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Prefacio:
Del amor y la dominacion

La justificacion del amor a Dios virve para todo amor.
MAISTRE ECKHART

En el mismo afio en que Max Weber da cuenta de ]a primera
parte de La ética protestante y el esplritu del capitalismo, Simmel pu-
blica su ensayo «Las contradicciones de la vida y la religién».'
A través de este escrito se advierte ya su formulacién acerca de
las implicaciones entre creencias religiosas y formas de poder,
entre las que destaca el papel que cumplen tanto las relaciones
de amor como las de obediencia o dominacién.

Simmel retoma la definicién de amor dada por Platén, esto
es, punto intermedio entre el poseer y no-poseer al ser amado. Se
trata, méis bien, de poseer y no-poseer al mismo tiempo. Una po-
sesién del otro que, para el caso del amor entre seres humanos,
es infinitamente insegura, asf como motivo de incesantes esfuer-
zos. Debe adquirirse de nuevo constantemente y no meramente
preservarse. Los amantes son desafiados por la necesidad inhe-
rente a esta forma de amor humano, de incrementarse como si
este tuviera una meta infinita que nunca cesa ni alcanza sosiego.

l. Cfr., «Die Gegensitze des Lebens und die Religions, originalmente en
el periédico francfortés Das freie Wort, nimero 2, de julio de 1904; recogido
en el volumen 7 de la Georg Simmel Gesamtaiwgabe, editado por Rildiger Kra-
mme, Angela Rammstedt y Otthein Rammstedt, Fréncfort/M., Suhrkamp,
1995, pégs. 295-365.
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Lo contrario —sefiala Simmel- ocurre en el amor a Dios.
En este caso, se da una «contraposicién tnica entre Dios y la
persona creyente. Para esta dltima, Dios es la dnica posesién
de la cual uno est4 seguro, tan seguro como esté de sf mismo».?

Y sin embargo, en este caso la distancia entre ambos aman-
tes —si asi podemos referirnos a la persona de fe y su dios- es
infinita, infranqueable. Por tanto, en el amor a Dios, la certeza
de la posesién radica infinitamente m4s all4 de la persona cre-
yente. La devaluacién del mundo que la doctrina judeocristia-
na asegura lleva al creyente a considerar su existencia terrena
como una «mera idea», un suefio fanté4stico e irreal. Por tanto,
la persona de fe concibe «todas las cosas sobre la Tierra como
una mera nada, en comparacién con el Unoy Unico que es s6-
lido e inmutable».3 De modo que, para el creyente, todas sus
posesiones «no son realmente posesiones sino suefios y espec-
tros, que son sacrificados para El: cuerpo, tierra, honor, hijo y
esposan».*

Con estos ecos que resuenan a Kierkegaard ~tan lefdo por
esos afios entre los sociélogos alemanes— y ofreciendo una
clave para la aproximacién que, hacia el caso m4s especifico
de la doctrina calvinista realiza Weber, Simmel encuentra en
la doctrina judeocristiana una contradiccién légica entre el
deseo més profundo por una posesién y su disfrute més ple-
no, que le permite trazar una analogfa entre la vivencia de la
fe y cualquier forma de amor. En ambas situaciones,

[...] el estadio del deseo anticipa al propio estadio deseado. La con-
trapartida es que cualquier deseo realizado contiene un anhelo que
el estadio de realizacién nunca puede satisfacer completamente.®

[bidem.
Ibidem.
Ibidem.
Ibidem.

O Aota bo
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Por esta razén, considera Simmel absolutamente pertinen-
te hablar de Dios como

Amor en si; el amor es asf visto como aquella constelacién de
fuerzas espirituales en la cual, para nosotros, Dios est4 vivo. En
nuestro sentimiento de Dios, la tensién entre poseer y no poseer
alcanza su més alto climax; sea que esta emocién resulte finita en
nuestro amor haCia seres ﬁnitos, 0O séa que apunte vagamente Yy
sin certezas al infinito, en ambos casos se dirige hacia El, y en
consecuencia es verdaderamente infinita.’

Por otro lado, en uno de los tantos isomorfismos entre religién
y sociedad que el texto despliega, Simmel plantea que sin fe reli-
giosa la sociedad tal como hoy la entendemos no exastiria. Y pro-
sigue considerando que uno de los lazos més fuertes mediante los
que la sociedad se mantiene unida es el de «la fe en un hombre» o
«la fe en un conjuntos. Parte de la analogfa entre el sentido de la
«fe» en sentido religioso y la «fe» en determinadas personas en las
que «creemos». De esta manera, la relacién de obediencia «no
descansa en un determinado conocimiento del derecho y la supe-
rioridad del otro, tampoco en el amor o la sugestién, sino en la
«fe» en el otro, «en su poder, mérito, irresistibilidad y bondad».
Una fe que es «una configuracién psiquica peculiar que surge en-
tre los hombres». Asf, en un tono que podr4 sonar al Weber de la
definicién de Herruchaft (dominacidn, aunque también verioriv), Si-
mmel sefiala la analogia entre una situacién de obediencia a un
otro y su fe en él.7

II

El libro que aquf aparece refiere, en tanto contenido, al Todopo-
deroso Dios judeocristiano; pero también, desde el punto de

6. Ibidem.
7. lbidem.



12 GEORG SIMMEL

vista de la forma, a la religién como «conocimiento de lo incog-
noscible», «intuicién general de lo supraempfrico», orientada
aun Dios u otro: «Vizliputzli u Ormuz, Baal 0 Wotan, Brahma
o el Dios cristiano».

Pero jqué es Dios?, ;qué es aquello que por oposicién al re-
lativismo del mundo empirico es absoluto.

Para Simmel, Dios es coincidentia oppositorum, la coincidencia
de los opuestos. Simmel reconoce en esta definicién su deuda
con Nicol4s de Cusa, quien propuso esta idea de Dios en el si-
glo XV, en los albores de la modernidad. Esta caractenizacién per-
mite trazar una analogfa entre Dios y el mundo empfrico. Si este
tltimo puede abarcarse a partir de sus manifestaciones opues-
tas, tales como amor y odio, felicidad y sufrimiento, humildad
y ostentosidad, de igual forma el cosmos es abarcado por la om-
nipoderosa amplitud de Dios, tnico capaz de conciliar las fuer-
zas opuestas.® Dios aparece como ¢l Unico que puede abarcar
—pero también unificar, reconciliar- las fuerzas m4s dispares.

Precisamente esta funcién del Dios de los judfos y cristianos,
la de reconciliar a las partes en conflicto, serd motivo sostenido
del anilisis y la critica de la religién por parte de Simmel.

La religién es, de hecho, la forma peculiar por la cual todas las
contradicciones del alma (de la persona religiosa) son reconcilia-
das y unificadas en un punto focal [...] este punto es Dios.?

8. La misma idea de coincidencia de opuestos que Simmel utiliza para la
nocién de Dios la emplea en su consideracién del dinero, tinico en el mundo
moderno capaz de abarcar los cxtremos m4s opuestos, deshaciendo las di-
vergencias y llevando todo a la homologacién de un mundo cada vez m4s
indiferenciado. Esta importante analogfa ha sido sefialada, entre otros, por
Olga Sabido en el texto que integra el posfacio de la presente edicién, y So-
tta DAftlitto, en su anélisis de la influencia de Nicolés de Cusa por «Sim-
mel, dinero y coincidencia de opuestoss, mfmeo Universidad de Buenos Ai-

res, 2011,
9. «Die Gegensitze...», ap. cit.

es1pad g 2157 ugsuIwI(]
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Esta visién del Todopoderoso como unico con condiciones
para conciliar las fuerzas en lucha, de unir a los contrarios, de
reconciliar las partes en conflicto, sirve a la religién como ca-
racterfstica que se extiende no solo a las fuerzas internas del
individuo —que asf encuentra su paz- sino también a las fuer-
zas exteriores del cosmos.

En todo momento, la religién es la unidad de los contrarios y la
unidad adn por realizarse; resuelve las contradicciones que en-
cuentra fuera de la persona tanto como aquellas que constante-
mente operan entre la persona y la totalidad del resto de la vida. '

Criticamente, Simmel sefiala esta sugestiva funcién de la
religién que, por medio de Dios, resulta capaz de reconciliar
los conflictos entre opuestos. Sin embargo, su critica no apun-
ta a la religién como tal, sino hacia el papel desempefiado por
las Iglesias cuando estas introducen en la relacién del creyente
con su Dios una serie de mediaciones que petrifican la vivencia
religiosa.

Esto ocurre cuando las formas jerdrquicas de poder de las
Iglesias siguen las formas del Estado, y sus dogmas las de la
ciencia. Puesto que, desde el punto de vista de Simmel, la reli-
gién como un «ser as{ del hombre» puede constituir en su for-
ma auténtica un proceso fluido que acompaiie cotidianamente
las contradicciones de su vida empirica.

[...] las personas verdaderamente religiosas no conciben la reli-
gién como la celebracién de ciertos momentos especfficos en sus
vidas, como si fueran coronas de rosas que después de las festivi-
dades de un dfa se marchitan al anochecer.'!

10. «Die Gegensitze...», op. cit., pag. 296.
11. Simmel, « Die Gegensitze..., op. cit., pigs. 296-297.
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Asfi, con un esquema flexible, basado en su distincién anali-
tica entre forma y contenido, Simmel concibe la religién como
una esfera de la vida que algunos cultivan més y otros menos,
de igual forma a como algunos lo hacen con su temple erético,
o cientifico, o polftico, pero de la que nadie puede carecer por
completo.

Todos mantenemos algiin tipo de vinculo —por m4s sui gé-
neris que este sea— con la esfera religiosa de la revelacién, el
pecado y la redencién, tanto si canalizamos ese impulso por
medio de una Iglesia como si prescindimos de un dogma y sus
estructuras jerdrquicas. Si bien Simmel concibe la necesidad
por parte de la religiosidad de ciertos contenidos propios, en la
adquisicién de estos se muestra flexible en cuanto a la ampli-
tud de los contenidos que puede abarcar. Por esta concepcién,
se libera a la experiencia religiosa de su ligazén exclusiva a
objetos trascendentes. Asf, Simmel enumera una serie de rela-
ciones afectivas con objetos sumamente terrenales, a las que
solo cabe calificar como religiosas. El modo en que el hombre
estéticamente interesado se comporta con lo visiblemente be-
llo; o en que el socialista concibe la solidaridad de clase; o el
modo en que el patriota lo hace respecto a su nacién: todos son
casos en los que puede experimentarse un fervor de tipo reli-
gioso.'?

Por cierto, para Simmel resulta posible —y acaso deseable—
concebir la existencia en algunas personas de un temple au-
ténticamente religioso, aunque se dude o descrea de Dios.

EsTeEBAN VERNIK'3

12. Pégina 106 de la presente edicién.
13. Universidad de Buenos Aires, Consejo Nacional de Investigaciones
Cientificas y Técnicas.
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Nota del editor

El origen de este libro es la colaboracién con la que Simmel
respondié a la proposicién de su amigo y discipulo, el teélogo
Martin Buber. La contribucién de Simmel bajo el titulo de
«La religién» formé parte del libro editado por Buber en 1906.
Posteriormente, en 1912, Simmel amplié extensamente aquel
articulo y su resultado es la monografia que aqui se presenta

por vez primera en castellano.
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LA RELIGION Y LOS GRANDES AMBITOS
DE CONFORMACION DE LA VIDA

Resulta una experiencia frecuente que poderes de indole per-
sonal y general que interfieren en nuestra vida de alguna ma-
nera sean concebidos como perturbaciones e inadecuaciones;
sin embargo, pierden este efecto en el momento en el que au-
mentan considerablemente la medida de su disponibilidad y
sus pretensiones. Aquello que como parte y magnitud relativa
no querfa tolerarse con los otros elementos de la vida con los
que esta se entrelaza puede lograr como elemento absoluto y
dominante una relacién orgénica satisfactoria con ellos. Los
contenidos de la vida ya existentes generalmente no quieren
coordinarse con un amor, una ambicién o un nuevo interés que
surge; no obstante, en cuanto la pasién o la determinacién los
sitdan en el centro del alma y ajustan la totalidad de nuestra
existencia a ellos, entonces se da sobre esta base completamen-
te nueva una vida nueva, cuyo modo puede ser a su vez un
modo unitario. Esta forma de destino se llevé a cabo no pocas
veces en desarrollos religiosos internos. Alli donde los ideales y
las exigencias de la religién caen en contradiccién no solo con
los instintos de indole inferior, sino también con las normas y
valores de la esencia (Wesen) espiritual y moral, la salida de ta-
les desplazamientos y confusiones se ha encontrado general-
mente solo de modo tal que aquellas primeras pretensiones
acrecentaron cada vez més su papel relativo y llegaron a uno
absoluto. Justamente cuando la religién dio para la vida el
modo fundamental decisivo, sus elementos particulares adqui-
rieron nuevamente la justa relacién entre ellos y la totalidad.
Mas un elemento logra esta eficacia central en la practica
solo en duros combates contra otros que solo pueden perder
en este nuevo orden. En tanto tenemos que concederle un de-
recho a la mayoria de tales exigencias —es decir, otorgarle a
cada una que organice la vida con unidad tanto segiin su pro-
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pia pretensién interna como segiin su capacidad— surge en el
entretanto una contradiccién y un conflicto que, al menos en
principio y teéricamente, tiene que ser susceptible de ser re-
suelto, si la vida no ha de permanecer irremediablemente hen-
dida en su posibilidad fundamental. La especulacién teérica
ha delineado aquf el modo de la conciliacién.

