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Tema V

FUNCIONES DE LA RELIGIÓN


La religión, no sólo en las sociedades primi​tivas sino en las más avanzadas, sigue teniendo influjo (a veces pode​roso, a veces sutil) sobre otras instituciones civiles. Tal influencia, aun​que sólo sea por simple concomitancia, produ​ce de hecho cambios sociales y, por eso se la denomina "cau​salidad".


La religión (cfr. Weber, Marx) ha ejercido influencia en la vida económica. Igualmente sobre la racionalidad científica, unas veces fomentándola, otras inhibiéndola. Grandes religiones como el cristianismo o el islamismo han dirigido el curso histórico de muchas naciones durante siglos enteros, transformando su horizonte cultural, creando peculiares sistemas de parentesco, de estratificación so​cial, de reparto económico o de explotación de tierras.


1. E. Durkheim: origen y función social de la reli​gión.


La religión en las formas históricas actuales es para Durkheim un hecho social complejo que no puede entenderse si no es mediante otros hechos sociales más simples de los que deriva. Apoyándose especialmente en las investigaciones de Robertson Smith, Durkheim cree que el totemismo es la forma más antigua de religión, tanto más que se encuentra en pobla​ciones indígenas australianas que pueden llamarse "primiti​vas". En ellos la estructura de la sociedad es simple y homogénea, la cultura más bien unitaria y la perso​nalidad se caracteriza por un "tipo psíquico" bastante semejante entre individuos diversos. La solidaridad que encontramos en esta sociedad primitiva es de tipo "mecáni​co", en cuanto que todos los componentes participan de una misma cultura y la colectividad prevalece sobre el indivi​duo. En esto se diferencia de la solidaridad "orgánica" que se encuentra en las sociedades evolucionadas y que es fruto de una interdependencia más extendida, entre sujetos que realizan funciones específicas (fruto de la división del trabajo social).


La religión explica la existencia de la solidaridad "mecánica" en estos pueblos primitivos.


Hay que notar, ante todo, que la religión nace de los sentimientos de solidaridad que unen a cada individuo con el grupo (horda o clan). Ahora bien, este sentimiento se expre​sa adecuadamente por la realidad del totem. término que designa, al mismo tiempo, al grupo mismo (no es el nombre del colectivo), una representación simbólica del mismo, al animal o la planta que lo encarnan. Totem y clan constituyen así una perfecta unidad. La existencia de una conciencia colectiva explica la necesidad de elaborar esta representa​ción simbólica del clan; el totem expresa la convicción de que existe algo inmaterial, algo así como una energía difu​sa, que invade al grupo y lo mantiene unido (en muchas culturas primitivas, tal energía se denomina "mana").


En la medida en que el grupo del clan tiende a perpe​tuarse y a superar las dificultades que amenazan su existen​cia, se refuerza la conciencia totémica, hasta el punto de proclamar el carácter sagrado del totem. El totem es decla​rado tabú, es decir, se le considera como algo separado y diverso, por encima de las vicisitudes de la vida cotidiana, de las necesidades materiales, del cambio y la destrucción. Nace, a través del tabú, la noción de lo "sagrado", que no es tanto una característica de determinados objetos cuanto una actitud del grupo que proyecta en ellos un significado simbólico, considerándolos representaciones vivas de la conciencia, del espíritu y de la unidad del grupo.


El tabú proyectado en el totem suscita sentimientos de respeto y devoción; comienzan a florecer los mitos que tienen la función de expresar el carácter de absoluta y radical alteridad del totem respecto a las realidades bana​les de la vida cotidiana.


Se crean los ritos que son, por principio, trasposicio​nes sublimadas de acciones significativas de la vida del grupo y que rápidamente se transforman en conductas con la finalidad de representar simbólicamente las creencias y las relaciones que unen a cada uno con el totem. Para Durkheim es particularmente significativo el banquete totémico, mediante el que se expresan la interiorización simbólica y la apro​piación vital del espíritu del grupo.


Todas las religiones históricamente conocidas derivan de la primitiva experiencia totémica, de la que también conservan el significado y las funciones esenciales. Para Durkheim, toda la religión es un hecho social, de origen y natura​leza social; representa el intento que toda sociedad realiza por salvaguardar los principios morales y los valo​res en los que se funda. Al consagrarles, mediante la decla​ración de su absoluta trascendencia, la sociedad se inmuniza contra riesgos de la crítica disolvente; mediante los mitos y los ritos, se refuerza el consenso sobre la sociedad misma.


