LA SOCIOLOGIA DE LA RELIGION
Y EL CONCEPTO DE RELIGION

La religién, para los criticos marxistas, implica la enajenacién del hombre-
en un mundeo ideal, que se concretiza como expresién de [a enajenacién del
hombre en un mundo real. En Feuerbach la definicién de Dios se correspon--
de con la proyeccién idealizada de la imagen que el hombre se hace de si
mismo, Los seres superiores creados por las fantasias religiosas del hombre son:
reflejos de su propia esencia.

Pero Ia religidn no es exclusivamente ka proyeccion del deseo de otro mun-
do que el hombre sitia en un mds alli desconocido (1). Es también, en la
criica de Marx, protesta contra el mundo presente y ésta puede conducir,
como lo han mostrado Engels y Mannheim, hasta la rebelidn, rebelién que
adopta un lenguaje religioso, ya que es la expresion de las ciases dominantes,
Nietzsche, en su Genealogia de la moral, considera también el cristianismo.
como una religién del resentimiento psicolégico, manifestindose la estructu-:
ra fundamental en el Nuevo Testamento; Birnbaum amplia el estudio al Anti-
guo Testamento, al escribir que Ja doctrina segin la cual los primeros serin
fos ltimos, la de la inversién de las estructuras terrestres del poder y de los
privilegios por una intervencién del cielo, asi como la actitud positiva hacia
el ascetismo y la renuncia al munde, eran aspectos de un modo de control
psicolégico sobre unas circunstancias adversas (2).

La obra del positivista Comte, recuerda Birnbaum, supo describir antes que
Tylor y Spencer las relaciones existentes entre la organizacién de los cultos
politeistas, el poder politico de sus sacerdotes y la divisién politica de 'las so-

{1} Y atsl une crise des sciences des Religions? Réflexions sur une Intreduction
aux sciences humaines des religions, por ANTOINE SAUCEROTIE. En esta obra, editada
pot Cujas en ig70, han colaborade H. CH. Puecu y P. VieMausk, §. Sécuy, M. D.
CHENU, ]. BoTTERO, R. BasTiDE, |. F. DEconcHy, H. DEsrocHE, ]. MAITRE, F. A. Isim-
BERT y N. BIrnBAUM,

{2) M. Bmwnpaum: Des philosophies de la religion 4 une sociclope des religions.
A. SAUCEROTTE: Op. cit,, pdg. 32. Para este’ andlisis, BIRNBAUM, estiria que ofrecen
interés la utilizacién de los métodos de la semdntica diacrénica, mostrando la evolucién
de los significades a través de fos mismos significantes.
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ciedades correspondientes. Posteriormente Max Weber analizé la interioriza-
cién de la ética mondstica por la Reforma y sus consecuencias sobre la con-
cepcion del trabajo y de la disciplina en las sociedades burguesas (3).

Los grandes fundadores de las religiones, y en particular Comte, se man-
tuvieron del lado de los pensadores de su época (Bonald, Maistre), que pre-
tendlan un retroceso al statu quo ante de la Revolucién de 1789, al afirmar
que la autoridad familiar (generalmente legitimada por la religién segin él
la veia}, constituia el elemento esencial de la estabilidad social que él desea-
ba ver restablecida después de 1a Revolucién francesa.

Birnbaum, sostiene A. Saucerotte, no ha mostrade de forma explicita que
Comte exprese la voluntad de la gran burguesia de garantizar el orden social
frente a la amenaza que representaba el nacimiento de una nueva clase so-
cial, el proletariado (4). ‘

Esta voluntad implicaria el surgimiento de una religién nueva, que actua-
ria como factor de untén de la necesaria cohesion de las clases sociales. Dur-
kheim afirmari mis tarde, en Las formas elementales de la vida religiosa, que
el orden de una sociedad se define y mantiene por sus concepciones religiosas
¢ ideoldgicas. Lo anterior significa la existencia de una «ideologian del posi-
tivismo, [a ideologia del orden de las leyes nmaturales, tanto come. humanas,
y el problema que debemos plantearnos hoy es el de conocer si las rela.
ciones que constituyen estas leyes fueron siempre las mismas, o si, al contra-
tio, han cambiado en funcién de las variaciones concomitantes que las cons-
tituyen (s).