Cuando los pensadores comenzaron a impacientarse con el
problema del interactuar entre la existencia corporal y la espi-
ritual, Spinoza disolvié dicha incompatibilidad de modo tal
que la extensién por un lado y el pensar por el otro expresan
todo el ser en su lenguaje. Ambos se entendieron porque ya no
se concibieron mutuamente como elementos relativos, sino
porque cada uno reivindicé para sf la totalidad del mundo y la
representd a su manera sin discontinuidad. Asf, se trata enton-
ces de la m&xima m4s general segiin la cual cada una de las
grandes formas de nuestra existencia tiene que manifestarse
capaz de expresar en su lenguaje la totalidad de la vida. La
organizacién de nuestra existencia mediante el absoluto domi-
nio de un principio a costa de todos los demés se elevaria de
este modo a un nivel més alto: cada uno estarfa libre, dentro de
la imagen del mundo constituida soberanamente por él, de te-
ner que temer la alteracién por el otro, debido a que a ese otro
se le concede el mismo derecho de la formacién del mundo
(Weltformung). Se podrian cruzar en principio tan poco como
se pueden cruzar los tonos con los colores. La base de esto es
la distincién de las formas con respecto a los contenidos del
ser. Esta distincién ~partiendo de la practica més primitiva
con la que transformamos la misma materia en las formas m4s
variadas, con la cual acufiamos la misma forma en diversas
materias— se convierte en el esquema que més abarca para la
formacién (Bildung) de un mundo y la interpretacién de todos
los 4mbitos de la conformacién de la vida (Lebensgestaltung).
Podemos imaginar que todos los modos en los cuales el hom-
bre vive, actuando y creando, sabiendo y sintiendo, son modos

eeipa¥ @ TolsT[) upsuAWI(]
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del orden o categorias que acogen en sf la materia del ser que
se expande infinitamente pero que permanece idéntica en to-
das las formaciones. Cada una de estas categorfas est4 en prin-
cipio capacitada para formar la totalidad de esta materia se-
gun sus leyes.

Tanto el hombre artistico como el cientifico, el que goza
como el que actia, todos ellos encuentran el mismo material
en lo asible y lo audible, en los impulsos y los destinos, y cada
uno, en tanto que es puramente artista o pensador, sibarita o
préictico, conforma una totalidad de mundo determinada; sin
mencionar que aquello que alguno ya ha formado es a veces
para otro solo materia y que cada una de esas formas tal
como se ofrece en un momento puntual histérico del desa-
rrollo infinito de nuestro modo tinicamente puede apropiarse
de la materia de forma fragmentaria en condiciones comple-
tamente variables; sin mencionar tampoco que probable-
mente nunca podamos acceder a esa materia en su pureza,
sino en cada caso solo a la formacién de un componente de
algin mundo cualquiera. Y asf se enuncia la multiplicidad y
la unidad de los mundos conformados por el espiritu: catego-
rias formadoras, de las cuales cada una significa segiin su
motivo un mundo completo, auténomo, cerrado en sf a partir
de un impulso fundamental unitario. Y todos estog mundos
construidos de un tinico y mismo material, de elementos ulti-
mos del mundo que, segiin la corriente sintética a la que los
arrastra el espiritu, se convierten en elementos artisticos,
précticos o tedricos, pero que, sin embargo, por otra parte se
manticnen en el proceso alineado de la vida espiritual. Pues
de la multiplicidad de todos los mundos que por asi decirlo se
encuentran ante nosotros y yacen en nosotros como posibili-
dades ideales, la vida toma solamente fragmentos para con-
formarse a partir de ellos, en lo que por cierto se producen
fuertes conflictos en sus propésitos cambiantes y en su 14bil
sentimiento general.
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Para el hombre ingenuo el mundo de la experiencia y de la
préctica es la realidad sin m4s. Los contenidos del mundo
existen en tanto pueden percibirse sensiblemente y pueden ser
tratados. Si son formados segiin las categorfas del arte o de la
religién, segin los valores del sentimiento (Gefithlswerte) o de
la especulacién filos6fica, entonces esto rige o bien como una
superestructura por encima de todo ser solamente real, o bien
se le contrapone para entretejerse nuevamente con €l en la
multiplicidad de la vida, asf como al transcurrir de la existen-
cia individual se le entremezclan fragmentos de series extra-
fias o incluso enemigas para obtener su totalidad. Con ello sur-
gen inseguridades y confusiones en las representaciones del
mundo y la vida que se alzan en cuanto uno se decide a reco-
nocer también la llamada «realidad » como una de estas formas
en las que ordenamos contenidos dados, precisamente los mis-
mos contenidos que podemos disponer en el arte o en la reli-
gién, en la ciencia o en el juego. La realidad no es de ningtin
modo ¢/ mundo sin mds, sino solo «n mundo, junto al que se
encuentran tanto el mundo del arte como el de la religién,
constituidos por el mismo material segtin otras formas, a par-
tir de otros supuestos. El mundo real experimentable significa
probablemente aquel orden de los elementos dados que resul-
ta pricticamente el m4s adecuado para la conservacién y el
desarrollo de la vida del género.

En cuanto seres que obramos experimentamos reacciones
del mundo que nos rodea cuya utilidad o nocividad depende
de las representaciones en vista a las que actuamos. Designa-
mos como realidad a aquel mundo de representaciones o tipo
de representaciones que tiene que estar en la base para que
actuemos provechosamente y a favor de |a vida segiin la pecu-
liaridad de nuestra organizacién psfquica y biolégica. Para se-
res dispuestos de otra manera y con otras necesidades habria
otra «realidad», porque para sus condiciones de vida el actuar
itil seria otro actuar, es decir, un actuar fundamentado en

rsipad @ E2IsE]D) UgUIWI)
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otras representaciones. De este modo los fines y los supuestos
principales deciden acerca de qué «mundo» es creado por el
alma y el mundo real es solo uno entre muchos posibles. Sin
embargo, en nosotros se encuentran otras exigencias funda-
mentales, adem4s de las necesidades generales de la préctica y
a partir de ellas surgen otros mundos. El arte también vive de
los contenidos elementales de la realidad, pero se convierte en
arte en cuanto, a partir de las necesidades artisticas de la intui-
cién (Anschatien), el sentir, la significacién les da a esos conte-
nidos formas que est4n muy lejos de las formas de la realidad:
incluso el espacio dentro de la pintura es una forma completa-
mente distinta del espacio de la realidad. La culminacién in-
tuitiva (die anuchauliche Geachlossenbeil) y la expresién espiritual
se dan en el arte de una manera en la que la realidad nunca las
ofrece, pues de lo contrario, no se podrfa comprender por qué
adem4s de la realidad necesitarfamos el arte. Se podrfa hablar
de una légica especial, de un concepto especial de verdad del
arte, de una legalidad especial con la cual el arte pone junto al
mundo de la realidad un nuevo mundo compuesto con el mis-
mo material y equivalente a él.

Lo mismo deberia suceder con la religién. A partir de la
materia intuitiva (anschaulich) y conceptual que también expe-
rimentamos en el estrato de la realidad, surge el mundo reli-
gioso en nuevas tensiones, nuevas medidas y nuevas sintesis.
Los conceptos de alma y existencia, de destino y culpa, de feli-
cidad y sacrificio, incluso hasta los m4s insignificantes, forman
también s« contenido; sin embargo, estos conceptos estén
acompafiados de valoraciones y tonos de sentimientos (Ge-

fithlstone) que los sitdan casi en otras dimensiones, que les otor-

gan desplazamientos de perspectiva completamente distintos
a aquellos que se presentan precisamente cuando el mismo
material constituye el orden empirico, filoséfico o artistico. La
vida religiosa crea el mundo una vez més, lo cual significa toda
la existencia en una peculiar tonalidad de modo tal que segiin
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su idea pura no puede cruzarse en absoluto con las imégenes
del mundo construidas segiin otras categorias y no puede con-
tradecirlas, aunque la vida del hombre individual esté atrave-
sada por todas estas capas y las envuelva en contradicciones
en tanto no abarca sus totalidades, sino en cada caso solo parte
de ellas.

A esto apuntaba la reflexién postulada al comienzo de este
ensayo: para un elemento de la vida que no quiere compartir
esta pacificamente con los otros elementos se obtiene un senti-
do sin contradicciones en cuanto es convertido en la instancia
Gltima y absoluta de la vida. Apenas se comprende que la reli-
g16n es una totalidad de la imagen del mundo, coordinada con
sus otras totalidades teéricas o précticas, adquiere la imper-
turbabilidad del contexto interno y junto con esta también los
otros sistemas de la vida. Tal concepto o pretensién no son
afectados por el hecho de que su pureza sea respetada por la
vida solo a veces. Asf como recientemente se ha considerado
una légica artistica, también se puede hablar de una légica re-
ligiosa que puede admitir demostraciones, formar conceptos y
transferir valores vélidamente, pero de un modo en el que nin-
guna otra l6gica jam4s lo podrifa legitimar. Pero de la misma
manera que la |6gica cientifica pretende comprender todas las
dem4s en sf mismas o dominarlas, la l6gica religiosa, por su
parte, lo hace con suficiente frecuencia. Cuando intenta lle-
varlo a cabo, incorpora elementos idol4tricos, estatuarios y
mundanos: son aquellos para los que es v4lida otra légica dis-
tinta de la religiosa. Aqui radican las dificultades mé4s genera-
les y casi inevitables de la religién, a saber, que esta proviene
de exigencias e impulsos del alma que no tienen absolutamen-
te nada que ver con las «cosas» de la ciencia empfrica ni con
los criterios racionales, pero que en vez de construir un mun-
do auténomo de la vida se convierten en afirmaciones de cons-
titucién habitual, realista, como evidentemente introducidas.
De forma inevitable tales afirmaciones sobre este mundo y el
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del més all4 entran en contradiccién con los criterios intelec-
tuales que provienen de origenes de indole completamente
distinta.

La necesidad de complementacién del ser fragmentario,
de conciliacién de las contradicciones en el hombre y entre
los hombres, la necesidad de un punto firme en toda la inesta-
bilidad que nos rodea, la necesidad de justicia respecto a las
crueldades de la vida, la necesidad de unidad en y sobre su
confusa diversidad, |la necesidad de un objeto absoluto de
nuestra humildad y nuestra sed de felicidad, todo esto ali-
menta las representaciones trascendentes: el apetito del hom-
bre es su alimento. El creyente del sentido religioso m4s puro
no atiende en absoluto a la posibilidad o imposibilidad teérica
de la religién, sino que siente exclusivamente que su deseo ha
encontrado su desembocadura y satisfaccién en su fe. Que
todos los dogmas surgidos as{ sean de este modo «verdade-
ros» como una experiencia practica o un postulado cientifico,
resulta por asi decirlo secundario: lo esencial es que sean pen-
sados y percibidos, y su verdad es solo la expresién inmediata
o completa de la intensidad del movimiento de anhelo interno
que condujo a ellos —-m4s o menos como una fuerte sensacién
subjetiva de los sentidos nos obliga a creer en la existencia de
un objeto que corresponderfa a dicha existencia, si bien por
légica deberfamos dudar de ella—. Y si este cerramiento del
mundo religioso que se emancipa de su propio centro y que
constituye su mis profundo derecho se mantiene como una
mera intencién que el cardcter mixto del hombre empirico
nunca puede llevar a cabo, entonces se vuelve comprensible,
como suele afirmarse, cémo la religién no puede coincidir con
la ética. Pues esta es una categorfa especial a partir de la que
se puede formar un mundo.

No hace falta en absoluto partir de las diferencias de los
dos mundos. Que ambas cosas sean mundos quiere decir que
son enlaces del contenido del mundo a los que de todos modos
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los conforma un motivo tltimo de totalidades que domina
todo; esto es suficiente para convertir la incorporacién total o
parcial de un mundo en otro en la misma contradiccién que
para Spinoza seria la mezcla del mundo pensado y el desplega-
do. Como ya he mencionado, seguramente el hombre realiza
en la limitacién de sus fuerzas e intereses estos mundos posi-
bles, por asf decir, disponibles idealmente solo en pequefias
partes. Porque el hombre no da la forma de conocimiento
cientifico a todos los contenidos dados inmediatamente, por-
que no todos se convierten para é| en creaciones artisticas, en-
tonces no todos ingresan en el estado de agregado de la reli-
gi6n. Esto es debido a que este proceso de formacién, aunque
en principio realizable en todas partes, por cierto, no encuen-
tra en todos los componentes del mundo y del espfritu un ma-
terial que sea siempre igualmente representable.

Aungue la materia a la que se dirige la religiosidad consti-
tutiva sea una materia inmediata o ya preformada, una mate-
ria pura o turbia, de todos modos solo en virtud de sus conte-
nidos acordes a un complejo mundano surge aquello que se
presenta histéricamente como religién. Lo religioso en su
esencia especifica, en su existencia pura, sobre todo, libre de
las «cosas» es la vida. El hombre religioso es el que vive en un
modo determinado, solo propio de él, cuyos procesos espiri-
tuales muestran un ritmo, un modo, una disposicién y medida
de las energfas espirituales individuales que son inconfundi-
blemente diferentes de las del hombre teérico, artistico y préc-
tico como tales. Pero todo esto es precisamente un proceso y
no una configuracién (Gebilde). Y, por eso, si han de surgir las
religiones distinguibles, por asf decir, objetivas, aquella vida,
aquella funcién, tiene que adoptar contenidos y formarlos, como
las categorfas a priori del conocimiento forman el mundo teéri-
co. Y como estas categorfas del entendimiento hacen posible el
conocimiento, pero no son aiin conocimiento en sf, del mismo
modo las formas religiosas del pecado y la salvacién, del amor
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y la fe, de la devocién y la autoafirmacién hacen posible la re-
ligién como movimientos y agitaciones de la vida, pero no lo
son aun para sf, del mismo modo que el contenido que es ele-
vado de esta forma al rango de religién tampoco es religioso
para si. Trazando una fina lfnea que no reproduce el desarro-
llo histérico, pero sf da cuenta quizés de su sentido tipico y su
orden atemporal, se origina la unificacién de ambos factores
de la siguiente manera. La disposicién religiosa del hombre
como un modo de desenvolvimiento caracteristico de su pro-
ceso de vida permite experimentar como religiosos todos los
dmbitos posibles en los que se desarrolla este proceso. Y en-
tonces emergen de la vida y del sentimiento del mundo asi dis-
puestos las configuraciones peculiares con las que el proceso
religioso deviene cuerpo o adquiere un objeto.

