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RESUMEN

En este ensayo se plantea una reflexion acerca de los
origenes teoldgicos del poder. La relacién entre la religion
y el poder mas obvia reside en los rituales politicos y en
los religiosos. Sin embargo, la alianza entre ambas dimen-
siones de la cultura va mas alld de esta semejanza formal
y se extiende hacia varias dimensiones de la religion que
reflejan una vinculacion con el poder, lo cual me permite
pensar heuristicamente sobre el fenémeno religioso.
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ABSTRACT

This essay offers a reflection on the theological origins
of power. The relationship between religion and power
most obvious lies in political rituals and religious rituals.
However, the alliance between the two dimensions of
culture goes beyond this formal similarity and extends to
various dimensions of religion that reflect a relationship
with power, which allows me to think about the religious
phenomenon heuristically.
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Introduccion

Es un truismo sefalar que el poder no es un concepto universal. En la
ciencia occidental han habido desarrollos importantes del concepto y, a
pesar de que no siempre encaje en la aplicacion a diversos temas de estu-
dio, existe un consenso entre la comunidad cientifica a la hora de pensar
el poder. Lo dificil, sin embargo, es que el concepto de poder posea tes-
tabilidad y validez objetiva. Para ello, se requiere de un minimo analiti-
co, es decir, una definicidn que sirva de punto de partida; por ejemplo,
la siguiente: «el poder es la capacidad para conducir, alterar o anular las
facultades humanas». En términos generales, el poder proviene de tres
fuentes: la naturaleza, la sociedad y, de manera mas directa, el poder ejer-
cido por las propias personas. Implicitamente, esta definicion apunta a
que es necesario que exista una forma de control social permanente, es
decir, que una persona controle en parte a otras. Esta relaciéon de control
ha de estar por encima de otras dimensiones de la sociedad, por ejemplo,
del sistema de parentesco, a pesar de que Lévi-Strauss (1969) sostenga
que el parentesco ya es politico, puesto que es el principio de organiza-
cién y articulacién social de las sociedades tradicionales. Por tanto, es la
obligatoriedad de aceptar un orden jerarquico, sus reglas y reconocer esta
relacién social lo transcendente en las definiciones sobre el poder. Una
vez asumido esto, podemos hablar de una forma instituida a la que llama-
mos politica y afirmar que la organizacién politica de cualquier sociedad
no es natural sino convencional.

Para los intereses de este texto, la tentativa es reflexionar sobre los
origenes teoldgicos del poder. Mi perspectiva se situa en la interseccion
entre la religion y la politica, como ambitos que se encuentran separados
en nuestra sociedad, no asi en otras sociedades. Es obvio que esta tenta-
tiva no es mas que un artificio metodolégico para articular convergencias
del sentido en el momento de la investigacion, la proximidad de formas,
0 para poner orden en las numerosas y microscopicas observaciones em-
piricas en unidades de comportamiento colectivos, advirtiendo que no
existen tipos puros sino tipos ideales, a lo Weber (Tarrius, 2000), lo cual
permite avanzar en el conocimiento de un tema.

Es importante advertir acerca de una premisa que no podemos sos-
layar. Siguiendo a Dumont (1970, pp. 3-4), la configuracién moderna
(occidental) de los valores se encuentra atomizada en el sentido de que
se centra sobre el hombre «individual» y a la vez en la yuxtaposicién de
diferentes valores auténomos: religién, filosofia, politica, economia, arte.
Esto puede ser algo excepcional y de ninguna forma generalizable, pues-
to que en sociedades tradicionales (holisticas) la configuracion de los va-
lores tiene un caracter jerdrquico, de forma que el marco normativo que
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convencionalmente llamamos religion organiza, limita y constrifie el reco-
nocimiento de otras consideraciones sociales. Una consecuencia de ello
es que la politica no es una categoria universal ni tampoco una categoria
susceptible de ser generalizada. Por otro lado, como dice Dumont, nues-
tras distinciones y concepciones de la religion y la politica como ambitos
separados y separables no son operativas alli donde las fronteras entre
ambas aparecen mas borrosas, como es el caso de las instituciones politi-
cas. Ademas, no cabe obviar los enfoques que parten de la premisa meto-
doldégica de que la religién puede ser una variable dependiente de la poli-
tica y viceversa. Un ejemplo de lo primero serian los efectos politicos que
las acciones (o inaniciones) de los gobiernos en México para implantar la
ley del aborto provocan en las instituciones y grupos religiosos; ejemplo
de lo segundo lo constituyen los grupos religiosos que pretenden obte-
ner poder politico, como los legionarios de Cristo en paises latinoamerica-
nos o el judaismo ortodoxo en Israel.

Grosso modo, estas seis dimensiones que pretendo explorar se resumi-
rian de la siguiente forma:

1. Lareligion concebida como actividad humana primordial, la mas origi-
nal, y la que define los umbrales de la cultura y el origen de la sociedad.
Desde este enfoque, «el hombre seria hombre» a partir de manifesta-
ciones minimas de rituales y ceremonias.

2. Lareligion como proyeccién y mitificacion social, es decir, como exten-
sion del orden social. La religion constituiria un universo simbdlico que
ya existe en la sociedad convencional y mitificaria las relaciones socia-
les o las proyectaria. Desde este punto de vista, la religion perfecciona
la sociedad simbdlicamente o bien constituye un sintoma del estado
de las relaciones sociales.

3. Lareligion como aparato ideoldgico, un instrumento manipulado des-
de el exterior y utilizado para que la gente piense y se comporte de de-
terminada manera. Esta concepcion coincidiria con la visién marxista.

4, La religion como lubricante social que agiliza los engranajes sociales.
Se trataria de un sistema no demasiado estructurado, donde lo impor-
tante radicaria en su funcidn cohesionadora, perspectiva que se inicia
con Maquiavelo y que contintia Durkheim.

5. La religion como mito, a partir de considerar la l6gica de los pueblos
primitivos sumada a la l6gica de nuestra civilizacion, a lo Lévi-Strauss.
La religién seria pues una manera de pensar sobre una cosa (perspec-
tiva cercana a la primera).

6. Lareligion como chamanismo, es decir, una actividad alternativa o un
orden de reglas al margen del orden politico.

Analizaremos, a continuacién, cada una de estas dimensiones, tenien-
do como base los aportes y las contribuciones de las ciencias sociales y
humanas.
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Actividad humana primordial

Desde esta perspectiva se plantea que la experiencia humana es tan
singular que la primera respuesta humana es transcendente. Segun esta
idea, cuando el hombre se enfrenta a su medio natural y social tiene di-
ficultades cognitivas, lo cual provoca una reaccion de trascendencia pri-
migenia y primordial. Puesto que esta situacion es parte de una inade-
cuaciéon e insatisfaccion, se buscan cosas mas alla de lo material para
componer la realidad.

