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De las Primeras Representaciones de lo Sagrado a la Sistematizacién de la

A pesar de la existencia de constantes universales que permiten afirmar
la presencia ¥ transformacion de Io Sagrado, no existe entre los tetri-
cos de la Ciencia Social una nocién unificada de 1a religi6n. En este ira-
bajo se hace una propuesta tetrica para la explicacidn de la sistematiza-
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En este articulc nos proponemos dar una explicacién convincente,
para nosotros y para el lector, de fa transicién entre las primeras mani-
festaciones de {o sagrado v la estructuracion y sistematizacién de la re-
figidn en las sociedades humanas. Para ello es necesario: 1) aclarar algu-
nos aspectos de la nocion de religidn, y 2) hacer una revisién muy ra-
pida —tanto por nuestras limitaciones teéricas como por los Ifmites de
este articulo— de la presencia, persistencia y transformacion de o sa-
grado.

La revisién atenta de la historia de las religiones y la experiencia
de la practica de campo en este mismo sujeto, durante nueve afios, Nos
llevan a reconocer que universalmente, la refigién como institucidn, tie-
ne una autonomia relativa bastante significativa frente a otras institu-
ciones y aspectos de la vida social. De igual manera, reconocemos que
tanto en el pasado como en el presente —en Africa, Asia, en América
como en Oceanfa o Europa— existen aspectos generales y comporta-
mientos comunes que el observador menos atento, caiificaria de *'reli-
giosos”’. Esto significa que todos los tipos de religién tienen una serie
de elementos generalizables tales como:

a.  Précticas rituales sobre el ciclo humano: ritos de nacimiento, de
‘matrimonio y de muerte. En algunos casos también pueden ob-
servarse [os ritos que sehalan las etapas intermedias: embarazo,
iniciacién, divorcio, etc...

b.  Prdcticas rituales sobre e ciclo césmico: se incluyen aqu( los
ritos del ciclo anual, por ejemplo, los ritos de las sociedades agra-
rias al fin y al inicio del perfodo de siembra y de recoleccién de
las cosechas o los ritos que sefalan el fin o ef inicio del afio,

c. Celebraciones ocasionales realizadas circunstancialmente, como
por ejempto, los ritos y plegarias para solicitar las Huvias, los ri-
tos de accion de gracias, los ritos negativos para defenderse de la
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mala suerte o la desgracia (casi siempre identificada con la muer-
te, enfermedad, fracasos, sequias, etc...).

d. De igual manera, puede observarse que todas las précticas ritua-

les se basan en una concepcion sobre el individuo: Ja vida, la muer-
te v de su interrelacién con los otros individuos del grupo; de las
relaciones entre el hombre y €l mundo natural y sobrenatural
{mds alld}, de la migracién del alma o del cuerpo; del mundo $o-
brenatural v de sus integrantes: es decir “principios’” o “‘fuer-
zas” sobrehumanas ilamadas Dios o dioses, ancestros, dngeles,
santos, espiritus, difuntos, demonios, etc..., entre los cuales se
encuentra el ordenador —muchas veces creador— del mundo na-
tural vy humano. Estas “fuerzas'* van a constrefiir y legitimar el
comportamiento social y cotidiano.

Por otro lado, si observamos maés atentamente, nos damos cuen-
ta de gue en ciertos dominios de la actividad religiosa intimamente
ligados a la vida cotidiana y a lo técnico-empirico, sea por ejemplo,
lo que se refiere a la desgracia, a la enfermedad ¢ a la perdida de las
cosechas, existe una contradiccién parcial entre lo que se ofrece v lo
que se recibe, entre lo que se pide y lo gue se da. Es decir, el creyen-
te no recibe en su totalidad lo que desea ni la proteccion y seguridad
que anhela; en muchos casos tiene que buscar otros medios de protec-
cion y satisfaccidn. Podemos ejempln‘lcar esta situacion con el atracti-
vo que ejercen 'los santos nuevos’* porque “los viejos ya no hacen mi-
lagros’’ dentro del catolicismo popular venezolano, o la heterogenei-
dad en los métodos, ceremonias rituales y deidades de algunas mani-
festaciones religiosas del drea del Caribe (Vodu, Umbanda, Culto a Ma-
rfa Lionza). -

Ahora bien, a pesar de esas constantes universales que hemos se-
Halado, no existe entre [os tedricos de la Ciencia Social de las Religio-
nes una nocidn unificada de Ia religion. Todas las teorfas que sobre
ésta se conocen, estdn condicionadas y contaminadas por la posicion
ideoldgica 1 v religiosa de los autores {nosotros NO escapamos 2 esa