Para Durkheim, los ritos y las creencias de los primitivos llevaban el ger-
men de todo lo que la vida social contiene de racional y podria verse en
Las formas elementales de la vida religiosa el mismo pensamiento que se ex-
tenderd en la ciencia. Para Lévy-Bruhl, la prerreligién que se chserva en los
pueblos realmente primitivos, es de orden puramente mistico y prelégico, y
nada en ello prefigura el esfuerzo de racionalizacidn y de sistematizacién de
donde salded la religion (6). Hay, pues, segiin Cazeneuve, efectivamente, una
evolucidn histérica de un término al otro, puesto que podemos encontrar etapas
intermedias; pero esta evolucidén supene una mutacién, o mis bien el paso
de una estructura mental a otra. Aqui también, el evolucionismo- aparente

(3) Véase MAaX WEBER: Elica protestante y el espintu del capitahismo, Edit. Pe-
ninsula, . o ) .
(4) A. SAUcCErROTTE: Op. cit., pdg. 13.

{s) Ibid., pdg. 33.
{6) JeaN CazENBUVE: «Note sur la sociologie religieuse de Lévy-Bruhly, en Archives
de Sociologie des Religions, nim. zo, julio-diciembre 1965, pig. v6.
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de Lévy-Bruhl no conciene mds que a las fases histdricas del fenémeno, y
hay que encontrar, tras esta apatiencia, una concepcién estructuralista, como
muy bien lo han visto, entre otros, Emile Bréhter (7) y G. Van der Leeuw (8).

Para Lévy-Bruhl la sintesis que representa la religidn entre el esfuerzo
cognoscitivo y la necesidad de participacién, resulta principalmente de una
consideracién pluralista de la sociologia (9). Se opone al racionalismo exclu-
sivo de Durkheim que identificaba lo social con lo religioso y lo légico.

El estudio de los primitives habia levade a Lévy-Bruhl primero a dudar
sobre la unicidad de la naturaleza humana y a buscar en las representacio-
nes colectivas el pretexto, si no el origen de lo que es irracional en el com-
portamiento de los hombres. Se comprende que Daniel Essertier, exagerando
esta tendencia, haya encontrado en lo social el fundamento de lo irracional, y
haya buscado en el pensamiento puramente personal el enderezamiento de la
funcién cognoscitiva. «Si Lévy-Bruhl no ha llegado hasta ahi —escribe Ca-
zeneuve— al menos hay que reconocer que no nos dice de dénde viene el
progreso de la mentalidad légica, y que después de haber distinguido cuida-
dosamente entre la prerreligién y una forma elemental de la religidn, se pri-
va de las posibilidades de explicacién que se reservaba Durkheim» (10). Si
la prerreligidn es indiferente a la légica, prosigue Cazeneuve, ¢de dénde to-
mari la sociedad los elementos de esta sintesis entre racional e irracional gue,
en definitiva, patece definir satisfactoriamente Iz teligién tal como se nos pre-
senta aqui? .

" La sociologfa posterior al comtismo se niega a constatar la existencia de
una lucha de clases de la que sélo [a l6gica de la dialéctica permite dar cuen-
ta. De aqui la crisis de la sociologia occidental de la religién que no ha sa-
bido analizar el fenémenc del cristianismo —y no solamente de la sociclogia
burguesa de la religidn—, sino de la sociologia burguesa en general, divi-
diéndose en sectores separados en los que el investigador se convierte cada
vez mas en un encuestador (11). Esta crisis ha sido denunciada por Gurvitch.

Para un nuevo planteamiento del problema de la alienacién, Saucerotte
cree que habria sido necesario el desarrollo de la fenomenologia. En cuanto
a la integracién de la historia religiosa en la evolucidn de una historia gene-

{3) BREHIER: «Originalité de Lévy-Bruhl», en Revue Philosophigue, octubre-di-
ciembre 194g.

(8) G. Van DER LEEUW : La structure de la mentalité primitive, P. U. F., Paris, 1g40.

(o} L. LEVI.LBRUHL: Les fonctions mentales dans les sociéiés inférieures, Alcan, Pa-
tis, 1g9710.