Asi pues, se parte de la premisa de que el aprendizaje social supone
una imitacién, es decir, hacer alguna cosa no espontanea, una cosa exacta
y reconocida en busca de un sentido, aprendiendo unos actos como hablar
y sobrevivir, aunque el sentido que se extraiga de todo ello no sea exacto
paratodos los humanos. A partir de aqui, se puede afirmar en qué consiste
la religién: hacer preguntas y construir realidades que no estdn dadas de
antemano. Por ello, la religién no se reduce a una Iglesia ni a una jerarquia,
ni tampoco constituye un fenédmeno simbdlico, sino mas bien se trata de
una manera de comportarse y de inquietarse frente a un mundo que no
se entiende y unos comportamientos que el ser humano no cree seguros.

Lo importante en esta argumentaciéon es que plantea que los primeros
sentimientos del ser humano frente a la inadaptacion son de inquietud e
inseguridad. De aqui que se dirija hacia el ritual, los mitos y las ceremonias
de las cosas de la vida. Ejemplo de ello son la muerte y el cambio de esta-
tus como hechos draméticos que suscitan conflictos e inadecuacion. Para
ello, el hombre generaria el lenguaje de las emociones religiosas a través
de diversas mediaciones: 1) el ritual: reaccion de dramatizaciéon personal
o colectiva de fendmenos sin resolucion (la pregunta seria: «;qué hacer
con los muertos?»); 2) el mito: explicacién que permite pensar sobre estos
fendmenos («;como explicar la muerte?»); 3) la ceremonia frente a unos
hechos actuamos segin un comportamiento ceremonial, en ocasiones
espontaneo, en otras elaborado; la ceremonia constituye la propia fuer-
za de la dramatizacién, aportando expresividad a la experiencia de una
emocion, sentimiento o idea, aunado a que la ceremonia comporta ritual
y viceversa; 4) la religion: los fenémenos religiosos suponen una discrimi-
nacién con personas que conocen mas o menos el tema religioso.

2 Zulaika (1992, p. 85) identifica las diferencias entre ritual y rito (sinénimo aqui de ceremo-
nia): «<no se debe cenir la nocion de rito a las ceremonias espectaculares; al contrario, algunas
cosas solo se pueden manifestar por medio del ritual, y en ese sentido el ritual resulta ser la
actividad social mas fundamental y ordinaria. Se pueden diferenciar los ritos y el ritual: mien-
tras que los primeros son acontecimientos caracterizados por su formalidad (las ceremonias
sociales diarias, un juicio, la coronacion del rey), el ritual es el aspecto formal invariable de
todo acontecimiento».
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Dos representantes de esta perspectiva primordialista son Fustel de
Coulanges y Ludwig Wittgenstein. Veamoslo con detalle.

Fustel de Coulanges (1983) se encamina a estudiar las raices de las len-
guas clasicas e indoeuropeas. Fustel afirma que los términos fundamenta-
les para designar la autoridad y las relaciones familiares son de origen re-
ligioso, identificando en la lengua indoeuropea y clasica un radical previo
que significa una divinidad y que evoluciona hacia el parentesco (padre,
madre, etc.). El padre es el oficiante de un culto, un sacerdote; el hogar es
el lugar de los dioses en los clasicos grecorromanos. Y todas estas —con-
cluye— son experiencias religiosas. Asi pues, las primeras palabras inven-
tadas por el hombre lo fueron para designar elementos que no podia ver,
es decir, fendmenos religiosos, de forma que el origen del lenguaje seria
la propia religién. En consecuencia, cualquier orden es previo de la estadia
de los dioses (idea platénica) y nuestro mundo seria una sombra de este
mundo mas perfecto que intuimos. Asi, la ciencia y las matematicas se
acercan a este mundo, y la perfeccién mas grande estaria en este mundo.
Por tanto, cabria buscar perfecciones de nuestra experiencia (idea propia
de la Antigliedad).

La interpretacion de las religiones primitivas por parte de Frazer apun-
ta a que esas formas religiosas implican inferioridad intelectual o un es-
tadio previo de la ciencia, solucionando todo a través de la magia. Los
«salvajes» pensaban y creian que podian variar el curso de las cosas ya
que todavia no habian aprendido a pensar bien, de forma que su ciencia
era una ciencia «bastarda» que funcionaba a trompicones, balbuceando.
Esto es equivalente a argumentar que si una persona no puede obtener
una cosa entonces llora, o cuando el adulto le dice al nifio que llorar no
tiene nada que ver con el objeto (el nifio piensa que llorando lo obtendrd).
Los pueblos primitivos han sido pensados en el pasado como nifios que
lloran, los cuales ejecutando rituales (llorando) conseguirian la lluvia o el
bienestar. Wittgenstein (1992) afirma lo contrario: cuando un nifo llora
no es porque quiera un juguete o influya en el adulto, sino que lo hace
naturalmente, porque tiene ganas; la base de llorar es natural y sera por
motivos naturales que habra gente que llorara o no llorara.

Segun este enfoque, el ritual constituiria una reaccién natural frente
a algo natural, la magia seria un conjunto de reacciones naturales y la re-
ligién la articulacion de unos rasgos naturales por dogmas y ceremonias.
Dicho de otro modo, el hombre seria ceremonial en la manifestacion de
sus deseos y dada la indefinicién de su comportamiento, el hombre iria
reinventando sus formas de transcendencia. El impulso religioso existiria
siempre, pero seria reconstruido continuamente. La conclusién es que la
religién precederia a la politica, la cual se expresaria en funcién de estas
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reacciones primordiales. Fustel defiende la religion natural, al igual que
los ilustrados (Rousseau defendia el retorno a la religion natural en contra
de las instituidas) o los romanticos, argumentando que existen unas emo-
ciones humanas universales que tienen que ver con experiencias mini-
mas. Estas reacciones primordiales de caracter psicoldgico que el hombre
ejerce de manera colectiva, estableciendo reglas y cédigos, tendrian que
ver con la politica en dos aspectos:

a. Las instituciones religiosas alienan y monopolizan estos comporta-
mientos fundamentales. Los humanos se ven obligados a realizar estas
manifestaciones bajo un poder teocrético. Este seria el primer tipo de po-
der. La competencia por el poder religioso (las dramatizaciones de la vida)
seria el origen de la politica: la apropiacién de sentimientos necesarios y
de sus celebraciones colectivas (muerte, nacimiento, etc.). La politica, en
este sentido, constituiria la forma para controlar las emociones y celebra-
ciones religiosas. No es casual que los evolucionistas del XIX sefalaran a
la teocracia como el origen de la humanidad, lo cual fue refutado por el
marxismo y el liberalismo que planteaban que las disputas no son religio-
sas sino frente a los productos y las riquezas.