Colmando los contenidos que la vida suele disponer inte-
lectual, prictica y artisticamente, la corriente religiosa los ele-
va a lo trascendental bajo una nueva forma. La religiosidad
como la constitucién de la vida m4s fntima, como el incom-
parable modo de funcién de determinadas existencias, con-
quista, en cierto modo, en el recorrido por la diversidad de
contenido del mundo una sustancia para sf y asf se confronta
consigo misma, el mundo de la religién al sujeto de la religién.
Primero tiene que tefir los contenidos del mundo a través de
su modo de experimentar, para luego, dejando tras de si sus
formas de realizacién acostumbradas, construir a partir de su
valor religioso ahora desarrollado los innumerables mundos
de la creencia, de los dioses, de los hechos sagrados. Quiz4 son
tres segmentos del circulo de la vida en los que la transposi-
cién se destaca sobre todo en el modo religioso: en el compor-
tamiento del hombre con respecto a la naturaleza exterior, con
respecto al destino y con respecto al mundo humano circun-
dante. Si este comportamiento es religioso desde el comienzo,
desde el interior, entonces destituye, por asi decirlo, en el otro
extremo a la religién como configuracién a la que se ha fijado
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la funcién religiosa enriquecida ahora en su contenido, adqui-
riendo una forma solo en el contenido. En tanto nuestra tarea
consiste aquf en desarrollar este significado en el comporta-
miento recién mencionado, una referencia a las otras dos rela-
ciones establecer4 también el marco para ello y ayudar4 a
aclarar la concepcién de lo religioso que se encuentra aqui
como fundamento.

Resulta una frase trivial ya de largo trecho afirmar que la
religién no es otra cosa que una cierta exageracién de hechos
empiricoespirituales, vinculados a los contextos propios de
nuestra naturaleza. El Dios creador del mundo se presen-
ta como una hipertrofia del impulso causal, el sacrificio religioso
como una continuacién de la necesidad experimentada de dar
un precio a cada cosa deseada, el temor ante Dios como sintesis
y un reflejo aumentado del suprapoder que experimentamos
continuamente de la naturaleza fisica. Solo la més extrema su-
perficialidad puede seguir sosteniendo esta hipétesis. Si real-
mente se tratara solo de un agregado de tales experiencias vincu-
ladas a lo sensible, entonces el hecho de que se llegue a este
agregado no podrfa precisamente comprenderse a partir de la
relacién empiricosensible misma, de modo tal que esta reduc-
cién falsea justamente el verdadero problema. Esto requiere
més bien la siguiente formulacién: las categorias religiosas ya se
encuentran en el fundamento, desde el comienzo tienen que
configurar el material activamente si se han de considerar como
religiosamente significativas, si a partir de ese material deben
darse configuraciones religiosas. No se trata de que lo empirico
sea extremado hasta lo religioso, sino que lo religioso que yace
en lo empfrico sea puesto de manifiesto. Asf como los objetos de
la experiencia son precisamente reconocibles a través del hecho
de que las formas y las normas del conocimiento han actuado
para su constitucién a partir del material meramente sensible.

» Como el hecho de que podamos abstraer la ley de la cau-
salidad a partir de nuestras experiencias debido a que desde
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el comienzo hemos formado nuestras experiencias segiin la
ley que las convierte en «experiencias», de este modo las co-
sas son religiosamente significativas y se elevan a configura-
clones trascendentes en tanto y cuanto son admitidas desde
el comienzo bajo la categorfa religiosa, la cual ha determina-
do su constitucién, antes de que aquellas valgan consciente y
completamente como religiosas. Si realmente Dios como
creador del mundo se origina a partir de la necesidad de con-
tinuidad de la serie de causas, entonces el elemento religioso
que tiende a lo trascendente se encuentra ya en los niveles
inferiores del proceso causal. Por una parte, este proceso
permanece-ciertamente dentro del conocimiento concreto y
vincula una parte dada con la préxima. El infatigable ritmo
de este movimiento trae un dejo de insatisfaccién consigo
mismo a todo lo dado, una suerte de degradacién de cada ele-
mento individual en una nulidad que desaparece en una ca-
dena inconmensurable; expresado brevemente: un sonido de
tonalidad religiosa flota desde el comienzo en el movimiento
causal. Es el mismo movimiento de ideas que va hacia un
mundo de naturaleza reconocible o a un punto que se ubica
en lo trascendente segtin la capa en la que lo dejemos trans-
currir, segiin los acentos de sentimientos que le proporcione-
mos. Dios como causa del mundo significa que a partir de
este proceso que, desde un comienzo, transcurre en una cate-
goria religiosa se cristaliza en cierto modo su sentido interno,
como la ley de causalidad abstracta significa que su férmula
es extraida a partir del proceso causal en cuanto se da bajo la
categorfa del conocer. Nunca la continuacién infinita de la
serie de causas, tal como esta ordena el mundo empfricamen-
te reconocible, se elevarfa a un Dios, nunca se podria com-
prender a partir de esta sola el salto al mundo religioso, si
justamente esta serie no pudiese asimismo sucederse bajo la
égida del sentimiento religioso, para lo cual el Dios creador
del mundo es la expresién acabada, la sustancia en la que



72 (GEORG SIMMEL

puede precipitarse la religiosidad viviente en una parte y en
el sentido de aquel proceso.

Es m4s f4cil de entrever cémo se puede desarrollar nues-
tra vinculacién del sentimiento con la naturaleza externa bajo el
signo religioso y cémo en el objeto de la religién este desarro-
llo se confronta en cierto modo a s{ mismo. La naturaleza a
nuestro alrededor nos estimula ora al placer estético, ora al
espanto y la pavura, ora al sentimiento de lo sublime de su
suprapoder —al placer estético, en cuanto aquello que senti-
mos como algo extrafio y eterno,opuesto se nos presenta de
repente transparente y accesible; alo segundo, en cuanto lo
meramente fisico, completamente indiferente y comprensible
para nosotros por sf mismo adquiere una oscuridad espantosa
e impenetrable—, ora a ese sentimiento fundamental diticil de
analizar que solo podria caracterizar sencillamente como es-
tremecimiento: cuando repentinamente somos conmovidos y
movidos en lo més profundo, no por una belleza extraordinaria
o la sublimidad del fenémeno natural, sino frecuentemente
por un rayo de sol que atraviesa las hojas, o por la corvadura
de una rama en el viento, por alguna cosa que aparentemente
no es nada especialmente extraordinario, lo cual a través de
una secreta consonancia con nuestro fundamento esencial
hace vibrarlo en apasionados movimientos propios. Todas es-
tas sensaciones pueden sucederse sin ir més all4 de su condi-
cién inmediata, es decir, sin ningtn valor religioso; sin em-
bargo, lo pueden aceptar sin modificar su contenido de alguna
manera. A veces sentimos en estas emociones cierta tensién o
fmpetu, una sumisién o agradecimiento, un estar conmovido,
como si un alma nos hablara a través de su objeto, todo lo cual
se puede caracterizar solo como religioso. Esto no es atin reli-
gi6n, pero es el proceso que deviene en religién, en tanto con-
tinta en lo trascendente, en tanto permite que su propia esen-
cia se convierta en su objeto y parece retrotraerse de este si
mismo.
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Aquello que ha sido caracterizado como la demostracién
teleoldgica de Dios, a saber, que la belleza, la formacién y el
orden del mundo remiten a un poder absoluto que construye
con un fin no es otra cosa que la configuracién I6gica de este
proceso religioso. Ciertas sensaciones relativas a la naturaleza
son vividas, adem4s de en la categorfa puramente subjetiva, o
estética o metafisica, en la categorfa religiosa y debido a que el
objeto empirico significa para nosotros el punto de intersec-
ci6n en el cual se encuentran una cantidad de Impresiones sen-
sibles, respectivamente, hasta el punto de que ellas son pro-
longadas, entonces el objeto de la religién es un punto tal en el
cual los sentimientos como los mencionados encuentran su
unidad en tanto en cierto modo se colocan a partir de si. Per-
miten que el punto confluya a partir de si y debido a que asf es
el producto de todas ellas, el punto parece representar frente
al individuo el punto de irradiacién de las lineas religiosas, un
ser existente previamente. La vida religiosa activa en la forma-
c16n de contenidos del mundo se convierte en ¢l en una vustan-
cua religiosa propia. Adviértase ahora y para todo lo que sigue
que la realidad de los objetos religiosos mé4s all4 de su concien-
cia y significado humanoespirituales no ser4 tratada aqui para
nada. Nuestra tarea es solo psicolégica y sigue siendo tal aiin
cuando se busque no el estado real histérico de las represen-
taciones religiosas, sino aquello que se podria denominar la
l6gica de la psicologfa y las relaciones del sentido a través de
las cuales también aquellos desarrollos histéricamente reales
apenas se vuelven comprensibles.

El segundo 4mbito en el cual el alma puede tener relacio-
nes religiosas es el destino. En general se caracterizan como
tales las acciones que el desarrollo del hombre experimenta a
través de aquello que no es él mismo, sin importar si su propio
actuar y ser estan mezclados en estos poderes determinantes.
En tanto aqui se encuentran lo interior y lo exterior a &I, el
concepto de destino contiene, visto desde cada uno de ellos,
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un momento de casualidad que muestra su tensién principal
con el sentido de nuestra vida proveniente del interior incluso
cuando el destino aparece una vez como el exacto ejecutor de
esto Gltimo. Sea cual fuere la postura de nuestro sentimiento
con respecto al destino: sumiso o rebelde, esperanzado o de-
sesperado, exigente o satisfecho, puede transcurrir de modo
completamente irreligioso, pero también completamente reli-
gioso. A causa de este momento de exterioridad en todo «des-
tino» hay algo que no es comprensible desde nosotros y esto es
un lugar donde al destino se le incrementa la distincién religio-
sa. También por el hecho de que todo lo casual, en cuanto se lo
percibe como «destinon, tiene por cierto un sentido. Sngresa
lo casual bajo la categorfa del destino, entonces resulta més
tolerable a pesar de cualquier contenido penoso, pues parece
ajustado a nosotros, desprovisto de su indiferencia. Asf el azar
adquiere una dignidad que al mismo tiempo es la nuestra. Es
una elevacién del hombre tener un destino, es decir, formar
una suma de azares segin un sentido que, por mds problemaé-
tico que sea, sin embargo, sigue refiriéndose siempre a noso-
tros. Asf el concepto de destino est4 como dispuesto a la acogi-
da de la disposicién religiosa que luego quizds yendo més all4
del destino pero llevéndolo en cierta medida consigo se conso-
lida en la idea de predestinacién. Aqui se trata de que el matiz
religioso no irradia de un poder sobre el experimentar, poder
trascendente en el que se cree, sino que es una cualidad espe-
cial del sentimiento mismo, una concentracién o un impulso,
una bendicién o una contricién que es religiosa en si: genera
aquel objeto de la religién como su objetivacién o su contrafi-
gura, del mismo modo como la percepcién libra desde si su
objeto que est4 frente a ella.

También en las cuestiones del destino, que segiin su con-
cepto es aquello independiente de nosotros, el experimentar,
en tanto transcurre en el 4mbito especial de la religién, es for-
mado por las fuerzas productivas, religiosas, que yacen en
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nuestro fundamento. Por eso el destino coincide con las cate.
gorias de la objetivacién religiosa, porque estas lo han confor-
mado a partir de si. Asf, por ejemplo, cuando «aquellos que
aman a Dios tienen que disponer de todas las cosas». No preci-
samente como si las cosas estuviesen ahi y luego la mano de
Dios las bajara de las nubes y las dispusiera para sus queridos
hijos del modo en que fuese bueno para ellos. Por el contrario, el
hombre religioso experimenta desde un comienzo las cosas de
manera tal que ellas no pueden ser de otro modo que como se lo
conceden los bienes, bienes que el hombre anhela como hom.-
bre religioso. Sea como fuere que los destinos transcurran den.
tro de los planos de la suerte terrenal, del éxito externo, de la
comprensibilidad intelectual: dentro de los planos religiosos
son acompafiados de tales tensiones de sentimientos, dispues-
tos en tales escalas de valor, esclarecidos por tales interpreta-
clones que precisamente tienen que caber en el sentido de la
religién, en la previsién de Dios de lo mejor para sus hijos. Asf
como el mundo debe transcurrir causalmente para el conoci-
miento, porque, concebido en el plano del conocimiento, es
tormado a priori a través de la categoria de la causalidad que
actda en él, del mismo modo opera la extensién formal que en-
tre todas nuestras categorfas vitales posee justamente la del
destino, apta para presentar las oscilaciones de la vida religiosa
del estado virtual al estado actual pasando y llegando al con-
cepto de lo absoluto divino. Un momento del misticismo ale-
man presenta esto. Para Eckhart Dios es sepcillamente simple
e indiferenciado, sin embargo, €l encierra en sf todos los seres
diferentes; ellos son Dios mismo y ala vez son «como una
nada» en él, Dios ha creado el mundo, pero propiamente no lo
ha hecho, ya que la creacién es eterna. Dios «fluye en todas las
criaturas y, sin embargo, permanece intacto a todon. Dios est4
en las cosas, pero también «en igual grado» sobre ellas. El alma
es a través de Dios y sin él no es nada, mas Dios tampoco es
nada sin el alma, ver a Dios es lo mismo que ser visto por Dios.
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Estas formulaciones y muchas similares han sido conside-
radas como contradicciones y dilucidaciones irreconciliables,
sin entender la formidable idea que se encuentra en todo esto,
a saber, que no hay ninguna relacién concebible entre Dios y
el mundo que no sea real. Para el misticismo esta forma asume
el eny realissimum que en el lugar del Dios objetivo coloca la
relacién con Dios, en cierta manera, el factum religioso que se
deposita en este como la abjetivacién préxima y més inmedia-
ta del proceso vital religioso subjetivo. Asf con suficiente fre-
cuencia suele ser precisamente la extensidn de nuestros desti-
nos, absorbida por la funcién vital religiosa interior, la que le
:ndica el camino hacia la extensién ilimitada de lo divino. En el
destino tal como lo experimenta el hombre en cierta disposi-
cién interna se tejen relaciones, significados, sentimientos que
por sf mismos no son atin religién, cuyo contenido de hechos
nunca llega a tener algo que ver con ella en el caso de almas
dispuestas de otro modo. Sin embargo, dichas relaciones, sig-
nificados y sentimientos, desprendidos de estas contingencias
y, en cierta medida, enmasillados de la religiosidad que los
atraviesa constituyen para s un d&mbito de lo objetivo, a saber,
«la religién», esto significa aquf produciendo el mundo del ob-
jeto de la creencia.