{10) J. CazENEUVE: Op. cit., pig. 77.

{rr) A. SauceroTTE: Op. cit., pdg. 34.
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ral, Bimbaum cree que, desde los iitimes grandes del siglo xix —Frazer,
Tylor, Max Weber y Fustel de Coulange, marcado este iltimo por el 1dea-
lismo de la sociedad positivista—, habrd que esperar la aparicién de nuevos
socidlogos para que la lleven a cabo!

Los enfrentamientos de tlases y paises, pobres y ricos, a escala mundial
se ha transformade en un factor determinante de la historia contemporinea.
A su vez, aicanza las estructuras religiosas mismas.

El gran valor metddico y concretamente cientifico de una definicidn exaz-
ta del concepto de religién es algo que no suscita duda alguna. En la inves-
tigacién religiosa-histérica, la definicidn precisa permite una orientacién que
dé la posibilidad de distinguir el hecho religioso de los demds hechos y fe-
rémenos numerosisimos posibles de una época histérica dada. No debemos
olvidar el alto valor idecldgico de esta definicidn exacta en ¢l campo de una
visién general del murido. Antes bien, esta tltima es una circunstancia de la
cual se da bien cuenta la literatura eclesidstica cuando reflexiona sobre la fra-
gilidad de las propias posturas precedentes en cuanto al tema. Es sigmficativa
a este respecto la siguiente afirmacién de Ia revista inglesa Church Quartery
Review: «Las definiciones cldsicas de la' religién se revisten en nuestros dias
de un significado meramente histérico. La pregunta: ¢Qué es la religién?,
es una pregunta contemporinea; pot consiguiente, debe recibir una respuesta
contemporinea, es decir, una respuesta que saque a la luz lo que en la época
contemporinea se piensa cuando surge tal pregunta. 5i esta cuestién no era
causa de demasiada preocupacién para nuestros antepasados, para quienes la
relipgién y la vida eran la misma cosa, preocupa, sin embargo, bastante al
hombre contemporineo, para quien la religién no es sinénimo de vida y
quien de hecha no ve qué relaciones de orden peneral haya entre religién
y vida» (12},

Una arespuesta contemparinea», como la perseguida por el autor del ar-
ticulo citado, escribe I. A. Kryvelief, debiera conducit a un renacitniento en
la conciencia de los dudosos en materia de religién, o de quienes estin con-
vencidos de la inconsistencia del hecho religioso, de la idea ya abandonada
por elles de un valor cognoscitivo y social de la religidn. Estd claro, sin em-
bargo, que semejante postura, como punto de partida, puede conducir sola-
mente a una solucién anticientifica del problema que se quiere afrontar.

En el extenso campo de la bibliografia religiosa (la teologia comprendida)
las definiciones de la religién pueden ser en ocasiones complementarias y en
otras se contradicen. La situacién ha llegado a ser realmente «trigica». Entre

(12) D. W, GuNDRY: «On defining Rellglon», en Church Quarterly Retiew, nime-
re 292, vol. CXLVI, 1948, pig. 205.
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los tedlogos contemporineos priman las conclusiones plenamente escépticas so-
bre la posibilidad de alcanzar una definicién de! hecho religioso. E] tedlogo
mglés Hicks subraya ademis lo dafiimo ¢ peligroso de semejantes tentativas;
el peligro temido deriva, posiblemente, del descubrimiento de una inconsis-
tencia de la teologia, también en este problema de definicién.

La inconsistencia, como ha sefialado I. A. Kryvelief, es el resultado, por
un lado, de la impotencia metédica de la filosofia idealista; por el otro lade,
de su interés por resolver la cuestidn desde un punto de vista cuyo caracter
tealégico y no cientifico se admite pacificamente. Al enfrentarnos coa cual-
quiet tipo de definicién de Ia religién aparece de forma manifiesta, de manera
clara, la forma mentis clasista, el modo de razonar filoséfico, en sentido am-
plio, del autor de aquella definicién. El intento de «razonar» o pensar la
religién desde situaciones teoldgicas o en general desde posturas idealistas es
algo que inevitablemente conduce a un choque con los hechos histéricos y
etnogrificos y que promueve a Ja blisqueda de nuevas definiciones, las cuales,
a su vez, no se revelan menos inconsistentes.