Aparece pues con claridad, la función eminentemente social de la religión que no es otra cosa que la proyección simbólica del "ethos" social y que tiene como fin suscitar sentimientos de dependencia con respecto al grupo, de con​fianza y en la sociedad, de disponibilidad para la coopera​ción de altruismo.


Estas funciones sociales se subrayan particularmente en el culto que desempeña además una función disciplinar (educa en la solidaridad y en la abnegación social, mediante la renuncia a algo que se ofrece en sacrificio) y una función recreativa (las fiestas, el folklore, las expresiones artís​ticas que acompañan al rito y que tienen el poder de amino​rar tensiones y de mantener de nuevo disponibles a los indivi​duos para los roles sociales dentro del grupo).


Las conclusiones de Durkheim sobre el carácter meramen​te social de la religión merecen particular atención críti​ca, precisamente por la problemática de las premisas en las que se basa su razonamiento. 

a) Desde un punto de vista histórico y etnológico parece hoy difícil demostrar la "primitividad" de una cultu​ra y la universalidad del totemismo como religión primitiva.

b) Es también insostenible la pretensión de Durkheim de redu​cir el análisis de la religiosidad a categorías única​mente sociológicas; es evidente que deben tenerse en cuenta, al menos, aportaciones de la psicología y la fenomenología.

c) Durkheim acepta la importancia simbólica de la religión en referencia a la realidad social de la que parece derivar, pero no está en condiciones de explicar la relación con otras realidades irreductibles a lo social, que son los contenidos de la experiencia religiosa (esto es, la referen​cia a un radicalmente otro que transciende a la misma socie​dad).

2. Funciones integradoras de la religión.


La experiencia del ser humano, está continuamente mezclada con frustraciones, que tienen su origen en la situación de contingencia, impotencia y penuria en la que se desenvuelve la dinámica social.


Contingencia, porque muchos deseos escapan a la posibi​lidad de previsión. Impotencia porque la capacidad de con​trolar las situaciones y de obtener cuanto se desea son muy limitadas. Penuria porque la carencia de medios para conse​guir algunos fines da origen a la diversidad e impone la necesidad del control y del orden institucionalizado.


Las frustracciones que derivan de esta situación, colocan a la persona frente a "puntos de ruptura" del siste​ma. Es lógico que, en estas condiciones, un sistema social que quiera mantenerse, ponga en marcha "mecanismos de defen​sa" automáticos, encaminados a garantizar su "plausibili​dad"; la religión sería uno de estos mecanismos.


La religión desempeñaría entonces las funciones si​guientes:

(a) Integración del subsistema de personalidad. La religión da una visión coherente de la vida, del universo y de la persona que, una vez interiorizada, constituye un sistema de significados que contribuye poderosamente a la identidad del individuo y a su progresiva maduración. En el plano afectivo y emotivo, la práctica religiosa, unida a las creencias, ofrece sentimientos de consuelo, seguridad y satisfacción; reconcilia consigo mismo y con el grupo en caso de error o culpa; acompaña las etapas esenciales del desarrolló mediante oportunos ritos etc.

(b) Integración del subsistema estructural. Dando un significado a las frustraciones, la religión reduce su influencia y consigue reintegrar a las personas sociales en sus interacciones. Reinterpretando y desdramatizando las contradicciones del sistema, repone la confianza en sus fines, medios, normas y valores. Tiene el poder de recons​truir el sistema de relaciones humanas estructuradas, que pone en crisis la frustración. La persona, recupera así la voluntad de colaborar en el desarrollo de la sociedad que aparece como un "orden" querido y garantizado por el mundo sobrenatural.

(c) Integración del subsistema cultural. Justificando y legitimando el cuadro de normas-valores de la sociedad, la religión los consagra definitivamente como absolutos, into​cables y venerables. Esto contribuye a sostener el orden y la estabilidad, induce a aceptar como "normal" el sistema de recompensas y castigos, así como la división de roles-sta​tus. Por otra parte la religión constituye también un punto de referencia seguro para juzgar críticamente las desviacio​nes y las crisis del cuadro de valores.