Asf llego finalmente a las relaciones del hombre con el
mundo del hombre y las fuentes de la religién, que fluyen en
esas relaciones. En ellas también actiian fuerzas y significacio-
nes que no toman prestada una modalidad religiosa de otra
religién ya preexistente, sino que las tienen en si como la dis-
posicién vital de sus portadores y, por el contrario, desarro-
llan desde si la religién como una configuracién objetivo-espi-
ritual. La religién en su estadio de perfeccién, el complejo
espiritual completo que se vincula al ser trascendente, se pre-
senta como la forma absoluta y unificada de sentimientos e im-
pulsos que la vida social ya desarrolla en rudimentos y en cier-
to modo tentativamente. Para comprender esto hace falta dar
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un vistazo al principio de la estructura sociolégica, asf como
anteriormente consideramos el de la estructura religiosa. La
vida de la sociedad consiste en las relaciones reciprocas de sus
elementos, relaciones reciprocas que en parte transcurren en
acciones y reacciones momenténeas y que, en parte, se corpo-
rizan en configuraciones fjas: en magistraturas y leyes, orde-
nanzas y propiedades patrimoniales, lenguaje y medios de co-
municacién. Todas estas relaciones sociales se elevan pues a
causa de determinados intereses, fines e instintos. Estos cons-
tituyen, en cierto modo, la materia que se realiza socialmente
en el vivir junto al otro y con el otro, en el vivir para el otro y
contra el otro de los individuos. Aquella materia de la vida
puede persistir mientras una diversidad de estas formas la
tome alternativamente e, inversamente, los contenidos absolu-
tamente diferentes pueden entrar en la forma no modificada
de las relaciones reciprocas. Asf algunas normas y resultados
de la vida publica pueden ser manejados de un modo parejo
tanto por el juego libre de fuerzas que compiten entre sf, como
por la tutela reglamentadora de elementos menores a través de
superiores. Asi diversos intereses sociales son defendidos por
la organizacién familiar, para luego ser tomados m4s tarde o
en otra parte por las corporaciones puramente profesionales o
por la administracién estatal.

Una de las formas tipicas de la vida social, una de aquellas
normas fijas de vida, mediante la cual la sociedad se asegura el
comportamiento adecuado de sus miembros para ella, es |la
moral (Sitte) —en relaciones culturales inferiores la forma tipi-
ca del hacer y el no hacer socialmente necesaria—. Precisamen-
te las mismas condiciones de vida de la sociedad que luego
son, por un lado, codificadas como derecho y forzadas por el
poder del Estado y, por el otro, son confiadas a la libertad del
hombre cultivado y domesticado, son garantizadas en 4mbitos
més pequefios y primitivos mediante aquella guardia inmedia-
ta y peculiar del entorno sobre el individuo que se denomina
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moral (Sitte). Moral, derecho, libre moralidad del individuo
son diferentes modos de vinculacién de los elementos sociales
que pueden tener, todos ellos, los mismos mandamientos como
contenido y que, por cierto, los tienen en diferentes pueblos y
diferentes épocas. Las religiones también pertenecen a estas
formas con las cuales el conjunto se asegura el comportamien-
to correcto del individuo. El tornarse religioso de las relacio-
nes caracteriza de diferentes maneras uno de sus estadios de
su desarrollo. El mismo contenido que es portado antes y des-
pués por otras formas de la relacién entre hombres, asume en
un periodo la forma de la relacién religiosa. Esto se ve clarfsi-
mamente en legislaciones que en determinadas épocas y en de-
terminados lugares muestran un carécter teocrético, legisla-
ciones que se encuentran completamente bajo una sancién
religiosa para ser garantizadas, de otro modo, por el poder del
Estado o por la moral. En efecto, pareciera que el orden nece-
sario de la sociedad habria surgido de una forma completa-
mente indiferenciada en la cual la sancién moral, la religiosa y
la juridica se hallaban atin en una unidad no divorciada, asi,
por ejemplo, el dbarma de la India, la temiv de los griegos y el
fas de los latinos, que luego segin las diferentes coyunturas
histéricas se habria desarrollado en una u otra forma de cultu-
ra como portadora de tales érdenes. Atin se puede encontrar
en varios lugares algo de los estadios de este desarrollo.

e Cuando se cuenta que los egipcios en la época de los roma-
nos y antes de ellos habrian estado dispuestos a soportar la
dominacién extranjera, incluso que casi no la habrfan percibi-
do como tal, con la tinica condicién de que las ideas y costum-
bres religiosas no fueran usurpadas, sin embargo, estas tam-
bién habrfan sido solidarias con toda la forma de vida del pafs.
De este modo, allf operé todavia aquel concepto normativo
omniacaparador que solo para la conciencia y la préctica esta-
ba representado o preferentemente concentrado en esto por
uno de los elementos desplegables a partir del concepto, el re-
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ligioso. Lo potente y poderoso, pero también lo peculiarmente
tosco y turbio de la esencia religiosa egipcia se explica quizés
por el hecho de que a partir del concepto colectivo antigua-
mente indiferenciado de aquello que es en general valioso o
estd «en el orden» se habia derivado exteriormente el factor
religioso, pero interiormente habfa permanecido sin embargo
adherido a él. Este movimiento cultural de los contenidos en la
miltiple recurrencia de sus formas normalizadoras —de Ja mo-
ral al derecho, pero también del derecho a la moral, de la obli-
gacién humanitaria a la sancién religiosa, pero también a la
inversa— se vincula de algiin modo también con el otro movi-
miento, a saber, que los contenidos vitales tanto précticos
como tedricos partiendo de la conciencia clara se convierten
en el transcurrir de la historia en presupuestos y habilidades
inconscientes y obvios, mientras que otros y con frecuencia
precisamente los mismos pasan de un estadio inconsciente,
instintivo al de la clara penetracién y justificacién. Cuando el
derecho determina nuestro obrar se encuentra en ¢ un quan-
tum mayor de conciencia que cuando lo hace la moral. La mo-
ralidad libre, solo adecuada a la conciencia, distribuye con-
ciencia e inconsciencia de modo muy diferente sobre los
impulsos de nuestro obrar a como lo hace la regulacién socal,

¢ En la sancién religiosa la tensién entre los sentimientos os-
curos que se entremezclan y la claridad sobre el fin del obrar
es mucho més grande que en aquella a través de la moral. Es
caracteristico de este desarrollo que el mero cambio de la po-
tencia de la intensidad de una relacién la haga cursar por una
mayorfa de sanciones: en tiempos de un patriotismo ferviente
la relacién del individuo con su grupo asume una consagra-
cién, cordialidad y entrega que no es solo en virtud de la esen-
cia religiosa un acto de religiosidad, sino que insta con mucha
mayor fuerza a una apelacién al poder de Dios, sus impulsos
se disponen inmediatamente a las emociones religiosas de
modo mucho més decisivo que en los tiempos ordinarios en los
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cuales estas relaciones son conducidas precisamente por la
convencién o por la ley del Estado. Esto es al mismo tiempo
un incremento de la conciencia de las relaciones patriéticas.
Aquellas situaciones de peligro, de agitacién apasionada, de
triunfo del conjunto polftico que colocan al sentimiento del in-
dividuo vinculado con esas situaciones, en la tonalidad y or-
den religiosos acenttian en general la relacién de él con la con-
ciencia de manera mucho m4s fuerte que los perfodos en los
cuales tienen vigencia exclusivamente otras normas a partir
de las cuales se eleva una norma més abarcadora y acaloraday
a la cuales el sentimiento vuelve a descender.

También relaciones privadas que son accesibles a las san-
ciones religiosas surgen habitualmente en los momentos en los
que la conciencia est4 concentrada con la mayor fuerza en
ellas: asf, por ejemplo, el matrimonio en el momento en el que
se contrae, asf, por ejemplo, en la Edad Media diferentes con-
tratos en el asunto respectivo. La vida de los puritanos se ca-
racterizaba por una conciencia de cada momento de la vida
llevada casi hasta lo enfermizo a través de la més consciente
justificacién de todo obrar y pensar, y esto debido a que la
norma religiosa habfa sometido sin reserva a todos los porme-
nores de la vida sin reconocerle un verdadero derecho a nin-
guna otra sancién. Pero también inversamente: la enorme sig-
nificacién de la organizacién de la prole prehistérica en lo
esencial languidece con la expansién del poder del Estado en
una significacién meramente religiosa. Seguramente desde un
comienzo fue siempre una comunidad cultural. Evidentemen-
te, incluyendo adem4s una comunién del domicilio, de la pro-
piedad, de la proteccién del derecho y de las armas, tenfa que
tener un acento mucho mayor en la conciencia de los intereses
que en las épocas en las que solo significaba una comunién en
las fiestas o sacrificios como sucede en la Antigiiedad tardfa y
en la actual China. En estos casos la sancién exclusivamente
religiosa de la unificacién tenfa que ir de la mano de una acen-
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tuacién disminuida de la unidad grupal y su significacién. La
direccién opuesta dominaba en el derecho sacro y el derecho
criminal romanos. El modo de sentido completamente lineal,
l6gico-terrenal de los romanos parece condenar esto havta en
{dem, lo cual yace a la vez en el castigo terreno y divino del mis-
mo pecado. Si el juez se ha hecho cargo del asunto, entonces el
sacerdote se tiene que retirar, puesto que este pueblo se en-
cuentra muy lejos de la idea segtin la cual la unidad de lo terre-
nal dependeria a su vez de una responsabilidad superior. Por
eso se observa que la significacién moral de la religién pierde
importancia en la misma medida en la que las transgresiones
originariamente expiadas por el derecho sacro reinciden en el
derecho criminal.

Por poco que se concluya aquf la esencia de los tipos de
normatividad, sin embargo, puede ser atendible cémo todas
estas formas de normatividad son solo, por asf decirlo, estados
de agregacién psfquicos diferentes y sus cambios son solo mo-
dificaciones formales de los mismos contenidos vitales practi-
cos. Cuando se los coloca bajo la égida de la religién, entonces
ya tiene que haber con anterioridad una tal religién. Ya de por
si lo decisivo aqui no son las representaciones dogméticas so-
bre las entidades trascendentes que m4s bien constituyen solo
el medio de sancién, sino el hecho de que lo socialmente exigi-
do obtiene un grado de firmeza, un acompafiamiento de senti-
miento y una consagracién que expresan su grado de necesi-
dad en una modalidad que no se puede alcanzar de otro modo
y con los cuales se desarrolla un nuevo estado de agregacién
de la norma social.

Pueden ser o bien disposiciones de control sanitario que se
inculcan como mandamientos divinos como en la antigua le-
gislacién judia, o bien, como en los siglos v y Vil en los 4mbi-
tos del cristianismo germano, el homicidio y el perjurio pue-
den trasladarse a la jurisdiccién eclesi4stica y ser expiados por
el obispo como lesiones de orden divino a través de la peniten-
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cia eclesi4stica, o bien puede presentarse la obediencia al prin-
cipe como consecuencia de una piedad divina; aquf se desplie-
gan por doquier dentro de la sociedad relaciones que sin su
significacién social nunca se habrian elevado a la significacién
religiosa, tampoco desde luego si no produjera el proceso vital
que las contiene con un carécter funcionalmente religioso, por
decirlo de algiin modo, aiin antes de que el proceso haya en-
contrado los contenidos sociales o en general otros cualesquie-
ra. Pero en determinadas relaciones sociolégicas yacen tensio-
nes de sentimiento y significaciones que predestinan a los
contenidos a ser tomados en la forma religiosa. Asf la configu-
racién religiosa o algunos de sus rasgos particulares pueden
crecer en lo social y luego presentarse ante él como auténomo,
porque esto social conforma en cierta medida un canal a tra-
vés del cual puede pasar aquel temple vital, conservando su
direccién y, sin embargo, tomando del 4mbito en el que circula
una forma o una sustancia, en cierto modo, una posibilidad de
convertirse en configuracién. Las relaciones sociales nunca
habrfan convocado este trascendente hacfa si ~como tampoco
lo han hecho realmente otras tantas e innumerables normas
coordinadas de miltiples maneras— si precisamente s« valor
de &nimo, v« fuerza unificadora, su estrechez no las disponfan
por si para la proyeccién en el &mbito religioso.
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RELACIONES SOCIALES

El hondo fundamento en el que la categorfa religiosa puede
penetrar y formar las relaciones sociales, pero que al mismo
tiempo puede nuevamente ser traido por ellas a la considera-
cién, estd constituido por la curiosa analogia que se da entre el
comportamiento del individuo con la divinidad y con la gene-
ralidad social. Aquf es decisivo sobre todo el sentimiento de la
dependencia. El individuo se siente ligado a algo general, su-
perior, desde donde y hacia donde ¢l fluye, a lo cual ¢l se en-
trega, pero de lo cual también espera la elevacién y la salva-
ci6n, de lo cual se diferencia, pero a lo cual es también idéntico.
Se ha caracterizado a Dios como la concidentia oppositorum,
como el punto de unidad que permite fundir en su indiferen-
ciacién todas las oposiciones del ser. Ahf también estdn inclui-
das las diversidades m4s externas del comportamiento del
alma con Dios y de Dios con el alma. Amor y desencuentro,
sumisién y goce, encanto y arrepentimiento, desesperacién y
confianza no son solamente los matices de tal comportamiento
de épocas cambiantes, sino que cada uno de ellos deja una
huella en la relacién fundamental del alma con su dios, de ma-
nera tal que el alma pareciera incorporar en si y despedir de sf
como con un suspiro todas las oposiciones de los posibles tem-
ples. Y si bien el Dios mismo es justo, sin embargo, perdona
m4s all4 de la justicia. Dios se encuentra en el mundo antiguo
y no solo en el mundo antiguo; se encuentra mas all4 de los
partidos pero toma partido. Es el Sedor absoluto sobre el
mundo, y, sin embargo, permite que el mundo se desarrolle
seglin el cumplimiento de sus leyes.

