
Religion y cultura
Por una curiosa paradoja, el hecho religioso es

una de las cuestiones que mas han llamado la aten-
cion de 10s antropologos, aunque no hay acuerdo
entre ellos a proposito de la manera de definir la
religion. Lo mismo que la cultura, la religion es
mas ficil de captar que de definir logicamente, ya
que estas dos nociones son de las mas amplias:
afectan pricticamente a todos los aspectos de la
existencia del hombre.

En el marco que hemos elegido, nos centrare-
mos en la aportacion que las ciencias humanas
pueden ofrecer al estudio de las relaciones entre la
religion y la cultura.

Las dificiles definiciones. Una de las primeras
constataciones que podemos hacer es la aparente
imposibilidad de formular, en una proposicion ad-
mitida comunmente, que es la religion. Desde ha-
ce unos sesenta afios se han hecho numerosos in-
tentos en esta direccion: se han reunido, analizado
y comparado varios centenares de definiciones, pa-
ra buscar una convergencia a proposito de la defi-
nicion del hecho religioso. Chemos, por ejemplo,
los estudios recogidos en el Journal of Religion
(1927), en el Journal of Social Psychology (1958),
en la revista Concilium (1980) (vease C. Skalicky,
1982). Todos los observadores, sin embargo, sien-
ten la necesidad de circunscribir, en una formula-
cion al menos provisional, 10que constituye el ob-
jeto de sus estudios socio-religiosos. Por 10 que a
nosotros se refiere, optamos en principio por la

descripcion que se inspira en la escuela historico-
cultural representada concretamente por Wilhelm
Schmidt, Henri Pinard de la Boullaye y 10snume-
rosos investigadores inspirados en ellos. Estos au-
tores distinguen entre los aspectos objetivos y sub-
jetivos de la religion. Objetivamente, la religion
corresponde a un conjunto de creencias y de com-
portamientos que se refieren a una realidad conce-
bida como objetiva, suprema, trascendente y con
la cual el hombre individual y colectivo se siente
relacionado y dependiente de ella. Subjetivamente,
la religion se dice de la actitud de las personas an-
te unas realidades que se perciben como trascen-
dentes. Veremos a continuacion como esta acep-
cion de la religion puede ayudarnos a comprender
la variedad de los hechos religiosos, tal como se
manifiestan en las sociedades tradicionales, pero
tambien en nuestras sociedades que se dicen secu-
larizadas.

Falsosproblemas que hay que descartar. La antro-
pologia actual se ha liberado de los falsos proble-
mas en los que se habian entrampado muchos au-
tores del s. XIX y de comienzos del s. XX: por
ejemplo, la pretension de "explicar" el origen de la
religion a partir de un "ateismo positivo" Qohn
Lubbock). Otro falso problema, la hipotesis de un
evolucionismo natural de las religiones por etapas
progresivas a partir del animismo primitivo (Ed-
ward B. Taylor). Por otra parte, en la epoca de la
Ilustracion, la tesis de la "decadencia de las religio-
nes" habia sido aceptada como un postulado que
sostuvo durante mucho tiempo una sociologia de
la modernizacion, tesis que siguioluego el marxis-
mo y que ha quedado desmentida por los hechos,
incluso en los paises oficialmente ateos. La supers-
ticion, causa presunta de toda religion, es una ex-
plicacion que hoy se rechaza, incluso entre los au-
tores que se dicen agnosticos. Ya no se Ie ocurre a
nadie citar aquella celebre Frasede Voltaire, que re-
vela un ateismo entonces de moda: "Nuestros
sacerdotes no son 10que piensa el pueblo ignoran-
te; nuestra credulidad es 10que constituye toda su
. . "ClenCla.