b. Si existieran estas reacciones naturales por su inadaptacién y si, ade-
mas, existe una institucion social que las monopoliza, de ello se infiere
que se produce una alienacién religiosa. Se trataria de la institucionali-
zacion de las relaciones religiosas, de forma que el lugar y el templo de
las celebraciones es un espacio controlado socialmente. Por tanto, estas
reacciones no son naturales sino que tienen sentido dentro del templo.
Una vez que la religion aliena estas relaciones, la religion se extiende y
acapara las conciencias pero en realidad se ejerce menos puesto que hay
normas institucionales. El poder, entonces, jugaria con el extrafamiento
de los sentimientos religiosos y su materializacién en un tiempo y un es-
pacio por una jerarquia religiosa y, por ello, se produciria una lucha por el
control de las primeras expresiones humanas que engendrarian el poder
politico y religioso al mismo tiempo. Los lideres religiosos, que podrian
coincidir con los chamanes, serian los que convencerian mas por su caris-
ma, proporcionando un patrén para expresar su piedad y sus sentimien-
tos a través de mitos y rituales.

Una posicion relevante al respecto es la critica de Asad (1993) hacia
Geertz, a quien reclama su idea acerca de un modelo «de» cultura como
texto y la religién como esencialmente cognitiva, definida asi como un
sistema de simbolos exportable para todo tiempo y lugar. Asad (1993,
p. 29) sehala que este planteamiento cae en el error de separar religién
y politica afirmando en relacién con el cristianismo medieval y el islam
histérico, que no son los simbolos los que determinan las disposiciones
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reales, sino el poder, el cual se despliega en leyes, conceptos de pecado,
escuelas, y otras actividades disciplinarias. En ambos casos, religiéon y po-
der son intrinsecos. En suma, es la idea de poder y control, y no la idea
culturalista de significado y creencia, la que permite pensar la religiéon y
sus fundamentos de autoridad.

Proyeccién del orden social

Desde esta perspectiva, la religiéon no existe desde el comienzo, sino
que lo original es la vida social, el trabajo, la adaptacién al medio y la vida
material. La religion viene después como una proyeccion ideal de la pro-
pia sociedad y nos habla de una sociedad ideal, es decir, la religién idealiza
la sociedad que hemos construido y sirve para actuar en la sociedad como
ideal de moralidad y de construccion social. Por ello, puede ser una justi-
ficacion (legitima la sociedad) o una mitificacion (busca una nueva socie-
dad) del orden social, de forma que la religién se manifiesta como una res-
puesta socioldgica. La masoneria, por ejemplo, constituye una relacion de
proyeccion social pues se propone perfeccionar la sociedad mientras que
el judaismo por su lado refleja una relacién de actuacién en este mundo.

Si observamos este proceso en perspectiva histoérica, los ejemplos son
muy significativos. Por ejemplo, entre los esenios, secta judia anacoreta
del siglo I antes de Cristo, se introduce el discurso escatoldgico iranio en la
cultura hebraica, la repeticion del mito final del Irdn prezoroastro: llegara
un dia que resucitaran los muertos. Los cultos iranios escatoldgicos de la
segunda venida influyen en la religiosidad mediterranea, introduciendo el
apocalipsis que hara volver al mito inicial.

Esta dimension también tiene que ver con las utopias. Bloch (1979)
sefalaba que las utopias religiosas tenian finalidades socioldgicas. Los
movimientos milenaristas afirman que la sociedad ideal es conducida por
un lider o un pueblo. Ejemplo de ello en Melanesia son los «cultos del car-
gamento» donde los nativos crefan a primeros de siglo XX que llegaria un
barco cargado con sus antepasados quienes los liberarian de los coloniza-
dores (Worsley, 1980). Los cultos del cargamento surgen entre los melane-
sios con la conciencia de la miseria e injustica tras el contacto con los blan-
cos, lo cual les proporciona la posibilidad de idealizar un futuro, de que
era posible la esperanza, al igual que los cristianos y el apocalipsis como
salvacién de la injusticia. Igualmente, el mito azteca de Quetzaltcoatl po-
see connotaciones apocalipticas con la llegada de un orden social nuevo.

A partir de que el hombre tiene conciencia de la injusticia nace el sen-
timiento quilidsmico. En los movimientos milenaritas existe la conciencia
de que hay algo que se ha degradado, la vida social, y que tiene que pu-
rificarse por medio del «<dngel exterminador» que puede ser uno mismo,
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rompiendo con el pasado. Los pueblos comparten el inconsciente, el alma
y una razén comun, poseen una memoria colectiva codificada en los mitos
que explican sus origenes. La aculturacion de América significé la loboto-
mizacién de un sistema de creencias, dado que se acab6 con una parte
importante de la memoria de los pueblos quemando, fusilando. El mile-
narismo y el utopismo, por tanto, expresan la idealizacion del futuro. Este
se basa en los mitos como maquinas de tratar el tiempo y de anularlo, a
lo Lévi-Strauss. Mito e historia se intersectan como muestra Sahlins (1988)
en el relato de la muerte del capitan Cook entre los hawaianos: Cook es la
historia, Lono es el mito del dios destinado a la muerte. Los mitos pueden
morir y convertirse en historia porque se piensan a través de nosotros. Los
movimientos quilidsmicos, en efecto, articulan mito e historia. El mito se
invierte de sitio puesto que ya no esta en el pasado sino en el futuro. En
los movimientos de inspiracién cristiana se plantea una vuelta al origen,
denotando el ascendiente iranio; el mito funciona como algo que esta al
principio y proyecta una andadura hasta el mito que se repite, es decir, el
mito fundador regresa. En los cultos del cargamento se cree en el regreso
de los angeles, asi como la ufologia se funda en la creencia de que «un
dia vendran ellos», los extraterrestres. El comunismo histérico planteo su
propia utopia, influenciada por el socialismo utépico de mediados del si-
glo XIX, en el sentido que se preconizaba que el comunismo primitivo se
convertiria en el nuevo mundo socialista y acabaria con las desigualda-
des creadas por el sistema capitalista. En definitiva, un conjunto de movi-
mientos utdpicos se despliegan en el pasado y en el presente con carac-
teristicas comunes como el anarquismo, el culto al peyote o «religion del
peyote» de los navajo, la «danza de los espiritus» de finales del XIX de los
pueblos nativos norteamericanos, las misiones jesuiticas guaranies funda-
das en el siglo XVII, el chiismo, el grupo terrorista ETA, por citar algunos,
siendo la lista interminable.

Del mismo modo, existe la utopia del poder, la evolucion de la religién
hacia el Estado totalitario, el terrorismo de Estado y la religion de Estado.
Es el caso de las divinidades que atemorizan en las sociedades clasicas de
la Antigliedad, solo invocadas por las castas del orden sacerdotal y que se
aplacan solo cuando el pueblo obedece (asociadas al canibalismo, sacrifi-
cio, etc.). Esta religién es una utopia negativa, de sumisién y no de libera-
cién pensando que existen relaciones de utopia social liberadora (islam,
cristianismo, culto del peyote, culto del cargamento) y de opresion.