3. La religión como factor de desarrollo económico (M. Weber)


Max Weber intenta responder a una pregunta que condi​ciona la comprensión del mundo occidental: ¿porqué sólo en occidente se ha dado la organización racional del trabajo dando lugar al sistema capitalista? ¿Cuáles son las caracte​rísticas particulares del racionalismo occidental, que es el fundamento de la sociedad burguesa?


Weber arranca del supuesto de que toda praxis (económi​ca, política, cultural...) está necesariamente motivada por una ética que a su vez se funda en una visión global del hombre y del universo, en un cuadro de valores, en una ideología. La religión, precisamente por su carácter de totalidad, representa la visión más omnicomprensiva del universo y del ser humano; por ello, en toda gran civiliza​ción encontramos una religión universal que, con su propia perspectiva metafísica, ha inspirado su "espíritu", su ética, sus peculiaridades culturales.


La primera conclusión parcial de M. Weber es que la religión se encuentra en el origen de la diferenciación de las praxis económicas, políticas y culturales. ¿Cuáles son las diversas éticas provenientes de las religiones históri​camente relevantes?


Para ello, Weber utiliza sus amplios conocimientos en historia de las religiones para hacer una tipología de las religiones históricas:

(a) La concepción metafísica panteísta-inmanentista, postula una solución contemplativa de la relación entre el hombre y el mundo; este último no es objeto de la acción del hombre, sino más bien un obstáculo para la unión plena con Dios. Esta concepción llamada "misticismo" se articula en dos actitudes típicas: el misticismo extramundano que impone la fuga del mundo para  concentrarse únicamente en la contem​plación de Dios, y el misticismo mundano que, aunque predica la fuga del mundo, mantiene una concepción del mismo positi​va. Estas formas de religiosidad parecen identificarse con las diversas religiones orientales (budismo, hinduismo, etc).

(b) La concepción trascendental acepta, en cambio, un cierto dualismo entre el hombre y el mundo; éste último es concebi​do como un quehacer aún sin terminar, espera la acción del hombre, que tiene como fin sacar plenamente a la luz sus múltiples potencialidades. El "sistema creación", por lo tanto, no está cerrado; se va perfeccionando por la acción del hombre que cumple, de este modo, la voluntad de Dios y asegura así su propia salvación escatológica.


Esta concepción llamada "ascetismo", incluye a su vez dos actitudes: el ascetismo intra-mundano por el que la acción del hombre se encamina a la autorrealización del hombre mismo, proyectado hacia finalidades extramundanas, y el ascetismo mundano para el cual el compromiso hacia el mundo representa efectivamente la piedra de toque de la fe religiosa, en cuanto expresa la voluntad de colaboración en la obra de salvación iniciada por Dios; actuando sobre el mundo, el hombre lo hace como Dios lo quiere.


Max Weber ve principalmente en el calvinismo la reali​zación de la concepción ascética.


La teología calvinista se apoya en cinco proposiciones fundamentales:

a) hay un Dios trascendente que creó y gobierna al mundo y que está fuera del alcance de la inteligencia humana, que sólo puede conocerle a través de la revelación

b) por razones desconocidas e incognoscibles, este Dios ha predestinado eterna e irrevocablemente a todo hombre para la salvación o la condenación

c) Dios, por sus propias razones, ha creado el mundo y ha colocado en él al hombre para su gloria

d) para lograr esto último, ha impuesto al hombre --lo mismo al elegido para la salvación que al réprobo-- el deber de trabajar bajo sus leyes para la instauración del Reino de Dios en la tierra

e) De por sí, las cosas terrenas, la naturaleza y la carne humana están perdidas en "el pecado y la muerte" y sólo pueden ser redimidas por la gracia divina. Esta teología afirma con toda lógica que el problema del mal en la histo​ria está más allá de la capacidad del entendimiento humano, y lo relega a la esfera de la voluntad inmutable de Dios.


Pero con esto lo único que tenemos es el sistema origi​nal tal como fue formulado por Calvino. Se trataría ahora de ver la forma en que este sistema fue adoptado por los calvi​nistas en el comportamiento práctico.


En primer lugar, el sistema, con su insistencia en la trascendencia y la distancia que separa a Dios de las cosas de este mundo, significa que la mística (actitud de unidad y absorción en el espíritu divino) quedaba eliminada. A esto se añadía la idea de que el hombre debía sumisión absoluta a la voluntad de Dios, por lo que se debía de hacer instrumen​to de Dios en la tierra. La consecuencia de estas dos ideas fue la canalización de todas las energías religiosas confor​me a una orientación ascética y activa con exclusión de la mística y la pasiva. 