En tanto de este modo la relacién de alternancia entre el
hombre y su Dios encierra la escala completa de las posibilida-
des de relacién en la sucesién y en la simultaneidad, repite evi-
dentemente los modos de comportamiento que surgen entre el
individuo y su grupo social. Aquf se presenta el mismo indivi-
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duo abarcado por un poder superior que sin embargo le admi-
te un grado de libertad, un acoger al cual sin embargo respon-
de una reaccién, una entrega que sin embargo no excluye la
rebelién, una recompensa y un castigo, la relacién de un
miembro con respecto al todo mientras que el miembro exige,
sin embargo, ser él mismo un todo. A la relacién del individuo
con la totalidad se puede trasladar especialmente aquella de-
vocién en la cual el devoto confiesa su agradecimiento a Dios
por todo lo que es y tiene y descubre en él la fuente de su ser y
de su fuerza. Pues, en definitiva, el hombre no es nada frente a
Dios, sino solo un grano de polvo, si bien no es més que una
fuerza débil, aunque no es completamente nula, es un reci-
piente que sale receptivamente al encuentro de aquel conteni-
do. Asi se pone de manifiesto la misma conformacién en las
formas de existencia religiosas como en las sociolégicas del in-
dividuo. Estas dltimas solo necesitan ser acompaiadas o ad-
mitidas por el temple religioso para que se dé la forma esencial
de la religién como de una configuracién auténoma y de com-
portamiento. Sin pensar en este contexto general y de este
modo demostrdndolo mejor un especialista de la religién semi-
ta antigua esboza la siguiente descripcién. «En la época inme-
diatamente anterior al islam a los héroes 4rabes les faltaba lla-
mativamente la religién en el sentido habitual de la palabra. Se
ocupaban muy poco de los dioses y las cuestiones divinas y
eran muy descuidados en los asuntos relativos al culto. Por el
contrario, sentfan una cierta veneracién religiosa ante la tribu,
y la vida de cualquier miembro de la tribu se consideraba sa-
grada e invulnerable. Esta aparente contradiccién se torna
comprensible si se la considera bajo la luz de la concepcién
antigua para la cual Dios y sus adeptos constituyen una comu-
nidad en la cual se pone de manifiesto el mismo carécter de la
santidad tanto en las relaciones de los creyentes entre si como
en su relacién con la divinidad. La comunidad religiosa origi-
naria era la tribu y todas las obligaciones que estaban funda-
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das en el parentesco eran a la vez componentes de la religién y
aunque el dios de la tribu se habfa retirado y habf{a cafdo casi
en el olvido, sin embargo, se confirmaba la esencia de la reli-
gién de la tribu en la santidad del vinculo de sangre que se
preservaba.»

Hay justamente vinculos, relaciones sociales de los hom-
bres entre sf que segtin su forma son, por asf decirlo, produc-
tos religiosos a medias. Son los mismos valores de relacién que
desprendidos de su contenido de intereses sociales y elevados
a la dimensién trascendente significan religién en un sentido
estricto y auténomo. Estas vinculaciones se perciben por de-
bajo de algunos encubrimientos y desplazamientos de las su-
perficies. Remito al momento religioso —o s1 se admite la mons-
truosidad verbal «<momento religioide»— que para una
percepcién més profunda se encuentra en todo dar y tomar.
Naturalmente como fenémeno puramente sociolégico no tiene
nada que ver con la religién como 4mbito diferenciado. Sin
embargo, en su estructura interna yace un parentesco ideal,
dificil de calificar, con el car4cter de la esencia religiosa que a
partir de ella se cristaliza en las religiones ya conformadas
como el momento del sacrificio. Resulta muy significativo
cuando el hombre de la India antigua adquiere a través del
sacrificio, con el que acerca al dios y lo fortalece, un poder so-
bre él. Del voma de quien los dioses tomaron una vez, de ¢l se
tienen que ocupar. No cabe ninguna duda de que aquf hay
cierto hechizo, la cuestién es, sin embargo, cuéles son las cau-
sas profundas por las cuales se ha convertido en este fenéme-
no. Seguramente no se debe a una transformacién metafisica
lineal de las oscilaciones econémicas de valor y contravalor,
pero quiz4s por el hecho de que en todo ofrecer, més all4 del
valor sustancial de la ofrenda, hay una significacién de valor
espiritual a causa de la cual no podemos disolver y suprimir el
vinculo interno a través de la ofrenda aceptada de ninguna
manera a través de una contraofrenda que externamente po-
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sea el mismo valor. Y, por otra parte, la aceptacién de la ofren-
da no es meramente un enriquecimiento pasivo, sino también
una concesién a quien la realiza. Asf como en el ofrecimiento,
en el aceptar el ofrecimiento también hay una gracia mé4s all4
de la cantidad de valor del objeto. Con estas tonalidades su-
prarracionales que amplian peculiarmente la esfera del senti-
miento del ofrecer como acontecimiento sociolégico este se
prepara para tomar y entregar las oscilaciones religiosas. Esta
representacién india en tanto no se ha vuelto mec4nica, sino
que mantuvo internamente la significacién religiosa, presupo-
ne en efecto la relacién sociolégica del ofrecer y el aceptar que
mediante su propia formacién interna propone al temple reli-
gioso conformarse en lo trascendente.

Tal relacién de lo social y lo religioso se pone de manifiesto
tanto en el fenémeno de su unidad como también de su separa-
cién, mas sencillamente, en aquello que en ambos 4mbitos
puede denominarse simplemente la «obligacién», Mis all4 del
budismo y del cristianismo ambas cosas convergen por do-
quier. El servicio de los dioses es en todo el mundo antiguo y
casi en todas partes en el mundo étnico un componente de la
vida en la comunidad politica o también familiar que pertene-
ce a esta vida como la lengua de una tal comunidad. El hecho
de que alguien se rehise a tal servicio no es algo distinto a que
quiera rehusar al servicio a las armas o que quiera crear una
lengua para él solo. Incluso el budismo demuestra esto aunque
sea como instancia negativa. Le falta por completo el momen-
to social. Su ideal es lo mon4stico, donde, por cierto, est4n in-
cluidos ocasionalmente el sacrificio y el sufrimiento por los
otros. Pero no en aras de los otros, sino en aras del sujeto y de
su eterna salvacién. El budismo ensefia el completo aparta-
miento del mundo social. El salvarse es para é| solamente el
desprenderse de toda existencia, tanto de la social como de la
natural: solo reconoce las obligaciones consigo mismo y cuan-
do el bienestar de los otros est4 incluido, entonces es «el bie-
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nestar de todos los seres vivos», en fuerte oposicién a la deli-
mitacién politicosocial que establecian las obligaciones
sociales en el mundo cl4sico y no cristiano en general, pero
también en la mayor parte del mundo cristiano.

Por cierto, el budismo no es una religién. Es la doctrina de
la salvacién que el mortal puede alcanzar absolutamente soloa
través de su voluntad y pensamiento y que se regula sola cuan-
do el mortal cumple con las condiciones ubicadas exclusiva-
mente en la constitucién de su alma. La salvacién del sufri-
miento, el {inico contenido del budismo, no requiere ni de un
poder trascendente, ni de la gracia, ni de un mediador; la sal-
vacién no es llevada a cabo, sino que se realiza a sf misma
como el logro légico de la renuncia del alma a toda voluntad
de vida. Que, por lo tanto, la obligacién social y la religiosa no
tengan aqui la correlacién que de otra manera siempre mues-
tran m4s all4 de cierta diferenciacién de la cultura cristiana
radica simplemente en el hecho de que el budismo no posee las
partes de esta correlacién, que ni contiene normas sociales, ni
es una religién. Por el contrario en todas partes —del modo
més claro en el antiguo semitismo, en Grecia y en Roma- la
obligacién religiosa del sacrificio es la oracién, el culto general
no es una cuestién personal, sino que le compete al individuo
en tanto miembro de un determinado grupo que luego es con-
siderado también en tanto totalidad responsable de las faltas
del individuo. Y precisamente por eso la vida social de los an-
tiguos puede por otro lado transcurrir completamente bajo el
aspecto religioso. La bendicién religiosa que, considerada ex-
ternamente, solo aparece como un fenémeno concomitante de
lo exigido socialmente conforma en realidad una unidad inter-
na, inseparable con él. Que las exigencias sociales se coloquen
bajo la proteccién de la religién, que la relacién del individuo
hacia la totalidad de la obligacién sea dispuesta en contra de
Dios es solo una elaboracién esclarecedora u objetivadora de
los motivos del sentimiento que las relaciones sociales ya con-
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tienen, por asf decirlo, en su forma interior. Dicho con mayor
precisién: en la disposicién de esta forma de convertirse en
lugar u objeto del temple religioso.

La relacién del nifio devoto con sus padres, del patriota en-
tusiasta con su patria o del cosmopolita compenetrado con la
humanidad, la relacién del trabajador con su clase que lucha
por elevarse o del feudal orgulloso de su nobleza con su estra-
to, la relacién del sometido con su soberano bajo cuya suges-
tién se encuentra o del soldado recto con su armada: todas es-
tas relaciones con un contenido tan infinitamente miltiple
pueden tener sin embargo, considerando la forma de su lado
psfquico, un tono comin que hay que caracterizar como reli-
gioso. Todas ellas contienen una peculiar mezcla de abnegada
entrega y deseo eudeménico, de devocién y elevacién, de in-
mediatez sensible y abstraccién no sensible. Y todo esto no
solo en temples que se alternan, sino adem4s en una unidad
persistente que seglin el entendimiento no podemos concebir
de otro modo sino mediante la descomposicién en tales pares
de opuestos. Asf surge un determinado grado de tensién del
sentimiento, una intimidad y una solidez de la relacién inter-
na, una disposicién del sujeto en un orden superior que al mis-
mo tiempo es considerado por él como algo interno y personal.
Estos elementos del sentimiento a partir de los cuales se cons-
truye, por lo menos en parte, el lado interno, pero también el
lado externo de tales relaciones, se llaman para nosotros reli-
giosos. Esto se documenta, convertido en cierto modo en for-
ma sustancial, en el hecho de que Dios crea o sanciona las re-
laciones de los hombres. Los dioses se diferencian, por
ejemplo, segin existan en virtud de la desigualdad o de la
igualdad de los hombres, es decir, segin sean legitimadas o
creadas las desigualdades existentes, para que haya un ser
ante el cual todos son iguales. Pero precisamente el hecho de
que este distanciamiento de las direcciones de contenidos no
impide la igualdad de la bendicién trascendente, muestra la
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igualdad de la estructura que tienen estos ideales como socia-
les en general y que esta estructura prepara para el ser abarca-
do de la vida religiosa. Precisamente el hecho de que sean reli-
giosas les otorga una nota que las distingue de las relaciones
fundadas en el puro egoismo o en la pura sugestién o en fuer-
zas puramente externas, o incluso puramente morales.
Quiz4s se puede caracterizar este tipo de tono del senti-
miento en la mayoria de los casos como el de la piedad. La
piedad es el temple del alma que se convierte en religién en
cuanto se proyecta en determinadas configuraciones: para
nuestro contexto es significativo que piefas expresaba indistin-
tamente el comportamiento piadoso con los hombres como
con los dioses. La piedad que en cierto modo es la religiosidad
atin en estado fluido no necesita adelantarse a la forma fija del
comportamiento con los dioses, a la religién. Es un aconteci-
miento tipico que temples o funciones que, seglin su esencia
I6gica, van mas all4 del alma, sin embargo, permanezcan en
ella misma y no den cuenta de ningiin tipo de objetos. Hay almas
buenas cuyo ser y actuar est4n impregnados de la peculiar ter-
nura, calidez y entrega del amor y que, sin embargo, nunca
sienten un amor auténtico hacia un hombre individual, hay
corazones malvados en los cuales todos los pensamientos y de-
seos se suceden sobre la base de una actitud cruel y egofsta sin
que por eso se concreten realmente hechos malos, hay natura-
lezas artisticas cuyo modo funcional de ver las cosas, de vivir
la vida, de formar sus impresiones y sentimientos es un modo
absolutamente artistico y sin embargo nunca crean una obra
de arte. Del mismo modo hay hombres piadosos que no le de-
dican su piedad a ningiin dios, es decir, a la configuracién, que
no es otra cosa que el objeto puro de la piedad: naturalezas
religiosas que no tienen religién. Tales naturalezas estar4n en-
tre aquellas que experimentan y sienten las relaciones recién
tratadas con una compenetracién religiosa. El hecho de que
las denominemos religiosas responde, por cierto, a que existe
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la configuracién sustancialmente emancipada de la religién ter-
minada, surgida solo a partir de ellas, en cierto modo, la cultu-
ra pura de los impulsos, temples y necesidades que se produce
en el material empirico, social en aquellas relaciones.

* Se podria pensar que las relaciones sociolégicas, caracteri-
zadas asf psiquicamente en cuanto son llevadas solo por un
proceso de vida que en cuanto tal es religioso y se encuentra
dentro de los limites del &mbito ocupado por ellas, son fendme-
nows religiosos genuinos y que las funciones vivientes en esta
caracterizacién, adquiriendo una vida propia y yendo més all4
de su medida de confirmacién en la materia social, crearon
«dioses» como su objeto. No faltaron analogias a pesar de la
gran distancia de los contenidos. Se ha observado con sufi-
ciente frecuencia que la afeccién del amor crea su propio obje-
to. No solo el hecho de que el instinto erético busca un objeto
que le corresponda y con el cual pueda deleitarse, tampoco el
hecho de que las ilusiones del enamorado introducen en un
objeto aquellos valores anhelados de los cuales en realidad ca-
rece. Mucho mé4s que un objeto del amor el amado sigue sien-
do siempre una creacién del que ama. En el amor surge una
nueva configuracién ligada ciertamente al hecho de una per-
sonalidad, pero viviendo segiin su esencia y su idea en un
mundo completamente distinto, intangible para la realidad
existente en sf de este hombre. No hay que confundir las cua-
lidades de contenido presentadas con la cuestién de la forma o
la esencia de la cual se trata aqui. La imagen de lo amado sur-
gido de sus propiedades puede o no coincidir con su realidad.
La productividad del amante que produce al amado como una
configuracién m4s all4 de todos los dem4s 6rdenes de las co-
sas, ni se vuelve superfluo a través de este caso, ni se confirma
a través de él.