1. Nuestra utilizacién del término ideologfa connota lo polftico y la definimos,
siguiendo a Mar Augé (1977) como la gigtemdtica de las relaciones de poder;
la forma ordinaria por la cual se ejerce y se consolida el poder dominante. La
ideologfa se expresa, se expone ¥ se reproduce por estructuras de orden gin-
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situacion). La solucién del problema no estd ni sélo a nivel cientifi-
co ni s6lo a nivel racional ya que quien define, o hace desde su mode-
lo, desde su concepcién del mundo, desde su existencia misma. En efec-
to, {a manera de concebir la naturaleza de la religién no puede conve-
nir a la vez a todas las formas de posicién existencial que tienen los
hombres —y los tedricos— frente a ias cosas sagradas (PRADES José).

Hagamos un paréntesis en el objetivo de este trabajo y citemosal
respecto una de las diferencias existentes a nivel tedrico {en nuestra
opinién las diferencias a nive! formal son muy pocas) entre las aproxi-
maciones al fendmeno religioso de dos de los cldsicos de la Ciencia So-
cial de la Religién: Emile Durkheim y Marx Weber, Este tltimo expresa
que una definicion de religion es indtil para la investigacion del fendme-
no religioso; su centro de interés est4 en el estudio de las condicicnes y
los efectos de las religiones a fas que calificd, sin ningdn problema, co-
mo un tipo determinado de accién comunitaria cuyas condiciones y
efectos pueden ser objeto de una sociologfa comprensiva; de allf gue el
objetivo centrai de su Sociologra de las Religiones haya sido el de estu-
diar ef impacto de la ética econdémica de las grandes religiones univer-
sales sin preocuparse por la naturaleza de la religion ni por las formas
no institucionales de ésta.

Durkheim, al contrario, hace de la definicién de religién una nece-
sidad que debe resolverse previamente antes del desarrollo de algin ti-
po de investigacidn sobre este sujeto; para él, el centro de interds es el
estudio de la naturaleza de la religion en una perspectiva cientifica. Las
formas elementales de la vida religiosa tienen pues,como objetivo, des-
pejar la incégnita de la vida religiosa asi’ como también las condiciones

-en que se realiza y sus efectos. Se interesa por cualquier forma de reli-

gién aun las no institucionalizadas, de all{ su posicion afirmativa sobre
la legitimidad v realidad de todas las religiones; esto le permitié fundar
una teorfa de la religidn basada en el caracter social de este fendmeno y
en la nocién de sagrado.

tdetico que son homélogas de una sociedad a la otra ¥ que explicen, de una
parte, que todo individuo formula e intenta resolver sus problemas de todo
orden en la 16gica de la ideologia del poder; de otra parte, que los dominados
viven allf su situacidn, de igual manera que expresan su contestacidn., En defi-
nitiva no hay sociedad sin poder, ni poder gin ideologfa.
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Nosotros afirmamos la posibilidad det analisis del fenémeno re-
figioso por cualquier método y técnica empirica de la Ciencia Social,
ya que los creyentes son hombres y mujeres que practican y expfre-
san creencias cuyo signo exterior y visible {la fe) adopta siempre una
forma social. En consecuencia, el fenémeno religicso es un hecho so-
cial que no puede ser explicade fuera de las otras dimensiones de la
vida social. Estd constituido por prdcticas vy creencias (DURKHEIM,
Emile: 1968) que representan modelos sociales y orientan la vida so-
cial de los creyentes; todo cbjeto sagrado es objeto de respeto, y to-
do sentimiento de respeto se traduce dentro de las manifestaciones
religiosas en inhibiciones y prohibiciones; la sensacion de que algo
es sagrado expresa el temor a la fuerza oculta del consenso social
{HARRIS, Marvin; 1981).

Todas las manifestaciones religiosas tienen aspectos subjetivos
que se presentan al creyente como un sistema capaz de explicar el
mecanismo de las relaciones entre los hombres, entre ellos y la na-
turaleza v entre éstos y la sociedad. Sistema que reposa sobre ia fe
{o interiorizacidn del sistema de explicacidon) de los creyentes y cons-
tituye una orientacidn para la accion,

De igual manera toda manifestacion religiosa tiene aspectos
objetivos mé&s o menos institucionalizados v estrechamente vincu-
lados con la sociedad particular donde son vigentes. De estos dos as-
pectos (subjetivos y objetivos) surgen los componentes ético-mora-
les gque tienen las manifestaciones religiosas, donde se reconoce el
mundo natural y social, del mismo modo que se recomiendan las
modalidades de comportamiento frente al préjimo, frente al mun-
do natural v social y frente a las deidades, ancestros y/o espiritus.