La investigacién puramente cientifica encuentra obsticulos insalvables y
bien conocidos. Ello es asi por la complejidad y la multiplicidad del fend-
meno que se acostumbra a subsumir bajo el término genérico de «religidny.
Pero también porque nos enfrentamos con un fenémeno histéricamente cam-
biante, y no ya con una categoria légica abstracta siempre igual a si misma.
El etndgrafo L. ja. Sternberg, en su libro Pervobyinaya religiya isvete eino-
grafie (La religion primitiva a la luz de la etnografia), tenia razén, segin
I. A. Kryvelief, cuanda observaba que es necesario llegar a tal definicién que
se muestre aproplada «sea a todas las creencias del Samoyedo, que golpea a su
idolo cuando la caza ha sido desafortunada; sea a las creencias de los feni-
cios, que quemaban a sus propios hijos en la hoguera para agradar a la divi-
nidad; sea a las creencias de los babilonios que mandaban a sus htjos y
mujeres al templo de Astarté a prostituirse con el primer extranjero que acu-
dia; sea a la religién cristiana, que pide al individuo que. ponga su propia
vida a disposicién del préjimo: sea al budisme, religidn basada, en sustancia,
en el mids completo ateismo» (L. Ja. Sternberg, op. cit., pig. 246). Es conve-
niente recordar y reconocer lx ausencia de caricter cientifico de aquellas de-
finiciones de Ia religién, que restringen su concepto refiriéndose exclusivamen-
te a las Hamadas religiones «superioress, y excluyendo a aquellas otras que
embarazan a los tedlogos contemporineos por medio de ciertas caracteristicas
claramente desagradables (13). La conciencia del hombre que golpea -a su idolo

(13) La Enciclopedia Bwidnica, por ejemple, no admite una definicién general vilida
para todas las religiones, y expone dos distintas: una para las religiones oprimitivas»
y otra para las wsuperioresn, Encyclopaedia Britannica, vol. 19, 1049, pig. 103.
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o que en las reuniones colectivas del clan, a través de la exaltacién y la
eufotia realiza una manifiesta transgresién de los tabds, es tan religiosa como
la conciencia del cristiano que lleva la vela a Santa Gema. Se hace, pues,
necesario hatlar el rasge caracteristico esencial comiin a un fendémeno religio-
so, al otro o a cualquiera de los otros mil.

J. Wach, al estudiar las relaciones entre religién y sociedad, cree que la
sociologfa de Ia religidn debe hacerse un conjunto de preguntas y mostrar
posibles soluciones a kas mismas. ¢Es la religién, por su fonde, incumbencia
del individuo o del grupo? ¢Cuil es su actitud esencial-positiva, negativa o
indiferente, frente a los grupes laicos? En otras palabras, ¢dénde encontrar
los puntos de contacto entre la religidn y la sociedad? {r4).

Rudolf Otto ha dado una definicién sencilla y breve de la religién: «la
religion es la experiencia de lo sageado» (15).

En esta concepcién, experiencia individual en una relacidén con Dies, queda
patente la objetividad de la experiencia religiosa, frente a las teorias psicolé-
gicas que subrayan su naturaleza subjetiva, puramente ilusoria. Los investiga-
dores de la religién intentan explicar una respuesta sin referencia alguna al
estimule. «El concepte objetive —escribe Wach— restituye a la religidn la
plena riqueza de sentido, que, por desgracia, fue diluyéndose en la obra de
los tedlogos y filésofos —protestantes en su mayorfa— que, en el transcurso
de los siglos XVIlI y X1X, sucumbieron a un subjetivismo al que los tedloges
catblicos pudieron, en cambio, resistirs (16}, Las tendeticias filoséficas moder-
nas, afiade Wach, representadas por Guardini, Max Scheler v Jacques Mari-
tain, vuelven hacia la tendencia del vobjetivismo», al compartir el antropolo-
gismo de la escuela fenomenolégica austriaca y alemana (Franz Brentano, Ale-
xis Meinung, Edmund Husserl).

Lo que denominamos experiencia bisica y genuina que calificamos de
religidn se objetiva de varias maneras. .