—>» Se comporta igual que la obra de arte, que como obra de

arte —es decir, a diferencia de una mera imitacién de la reali-
dad-tiene en cada caso una significacién creativa sin importar
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la configuracién sustancialmente emancipada de la religién ter-
minada, surgida solo a partir de ellas, en cierto modo, la cultu-
ra pura de los impulsos, temples y necesidades que se produce
en el material empirico, social en aquellas relaciones.

* Se podria pensar que las relaciones sociolégicas, caracteri-
zadas asf psiquicamente en cuanto son llevadas solo por un
proceso de vida que en cuanto tal es religioso y se encuentra
dentro de los limites del &mbito ocupado por ellas, son fendme-
nou religiosos genuinos y que las funciones vivientes en esta
caracterizacién, adquiriendo una vida propia y yendo més all4
de su medida de confirmacién en la materia social, crearon
«dioses» como su objeto. No faltaron analogias a pesar de la
gran distancia de los contenidos. Se ha observado con sufi-
ciente frecuencia que la afeccién del amor crea su propio obje-
to. No solo el hecho de que el instinto erético busca un objeto
que le corresponda y con el cual pueda deleitarse, tampoco el
hecho de que las ilusiones del enamorado introducen en un
objeto aquellos valores anhelados de los cuales en realidad ca-
rece. Mucho m4s que un objeto del amor el amado sigue sien-
do viempre una creacién del que ama. En el amor surge una
nueva configuracién ligada ciertamente al hecho de una per-
sonalidad, pero viviendo segiin su esencia y su idea en un
mundo completamente distinto, intangible para la realidad
existente en sf de este hombre. No hay que confundir las cua-
lidades de contenido presentadas con la cuestién de la forma o
la esencia de la cual se trata aqui. La imagen de lo amado sur-
gido de sus propiedades puede o no coincidir con su realidad.
La productividad del amante que produce al amado como una
configuracién més all4 de todos los demé4s érdenes de las co-
sas, ni se vuelve superfluo a través de este caso, ni se confirma
a través de él.

—>» Se comporta igual que la obra de arte, que como obra de

arte —es decir, a diferencia de una mera imitacién de la reali-
dad-tiene en cada caso una significacién creativa sin importar
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si toma sus contenidos de una realidad dada. La obra de arte
emana del movimiento productivo interior del artista. Es una
obra de arte en cuanto se ha corporizado en él y se convierte
en algo completamente distinto del trozo de mérmol, tal como
este se encuentra en el mundo de la realidad palpable, también
algo completamente distinto de la forma extraida de la expe- |
riencia en este mundo. Asi el hombre que es amado por otro se
encuentra en una categoria esencial completamente nueva. Es |
el producto del amor indistintamente si las cualidades de las |
que se constituye en la representacién del amante son adquiri- |
das de su realidad habitual o son puramente fant4sticas. Con |
esta indicacién la banal obviedad de que los dioses son los pro-
ductos del temple religioso debe ser colocada en un contexto
més amplio que, por cierto, no me parece tan obvio. El volver-
se efectivo de ciertas fuerzas e impulsos fundamentales del
alma significa que estas crean un objeto. El significado del ob-
jeto de estas funciones del amor, del arte, de la religiosidad es
solo el significado de las funciones mismas. Pero cada una de

ellas debe ser atravesada por cierto por los contenidos en ge-

neral para realizarse, para tener un objeto. Ahora bien, el ob-
jeto es llevado al propio mundo de la funcién en cuanto ella lo

crea como suyo. Para eso es completamente indiferente si los

contenidos que se encuentran en esta forma especial son ya
preexistentes o no: en todos los casos se convierten en confi-
guraciones nuevas con derecho propio. Cuando el impulso re-
ligioso acoge en sf aquellos hechos sociolégicos, cuando la re-
lacién de un individuo con los individuos de orden superior o
con un todo social o con las normas ideales de ese todo o con
los simbolos en los cuales se concreta una vida en grupo, cuan-
do asume el tono que denominamos religioso, entonces es, vis-
to desde el punto de vista funcional, el mismo camino creador
de su alma que el que recorre con la creacién de la «religiéno,
aunque ain no haya avanzado en el desarrollo de la diferen-
ciacién y objetivacién. Asi ha poblado también el mundo de
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sus impulsos religiosos como cuando reza a un dios, solamente
que en el vltimo caso la funcién parece compelerse en sf mis-
ma, porque en cierto modo ya ha abandonado nuevamente la
materia determinada.

Sin embargo, esto no ocasiona ninguna diferencia en el
principio del que aquf se trata. Los objetos de la religiosidad
que el hombre encuentra dentro de ciertas relaciones sociales
son en tanto tales igualmente productos de su devocién como
lo es lo trascendente. Aquf ha de permanecer incierto, si bien
no del todo, si relaciones de este tipo han precedido histérica-
mente para luego, como por abstraccién y sublimacién de este
elemento religioso del sentimiento, permitir que la religiosidad
se corporice en la absolutizacién de estas relaciones, o bien s
estos sentimientos y tendencias orientados a una esencia fuera
del yo est4n ubicados en nosotros, en cierto modo, libre, de
modo puramente funcional y han producido independiente-
mente de su confirmacién de determinadas modalidades de un
orden social o de otro tipo de orden, un objeto en el que han
podido vivir. El conocimiento que se ha de adquirir aqui no
concierne a una sucesién temporal histérica, sino a la pura-
mente objetiva: en el complejo psiquico de las relaciones del
individuo con otro individuo o con un grupo de individuos el
mundo religioso tiene también sus jurisdicciones como se en-
cuentra en los fenémenos més claros y puros de la religién en
el sentido habitual del término.
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UNIDAD DE GRUPO

Si ahora paso a observar en forma particular las analogfas del
comportamiento social y religioso consideradas hasta ahora
solo desde una cierta distancia, entonces queda claro que aquf
no se debe entender por analogia una igualdad casual de fens-
menos indiferentes los unos a los otros. Quisiera m4s bien in-
terpretar del siguiente modo la igualdad de ambos 4mbitos del
comportamiento siguiendo el sentido de esa igualdad: la cate-
goria religiosa, un modo psfquico de viviry de experimentar el
mundo, comprende como energia que observa, obra y siente
los contenidos de la existencia y a través de ello obtiene la po-
sibilidad de constituir para sf un mundo objetivo que est4 for-
mado por él, el mundo de la religién frente a la religiosidad
que es un eslado en si carente de objeto o ritmo de la interiori-
dad. A estos contenidos, a través de los cuales la religiosidad
pasa de cierto modo o de los cuales se apropia, pertenecen las
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vez mis hasta qué punto est4n predestinadas por su constitu-
cién de un 4mbito de vida y accién de la esencia religiosa. Si

pias (tal como lo hace histéricamente desde el comienzo), de
una existencia de dioses y hechos sagrados, entonces incorpo-
rard a este mundo formas de aquellos contenidos que est&n en
cierto modo ensombrecidas en el propio movimiento religioso
y que desligadas de su materia social y como si flotaran libre-
| mente se establecen en lo trascendente.LO quiz4 se pueden
presuponer —esto solo lo puedo indicar aqui como una motiva-

¢ tode la vida psfquica profundamente enraizadas que se acti-
\ van en la conformacién de la existencia religiosa tanto como
de la social, de modo tal que la igualdad de ciertos fenémenos
descanse en la unidad de una raiz que determina la forma en

ﬁeneral.

configuraciones sociolégicas de las cuales se mostrars cada |

una religiosidad se eleva a la creacién de configuraciones pro- |

c16n més de aquella «analogia»— algunas formas de movimien-|,
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Entre estos presupuestos considero en primer lugar |afh

que suele ser abordada como lo esencial y especifico de la reli-
gién, como su sustancia; a su conocimiento pertenece, sobre
todo, la distincién de aquello que se denomina fe en sentido
teérico. La fe en su significado intelectual se encuentra apare-
jada con el saber como un estadio meramente inferior al mis-
mo, es un sostener-por-verdadero de las razones que solo son
inferiores a ellas en la fuerza cuantitativa, sobre las cuales afir-
mamos vaber. De este modo investigaciones metafisicas y de la
teoria del conocimiento nos pueden conducir a considerar la
existencia de Dios como una hipétesis plausible o en determi-
nadas condiciones incluso como necesaria. Luego creemos en
¢l como creemos en la existencia del éter luminoso o en la es-
tructura atémica de la materia. Sin embargo, inmediatamente
sentimos que cuando el religioso dice: «Creo en Dios» estd
afirmando algo distinto que un cierto sostener-por-verdadero
de su existencia. No se afirma solamente que esta existencia,
que aunque no es estrictamente demostrable, sea sin embargo
aceptada, sino que significa una determinada relacién interna
con €él, una entrega del sentimiento a él, un dirigir la vida hacia
él. Que uno est4 tan convencido de su existencia como de
cualquier otra realidad es solo un lado o una expresién teérica
de aquel ser subjetivo psiquico que se expresa inmediatamen-
te con la afirmacién de que se cree en Dios. La constitucion del
alma religiosa que se anida en esta afirmacién es la fuente de
juventud a partir de la cual se eleva una y otra vez la fe teérica
en la existencia de Dios a pesar de todas las pruebas o posibili-
dades que haya en su contra.

Una peculiar analogfa de este sentido de la «fe» es pues el
hecho de que también entre los hombres surge una relacién
con el mismo nombre: «creemos» en alguien, lo que aqui, por
cierto, no significa que creemos en su existencia, pero sin que
determinemos con mayor precisién qué creemos en realidad en
el otro o del otro. Un hecho psicolégico totalmente especifico
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se designa con el hecho de que «creemos en alguien»: el nifio
cree en sus padres, el subordinado en el superior, el amigo en
el amigo, el individuo en el pueblo, el amante en la amada, el
stibdito en el principe. La fe en la realidad de las cualidades
individuales, en los objetos de nuestra creencia es solamente
una especificacién o una consecuencia de esta relacién funda-
mental que significa un temple de todo hombre en referencia
al otro. Desarroll4ndose en un 4mbito que estd m4s all4 de la
cuestién de la demostracién o refutacién, esta fe en un hombre
sobrevive incontables veces a las sospechas objetivamente
fundamentadas, a la clara apariencia de la indignidad de aque-
llo en lo que se cree. Es la fe religiosa la que surge aqui en la
relacién de hombre con hombre.

La fe en Dios es precisamente ese estado dirigido hacia afue-
ra a partir del sujeto, desligado de su objeto empfrico y su medi-
da relativa, produciendo su objeto desde sf mismo y por eso ele-
vando esto a lo absoluto. La forma sociolégica y la trascendental
de esta fe tienen por lo pronto logros an&logos para el sujeto. Se
ha destacado con razén qué fuerza y qué serenidad, qué confia-
bilidad moral y qué elevacién por sobre las ataduras de la vida
inferior trae consigo la fe en algo divino, totalmente indepen-
diente de la realidad objetiva de su objeto. Pues la fe es precisa-
mente un estado del alma que, si bien est4 referido a un estar-
fuera-de-si, sin embargo posee esta referencialidad como una
caracteristica interna de si mismo. El alma produce ciertamente
las fuerzas de estas elevaciones a partir de si misma —asf debe
ser por lo menos para la consideracién meramente psicolégica—
pero en tanto las deja pasar el estadio de la fe en Dios, adquie-
ren una forma més concentrada y productiva, el alma confronta
sus fuerzas contra s{ misma y en tanto de esta forma las reduce
nuevamente en si puede a través de ello dejar que se conviertan
en logros de valor de otro modo inalcanzables.

Esta ordenacién peculiarmente dispuesta a la cual son indu-
cidas las energfas psiquicas a través de la fe en el sentido reli-
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gioso también puede disponerse cuando esta fe se dirige de
hombre a hombre. La fe en un hombre, aunque objetivamente
injustificada, tiene la enorme ventaja de animar y reunir aque-
llo que de otro modo quedarfa inconsciente o inefectivo. Aquel
hombre nos consuela con razones banales, pero nosotros cree-
mos que dice lo mejor y lo correcto y de este modo extrae de
nuestra alma los momentos reales de consuelo que se encuen-
tran latentes en ella. Nos alienta en el sufrimiento con fuerzas a
medias y mal orientadas, pero como creemos que nos alienta,
adquirimos desde nosotros un nuevo &nimo y fuerza. Nos de-
muestra algo con argumentos malos, pero como lo considera-
mos verdadero, nos volvemos conscientes de las verdaderas
demostraciones a través de nosotros. Seguro ornamentamos a
quien le creemos frecuentemente solo con nuestros propios te-
soros, pero lo que eso nos permite es que podamos desenterrar
esos tesoros. Y, finalmente, es la forma reunida del mismo pro-
ceso: la fe del hombre en si mismo. En este caso de la fe se ma-
nifiesta claramente que todos sus contenidos individuales son
solo las conformaciones con las cuales las ocasiones individua-
les realizan un temple fundamental del alma. Si creemos en
otra persona o en Dios eso significa que la intranquilidad e in-
seguridad de sentirlos es nuestro destino comiin, segiin la di-
reccién de estas esencias ha dado lugar a una firmeza: su repre-
sentacién es un quietiv (una quietud) en el oscilante ir y venir
del alma y el hecho de que en el caso particular «confiemos en
ella» es la proyeccién de este sentimiento de seguridad que ca-
racteriza nuestro estado psiquico bajo el efecto de su imagen.
e Precisamente esto significa la fe en nosotros mismos: una
tranquilidad y seguridad fundamentada en el tltimo senti-
miento del yo, marcada en la representacién de que este yo se
conservar4 e impondré exitosamente frente a cada situacién.
Es interesante el modo en el que la fe aparece anclada en si
misma en los fundamentos sociolégicos y religiosos en los anti-
guos drabes. La estructura de vida de estos pueblos revela una
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ilimitada confianza del individuo en sf mismo, un egoismo se-
guro, incluso rasgos que se han caracterizado como idolatrfa
de si mismo. Junto a eso se crefa no poder descubrir una ver-
dadera religidn, sobre todo el ineludible culto a los ancestros.
En una comprensién m4s profunda se han interpretado ambas
cosas a partir de la representacién protosemita, a saber, que la
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linea genealégica sigue viviendo en cada descendiente, que la
tribu, el verdadero objeto de las impresiones religiosas, estd
contenida inmediatamente en la sangre de cada individuo. La
confianza gaya en s{ mismo, la inquebrantable fe en sf mismo
es aquf el receptdculo en el cual, en virtud de la idea de trans-
misién hereditaria, fluyen tanto la sustancia sociolégica como
su conformacién religiosa. La seguridad con la cual el 4rabe
antiguo descansa en la conciencia de ser el descendiente d
aquellos ancestros, una seguridad que tenfa una modalida
completamente religiosa y que trafa consigo un mundo com-
pleto de derechos y obligaciones sagradas, se volvia de este
modo idéntico a la seguridad con la cual crefa en si mismo, con
la cual se «idolatrabas» a sf mismo.