Por una especie de conversion metodologica, el
observador moderno ha abandonado la pretension
de "explicar" la religion a partir de un punto de
vista arreligioso e intenta ahora comprender mas
bien al hombre religioso desde dentro, poniendo-
se por asi decido en el lugar del creyente 0 de los
creyentes (c. Geertz). EI reduccionismo, como ex-
plicacion atea de los odgenes de la religion 0 como
prediccion de su decadencia total, es reconocido
hoy como un error de metodo desde el punto de
vista estrictamente empirico. Hay sobre todo un
hecho que esra.en contradiccion con todos los re-
duccionismos: la religion, lejos de reducirse 0 de
decaer con la modernizacion, vuelve a surgir bajo
formas curiosamente tenaces en el corazon mismo
de las sociedades mas desarrolladas. La cultura y la
religion estan intimamente vinculadas entre S1. ~Es
indisoluble este vinculo, como sostienen algunos
auto res recientes? Interroguemos a los antropolo-
gos, que nos ayudaran a comprender las interrela-
ciones que se dan entre las creencias, el hecho so-
cial y la cultura.

Refaciones entre fa religion, fa cultura y fa socie-
dad. Se impone desde el principio un hecho a la
observacion: la religion se concentra ante todo en
los puntos cruciales de la vida social (el nacimien-
to, la socializacion del nino, la pubertad, el matri-
monio, el parentesco, la muerte). En las sociedades
tradicionales la religion es el centro de todo ello, 10
esencial, 10 "verdaderamente real" -the real real se-
gun Geertz-, "Ia vida tomada en serio" (Durk-
heim), 0 tambien "Ia vida social en aquellos pun-
tos en los que se siente con mayor intensidad" (R.
Benedict). Estas indicaciones subrayan el vinculo
oculto con 10 trascendente, que es la base de toda
sociedad permanente. Sin aceptar los presupuestos
de un funcionalismo dgido, que todos rechazan en
la actualidad, es clarificador preguntarse por el pa-
pel que atribuye la antropologia moderna a la reli-
gion dentro del dinamismo social.

Parece que se da entre los auto res mas conoci-
dos un consentimiento bastante amplio sobre la

manera de analizar las relaciones entre la religion y
la cultura (M. Griaule, C. Kluckhohn, A. Radclif-
fe-Brown, Cl. Levi-Strauss). Recojamos las llneas
maestras de esos anaIisis. Las creencias religiosas
aportan a un grupo humano, enfrentado siempre
con la angustia en sus diversas facetas, con las fuer-
zas centdfugas y con la tragedia de la vida, "un
sentimiento de coherencia y de reaIidad". Las ne-
cesidades de integracion, de convalidacion, de le-
gitimacion, esenciales a toda sociedad, se ven sa-
tisfechas por ciertas "sanciones sobrenaturales",
ciertas prescripciones sagradas, ciertos ritos que ce-
lebran y restauran la unidad, dando respuesta a los
"porque del alma" relativos al sentido de la vida y
de la muerte. Los conocimientos empiricos por si
mismos son incapaces de asegurar ellos solos la in-
tegracion de una comunidad humana: Para ilumi-
nar los significados ultimos de la reahdad, los hu-
manos recurren a unas expresiones simbolicas,
portadoras de creencias y de pricticas que ellos si-
tllan en una dimension suprabiologica e inmate-
rial.

Estas formas de religiosidad ~sonpuras ilusiones
y proyecciones de las necesidades humanas funda-
mentales, como han sostenido Sigmund Freud y
Geza Roheim? Los antropologos no aceptan estas
interpretaciones reduccionistas, aunque reconocen
los procesos inconscientes que orientan el al~a co-
lectiva de una comunidad creyente. Las nOClOnes
de simbolo y de proyeccion -no restringidas al ni-
vel psicoanalitico- se utilizan abundantemente en
nuestros dias para estudiar las relaciones de la reli-
gion con la cultura, concretamente para compren-
der el proceso de socializacion del nino, el papel de
las cosmogonias, como guia de las conductas s~-
ciales, bajo la luz de unos poderes supremos que n-
gen el universo. Dentro del marco de una cultura
impregnada de religiosidad es donde el nino ad-
quiere su "equipamiento mental" y su "personali-
dad de base" (A. Kardiner y M. Mead).