. Wach sefiala que la filosofia siente la necesidad «de la experiencia reli-
giosa, una "gramdtica” del lenguaje religioso, basado sobre un estudio am-
plio de caricter empirico, fenomenolégico y comparado» (17). Hegel inicia
el andlisis de las fases sucesivas de la objetivacién en su fenomenologia del

{14) He utilizado en este examen varias observaciones hechas por J. WACH en su
obra Sociolegia de la religién, Fondo de Cultura Econdémica, Méjico, 1944, y en particu-
far el capitulo I.

(15) RupoLr OtTO: «Lo santo y lo sagrado», ed. esp., en Rewista de Occidente.
Cit. por J. WacH: Op. cit., pig. 34.

(16) ]. WacH: Op. cit., pdg. 36.

(7)) J. WacH: Op. cit., pig. 37.
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espiritu {18). En el plano del espiritu objetivo, la adecuacién entre la expe-
rieficia ¥ su exptresion es mayor que la que se da en la esfera de la antitesis
de! espiritu objetivo. La religidn para Hegel debe considerarse como un as-
pecto del espiritu objetivo. Para Joaquin Wach, la reinterpretacién de Hegel,
le sugiere que todos los productos de la actividad cultural del hombre, como
las realizaciones técnicas, los sistemas econdmicos, las obras de arte, las leyes
y los sistemas de pensamiento se consideran como sistemas objetivos de cul-
tura, distinguiéndolos de las «worgamzaciones de la sociedad» (19). A la expe-
riencia religiosa de modo vacilante se la podria incluir en el primer grupo, ya
que la sustancia de esa experiencia no es propicia a una objetivacién ade-
cuada. Su interpretacién, como sefiala Wach, esti llena de perplejidades. La
objetivacion de una doctrina religiosa, una oracidn, o un rito presenta mds
dificultades que las de una ley o un producto industrial. Dilthey sigue a He-
gel, pero, sin embargo, se mnclina a concebir a la rehgién sin ks minimas
dudas como uno de los sistemas del espiritu objetivo,

Para Wach, la consideracién de la religidn como una entre las formas de
la expresién cultural es equivocada. Utilizande un lenguaje figurado, estima
que la religién no es una rama, sino el tronco del drbol. Por lo tanto, wel
andlisis de una cuitura determinada no se agota en un examen de los mitos
o de los ritos como medio de descifrar la actitud religiosa, sino que consiste
asimismo en un esfuerzo por captar su verdadera atmdsfera, estudiando las
actitudes generales que se revelan como expresién total de su vida» (20).

Ruth Benedict, en su libro Pattern of Culture, estima que el hombre pri-
mitivo, al participar en la vida social, realiza un proceso de reciprocidad, al
tomar le que se le da, lo cual no implica su renuncia 2 una participacion
activa en la modificacién, transformacién o liquidacién de los conceptos y
pautas. Wach ha sefialade, tomando como modelo la monografia de Ruth Be-
nedict sobre The Concept of the Guardian Spirits North America, la gran
variabilidad incluso dentro de una unidad étnica, donde junto «al amplio
margen de variacién que se ofrece, y que va desde la aceptacidn pasiva de
la tradicién hasta su transformacién creadora, "persiste”, la enorme conven-
cionalizacién de expresién incluso en este nivel de civilizaciénn (21} Este
planteamiento de la espontaneidad y tradicién en la expresién del senti-
miento religioso demuestra, segiin Wach, el hecho de que a lo largo de la
historia del culto pueden trazarse huellas de una accibén reciproca, sobrema-

(18) GEoRG WILHELM y F. HEGEL: Vorlensungen iiber Philosophie der Religion,
capitulo Il Cit. por J. WacH, pdg. 17.

(19) ]. WacH: Op. cit., pdg. 37.

f20) 1lbid., pdgs. 38-39.

{21 Thid., pdgs. 39-40.
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rera complicada, entre la experiencia religiosa individual y sus diversas for-
mas de expresién tradicional, todo lo cual constituye una parte esencial de fa
dindmica de la religién (22).