En suma, la religiéon posee una doble lectura: 1) plantea una sociedad
perfecta, y 2) propone la superacion de la sociedad. Desde el punto de
vista religioso, se trata de una superacién del orden social, pero también
es necesario representar una sociedad ideal al mismo tiempo. Sobre la
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base de ello, la religién no nos habla de una nueva sociedad, sino de una
realidad que se puede imaginar. El cristianismo, por ejemplo, admite que
existen principios de convivencia (caridad, piedad) que tendrian sentido
en su sociedad ideal. Otras religiones como el budismo piensan que no
tiene sentido pensar en otra sociedad supraterrenal.

Desde el punto de vista de las ciencias sociales, lo que se analiza es el
discurso utépico, la referencia socioldgica. Asi pues, no es la sociedad sino
el reflejo de una sociedad. El propio Bloch interpreta sociolégicamente
las utopias religiosas de sociedades perfectas. Estas se clasificarian de-
pendiendo del liderazgo social y del Estado. En este caso, hablariamos de
Estados totalitarios, autoritarios y cerrados, los cuales idealizan un orden
social y pretenden imponerlo al resto de la sociedad. Es el caso del Egipto
faradnico o el Imperio incaico, que poseen una religion de Estado, en la
cual los lideres estatales son los sacerdotes de la religién. Es similar el caso
de los paises liberales o comunistas, que pueden tener utopias sociales
(busqueda de una individualidad mas perfecta —liberales—; busqueda
de la solidaridad social —comunistas—) que constituyen ideologias fun-
cionando de manera analoga a la religion.

Aparato ideolégico

En esta perspectiva cuatro autores sobresalen. Marx y su vision deter-
minista; Weber y su idea de compatibilidad; Sombart y Toynbee, quienes
discuten sobre cual religién es mas adecuada al poder. El precedente de
estos enfoques es Maquiavelo, quien en su obra Discursos sobre la prime-
ra década de Tito Livio estudia la historia de Roma y sefala que la pros-
peridad de la Republica romana, que posteriormente se transformara en
imperio, fue acompanada de una religion instituida, publica, de culto par-
ticipativo y con un conjunto de creencias simples. De ello se sirve para
que en su obra mas conocida, El principe, plantee la idea siguiente: para
mantener el orden social se hace necesaria una religién simplista en las
creencias, un culto colectivo y que esté de acuerdo con el sistema politi-
co. Para Maquiavelo la religién funcionaria como una manera de inculcar
comportamientos adecuados al pueblo y congraciarlos, asi como como
garantia del orden social.

Marx (1975) radicaliza esta idea afirmando que toda manifestacion
religiosa es un instrumento de una clase social que quiere imponer un
orden social sobre otras clases sociales. Como epifendmeno de la base
tecnoecondmica, la religion no es mas que un mero instrumento mas de
dominacion. Segun Marx, el argumento divino es una manera de aceptar
cosas inhumanas en nombre de Dios. Asi, Marx sefiala que aquello que los
hombres no aceptan en nombre del hombre por ser un abuso de poder o
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una injusticia lo aceptan en nombre de la divinidad. Para Marx, el hombre
se sacrifica por un dios, de forma que la religion seria una ideologia de
sacrificio que predica un grupo de personas para servir a los intereses de
una clase social. Por tanto, la religién constituiria un sistema intencionado
de interpretar el mundo a través de la alienacion puesto que el producto
es ajeno a nuestras manos, despersonalizando nuestras funciones. Asi, el
pensamiento religioso seria una manera de poner fuera de nuestro control
elementos creados por nosotros mismos. Siguiendo esta loégica, pareciera
que los individuos que estdn mas cerca de su producto es mas probable
que no desarrollen un pensamiento religioso (por ejemplo, los marineros).

Godelier (1980) lleva hasta sus extremos la idea de la fantasmagoria
y la fetichizacién de la mercancia en Marx al sefialar que las representa-
ciones simbdlicas se encuentran en la economia y la politica, en lugar de
la religién. El dominio de la irracionalidad econdmica se expresaria en la
plusvalia simbdlica, el valor ahadido, del cual estarian investidos los obje-
tos de consumo. Esta seria la plasmacién de la alienacién del sujeto frente
al capitalismo y el punto de convergencia con la religiéon como fetichiza-
cién de las relaciones sociales, su valor anadido.

Por su parte, Weber (1984) no habla de determinismo ni de los intere-
ses de clase que determinan la religién. Para Weber la religion es un siste-
ma de creencias, posee cierta economia y, lo mas importante, responde a
una angustia humana. Lo que ocurre es que, dependiendo de cémo evo-
lucione la religién, convivird mejor o peor con el orden social, no siendo
este el que la determina, como afirmaba Marx. Weber defiende que el pro-
testantismo es la religién que sintoniza mejor con el capitalismo, ya que
tiene una ética y una diplomatica en la cual: a) la base de toda ceremonia
es una relacién del hombre individual con Dios, b) refleja una moral del
esfuerzo individual y cree en la responsabilidad individual sobre las accio-
nes, ¢) no hay mediadores entre el hombre y Dios; por ello, los sacerdotes
no son importantes en el protestantismo, sino el individuo. Para Weber, el
capitalismo requeriria de hombres responsables, independientes y auto-
suficientes, que no se subordinen a cualquier jerarquia religiosa para que
les resuelva los problemas. El catolicismo, en cambio, se orienta a la soli-
daridad y a la dependencia en una jerarquia. El islam, por su parte, es una
religién de masas, cree en sacrificios y actos publicos. Ambos, catélicos
e isldmicos predican la limosna, y son religiones para gente rica o pobre
pero no para la gente que trata de enriquecerse, segiin Weber.

Sombart, en su obra El burgués (1998), sefiala que el capitalismo era
el reino de los usureros y de los financieros, principalmente, los judios
prestamistas. Estos poseian un cédigo de mandamientos fijos, cddigos
de respeto a la autoridad, una doctrina formal de ritos y protocolos, de
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forma que encajaban a la perfeccién en el espiritu financiero-burocratico
del capitalismo.

Finalmente, Toynbee (1975) afirma que los paises capitalistas se ubican
cronolégicamente: 1) Espafia en el siglo XVI, mayoritariamente catélico, 2)
Holanda en el XVII se desarrolla después del fracaso de Carlos I, 3) Francia,
catdlico (los hugonotes son minoria), e Inglaterra, anglicano (reforma del
catolicismo), en el XVIlI, 4) Inglaterra y Estados Unidos (la representativi-
dad oficial en manos de los catélicos), en el XIX, y todos ellos en el XX. Para
Toynbee, sorprendentemente, el catolicismo resultaria ser la religion mas
aliada con el capitalismo.