tores de la vida social, en el parentesco, en la poli-
tica, en el trabajo, en el arte, en los intercambios
sociales y en la economia. Los estudios de R. W
Firth (1951) han subrayado particularmente esta
influencia amplia de la religi6n sobre el conjunto
de las actividades sociales. En ese punto surge una
cuesti6n: ~que valor universal revisten estas teodas
explicativas?, ~valdran quizas unicamente para las
sociedades arcaicas, primitivas 0 tradicionales? El
debate sigue abierto y las consideraciones que va-
mos a hacer a continuaci6n nos permitiran vis-
lumbrar todo su alcance.

Religion y cultura moderna. La tendencia de los
antrop610gos y de los soci610gos mas recientes es
atenuar la dicotomia demasiado dgida que habian
establecido sus predecesores entre las sociedades
llamadas primitivas y las sociedades modernas. Sin
negar los contrastes entre estos dos tipos de estruc-
turas sociales, los auto res se dedican ahora a captar
las continuidades, las analogias, las semejanzas cul-
turales que se dan entre ellas. La antropologia, que
se pregunta hoy por la universalidad de la cultura
humana, afirma con una claridad mucho mayor
que en otros tiempos que la religi6n constituye
una categoda universal del comportamiento hu-
mano. Esta problematica es capaz de arrojar una
luz nueva sobre el debate siempre actual de la se-
cularizaci6n, tal como sefialaremos mas adelante.

Max Weber, uno de los fundadores mas presti-
giosos de la sociologia religiosa, ha ofrecido una
contribuci6n s61idaa la tesis segun la cual toda so-
ciedad antigua 0 moderna se basa, en definitiva, en
una idea religiosa al menos implicita. Rechazando
el postulado de los fil6sofos de la Ilustraci6n y el
de Karl Marx, segun los cuales la madurez social y
cultural pasada por la eliminaci6n de las supersti-
ciones, de las creencias y de los mitos, Max Weber
ha mostrado, al termino de una encuesta monu-
mental sobre las religiones de Oriente y de Occi-
dente, que el pensamiento religioso ha condicio-
nado siempre, tanto ayer como hoy, las formas de
la vida en sociedad. Describiendo mas espedfica-

mente el papel cultural del cristianismo, ha soste-
nido que es precisamente el factor religioso el que
ha jugado un papel decisivo en la modernizaci6n
de la sociedad industrial. A diferencia de otras for-
mas religiosas que han llevado a los creyentes a una
huida del mundo, a un misticismo pasivo y fatalis-
ta, el protestantismo, segun Max Weber, ha pro-
puesto un ascetismo, una etica del trabajo, del in-
tercambio, de la responsabilidad y ha suscitado
una cultura de la transformaci6n, de la creaci6n
por el espiritu de empresa. El principal elemento
de explicaci6n, nos dice, es la racionalizaci6n del
mundo y de la sociedad inspirada por la etica pro-
testante, que ha impreso sus valores propios en la
sociedad industrial moderna y ha abierto el cami-
no a un nuevo tipo de explotaci6n de la naturale-
za, de producci6n, de circulaci6n y de intercambio
de los productos del trabajo humano. Tomaba asi
forma una "economia-mundo", estimulada por los
"padres peregrinos" convertidos en los colonos de
America y por el espiritu supranacional del cristia-
nismo. Indiquemos que Weber no estableci6 un
vinculo de causalidad entre el protestantismo y el
capitalismo; sefiala mas bien la "congruencia" 0 la
compatibilidad entre la fe cristiana, la racionalidad
del mundo y el impulso industrial.