S

En general, la fe en Dios y la fe en si mismo frecuentemente
le dan al hombre, en virtud de la identidad del comportamien-
to primario del alma, la misma alegre imperturbabilidad, la
misma confianza en el futuro, la misma posibilidad ligera de!
sustituir por una nueva esperanza un valor probado precisa-

mente como engafio. Asf la fe en s{ misma tiene las mismas |
conveniencias que la fe en otros aunque nos conduzca a infini-
tos errores y nos venda un sentimiento de nosotros mismos
que anticipa nuestros logros. Cuéntas cosas logramos porque
creemos que las podemos lograr, cuéntas veces una aptitud se
desarrolla hasta su Ifmite m4s extremo solo por el hecho de
que consideramos ese limite como mucho m4s lejano, cuéntas
veces alguien actda ocasionalmente de un modo decente en
virtud de un cierto «noblesse vbliges, para lo cual no est4 legiti-
mado de ninglin modo por su constitucién, sino solo por su fe
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en esta constitucién, La fe préctica es un comportamiento pri-
mario del alma que segiin su esencia es sociolégico, es decir,
que se actualiza como una relacién con un ser que se encuen-
tra frente al yo. Que el hombre también pueda ponerse frente
a sf mismo radica en su capacidad de desdoblarse en sujeto y
objeto, de encararse a si mismo como un tercero, radica en una
capacidad que no tiene analogfa con ningin otro fenémeno
del mundo que conozcamos y que fundamenta todo el modo
de nuestro espiritu. Que las consecuencias de la fe en el yo, en
el otro y en Dios estén emparentadas entre si de maneras tan
diversas surge simplemente del hecho de que todas ellas son
segiin el objeto sociolégico solamente diferentes expresiones
del mismo estado de tensién del alma.

Adin no se ha investigado en absoluto qué significacién pu-
ramente social tiene esta fe religiosa més allé de tales particu-
laridades. Sin embargo, estoy seguro de que sin ella no existi-
rfa la sociedad tal como la conocemos. M4s all4 de toda
demostracién y frecuentemente en contra de toda demostra-
cién, del hecho de que estamos aferrados a la fe en un hombre
o a la fe en un conjunto es uno de los lazos més fuertes me-
diante los cuales la sociedad se mantiene unida. Innumerables
veces la relacién de obediencia no descansa en un determina-
do conocimiento del derecho y la superioridad del otro, tam-
poco en el amor y la sugestién, sino en la «fe» en el poder, el
beneficio, la irresistibilidad y bondad del otro, en una fe que
de ningtin modo es solo una suposicién tedrica de tipo hipoté-
tico, sino una configuracién psiquica totalmente peculiar que
surge entre los hombres. La fe no se agota en las cualidades
individuales que ella se representa como valores de su objeto,
sino que son contenidos relativamente casuales en los cuales
el temple formal y la tendencia al otro, que se llama la fe en €],
se objetivan y se vuelven expresables. La fe se amalgama
como poder sociolégico, naturalmente con todas las demés
fuerzas de vinculacién posibles del saber, de la voluntad y el
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sentimiento, mientras se representa en forma pura, efectiva
solo para si en la fe en Dios: una ampliacién y absolutizacién
que apenas nos hace visible su esencia en los fenémenos infe-
riores y mixtos. En esta fe en Dios el proceso de «fe en al-
guen» se ha desprendido de la atadura a la contraparte social,
la fe también ha creado desde sf su objeto segiin el contenido
mientras que en su actividad social ha encontrado un objeto
ya dado en otros érdenes. Sin embargo, desde el punto de vis-
ta religioso la fe no llega a ser apenas a través de su tendencia
alo trascendente, que es més bien solo una medida y un modo
de representacién de ella, sino que en su realizacién sociolégi-
ca desde el comienzo est4 atravesada por las energias de la
funcién formalmente religiosa. A través de la sintesis de suje-
cién y expansién del yo, de agudeza visual y ceguera, de es-
pontaneidad y dependencia, de dar y recibir que yace en la fe,
esta forma un tramo del 4mbito religioso sobre el cual se pro-
yectan las relaciones de los hombres entre si y el cual toma
este nombre y su concepto popular, pero de ninguna manera
su esencia, exclusivamente de las configuraciones trascendenteys
grabadas en él y su estructura, manifestadas del modo mé4s
puro.

Se podria decir: Dios es el objeto de la fe sin m4s. El cre-
yente hace cristalizar en él la fuerza radical de esta funcién sin
distraccién, ni interrupcién. Lo que no se refuta, sino que se
fortalece cuando se considera la «credulidad» como la esencia
del hombre religioso en general, también de aquel en el cual el
cardcter de su proceso de existencia del alma atin no se ha sus.
tancializado, o ya no se ha sustancializado en una representa-
¢ién de Dios, sino que vive prictica y filos6ficamente, de modo
inmanente segtin el sentimiento. De este origen, sin embar-
g0, de la totalidad y originalidad de la energia del alma tal] como
ella se encuentra adn m4s all de sus aplicaciones singulares y
por lo tanto siempre relativas, procede el caracter de lo advoli-
toen la representacién de Dios. De este modo la funcién de |a
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fe se encuentra en una linea junto a una cantidad de activida-
des del alma que precisamente solo dejan desembocar en la
sustancia religiosa lo m4s general, indiferenciado, su fuerza no
prejuzgada por ningin contenido particular. De este modo, el
Dios del cristianismo es el objeto del amor sin m4s. Todas
aquellas constituciones especiales de los hombres y las cosas a
través de las cuales precisamente esto determinado permite
realizar nuestras posibilidades del amor dirigido a sf, le dan al
amor una tonalidad especial junto a la cual tiene lugar un amor
a los otros como si fuese un caso especial del mismo concepto
general: el amor a otro es otro amor. Asf el amor se convierte
en un objeto empfrico aunque naturalmente siga siendo un
proceso en el amante, en cierto modo pues un producto de s
energfas y de la constitucién de su objeto. Ahora bien, debido
a que Dios no le es dado al alma empiricamente, debido a que
¢l no se enfrenta a ella como un ser individual diferenciado, ¢l
es el producto puro de la energfa del amor en general, en la
cual descansan indiferenciadamente sus ramificaciones, gene-
ralmente definidas que se han de realizar a través de lo indivi-
dual de los objetos.

En este mismo sentido Dios es también el objeto de la bis-
queda sin mé4s. Aquella inquietud de la vida interior que anhe-
la cambiar continuamente los objetos de la representacién tie-
ne en ella su objeto absoluto, en €l no se busca més un objeto
individual ~lo que significa siempre una bisqueda indivi-
dual-, sino que la biisqueda en cuanto tal encuentra su fin en
¢l. A ella le corresponde la corriente subterrénea de buscar, de
ir «hacia ahf, hacfa ahi», de la intranquilidad de la cual el que-
rer cambiar todo lo individual es solo una apariencia o parte.
En tanto Dios es el «fin en general», es precisamente el fin del
buscar en general. De este modo también se muestra el senti-
do profundo de su origen como absolutizacién del impulso
causal. Dentro de lo empfrico este impulso vive siempre en un
contenido individual como una configuracién particular en la
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cual una materia especifica y la forma causal han confluido en
una unidad. Sin embargo, en tanto el impulso causal actda sin
estos estimulos particulares, en tanto no admite algo dado sin-
gularmente, sino que produce su objeto como una funcién
pura este objeto es lo absolutamente general, como energfa in-
diferenciada solo puede convertir en su contenido la causa del
ser en general.

Cuando la Escolastica caracteriza a Dios como el ens perfec-
twatmam, como aquel ser que est4 més all4 de toda limitacién y
peculiaridad, esto objetiva el origen de su representacién a
partir de aquello que de todos modos podemos denominar lo
absoluto en nuestra alma: a partir de sus funciones puras ac-
tuantes solo a partir de sf mismas que no est4n especificadas
por un objeto individual producido por ellas. Si ¢l se llama «el
amor mismo» entonces visto desde esta perspectiva rige tanto
para él como para el sujeto y él ha incorporado el proceso en
este en si: €l no es un objeto individual del amor, sino que sur-
ge -segiin su idea realizada aunque nunca sea tranquilamen-
te— del impulso amoroso en su forma més pura, en cierto
modo, de lo absoluto del amor, m4s all4 de sus formas relati-
vas, es decir, rebajadas a la relatividad por objetos particula-
res. Asi se comprueba su relacién psicolégica con los procesos
constitutivos sociales entre los hombres. Todas las funciones
como el amor y la fe, la afioranza y la entrega, que se presen-
tan como sus instintos, vinculan desde el sujeto los lazos de
vinculacién con otros sujetos. La red de la sociedad se entrete-
je a partir de sus incontables diferenciaciones, ellas son en
cierto modo las formas aprioristicas que a partir de estimulos
individuales producen los fenémenos empiricos particulares
de (ndole psiquicosocial. Mas en cuanto actiian en su pura
esencialidad que solo est4 atravesada por el temple religtoso
primario, libre de limitacién producida por una contrapartida,
entonces el objeto absoluto, el objeto religioso es su fin y pro-
ducto. O expresado de otro modo: el momento religioso que
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yace en estas formas se vuelve ahora libre, siguiendo solo la
forma de la «relacién en general». Asi como las partes indivi-
duales y los acontecimientos de la realidad se comportan en la
representacién religiosa objetiva con el ser divino como su
fuente absoluta, en si unitaria y abarcadora de sus oposicio-
nes, asf se encuentran psicolégicamente los impulsos diversa-
mente individualizados que las almas vinculan sociolégica-
mente entre sf con el impulso primario, ininterrumpidamente
efectivo que representa lo general de este desdoblamiento y
que establece —cada uno en su lengua- la absolutez del hom-
bre en la relacién con lo absoluto del ser.

Un segundo concepto en el cual los fenémenos sociales y
religiosos manifiestan un isomorfismo —de tal modo que la
conformacién social se dispone en la tonalidad religiosa y la con-
formacién religiosa se presenta como el simbolo y la absoluti-
zacién de la primera— es la unidad. La confusa masa de cosas a
partir de la cual surge solo de vez en cuando un par de fend-
menos vinculados causalmente le da a las épocas primitivas
solo «na oportunidad de concebir una multiplicidad como una
unidad, a saber, el grupo social. En una oposicién doble es
donde se tiene que desarrollar la conciencia de unidad de la
misma. Por lo pronto en la delimitacién hostil frente a otros
grupos. La defensiva y ofensiva conjuntas frente al rival y al
imbito de vida es uno de los medios mis relevantes de realizar
la pertenencia mutua de los elementos del grupo e incorporar-
los. La unidad surge frecuentemente, por lo menos para la
conciencia, no desde el interior, sino por la presién externa,
por la necesidad practica de esta forma de resistencia, en gran
parte también por la representacién probada en los hechos
fuera de las instancias existentes segiin las cuales este comple-
jo de esencia seria precisamente un complejo unitario. Y aiin
més lejos est4 el comportamiento del grupo con sus elementos
individuales que los caracteriza como unidad. Justamente por-
que estos elementos estdn separados y son méviles para sf mis-
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mos, porque en cierta medida son libres y responsables de si
mismos, la configuracién que surge desde ellos se vuelve cons-
ciente como unidad. Justamente porque el individuo siente
que él es algo para sf, la fuerza unificadora que lo consolida
con los demés tiene que marcarse muy fuertemente: ya sea que
en la devocién por eso él sienta que la vida conjunta circuns-
cribe su existencia, ya sea que en oposicién a eso é| vea la tota-
lidad como parte enfrentada. Que la libertad del individuo as-
pire a sustraerse de la unidad del todo, que en las formaciones
mas limitadas e ingenuas no se imponga tan evidentemente como
la unidad de un organismo en sus componentes, justamente
esto tiene que haber impulsado a la libertad a la conciencia
como a una forma o energfa especial de la existencia. Cuando
las asociaciones primitivas se organizan tan frecuentemente
como decanatos esto indica claramente que la relacién de los
elementos del grupo se asemeja a la de los dedos: una relativa
libertad y movilidad independiente de cada elemento indivi-
dual que no obstante est4 vinculado con los demé4s en una uni-
dad del actuar conjunto y la inseparabilidad de la existencia.
En tanto toda la vida social es una interaccién es, precisamen-
te por eso, una unidad. Pues unidad significa algo distinto del
hecho de que en lo maltiple los elementos estén vinculados en-
tre s{ y que el destino de cada uno deje imperturbable a los
demas.