La discusién sobre la dominacién ideolégica en base a la metéfora ar-
quitectonica de la superestructura/estructura/infraestructura ha sido una
tradicion fuerte en los estudios de la sociologia religiosa. Turner (et al,,
1980; 1983) parte de Marx y Foucault y sus ideas sobre las relaciones eco-
némicas y el control disciplinario sobre el cuerpo, para cuestionar la idea
que las ideologias dominantes «aplasten» a las clases subordinadas en la
sociedad contemporanea. Segun Turner, por un lado, las economias mo-
dernas no dependen de una clase gobernante ni la posesion y control de
los recursos se realiza en base a tales ideologias sino a través de las rutinas
del lugar de trabajo y la vida cotidiana —una «jaula de hierro» weberiana
materialista— y, por otro, la ideologia dominante no es incorporada de
manera absoluta en la conciencia del trabajador.

Una aspecto clave de la interrelacién entre la religion y la politica lo
constituye los procesos de legitimacion religiosa del poder politico. De-
terminadas religiones, como el hinduismo, el budismo y el islamismo, son
explicitas a la hora de determinar cudl es el orden politico adecuado para
sus objetivos religiosos (Smith, 1978). Esto genera situaciones de confron-
tacion y ambivalencia en determinados contextos y coyunturas histéricas,
como es el caso del Marruecos histérico donde el poder no se ejerce solo
a través de la legitimacion de la autoridad sino que va de la mano con el
empleo de la fuerza bruta (Munson, 1993).

Lubricante social

Durkheim situa la religién entre dos conceptos sociolégicos: anomia y
altruismo. La idea clave es que para que una sociedad funcione ha de te-
ner gran capacidad de integracion. Durkheim (1965) estudia el suicidio y
define dos variantes: el suicidio anémico y el altruista. En el primer caso, la
sociedad no tiene la capacidad para integrar al individuo ya que no existen
reglas, metas ni objetivos fijos. En el sequndo, existe gran integracién del
individuo en la sociedad, de forma que la aceptacion mutua es la norma.
Ejemplo de ello es el acto heroico de un soldado al arriesgar su vida para
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una actividad aceptada por la sociedad o el suicidio de un asceta religioso.
En estos casos, el individuo se encuentra tan absorbido por la sociedad
que le puede ocasionar la muerte de forma que para él este tipo de suici-
dio es aceptable. Durkheim encuentra que aparecen demasiados suicidios
entre trabajadores de entre 50y 60 afnos, casados y con hijos, suicidios que
considera andmicos, puesto que responden al fracaso de la moral domi-
nante: «si trabajas accederas a muchos bienes». Debido a que la experien-
cia desmintio sus expectativas, la sociedad no lo integraba y de esta for-
ma llegaba la desesperacion. Esto se podia evitar haciendo que la religion
cumpliera una funcién complementaria con promesas como «en la otra
vida conseguirds tu recompensa», cubriendo la carencia de respuestas
éticas de la sociedad. Esto sefala un contraste aparente: el poder religioso
se ejerce con laamenaza de penas o con promesas, mientras que el poder
politico se impone a través de la constriccion fisica (armas, monopolio de
la violencia). Y, de hecho, si nos referirnos en especifico a este poder reli-
gioso en relacion con una institucién religiosa, por ejemplo, la Iglesia caté-
licay en un contexto como el Vaticano, se revela como los mecanismos de
control no son fisicos, pero si mas sutiles pues se emplea el secreto, el es-
pionajey la represion (la condena a tedlogos disidentes), aunque también
el poder del Vaticano debe apoyarse en personas laicas para tender puen-
tes entre la jerarquia religiosa y el mundo moderno (Vaillancourt, 1980).

La conclusién es que la religién seria una institucion social como cual-
quier otra: cuando la religion tiene éxito la gente se comporta altruisti-
camente; cuando la religion no tiene éxito la gente se comporta anémi-
camente. Desde esta perspectiva, la funcion de la religion es mantener
el equilibrio entre la anomia y el altruismo, o en todo caso servir mas al
altruismo, a la integracidn. La religion es cohesionadora porque da al in-
dividuo el recurso ideoldgico y emocional para integrarse a la sociedad.
Durkheim no considera a la religion como un instrumento de clase, como
algo que se manipula, sino que le otorga una funcion social: alejar la ano-
mia y evitar una sociedad absurda. Por ello, la religién ha de procurar una
moral y hacer que parezca que existe una integracién. Si no es asi, la so-
ciedad se desintegra. Se infiere que la carencia de integracién individual
corresponde a una carencia de integracion social. No importa de qué reli-
gidn se trate, lo importante es su funcién integradora del individuo dentro
de la sociedad. Para Durkheim, cualquier sociedad elabora determinadas
estrategias que le permiten sobrevivir como tal cultivando una vida social,
lo cual implica ventajas y sufrimientos. La sociedad tiende a representar
una imagen idealizada de ella misma, y se idealiza a través de la sacrali-
zacion, de las relaciones que establece con los dioses, con elaboraciones
diferentes dependiendo del contexto social y cultural.
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La religiéon es un discurso que prevé la transcendencia, que tiene que
ver con una perplejidad del hombre frente a la vida. Pero en algunas so-
ciedades la ideologia econémica es la que dicta cdmo se han de hacer
las cosas, como parece ser el caso de nuestra sociedad, gobernada por
principios econdmicos. Probablemente, el islam es la tltima religion social
o integradora socialmente. Las sectas copian religiones teocrdticas y se
encuentran dentro de la sociedad de manera parcial, es decir, son margi-
nadas (como el paganismo con Constantino). En este sentido, y siguiendo
el enfoque de Durkheim, puede decirse que las sectas son anémicas en re-
ferencia a la sociedad y a pesar de que integren a individuos no cumplen
una funcion social, como en el siglo Xlll se podia correlacionar el catolicis-
mo con la economia y la politica.

En el contexto del mundo laico occidental y contemporaneo la reli-
gion, por historia y tradicion, es la que proporciona transcendencia e inte-
gracién en la sociedad, aunque las personas tienden a demostrar mas fe
en la loteria y en el juego que en la plegaria. En ambos casos se trata de
azar y hay fe detras, lo cual es un hecho religioso construido por la econo-
mia. En cualquier caso, Durkheim retoma a Kant, Montesquieu o Rousseau
(este ultimo pensador justificaba que la Iglesia, el templo, la liturgia y el
dios debian existir, pero al servicio de la razén: el dios es la Republica), en
relaciéon con la necesidad de construir una religion positiva, la cual esta
basada en las representaciones colectivas: aquello a lo que se rinde culto
en las religiones no son los dioses sino la vida social, con lo cual la expe-
riencia de la fe seria descartable. Por tanto, no existiria ninguna creencia
o supersticion descalificable porque formarian parte de un sistema légico
en el seno de un imaginario y representacion colectiva que, a su vez, son
l6gicos. Desde este punto de vista, el mayo francés del 68 o la revolucion
mexicana de 1910 podrian observarse como la puesta en escena, como
el cristianismo, de la santificacion de la comunidad, la parafernalia y la li-
turgia.