La tesis socio-religiosa de Max Weber ha influi-
do en todos los que han estudiado la moderniza-
ci6n y la industrializaci6n del mundo occidental.
Pero tambien se Ie han hecho algunas cdticas y se
Ie han afiadido algunos complementos importan-
tes. Werner Sombart, por ejemplo, ha mostrado
que tambien fueron artifices de la modernizaci6n
los judios sefardies y los reyes cat61icos, que supie-
ron, cada uno a su manera, dar un impulso hist6-
rico al desarrollo del comercio y de las financias,
asi como a la exploraci6n y el desarrollo del Nue-
vo Mundo.



cial en Europa. Fueron ellos los que introdujeron
varias tecnicas artesanales y agricolas, asf como ma-
quinas nuevas; por ejemplo, el molino de agua que
les permitfa "poder sacar tiempo para la oracion".
Leo Moulin (1964) ha mostrado como los monjes
y los religiosos pusieron los fundamentos de la vi-
da democratica en Europa por medio de la practi-
ca de la vida capitular; sus constituciones y sus
normas de direccion prefiguraban las formas mo-
dernas de gobierno. San Benito no es solamente
patron de Europa por su irradiacion espiritual; fue
con sus monjes un foco de humanismo, de pro-
greso social, economico y cultural. Leo Moulin di-
ce de la organizacion de los dominicos que es "una
catedral del derecho constitucional". Talcott Par-
sons, a pesar de su fidelidad al weberismo, recono-
cio mas tarde que la etica protestante no habfa ju-
gado aquel papel exclusivo que pareda haberle
atribuido Max Weber. Indicaba, por ejemplo, co-
mo san Ignacio de Loyola y los jesuitas fueron
igualmente los iniciadores de un nuevo sentido de
la empresa, los formadores de una nueva genera-
cion de exploradores, de misioneros, de educado-
res, de dirigentes, que hicieron avanzar la moder-
nizacion del mundo contemporaneo.

dHacia que secularizaci6n de !as culturas? Varios
sociologos, marcados por las teorfas de Marx y de
Freud, habfan predicho la decadencia y la extin-
cion progresiva de las religiones en el mundo. La
Revolucion liberarfa finalmente al Hombre nuevo,
y la religion, 0 sea "el suspiro de la criatura opri-
mida", no tendrfa ya ninguna razon de ser. Por
otra parte, la persona adulta acabarfa rechazando
sus ilusiones inconscientes y sus proyecciones in-
fantiles de un Dios paternal (vease P. Gay, 1990).
Estas teorfas han inspirado sistemas politicos y pe-
dagogicos que, segun se prevefa, iban a acelerar el
advenimiento de una sociedad y de una cultura sin
Dios, objetivo que se intento conseguir oficial-
mente en varios pafses socialistas.

Otra hipotesis prevefa que la sociedad indus-
trial, urbana y pluralista, iba a eliminar las religio-

nes tradicionales por obra de la racionalidad y de
los nuevos valores materialistas. Mircea Eliade
(1965) ha sabido describir con penetracion la cul-
tura del hombre que tenfa la pretension de reali-
zarse haciendose arreligioso: "El hombre se hace a
sf mismo y no logra hacerse por completo mas que
en la medida en que se desacraliza y desacraliza al
mundo. Lo sagrado es el obstaculo por excelencia
para su libertad; no se hara el mismo mas que en
el momento en que se desmitifique radicalmente.
No sera verdaderamente libre mas que en el mo-
mento en que haya matado al ultimo dios". Eliade
indica a continuacion como, por el contrario, la
desacralizacion lleva a la deshumanizacion.

No cabe duda de que la secularizacion es un he-
cho masivo del s. XX, pero la naturaleza del feno-
meno, como ha indicado Eliade, esta lejos de ser
tan clara como 10habfan afirmado algunos obser-
vadores desde hada mas de veinticinco anos. Una
nueva lectura de las realidades socio-religiosas jus-
tifica en la actualidad una pregunta fundamental:
~pueden las psicologfas y las culturas quedar total-
mente secularizadas? El hecho religioso se vuelve a
descubrir en nuestros dfas bajo unas formas ines-
peradas 0 que se habfan percibido mal hasta aho-
ra. Y esto nos lleva a preguntarnos si la religion no
sera efectivamente una categorfa antropologica
universal y permanente.