Hay que servir a Dios y como este servicio no consiste en una condescendencia o en una adaptación según las exigen​cias de la carne, el hombre ha de entregarse a un dominio disciplinado de las cosas: esto es lo que significa la "ascesis intramundana"


Por una parte, el calvinismo tendía a disolver los vínculos que ataban al individuo a este mundo, pero a la vez, predicaba una doctrina que impulsaba a sus adeptos hacia la organización social. Dado que el mundo existe únicamente para la gloria de Dios, el cristiano debe cumplir la parte que le corresponde obedeciendo los mandatos de Dios lo mejor que pueda. Dios exige que el individuo cumpla con la sociedad porque quiere que la vida social se organice de acuerdo con sus propósitos soberanos.


Para Weber, "el espíritu del capitalismo" era un con​junto específico de actitudes ante la adquisición del dinero y las actividades con ello relacionadas. Este espíritu se caracterizaba por el importantísimo rasgo de considerar la adquisición de dinero no como un mal necesario, sino como una actividad éticamente laudable en sí misma. Paralelamente, el trabajo dejó de estimarse en términos de las concepciones tradicionales que lo consideraban "la maldición de Adán" pasando a considerarse el campo en que cada cual puede desarrollar al máximo todas sus capacidades.


La tesis de Weber, es que poniendo juntas la ética religiosa y el espíritu capitalista, ambas resultan con​gruentes, entre ambos existe una significativa equivalencia.


El vínculo más importante que Weber establece es el que el llama "afinidad electiva", según la cual la ética protes​tante calvinista prestó cada vez un mayor apoyo a una con​ducta disciplinada y movida por el deseo de adquirir mayores riquezas, ya que éstas se llegaron a considerar como un signo de la bendición de Dios.


Max Weber se pregunta por las razones de la aparición en el siglo XVI del capitalismo. Observa que este desarro​llo ha sido mayor en los países protestantes y se cuestiona por las implicaciones mutuas. Lanza entonces la hipótesis de que, precisamente es la ética protestante, la que explica este desarrollo.


El hombre con su trabajo colabora en el plan de Dios respecto al mundo y halla en el éxito la contraprueba de que Dios acepta su actuación, es decir, es el signo de la pre​destinación. En este momento, nace pues un nuevo tipo de persona humana, centrada en sí misma, libre, responsable, sólo ante su propio destino, creativamente lanzada en busca de los signos de la benevolencia divina, motivada para actuar en el mundo y sobre el mundo.


El puritano vive profundamente en su experiencia coti​diana el sentido de su opción religiosa: busca los signos de su salvación eterna en la persecución sistemática del éxito material y en el progreso; el cuadro en el que se desarrolla este esfuerzo de salvación (libre competitividad económica, trabajo, ahorro, integridad moral, frugalidad etc.) es algo querido por Dios como condición de la realización del hom​bre.


La hipótesis general de Weber, según la cual, la reli​gión (mejor dicho, las diversas metafísicas religiosas) puede dar origen a una ética que se impone incluso en el plano del funcionamiento económico, es perfectamente aceptable. Sin embargo sí se le pueden hacer algunas observaciones críticas:

(a) El fenómeno del capitalismo es anterior al protes​tan​tismo calvinista; para algunos autores es tan antiguo como el mundo; para otros se encuentra en países tradicio​nalmente católicos como la Italia del Renacimiento; se encuentran elementos esenciales incluso en grupos religiosos fuera del influjo calvinista o incluso contrarios a él (Francia)

(b) Las causas económicas del desarrollo capitalista han sido de más influencia que las de tipo religioso. El desa​rrollo de las ciencias, los nuevos descubrimientos geográ​ficos... fueron los factores principales del desarro​llo capitalista.

(c) La relación entre capitalismo y calvinismo puede ser mucho más compleja, por cuanto según algunos autores, el calvinismo fue un efecto del capitalismo, fue la religión adaptada a la nueva clase burguesa (marxismo)

(d) No es posible demostrar que el "espíritu capitalis​ta" tuviese origen consciente en principios religiosos y, tanto menos, demostrarlo en la gran masa de puritanos.