Gran parte de los estudios sobre sociologia de la religién han adoptado
un método consistente en una ampliacién del concepto de religion hasta el
punto de hacerle perder sus rasgos especificos de categoria sui genens de la
conciencia social. Nos encontramos, a menudo, con definiciones que oscure-
cen el término religién, al punto de que se hace dificil la comprension .de si
sc trata efectivamente de religidn, o mds bien, de cualquier otra cosa. Asi,
por ejemplo, Iz definicién de religién come «suma de las emociones ligadas
a una idea de¢ valor suptemon, asi como «la forma de abandone v devocién
a la fuerza o fuerzas que. dan lugar al nacimiento, desarrollo y conservacién
de estos valores», asi como «la expresidn de esta’devocién en los ritos, sim-
bolos u otras formas de conducta individual .y social» (23). En semejante
definicién se halla encubierta la esencia especifica de la religién, que, en opi-
nién de I. A. Kryvelief, es un sistema de representaciones fantisticas que dan
una idea errénea de la realidad. Inciuso el propio L. Ja. Sternberg, que ha
estudiado profundamente las religiones orientales, da una definicién excesi-
vamente amplia: «La religidn es una de fas formas de lucha por la existencia,
que se explica alli donde los esfuerzos del hombre, todas las posibilidades de
su intelecto, todas las actitudes de su genio y de su inventiva-se revelan im-
potentes» (24). En esta definicién falta el rasgo especifico que distinga Ja
religién de las demds formas de conciencia social.

Ut anilisis del matetial recogido por los etndgrafos e historiadores de la
religién, nos muestra todos los elementos que se unen al concepto de reli-
gidn : ritual, creencias diversas, emociones religivsas, organizacién eclesidstica,
moral religiosa. Algunos autores, como Y. A. Nicholsen y G. V. Plekhanov,
incluyen en el concepto de religidn, creencias, ritos, sentimientos, «eddigo
moral e iglesias, y consideran que en cada religién cada uno de estos elementos
tiene funcidn diversa; en el budismo, por ejemplo, prevalece, segin Y. A. Ni-
cholson, «el elemento intelectualistan; para el Islam, el judaismo y el eris-
tianismo. Nicholson da esta formulacién en buena medida evasiva: «estas
religiones consideran ciertas creencias ("esto es, el elemento intelectualista’)
como fundamento propio»; en cuanto a los pueblos de desarrollo cultural
primitivo, Nicholson cree que el elemento intelectualista es «relativamente
insignificante», y deja paso, como ya habia sefialado Durkheim, a [a funcién

(22) Ibid., pdg. 40.
(23} E. 5. BRIGHTMAN: A Philosophy of Religion, Nueva York, 1940, pdg. 17.
(24} L. JA. STIERNBERG: Op. cit., pig. 248.
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preeminente de los ritos: «los pueblos primitivos danzan la religién pro-
piav {25).

Las tentativas de considerar el hecho moral como el hecho distintive esen-
cial han sido numerosas. Kant unia la religidn a la moral, al definir la teligién
como el sentido de nuestros deberes basado en la voluntad divina. Aniloga
es la actitud de Fichte, que consideraba la religién come orden moral vi-
viente v en accion. El socidlogo americano W. K. Wright muestra su con-
formidad con las definiciones de esta especie: «la religion es la tentativa de
garantizar la conservacidn de los valores socialmente reconocidos por medio
de acciones llamadas especificamente a ejercer una influencia diversa a la del
habitual egofsmo individual, acciones que comprenden el sentido de la su-
jecidn a esta influencia diversan (26). La expresidn «valores socialmente re-
conocidosy, significa, para Wright, los valores «reconocides moralmente vi-
Iidos y actos para garantizar al hombre el bienestar de su propia concien-
ctar {27).

La religidn comprende, en general, algin c6<digo ético-moral. Pero la mo-
ral es otra forma de conciencia social con sus propias fuentes y fundamentos
sociales. En determinadas fasa; de Ia evolucién social, la moral puede ser unida
a la religién o, mds exactariente, la religién atribuye un caficter de sacralidad
a 2 moral dominante en fa sociedad clasista. Por otra parte, también es cietto
que muchos grupos y estratos sociales, en épocas diferentes de la histdrica
humana, no han expresado sus propios codigos morales en relacidn con la
religidn dominante, ni con religidn alguna en general, oponiendo, a veces
la propia moral a la religiosa. En la sociedad comunista, la moral, como forma
de conciencia social tiendé a conservarse. La moral religiosa existe,” pero no
por esto constituye el limite distintivo especifico del concepto de religién.