En definitiva, la religiéon es intrinsicamente ilimitada en su cam-
po de operaciones, puesto que es al mismo tiempo ideal y practica.

Estd constituida por prdcticas y creencias relativas a un orden distin-
to (sagrado) al mundo técnico-empirico, y a su vez estrechamente
relacionadas con la vida cotidiana, ya que se las utiliza en la rutina
diaria con los semejantes, en el contexto de situaciones de cambio
y transformaciones centradas en una multitud de actividades socia-
les,

La religién como sistema de practicas y creencias sui géneris,
persiste y se metamorfosea a lo largo de toda la historia de tas socie-
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dades humanas: desde el paleclitico superior hasta las sociedades in-
dustriglizadas de hoy, el hombre ha necesitado cierta porcién de “ma-
gia'" para poder vivir como hombre ?  ¢Cdmo negar que el hombre
contemporaneo —como el del paleoiitico— siente su destino depen-
diente de fuerzas desconocidas y poderosas? ¢Coémo negar gue la
experiencia cotidiana ha estado y estd habitada por mitos, ritos, vy
simbolos que tienen, a menudo, un cardcter sagrado? Ahora bien,

{podemos nosotros abordar las manifestaciones religiosas de la pre-

historia con la nocién de religidn gue hemos formulado? Pensamos

que sf, y al mismo tiempo reconocemas que;

a. No existen separacicnes antinébmicas vy radicales entre magia vy
religion. Elias son parte de un mismo fenomeno y forman un
continuum donde se dan movimientos de un lado a otro que ha-
cen muy dificil establecer alguna separacidn. La religion no es
s6lo mistica v la magia sélo prédctica; no existen principios éti-
cos ¥ cosmoltgicos fuera de la conducta diaria. De la misma
manera que toda ‘accidn maégica' supone una teorfa sobre dioses,
espiritus, fuerzas vitales, ancestros, etc...; asi mismo existe una
religibn como teologfa abstracta, pura y sin ninguna préctica
fuera del mundo técnicoempfirico. Toda ceremonia {méagico-re-
ligiosa) es una accién que se repite por medio de la cual se rege-
neran y restauran las creencias: se hace visible y audible lo sa-
grado. Son cenductas encaminadas al logro de fines: el encuen-
tro y contacto con lo sagrado y la abolicidn de toda distancia
con ello,

El hombre, por muy moderno que sea, no es sélo conciencia
objetiva ni realiza, exclusivamente, actos técnico-empliricos,
Todo comportamiento humano es objetivo-subjetivo vy, adln
las conductas mas objetivas y técnicas, tienen siempre otros
significados sociales e individuales. Por otro lado, la mentali-
dad “’mégica’”’ o “prelégica’ no estd tan diferenciada de la menta-

2. Como dice Edgar Morfm {1971). Necesitamos nuestras ideas, tal como los
primitivos necesitaban a sus fantasmas; necesitamos nuestra personalidad
como los primitivos necesitaban sus ‘“dobles”. Biempre necesitamos una
cierta medida de magia para poder vivir como hombres,
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lidad "‘l6gico-racional’” o “moderna’; ambas son dos modos com-
plementarios de conocimiento cuya utliizaciébn en mayor o en me-
nor grado depende del sistema socio-cultural, En consecuencia, €l
fendmeno magico-religioso es un continuum gue tiene la marca de
la cultura y responde a necesidades sociales e individuales; en €l se
dan acciones, actitudes y sentimientos diversos desde el aislamien-
to y éxtasis de los misticos hasta los rituales colectivos. Asimismo,
en &l convergen creencias (mitos, doctrinas, etc.), prdcticas (ritos)
y la vivencia personal del creyente y sdlo cobra realidad en la
interaccién cotidiana.

La aceptacién casi undnime que tiene la nocidn Durkheimniana
de sagrado 3 dentro de la Ciencia Social para definir el campo
de 1o religioso. Efectivamente, esta nocion de sagrado es méas am-
plia y extensa que cualquiera de las otras nociones utilizadas por
los tedricos de la Clencia Social coma base para definir la religidn,
como por ejempio las categorias de divinidad, sobrehumano,
sobrenatural, numinoso, mana, etc. La utilizacidon de la nocion de
sagrado, amp!fa el campo de estudio de la Ciencia Social de la re-

ligién, ya que no excluye las categorias antes mencionadas sino

que mds bien las incluye y, por definicién, las sobrepasa en exten-
s5ibn.