Si es innegable que las religiones institucionales
de Occidente se han visto afectadas por la secula-
rizacion de la cultura y que han perdido amplia-
mente la influencia que habfan ejercido en el con-
junto de la vida social -la familia, el trabajo, la
economfa, la politica, el arte, la 6.l0soffa, la litera-
tura-, no hay que olvidar el impacto cultural que
sigue afirmandose claramente en las comunidades
isl:imicas, budistas e hindues. El propio cristianis-
mo ha encontrado nuevos caminos para su accion
en el mundo pluralista, y los resultados son visibles
en las viejas cristiandades, asf como, de forma no-
table, en los pafses del Tercer Mundo y en Ameri-
ca Latina. Aunque hay que reconocer que las reli-



giones institucionales estan sufriendo una especie
de retraso cultural, no por ello desaparece la reli-
gion de la sociedad moderna, como revela el auge
de los nuevos movimientos religiosos, de los cultos
y la reaparicion de 10 sagrado, induso en las socie-
dades industriales avanzadas.

gion es un elemento estructural de la conciencia
humana, una categoria universal indispensable pa-
ra la antropologia, ya que se presenta como un fe-
nomeno caracteristico de todas las sociedades y de
todas las culturas pasadas, presentes y futuras. Asi
10 ha reconocido tambien Carl Kung, en contra de
las ideas antirreligiosas del freudismo. Esta es tam-
bien la condusion a la que ha llegado al final de su
vida Mircea Eliade, uno de los mas grandes histo-
riadores de las religiones: "No creo en la posibili-
dad de un hombre totalmente arreligioso. Ser -0

mejor dicho, hacerse- hombre significa ser religio-
so". Para Eliade, toda cultura atribuye mas 0 me-
nos conscientemente un caracter sacramental a los
principales actos de aquel que vive como ser hu-
mana: "En los niveles mas arcaicos de la cultu-
ra, vivir como ser humano es de suyo un acto reli-
gioso, ya que la alimentacion, la vida sexual y el
trabajo tienen un valor sacramental. En otras pala-
bras, ser -0 mejor dicho, hacerse- hombre signifi-
ca ser religioso" (La nostalgie des Origines, Paris
1971).

Pero hay algo mas importante todavia: mas alIa
de la privatizacion real del sentimiento religioso, se
observa una nueva forma social de la religion, que
Thomas Ludemann (1967) llama "la religion invi-
sible". Con su colega Peter Berger, ofrece una ex-
plicacion de este fenomeno que merece atencion.
Partiendo de una teoria del conocimiento, aplica-
da al individuo en el seno de su cultura, Berger y
Ludemann (1966) muestran el papel eminente de
10 sagrado en la formacion del "yo", que requiere
un instrumental cognoscitivo y normativo adecua-
do para legitimar un universo socialmente cons-
truido. Lo sagrado ha expresado siempre la espe-
ranza del hombre en un orden cultural que abarca
toda la realidad y da un significado ultimo a la vi-
da. El hombre no puede vivir sin esta proyeccion
de un orden trascendente, y esta expresion simbo-
lica ofrece al espiritu unas "estructuras de plausibi-
lidad" que corresponden a las "protoformas uni-
versales de la religion". La religion se presenta, por
tanto, como el fenomeno antropologico por exce-
lencia; es ella la que interioriza en la persona el
universo culturalmente construido y contribuye a
estructurar su conciencia. En esta perspectiva, la
secularizacion total equivaldria simplemente a la
deshumanizacion. "La estructura social se ha secu-
larizado, el individuo no" (Th. Ludemann).