La corriente mis extendida entre los estudiosos de las religiones en el
mundo occidental, es la que reconduce la religién a la sintesis de los senti-
mientos, de los impulsos y de las cargas emotivas individuales. El pragmatis-
mo americano, representado por James, unia religién y «experiencia religiosa»,
identificando esta Gltima con la suma de las emociones sensibles. Postura muy
semejante es la adoptada por Marett, quien sostenia que el animismo y el
apimatismo no son por si fendmenos religiosds, pero que son susceptibles de
Hegar a setlo, una vez unidos a los estados emotivos caracteristicos de la emo-

(z5) Y. A. NicHoLsoN: Philosophy of Religion, Nueva York, rgso, pig. 28. Cit. por
I. A. KRYVELIEF,

{26} W. K. WRIGHT: A Student Phiosophy of Relipon, Nueva York, 1938, pi-
gina 47.

{z7) Ibid., pdg. 42.
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cién religiosa. Hocking escribia que todo el aparato racional de la religién
pasa a segundo plano ante una base mucho mds esencial, que nos hemos
puesto de acuerdo para definir sentimiento, Asi como Reuille: «la religién es
una consideracién de la vida humana en base al sentimiento de vineule que
une al espiritu humano al espiritu misterioso, sefior reconocide del mundo y
del hombre, vinculo que el hombre siente como agradable» (28). Reuille no
da una definicién precisa de este sentimiento y, por ello, lo definia obscura-
mente como sentimiento sui generis, «el cual induce al intelecto a representar
el objeto por medio de las formas correspondientes a la fase de su desarrollo,
pero en circunstancias dadas surge en el alma de manera completamente es-
pontinean. Esta definicién en sustancia no deja el concepto de religién min-
guna base concreta. -

Esta idea de los filésofos y tedlogos de aproximar la religién y el senti-
miento no es una novedad. La misma tendencia se encuentra ya en la lite-
ratura paleacristiana entre los «padres de la iglesian, por ejemplo, Tertulianc.
Su famoso «credo guia absurdum» parece indicar la opinién segin la cual, en
la religién, lo esencial, lo decisivo, no estd representade por la voz de la
razén, la cual tiene obligacién de poner en orden sistemdticamente principios
y convicciones, sino, segiin 1. A. Kryvelief, por el sentimiento consagrade a
conducir al hombre a creer seriamente en este o aquel dogma religioso. De
esty manera, el ala mistica de la teologia catélica medieval se oponia asi
al racionalismo de Abelardo, come a una amenaza bastante grave para la
dogmitica catélica.

En el transcurso del tiempo, en toda época, la ecuacion religidn-sentimien-
to fasciné a los apologetas de la religidn, También en nuestros dias muchas
tedlogos y fildsofos consideran como fundamental la «experiencia religiosa»
de los pragmatistas.

El sentimiento religioso, sostienen algunos estudiosos de la sociclogia de
la religién, es amor per la divinidad, devocién y temor ante ella. Si bien,
también es cierto que los sentimientos del amor, de la devocién o el miedo no
implican monopolic de la religién, sino que pueden ser inspirados a los hom-
bres por otras muchisimas causas diversas de la religiosa. Los seguidores de
la tecria del sentimiento religioso restringen la esfera de los sentimientos que
pueden unirse a las emociones religiosas. Podrfamos preguntarnos si pueden
considerarse sentimientos especificamente religiosos los de la ira e incluse
del desprecio que el hombre muestra frente a su divinidad. Durkheim, en
Las formas elementales de la wida religiosa, ha estudiado las reuniones perid-

{28 A. REUILLE: Prolégoménes de Ihistoire des religions, Parfs, 1881, pig. 34.
Cit. per 1. A. KRYVELIEF,
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dicas del clan, tipificadas por la exaltacidn y la euforia, y la transgresién de
los tabis. En nuestro pais, son frecuentes los casos en que «se obligan a
Dios a cumplir su voluntad amenazindele de muerte.