Es |a extension de la nocién de sagrado lo que va a permitir que el
campo de la Ciencia Social de la religion pueda extenderse a cual-
quier forma del fenbmeno religioso esté¢ o no institucionalizado,
esté centrado no en divinidades, espiritus, ancestros o fuerzas. De
igual manera puede abordarse el estudio de manifestaciones religio-
sas tanto de las sociedades humanas mas antiguas hasta las formas
complejas de religivn secularizada que se han desarrollado en el
mundo industrializado de hoy. En consecuencia, la Ciencia So-
cial de la Religién tiene un campo de estudio abierto que permi-
te abordar la explicacién y comprension, no sélo de una religion

Para Emile Durkheim (1968, p. 59) lo sagrado y lo profano constituyen dos
modalidades de ser en el mundo, dos situaciones esumidas por el hombre a
1o largo de su historia. Las cosas sagradas no pueden ser determinadas de una
vez por todas, la extensidn es infinitamente variable segfin las religiones y
son “aquellas que las prohibiciones protegen y aislan”, (p. 69).
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ubicada temporal y socioculturalmente, sinc que también permi-

te formular teorfas susceptibies de ser aplicadas transhistoricamen-

te y con ung base antropolbgica.

c. Finalmente, hay que advertir sobre las dificultades y riesgos que
se corren al abordar el conocimiento de las manifestaciones reli-
giosas de la prehistoria, Del desarrollo progresivo de la prehisto-
ria de Jla humanidad nos han quedado algunos vestigios de mate-
riales fosilizados que permiten aprehender sdlo sus produccio-
nes materiales: evolucién de los Utiles, habitat, apropiacion del
espacio, explotacion alimentaria del medio, etc. Pero sobre el
universo de ideas, mitos, dioses, ideclogias, nada sabemos, nada
se ha dicho. Como dice André Leroi-Gourhan, {Les religions de
la préhistoire, 1964) el hombre prehistérico s6lo nos ha dejado
mensajes truncados’’.

Sin embargo, es posibile iniciar la investigacidn sobre |a sociedad
arcaica v sobre sus creencias, para ello es necesario que subsistan los
testimonios conservados en una actividad fisica no estrictamente uti-
litaria: el arte. Este permite apreciar los elementos de una actividad
psiquica cuyo contenido es ciertamente religioso.

Ei hombre, desde sus primeras formas, desarrotld vy utilizé la
reflexién, la aptitud de traducir en simbolos |a realidad material del
mundo que lo rodeaba, ‘'la propiedad elemental del lenguaje es de
crear, paralelamente al mundo exterior, un mundo poderoso de simbo-
los sin los cuales ia inteligencia no tendria asidero’ {LERQi-GOUR-
HAN, 1964, p.64}. El lenguaje asegura la comunicacidn en la préctica
diaria ({esa es su funcion fundamental), asegura la transmision diferi-
da de los simboios de la accién, v tiene a su vez la funcién de superar
lo concreto v el reflejo de éste, para expresar sentimientos de los cua-
les una gran parte forman lo que algunos tedricos han !lamadoc “reli-
giosidad’’, Citemos, por ejemplo, las figuras de animales representa-
dos en las paredes de las cuevas del Paleolitico Superior o las practicas
funerarias del hombre de Neanderthal.® Las evidencias arqueolégicas

4, El culto a la muerte {0 al muerto?) fue una prictica bastante desarrollada
por el hombre de Neanderthal. Mas aiin, anies de los Neanderthalenses el
culto a la muerte existi® bajo la forma del culto del craneo., Para Henri Ges-
taut {1974) el primer ejemplc puede encontrarse en el Sinantropo que dejd
erineos con buegos alargados en el oceipital y con sefiales de carbonizaeién,
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demuestran pues, la presencia de un hombre con un cerebro capaz de
comunicar datos asociados con el mundo simbdlico. ¢Podria afirmarse
entonces, que los datos de ritos funerarios y las figuras, son una repro-
duccion en el espacic de un conjunto de religiosos? Sin atrevernos a
dar una respuesta afirmativa ya que la ambigliedad de las pruebas nada
nos dice de la practica y el comportamiento religioso, si podemos afir-
mar que esas representaciones estaban orientadas a practicas no utilita-
rias, y que rebasan |o tdcnico-empirico. £n ese arte figurativo-se encuen:
tra simbolizada por personajes humanos o animales, una imagen del or-
den del mundo. De la cual se puede decir que fuera de| principio gene-
ral de la complementaridad entre dos figuras de valor sexual diferente,
las representaciones cubren un sistema extremadamente complejo y ri-
co y que es producto de una mitologfa: La constancia extraordinaria
del dispositive simbélico es la prueba de la existencia de una mitolo-
gfa”... (LEROI-GOURHAN, André; 1964, p. 165).