En relacidn con este ultimo aspecto, Durkheim destaca el ejercicio ri-
tual, la liturgia, el sentido de la ceremonia, como un acto social y, por tan-
to, como manifestacion de la sociedad y, mas importante, de la socialidad
o sociabilidad. El poder del ritual manifiesta que la vida social debe ser
ordenada. Los rituales hablan de la sociedad que los crea, son un para-
lenguaje, mientras los mitos y el chamanismo constituyen metalenguales.

Mito

En el campo de la politica parece que todo ha de estar ordenado, de
modo que estamos mds familiarizados con unos 6rdenes que otros y nos
parecen mas naturales. No existe demasiada conciencia del orden puesto
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gue creemos que este es mas eficiente de la manera que se presenta. Esto
ha sido investigado en relacién con las teorias de la humanidad y la cultu-
ra por Lévi-Strauss quien estudia la mitologia con hipotesis de orden en el
fondo de los mitos. Seguin esta perspectiva, los mitos reflejarian un poder
universal, a la busqueda del orden original perdido, de igual modo que
también lo buscarian formas politicas de orden futuro imbuidas con el
perfeccionamiento de la sociedad a través de analogias en la antigliedad
(comunismo). En este sentido, Morgan en La sociedad primitiva encuentra
en las sociedades romanas el orden sin propiedad, de igual modo que
Engels encuentra el orden comunista en las sociedades primitivas.

Aparentemente, el mito imita el orden del cosmos del cual parece co-
nocer su estructura profunda. Por ello, los mitos se muestran analogos al
orden del cosmos, cuyas sefales son los eclipses, terremotos o sequias.
Lévi-Strauss busca el orden en los mitos, de igual forma que la politica
busca el orden en la sociedad. Pero es la religién, buscando érdenes per-
didos, la que aporta toda la imaginacidn que se requiere. Esta es la razéon
por la cual la religidn se encuentra por encima de la politica, incluso esta
fuera de la sociedad. Para Lévi-Strauss, la religion es mas que una creencia;
se trata de un fendmeno intelectual y l6gico que busca 6rdenes. En las
religiones primitivas se ordena el cosmos de forma integradora: los hom-
bres, los hombres y los dioses, los animales, etc., a diferencia de las religio-
nes monoteistas en las que se ordena a los hombres y a los hombres con
respecto a Dios. En uno de sus textos mas brillantes (Lévi-Strauss, 1991),
el antropdélogo francés retoma la teoria sobre el mana (concepto de una
fuerza o cualidad impersonal que poseen las personas, animales y obje-
tos inanimados entre los nativos de Polinesia, Melanesia y Micronesia) de
Mauss sefalando que responde a la necesidad de crear un significado flo-
tante que aparece alli donde se encuentra el vacio, el cual el pensamiento
se niega a reconocer y, por ello, coloca el poder. El mana, aquello que hace
a los objetos poderosos y que debe ser domesticado a través de la efica-
cia ritual, seria un precursor de la religion formal. Lévi-Strauss, con ello,
plantea que esta teoria hace comprensibles los fendmenos religiosos y
politicos partiendo de la definicién del mana como comodin, poder infor-
meYy, a la vez, fonema y valor simbélico «cero», a lo Jakobson, en términos
de la linguistica. Asi, la funcion simbdlica se asemeja a la funcidn poética.
En suma, un ejemplo de elemento ordenador del cosmos. Ello refleja una
linea de continuidad que va de Mauss a Durkheim pasando por Saussure
hasta llegar a Lévi-Strauss, en el sentido de que lo que cuenta en ultima
instancia es la necesidad de reconstruir las leyes gramaticales frente al su-
puesto de que la historia explica alguna cosa. En el fondo, estos autores
se levantan contra una explicacion diacrénica y horizontal del mundo, y la
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religion comparada en Max Miiller. Este sefialaba que el lenguaje fue otor-
gado al ser humano y asi se dedicé a hablar con un exceso de significados
hasta el momento que decay6 al no poder controlar ese exceso. Los evolu-
cionistas sefalaban que el mito reflejaba una serie de cultos inefables que
demostraban la incapacidad de pensar del hombre primitivo. Durkheim,
Mauss, Hubert, Hertz, Hocart, por un lado, Jakobson, Propp y Saussure,
por otro, siguiendo con Soustelle, Leenhardt, Griaule, Granet, con Dumézil
en medio, hasta llegar a Lévi-Strauss, muestran la vitalidad de la tradicion
francesa estructuralista en relacién con el estudio de la mitologia y la es-
tructura del espiritu humano desde un punto de vista intelectualista y es-
peculativo, a diferencia del enfoque pragmatico, centrado en los rituales,
de la escuela inglesa que proviene de Pierce, continda con Whitehead y
desemboca en el estructural-funcionalismo y la antropologia simbdlica.
En esta tradicién inglesa no aparece la cuestidn de la religiéon o la magia
dado que se privilegia el estudio del ritual en funcién de las necesidades
de una sociedad determinada y una cultura en términos de la estructu-
ra social, con lo cual se refleja un enfoque de sociologia comparada. En
cambio, para Lévi-Strauss el pensamiento «salvaje», el lenguaje metalin-
guistico, crea tres formas para hacer frente al exceso de significantes: el to-
temismo (formas de clasificacién), la magia (eficacia simbdlica del chama-
nismo) y la mitologia (forma de pensamiento), de forma que el ritual no
pertenece a las actuaciones del pensamiento salvaje sino de forma parcial
al igual que la religidn, la cual Lévi-Strauss no teoriza. Si para Durkheim es
lo sagrado lo que determina lo ritual, para Radcliffe-Brown es la practica
ritual lo que convierte en sagrado a individuos, objetos y lugares.

Sin embargo, la politica extravia estas relaciones de orden y a lo sumo
intentaria copiar estos 6rdenes religiosos, en los cuales la divinidad seria
el ser que conoce y se confunde con un orden mas perfecto. Por tanto, el
mito busca e impone érdenes y extrae de laimaginacién los 6rdenes mas
perfectos de la religidn. En el cristianismo, la Biblia aporta solo una escasa
referencia en el Génesis, el resto del relato se centra en una relacién moral
entre personas, asi como entre personas y Dios. En las religiones primiti-
vas, aparecen variaciones de este Génesis, descartando o minimizando el
orden social. La diferencia estriba en que en la Biblia no se discute, sino
que existe una verdad revelada, un orden no conscientemente codificado:
Dios informa quiénes son los padres, como se ha de poblar la Tierra, etc.