En cualquier tipo de actividad humana se encuentra un proceso psiquico
en el que se detectan huellas de enriquecimiento emotivo. El sentimiento
como emocidén humana que deriva entre la intima relacion entre el hombre
y el fendémeno, sefiala 1. A. Kryvelief, acompafia a todo proceso psiquico y
se encuentra en toda ideologia.

Es cierto que no todas las ideologias se encuentran en la misma posicidn.
En las manifestaciones del arte, la emocién juega una parte muchisimo mis
importante que en la ciencia o en la filosoffa. También en la religién los
fenémenos emotivos son, en algunos casos, excepciomalmente relevantes vy,
sin embarga, sus causas son de caricter muy diferente a la del arte. En el
arte es debido a su caricter especifico, que es unma forma de la conciencia
social por su propia naturaleza concreto-figurativa y no conceptual-racional.
En el contenido del concepto de religién el sentimiento no entra como rasgo
esencial,

Lo anterior no contradice el hecho de que el reflejo religioso de la reali-
dad, en general, esti unido a sentimientos, y que estos sentimientos, impul-
s0s, emociones tienen en el hecho religioso una funcién importante. Los sen-
timientos que el hombre muestra en las diversas circunstancias de su wvida,
escribe I A. Kryvelief, pueden, a veces, contribuir al surgimiento de la idea
religiosa: entonces, coexisten con el reflejo religioso de la realidad, estin
unidos a €l; pero no representan nunca su esencia especifica.

. JosSE SANCHEZ CAMD
{Continuard.)

RESUME

L'auteur commence par étudier le phénomene religieuwr & partir du posi-
tivisme d'Auguste Comte, qui a décnt les relations existantes entre Porga-
nisation des cultes polithéistes, le pouvoir politiqgue de ses prétres et la
division politique des sociétés correspondantes. Avec Durkheim, les rites et
les croyances des primitifs portaient en eux le germe de tout ce que la wvie
soctale contient de rattonnel. Pour Levy-Bruhl, la synthése que représente la
religion entre le désir de connaissance et le besoin de participation, est surtout
le résultat d'une considération pluraliste de la Sociologie.

La Soctologie postérieure & Comte se refuse i constater l'existence d'une
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lutte de dasses dont seule peut rendre compte lu logique de la dialectigue. De
la, la ense de la Sociologie occidentale de la religion qui w’a pas su analyser
le phénomeéne du christianisme —et non seulement de la Sociologie bour.
geoise de la religion mais de la Sociologie bourgeoise en général— qui se
divise en secteurs séparés dans lesquels le chercheur se convertit de plus en
plus en enguéteur.

Relativement & la question: "Questece que la religion?”, l'auteur consi-
dére quil s'agit la d'une question contemporaine & laguelle correspond donc
une réponse contemporaine. Clest dans cette perspective qu'il amalyse ' les

oeuvres de 1. A. Krybalief, |. A. Stemberg, |. Wach -et Ruth Benedict
Frager. :

SUMMARY

The author opens his essay ‘with an analysis of the refigious phenome-
non beginmng with the positivism of Auguste Comte, who described the re-
lations existing between the organization of the polytheistic cults, the poli-
tical power of their priests- and the political division in the societies comcer-
ned, For E. Durkheim, the rites and beliefs of primitive man contained - the
germ of everything that is rational in community life. For Levy-Bruhl, the
synthesis between cogmitive effort and the need for participation represented
by religion is seen mainly through a plurdistic consideration of sociology.

Sociology after Comie refuses to confirm the existence of a class struggle
which can only be percetved through dislectical logic. Hence the crisis in
western religious sociclogy which has been unable to analyze the phenome-
non of Christiamity —and we refer here not only to bourgeois religious so-
ciology but to bourgeois sociology in general, which has divided itself up to
separate sectors in which the research worker becomes increasingly a pollster,

As to the question; "What 1s religion?”, the author considers this to be
essentially a contemporary inquiry which should accordingly receive a contem-
porary answer. Using this prism, he examines the work of I A. Krybalief,
. A, Sternberg, |. Wach, Ruth Benedict and Frazer.
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