Ser humano es ser religioso. El concepto de reli-
gion que aqui hemos recogido les parecera a algu-
nos demasiado tenue respecto a la concepcion de
los teologos y a la definicion que adoptabamos al
principio. Pero tiene el merito de subrayar el papel
subjetivo y cultural de las creencias y de poner de
relieve el caracter universal del hecho religioso.
"Tendria que dejar de ser el hombre, para que de-
jara de ser la religion" (Th. Ludemann). La reli-

Esta perspectiva ofrece una dave de lectura pa-
ra comprender ciertas formas de religiosidad ca-
racteristicas de nuestro tiempo, como las religiones
secularizadas, cargadas de dimensiones carismati-
cas y profeticas, que suscitan convicciones y di-
mensiones absolutas. Induso los comunistas re-
cuerdan que Marx, descendiente de un linaje de
rabinos y formado en el cristianismo de Hegel, se
imagino la "sociedad liberada" del manana segun
el modelo inconsciente de un mesianismo judeo-
cristiano. Los comunistas chinos, que toman ac-
tualmente sus distancias respecto al atelsmo de
Mao y de Lenin, parece ser que quieren rehabilitar
el papel integrador de la religion en la cultura, co-
mo dedaraba Zhao Fusan a la Academia de las
Ciencias Sociales de Pequin en 1985: "La religion
forma parte integrante de la civilizacion espiritual
de todas las naciones ... La idea de que la religion
es solamente el opio del espiritu es insuficiente y
anticiendfica". Jean Guehenno, un escritor agnos-
tico, prodamaba honradamente la religion huma-



nista que Ie sostenia: "Hay un universal humano.
En 10 mas profundo de mi ser esta esa fe de la es-
pecie, par asi Hamada. La encuentro desde siempre
en mi interior, como un hecho mucho mas con-
movedor que cualquier fabula teologica 0 metafi-
sica. La palabra 'hombre' por si sola despierta en
mi una especie de temblor. Yo creo como vivo y
quiero creer" 0ean Guehenno, Ce que je crois, Pa-
ris 1964).

En este punto, el creyente, miembro de una re-
ligion institucional, se preguntari por la legitimi-
dad de definir el hecho religioso por su vertiente
meramente subjetiva y tendri razon al indicar que
10 sagrado no puede concebirse sin una relacion
con un Absoluto objetivo, con una doctrina, con
un codigo de conducta, con unos ritos prescritos.
Pero, desde el punto de vista psicosocial y antro-
pologico, parece dificil negar todo caracter sagrado
alas creencias ultimas -a ese "ultimate concern" del
que hablaba Paul TiHich- y en el que todo ser hu-
mana busca un significado Ultimo a su existencia.
Esto nos vuelve a conducir en definitiva al proble-
ma inicial, que es el de definir la religion de una
manera 10 suficientemente amplia para no olvidar
ninguna dimension de 10 religioso en el corazon de
las culturas vivas.

Este debate, imposible de zanjar desde un pun-
to de vista meramente fenomenologico, coloca a
las Iglesias cristianas ante un interrogante funda-
mental: el hombre moderno, que se dice seculari-
zado, ~debe verse como un ser arreligioso 0 mas
bien como un creyente, cuya religion, mas 0 me-
nos consciente, entra en competicion con la fe
cristiana? Estas ideas darificadoras que nos ofrecen
las ciencias humanas sobre las relaciones entre la
religion y la cultura estan pidiendo consideracio-
nes doctrinales mucho mas espedficas, que habra
que profundizar concretamente en el anaIisis del
proceso de inculturacion del Evangelio, ilustrado
por toda la historia de las relaciones entre la cultu-
ra y el cristianismo (Christopher Dawson, 1948,
1958). Este tema esta pidiendo un trato particular.

Vease: Inculturaci6n, Evangelizaci6n, Educaci6n, Cateque-
sis, Arte.
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