En las Mitolégicas de Lévi-Strauss aparecen una serie de secuencias y
frases miticas en referencia a 6rdenes basicos. No se trata de una utopia
social sino de 6rdenes césmicos que muestran universos diferentes (sol,
cielo, estrellas, mar, etc.). En Freud esa vuelta atras es el instinto, la busque-
da de cualquier estado previo del organismo; este argumento biologista
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sostiene que el instinto no es la busqueda de algo que no existe, sino de
un estado anterior, ya sea el estado de la infancia, el aprendizaje, la satis-
faccion y el equilibrio del que se ha gozado antes.

En este sentido, para Lévi-Strauss la funcion de los mitos y rituales seria
restituir un estado previo, el orden basico perdido, la maxima perfecciény
saturacion. Referirse a tiempos pasados, sobre todo entre los pueblos pri-
mitivos, indica una busqueda intelectual de un orden perdido. Los temas
miticos con frecuencia aluden a una incomunicacién entre los animales
y el hombre —quienes han aprendido a alimentarse—, el hébitat y las
costumbres de los animales, pero no pueden controlar la naturaleza o el
clima (los secretos del clima, los accidentes geogréficos, etc.). La utopia
subyacente consiste en que el hombre conocia el orden de la naturaleza
en el pasado. En sintesis, la oposicion seria, llegados a este punto, entre la
divinidad, la cual articula los lenguajes del cosmos, y la politica, que ven-
dria a ser la religion de los hombres. Por un lado, dominio del cosmos, por
el otro, dominio de la sociedad.

Una de las ideas mas significativas del estructuralismo leviestraussia-
no es que no siempre lo que tiene mayor religiosidad produce angustia.
Un peligro o un viaje también la generan. El objetivo de los seres huma-
nos es tratar de entender el universo que les rodea, y por ello, la funcién
de la religién seria disminuir la tension y la angustia en la medida que se
entiende y se comprende la realidad. Para Lévi-Strauss cualquier cultura
es un sistema para decodificar mensajes y cualquier sistema de creencias
funciona para introducir coherencia en la vida social en relacién con la
naturaleza. Un sistema religioso, por tanto, se valoraria porque brinda una
macrovision de las relaciones con el mundo.

Otros autores como Hertz (1990) exploran la representacién colectiva
de la muerte y la preeminencia de la mano derecha como polaridad reli-
giosa en varias culturas. En el primer caso, sefala que la muerte es, con
frecuencia, culturalmente ocultada pues depende de los sistemas de re-
presentacion que la conciben como contaminable. Asi, el periodo del luto
cumpliria una funcion estructural puesto que el muerto se integra en otra
sociedad y no se tiene clasificado el proceso de putrefaccion, el cual es un
estadio impuro. Asi, el pariente —de luto— se situa en un estado misto.
En el caso de la dominancia de la mano derecha se retoma la idea de pola-
ridad que recuerda al dualismo lévistraussiano en el sentido de que el ser
humano piensa en dos mitades, con la parte izquierda del cerebro porque
escribe con la mano derecha, lo cual tiene un fundamento religioso.

En definitiva, la religion cumple la funcién de racionalizar el medio.
Aquello que la diferencia es que su explicacion se propone como verdad
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inmutable (el cambio de una religiéon a otra es un «cisma»), mientras la
explicacion cientifica esta sujeta a cambios y nuevas teorias.

Chamanismo

Basicamente la discusidon en torno al chamanismo® como problema
gravita en relaciéon con dos posiciones: 1) los chamanes poseen naturaleza
politica, 2) los chamanes no poseen naturaleza politica. Si la opcién 1 es
cierta, hablariamos del chaman como parte de una autoridad carismatica
que no esta instituida ni es permanente sino espontanea, inconsciente,
amorfay muy vinculada a la propia personalidad del individuo. Si se acep-
ta la opcion 2, hablariamos de unas relaciones politicas subyacentes en el
rol del chamdn en la sociedad y la cultura.

Chamdn proviene de lenguas indoeuropeas y limitrofes de algunos
pueblos del Asia Central y Oriental. Etimoldgicamente, significa una per-
sona que ve mas de lo normal. En concreto, el término procede de las
lenguas de la Siberia Central y designa unas funciones similares en otras
culturas, aunque en sentido estricto el chamanismo solo se encuentra
entre los Tunguses siendo realizado por mujeres primordialmente. Entre
los Tunguses existe la creencia de que por naturaleza la mujer es ya una
chamana, puesto que puede hablar de las cosas que estan por encima y
por debajo de la tierra y del tiempo, pasado y futuro. Para nosotros, las
finalidades parecen ser el curanderismo, las profecias, los rituales o la adi-
vinacion. Las funciones de este chamanismo original se reducirian a dos:
1) profética: el chaman ve y las mujeres ven aquello que los hombres no
ven. Algunos etnélogos atribuyen el comportamiento afeminado de los
chamanes a que es la mujer la visionaria. Esta funcidn profética es la mas
importante, pero nos ha llegado oralmente, por tanto, imperfecta; y 2) sa-
cerdotal: el chaman dirige actos y rituales religiosos, sobre todo, colecti-
vos, sacrificales e iniciaticos.

Formalmente, el chaman opera expresandose con cantos, musica,
mimo, dramatiza situaciones, imita a los muertos y a los vivos, a los ani-
males, habla con diferentes timbres de voz, cuida mucho el gesto. La re-
presentacion puede ser colectiva, pero el lider es el chaman. La cultura
chamanica es una mezcla de cultura médica, intelectual, artistica y religio-
sa. El chaman pinta, hace mascaras, disfraces, disefa altares, inventa pa-
labras y, ademas, cura. Aquello que impresiona a un observador foraneo
es, sin duda, sus relatos y su teatro como intermediarios entre los espiritus

3 Eltérmino chamanismo es convencional, pues deriva de los trabajos de Eliade, muy influi-
do por la idea de posesion y de éxtasis, pero no puede dar causa de las diferentes practicas
locales en diversas culturas.

Desde el Sur [Volumen 9, Nimero 1 183



David Lagunas

y el mundo de los humanos. Estos pueblos poseen una mitologia césmi-
ca, puesto que existen planos celestiales, cada uno con sus divinidades
y espiritus, siendo asi que cada plano superior tiene mas perfeccion y se
aleja mas de la Tierra. Para el occidental, el chaman estd a medio camino
de todo, de la musica, de la danza. A veces fuma o bebe para intoxicarse
ayudéandole a su tarea; sin embargo, las mujeres siberianas sefalan que no
necesitan drogas mientras los hombres imitan a las mujeres y necesitan
estimulos. En suma, el chamanismo tiene que ver con un campo cultu-
ral que no poseemos y lo relacionamos con aquello propio que se acerca
mas: puede ser religién, puede ser medicina, puede ser politica, puede
ser arte.