Fi proceso de transformacion de las sociedades humanas, es de-
cir, la eleccion restrictiva de ciertos animales o vegetales, produjo un
aumento del trabajo y de la inventiva, y originé directamente la agri-
cultura y la crfa; causando una mutacién que hizo al hombre produc-
tor de su subsistencia (gracias a un nuevo control de los ciclos natura-
les). Esta situacibn madificd la situacion del hombre frente a la natu-
raleza y generb un arte de inspiracién muy diferente al de las flguras
del Paleolftico.

Las figuras son, predominantemente, & toro y representaciones
femeninas hechas en piedra o tierra cocida. Alrededor de esas figuras
centrales (¢Diosa?--éDios-Taro?) hay un conjunto de otras representa-
ciones y de otros detalles explicativos y subordinados, que dan |a idea
de una jerarquizacién, y por qué no, de la emergencia de 1a idea de di-
vinidad.®

5. Prueba de esto son los descubrimientos en Catal Hiyuk (Anatolia fin del VII
milenario A.C,) realizados por James Mellarat (Instituto de Arqueolopia de la
Universidad de Londres). La conservacidn del habitat reveld una gran cantidad
de santuarios domésticos (con frescos pintados en alto relieve}, con estatuas
y figuras abundantes (la méds conocida es la de una mujer obesae hierdtica
sentada sobre un trono formado por panteras). También en el Neolftico Sa-
heriano se encuentra una deidad asexuada que desiruye ¢on su mazo los hu-
manos gue le rodean eon los brazos levantados en posicién de oracién.
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En todas las figuras descubiertas en el Medio Oriente se observa
que aqguellas que pueden ser interpretadas como representacionss de lo
sagrado estan ‘‘separadas’’ del hombre, por “encima’ de él® a pesar
de su semejanza, Es ésta una dimensién de lo sagrado que no es extra-
fia al hombre contemporaneo.

De igual manera, de los gestos y expresion de esas figuras {las
representaciones humanas pequefias y con los brazos levantados, por
ejemplo} pueden deducirse las tensiones internas del hombre religio-
so que opone la finitud humana a una perfeccién fuera de alcance,

En la sistematizacidn vy difusion de la{s) religién{es) fueron de-
terminantes:

a. El desarrollo de la ciudad que permitid la division social del tra-
bajo y ei surgimiento y supervivencia de categorias de indivi-
duos como los sacerdotes que tienen acceso a o sagrado vy son
sus mediadores.

b. La aparicidén de la escritura ” que permitid el gjercicio de un
control sobre los espiritus, Este dltimo aspecto es fundamental
para el desarrollo de lais) religiénies). La escritura permitid con-
sighar por escrito sistemas normativos mas elaborados v maés gio-
bales, e incorpord las deidades a un texto fijo; como dice Go-
doy (1986 - p. 41): ~’Un formalismo mas pronunciado y conser-
vador aparecid cuando la escritura redujo la efervescencia cam-
biante que produce el descubrimiento de lo sobrenatural {...} a
un conjunto de relaciones definidas con las divinidades, quienes
fueron dotadas de una existencia mas estabie; esto resulta en
parte de la incorporacion de fas divinidades a un texto y la po-
sicion fija que le es asignada en ese modelo, ademds su institu-
cionalizacidon en un templo”'.

También tiene que ver la escritura con la transmision generali-

zada de! sacrificio, propiamente dicho, al sacrificio simbdlico vy

metaférico; con el desarrollo v preeminencia del monoteismo, y

6. Hay escenas donde hasta podrfa hablarse de mimetismo entre los eazadores
que cifien sus rifiones con una piel de pantera (atributo animal de 1la Diosa)
¥ la deidad.

7. Después de milenios de evolucién en los sistemas de representacidon mitogrd-

fica emerge, con €l metal y la esclavitud, la anotacién lineal del pensamiento.



102

con el proselitismo dentro de las religiones,ya que el texto escri-
to {El Libro} propici¢ la propagacién, no sélo de una religion
{(nacional étnica), sino de la idea de 'a religion (Universal).
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