Para algunos etnoélogos, el chamanisno no posee funciones politicas
sefalando que las ceremonias del chamdn son de iniciacién. Las ceremo-
nias colectivas mas conocidas eran los sacrificios de animales (en Siberia
los caballos) y ceremonias de iniciacion, y en ocasiones, para sanar la en-
fermedad de las personas. La interpretacion a todo esto se decanta hacia
la cuestion de la terapia psicoldgica, la estimulacién de la vivencia colec-
tiva de los fendmenos, la idea del viaje, de recorrer diversos ambientes
y franquear obstaculos. En este caso, el chamanismo seria conceptuado
Ccomo una catarsis, una representacion teatral sin relacién con la politica.

El chamanismo muestra que existe un lugar donde todo esta apabu-
llantemente claro para el ser humano, donde la razén y las distinciones
no se han producido todavia. Ello seria el reflejo de la creatividad del es-
piritu humano. En este caso, el pensamiento irracional no existe, siendo el
chaman el sujeto mas racionalista que otro pues hace la razdn ejecutiva.
El chamanismo y la magia, en efecto, representarian la capacidad del ser
humano de ir mas alla de lo tangible, lo material, lo fisico y empirico. Esta
razén habria existido desde los primeros Homo sapiens, al representar una
exigencia del ser humano para que el universo signifique. El surrealismo
occidental se acercaria a este terreno donde se expulsa el yo, un ser en si,
pero sin esencia, para llegar al vacio, alli donde estan el pensamiento y los
monstruos, el mas alld aqui en el mundo, no alterando la conciencia sino
relegdndola. El surrealismo se conectaria con el chamanismo en la medida
que la conciencia es un invento y un producto histérico de la reforma pro-
testante que inventa la interiorizacion del yo, el sujeto como fetiche, como
si existiera un vigilante dentro de nuestra mente que permite discernir el
bien del mal.

La relacién de la religion con la politica puede argumentarse de otro
modo. De entrada, podemos pensar que existe un acto religioso fun-
damental: el ritual de iniciacion. Van Gennep (1986) explora los ritos de
paso en las sociedades occidentales y entre los pueblos primitivos, cuyo
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derecho no esta escrito. Dichos ritos de paso tienen que ver con transitos
en la vida de la persona. El mas importante es el de la pubertad que con-
siste en la integracién en el mundo de los adultos. Algunos antropdlogos
piensan que las sociedades se han definido socialmente por los rituales de
iniciacion. Por ejemplo, la educacién, la escuela, el servicio militar y otro
tipo de rituales complementarios para acceder a otros campos de la vida
social. Los antropélogos norteamericanos piensan que el hombre repro-
duce los rituales de iniciacién en la época adulta como la jubilacién o el
desempleo, lo que para los antropélogos britanicos —en la linea de Victor
Turner— representa una serie de rupturas dramaticas, es decir, una expe-
riencia fuerte, estresante. Para otro, los rituales de iniciacion son el origen
de la politica en el sentido de que una comunidad adulta decide una serie
de disciplinas para imponer a los demas y conseguir la integracion social.
Cabe recordar que los rituales de iniciacién poseen componentes como
una divisién politica, ya que aparecen los conductores y los concurrentes.

Habitualmente, la iniciacién nunca explica objetivamente y de manera
clara en qué consiste el ritual y hasta dénde llega, puesto que hay unos
valores implicitos que otorgan un misterio. El ritual de iniciacion posee
tres funciones simbodlicas: 1) la revelacion: una parte de los misterios son
revelados, 2) el misterio, y 3) una forma de comportamiento para antes y
después del ritual. El ritual de la pubertad en Australia, por ejemplo, posee
una serie de disciplinas definidas por el propio ritual, un comportamiento
a veces terrorifico. El miedo es muy importante en los rituales de inicia-
cién debido a que se hace sentir miedo para cambiar la mentalidad y el
comportamiento, y en donde la recuperacion serd dificil por su caracter
estresante y el sufrimiento. La experiencia inicidtica es muy importante en
los pueblos primitivos puesto que tiene que ver con la inculcacion del or-
den social y lo importante es recordar o reproducir constantemente el ri-
tual de iniciacién (existen conmemoraciones como en nuestra sociedad).
Con ello, se acepta una forma de vida después de esta experiencia y se
consolida.

Ademads, otro componente del ritual de iniciacién es el sacrificio. La
politica demanda sacrificio y la religién ofrece sacrificio. La experiencia de
la iniciacidn es un sacrificio puesto que el iniciado sufre y tiene miedo.
Simbdlicamente, los seres humanos padecen los mismos sacrificios que
los no humanos. El sacrificio comporta una utilidad (los que mandan) y
una inutilidad (los que sufren pueden estar de acuerdo o no). La idea de
sacrificio es la idea de un ritual de iniciacién util y bajo un consenso. En la
mayoria de sociedades primitivas aparecen actos sacrificales, pero no exis-
te una ideologia sacrifical. En resumen, en un pueblo primitivo la integra-
cion social no se entiende sin un ritual de iniciacién y sus continuidades.
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Asi pues, la alianza mas elemental entre religion y politica viene dada por
el ritual de iniciacion.

A modo de conclusion

El poder posee diversas dimensiones. Podemos abordarlo, entre mu-
chas y variadas perspectivas, desde la critica del poder a nivel histérico,
desde la antropologia politica, desde la representacién y los disfraces,
desde una arqueologia a lo Foucault o desde su articulacion con la reli-
gion. Mientras haya poder habra historia puesto que la historia nace con
el poder. El proceso histérico-social esta constituido primero por perso-
nas, y segundo, por las relaciones entre personas. Las ciencias sociales
estudian las relaciones entre personas y sus instituciones. Por otro lado,
existen varias metodologias y marcos tedricos en el estudio de la religion
como el cognitivismo, la fenomenologia, la hermenéutica o el subjetivis-
mo del actor que se proponen para su abordaje desde diferentes angulos.

La cuestion es que los problemas tedéricos sobre la imbricacion entre
religion y poder se encuentran lejos de estar resueltos. Mi planteamien-
to aqui ha resultado mas bien modesto y se ha basado en repensar seis
concepciones de la religién estrechamente imbricadas con el poder. No
fue mi intencidn abstraer un modelo analitico de lo que la religion «es» al
precio de sustancializar un universo de creencias, practicas e instituciones
que pertenecen a contextos histéricos y culturales particulares, sino mas
bien explorar, sin animo de exhaustividad, algunas dimensiones que me
parecen significativas y que imbrican a la religién con el poder y viceversa.
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