La sintesis que conduce hacia el grupo es el prototipo de la
unidad sentida y consciente —més all4 de la de la personali-
dad- y su forma especifica se refleja o se sublima en la unidad
de la existencia religiosa, que se mantiene unida a través de los
conceptos divinos. A esta correlacién conduce, por lo pronto,
la consideracién de la agrupacién religiosa. Es suficientemen-
te conocido que en las culturas tempranas (incluida la deno-
minada incultura) no habia agrupaciones de fndole org4nica y
duradera que no fuesen comunidades de culto. Atin en la épo-
ca del Imperio romano, en la que un fuerte impulso de coope-
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rativismo producfa innumerables corporaciones, es significati-
vo que cada una de ellas parece haber tenido un sello religioso
propio. Aunque las corporaciones estuviesen constituidas ya
fuese por comerciantes o por actores, por transportadores de
literas o por médicos, cada una de ellas estaba bajo la protec-
cién de una determinada divinidad o tenfa un geniuws, poseiaun
templo o por lo menos un altar. No es el miembro individual,
sino el grupo en cuanto tal el que esté bajo la proteccién de un
determinado dios y esto remite precisamente a que la unidad de
la corporacién es la que se expresa en el dios, aquello que la
mantiene unida més all4 de los individuos. El dios es, por asi
decirlo, el nombre de la unidad sociolégica que en tanto era
concebida vub specie religionis producfa en y para si la reaccién
especifica del temple de la religiosidad. La unicidad del grupo
se expresaba en el hecho de que en las religiones antiguas el
interés del dios en general y en dltima instancia regfa solo para
los asuntos de la comunidad. Si bien en ciertos casos el indivi-
duo querfa evocar a través de la hechicerfa los poderes demo-
nfacos para sus intereses privados, esto no estaba permitido
oficialmente, debido a que el individuo debfa buscar ayuda no
a presuntos costos de la comunidad, sino solo dentro de su
unidad.

—=-No menos significativo es el papel que en el cristianismo
temprano desempeiié precisamente esta unidad sociolégica. Su
valoracién se elevé hasta el extremo sobre los valores religio-
sos de contenido. Cuando en el siglo 111 surgié la fuerte contro-
versia de si los cristianos caidos en las persecuciones debfan
ser reincorporados y el obispo de Roma promovié esto, la par-
te m&s estricta eligié un obispo propio contra cuya autoridad
no podfa objetarse nada. Tampoco se ponfa en duda que la
consecuencia religiosa exigfa la pureza interna de la Iglesia,
excluir a los renegados o, por lo menos, dar alos més rigurosa-
mente compenetrados la posibilidad de permanecer entre ello.
Cipriano impuso no obstante que la eleccién de este obispo
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fuese declarada invilida porque la exigencia de la unidad era
concebida como el mero interés vital de la Iglesia. El cristia-
nismo habia tomado esta forma de unidad del espfritu de coo-
perativismo que dominaba en la época del Imperio romano,
especialmente en la iltima época. La unidad m4s originaria
entre todos los cristianos, a saber, la unidad a través de la co-
munidad del amor, de la fe y de la esperanza de cada uno era,
sin embargo, més un estar uno junto a otro de almas con el
mismo temple que un estar uno con otro orgénico cuya forma
los cristianos tomaron prestada m4s bien del mundo pagano
que los rodeaba y que luego elevaron a una fuerza y profundi-
dad hasta entonces desconocidas.

El motivo cristiano de la unidad fue quiz4s apoyado tam-
bién por otro lado totalmente distinto: por el modo de la pervo-
nalidad del nuevo Dios. En la Antigiiedad la personalidad de
los dioses era una personalidad pequefia como la de los hom-
bres, que en principio no excedfa de lo parcial y fragmentario
de las personas terrenales. Donde esto era considerado insufi-
ciente y por lo tanto el dios se consideraba omniacaparador y
sobrehumano, este era concebido inmediatamente de modo
pantefsta, es decir, sin personalidad. El cristianismo creé el
Dios omniacaparador que era al mismo tiempo una personali-
dad y establecia la fuerza unificadora de esta forma precisa-
mente en la extensién incondicionada de su ser y su obrar. Se
produce la sintesis, a saber, que lo realmente sobrehumano
era, sin embargo, personal, precisamente como la «sociedads,
el grupo es la configuracién supraindividual y sin embargo no
abstracta, sino completamente concreta. Quisiera creer que
esta unidad del concepto supremo —que en virtud de la forma
de su personalidad y, por lo tanto, de su vitalidad infinita de-
beria ser mucho mi4s impresionante y efectiva, incluso el
«Uno» del neoplatonismo- ha sido un sostén decisivo para la
conciencia de unidad de la Iglesia. Justamente la firme con-
formacién sociolégica también parece haber sido opuesta
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(pero no contradictoria), conformacién mediante la cual la
Iglesia sostuvo en el derrumbamiento del mundo antiguo el
valor de un absoluto, de un sostén desde lo supramundano, en
efecto, de lo inmediatamente divino. En la doctrina de la sal-
vacién del cristianismo no habfa en sf ninguna razén por la
cual no podfa existir una cantidad de comunidades sociolégi-
camente independientes entre s{ que se mantuvieran unidas
solo por el contenido de su doctrina y conviccidn.
Evidentemente la fuerza de este espiritu fue considerada
muy pronto como inoperante cuando no se presentaba como
una unidad socicorganizativa. Sin embargo, esta no era solo
un medio técnico para garantizar exteriormente la consisten-
ciay el poder de la nueva religién, sino que era la realidad mis-
tica de la valvacién misma. En virtud de su forma de unidad om-
niacaparadora la Iglesia aparece como la realizacién del reino
de Dios, que habfa anunciado Jesus, es encomiada como la
«ciudad de Dios», como el arca de Noé que encierra en sf la
comunidad de las almas sagradas que se salvé, como «el cuer-
po de Cristo». Quiz4s en ningiin otro caso se vea este proceso
tan claramente. Dedicaré las siguientes p4ginas a su desarro-
llo. La forma de unidad empiricosocial adoptada histérica-
mente es tomada por el temple religioso y asf se manifiesta a
partir de sf misma como la contrafigura o la realidad mistica
de la unicidad trascendente, del ser sintetizado del mundo pu-
ramente religioso. El valor especffico de la religién aparece
aquf como razén y como efecto, en todo caso idealmente como
la expresién de la forma de la correlacién sociolégica que de-
nominamos la unidad del grupo. Dentro de un circulo de ideas
el motivo fundamental de las reformas de Mahoma se refiere
al mismo contexto. Su interés era suprimir el principio de la
tribu a favor de una unidad nacional extendida. De este modo
decreté que cuando se producfa un homicidio nadie debfa
acudir en la pena de muerte a las tribus, sino solo a dios. Mas
aquf se entendfa por dios sus representantes que al mismo
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tiempo eran los representantes del derecho universal frente al
derecho de sangre y de querella particular de las tribus. El
dios unitario era, por lo tanto, la cohesién metafisica a partir
de la cual debia ser superada la fragmentacién empfrica. Era
tanto el simbolo como el soporte efectivo legal de la unidad
sociolégica.

Aquf se trata especialmente de un rasgo que habita en el
concepto de unidad que se dispone como formacién religiosa.
El hecho de que el grupo conforme una unidad se produce o se
marca especialmente en épocas primitivas a través de la falta
de lucha y competencia en oposicién a su relacién con lo existente
fuera de si. Quiz4s no haya ningiin 4mbito particular donde
esta forma de existencia de la convivencia sin competencia, la
aceptacién de metas e intereses se presente tan pura y rotun-
damente como en el 4mbito religioso, de modo tal que la uni-
dad de la paz de la vida habitual del grupo se presenta, por el
contrario, como un estadio previo. Pues, de todos modos, esta
es solamente una forma relativa, que en tltima instancia da
lugar dentro de la sociedad empirica del esfuerzo a excluir del
mismo fin a quienes lo anhelan, a mejorar en lo posible la des-
proporcién entre los deseos y las satisfacciones aunque sea a
costo de los dem4s, a buscar por lo menos en la diferencia con
los demas el criterio de valor del propio actuar y disfrutar.
Casi exclusivamente en el 4mbito religioso las energias de los
individuos pueden vivir plenamente, sin entrar en competen-
cia entre si, porque segiin la bella palabra de Jesus en la casa
de Dios hay lugar para todos. A pesar de que el fin es comtin a
todos, se le concede a todos la posibilidad de alcanzarlo y no
tiene como consecuencia que los unos excluyan a los otros
sino, por el contrario, la inclusién de los unos a los otros. Re-
cordemos el profundo modo en el que la comunién expresa el
hecho de que la religién quiere alcanzar un fin comtn a todos
a través de un medio igual para todos, recordemos sobre todo
las fiestas que aportan del modo m4s visible la unidad de todos



los que comparten la misma exaltacién religiosa, desde las
brutales fiestas de las religiones primitivas, donde la fusién en
la unidad solfa culminar en una orgfa sexual, hasta el m4s puro
llamado a la pax hominibus que excedfa del grupo particular.

La fiesta de Navidad cristiana expresa la comunidad de la
paz que las religiones particulares solo simbolizan para el inte-
rior de los grupos particulares como una expresién en princi-
pio universal, Dentro de cada grupo impera la ausencia de lu-
cha en la medida en que su forma de vida unitaria depende de
ella, esta medida es completamente parcial y relativa: la reli-
gién circunscrita al grupo le da a esta paz interna una confor-
macién liberada de tales limitaciones que se expresa en las
fiestas. Las fiestas cristianas extienden este motivo de la paz
hasta el sentimiento del individuo, que ha de ser llevado en su
temple a través del mismo temple de toda la cristiandad que en
principio atraviesa todas las complexiones grupales. Bien pue-
de ser que esto se haya dado en la realidad histérica solo de
manera muy incompleta (como también Mahoma pudo impo-
ner incluso en Arabia muy dificilmente el principio de derecho
teistico-universal mencionado): segiin sus ideavs la fiesta cris-
tiana logra superar del todo lo completamente tnico en el as-
pecto sociopsicolégico, el limite que de otro modo el temple
del individuo encuentra en la extrafieza u oposicién de tem-
ples existentes en otra parte. El principio social de la ausencia
de lucha excede de este modo el carécter socialmente interno y
adquiere en el 4mbito de estas fiestas religiosas un sfmbolo po-
sitivo y universal.

Ya en las comunidades judias y cristianas tempranas se
sostiene que las disputas entre los devotos deben ser resueltas
ante la comunidad o ante jueces nombrados por ella. Pablo
llama la atencién sobre la contradiccién de reconocer como
jueces a los paganos que se desprecian. La comunidad religio-
sa aparece aqui del lado de la paz como la elevacién de la uni-
dad interna del grupo en general, la religién es, por asf decirlo,
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la paz en sustancia, la forma cristalizada en una idea de la vida
en grupo que denominamos estado de paz. Las colisiones pue-
den surgir entre los creyentes en tanto personas privadas, en
tanto negociantes, en tanto violentos; sin embargo, en tanto
participantes del mismo bien religioso solo podfa reinar la paz
entre ellos y, por eso, la comunidad era la representacién so-
cial de este bien, también la instancia légicamente apuntada
que lleva a la paz a todos los conflictos surgidos en ella. La
unificacién y reconciliacién que se irradia desde la religién so-
bre la imagen del mundo se simboliza en el hecho de que la paz
del grupo en tanto de alguna manera domina la interioridad de
cada grupo, se eleva a su m&ximo en el grupo religioso. Esta
constituye en cierta medida la transicién a través de la cual la
forma social de la unidad —en tanto la vida que la lleva es en
general funcionalmente religiosa— se transforma en la unidad
absoluta de la idea de Dios. La escala tiene atin un escalén m4s
que caracteriza de diversos modos las épocas precristianas.
En ellas la divinidad no se encuentra por cierto frente al indivi-
duo y a su circulo, sino que est4 incluida en ellos, es un ele-
mento de la rotalidad de la vida del cual depende el individuo.

En el antiguo judafsmo, por ejemplo, el dios participa en la
fiesta en ocasién de la ofrenda, no es solo el pago de un tribu-
to. En todas partes hay un parentesco entre el dios v sus devo-
tos. Y en todas partes donde aparece como padre de la tribu,
como rey, alli donde es precisamente el dios de esta tribu, pre-
cisamente de esta ciudad, mientras que otros en su existencia
son dioses dudosos propios de otros grupos, en todas partes el
dios es el miembro supremo de la comunidad. E vive dentro de
la unidad social y es al mismo tiempo la expresién de la misma,
en cuanto tal se encuentra, por cierto, frente al individuo par-
ticular, mas no de otro modo a como se encuentra el pater fami-
lias en el cual converge la familia 0 a como se encuentra el
principe frente a sus sibditos, cuya suma representa. Ahora
bien, la posicién sociolégica peculiarmente complicada de ta-
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les elementos es, a saber, ser miembros de un circulo que se
encumbra en ellos y que constituye en una unidad a los miem-
bros junto a todos los dem4s miembros del mismo circulo, sin
embargo, la posicién de la divinidad es en cierto sentido en-
frentarse a esta unidad como poder independiente y compen-
sador. Por eso atendiendo especialmente a hechos religiosos
en el antiguo semitismo se podrfa afirmar —segiin mi parecer,
con justicia- que una esencia sobrenatural no era ain un dios.
La fantasfa de los pueblos primitivos se puede estimular f4cil-
mente hacia la creacién de realidades demoniacas. Una esen-
cia de esta fndole tiene por lo pronto solo una existencia para
s, Se convierte en dios en tanto un circulo de veneradores se
retine a su alrededor, del mismo modo en el que, por el contra-
rio, un dios se puede convertir en un mero demonio cuando
pierde sus adeptos. En tanto se desarrolla una relacién con
una comunidad de algin modo regulada, tomando justamente
su tipo de forma de la comunidad meramente humana que la
sobreconstruye deviene de la esencia demonfaca meramente
existente en un dios eficiente y viviente para el hombre. Por
eso, en este sentido el dios tiene un cardcter que puede incluir-
se en la forma respectiva de la sociedad. Mientras que la co-
munidad semita descansaba sobre el parentesco tribal, el dios
era entre los judios, los fenicios y los cananitas el padre, y los
creyentes sus hijos, donde se daba una reunién politica de di-
ferentes tribus el dios tenia que tener el carécter de rey debido
a que solo desde una distancia mucho més grande podia en-
contrarse como una configuracién mucho més abstracta den-
tro del todo y este «dentro-de» podfa conformarse entonces
técnicamente, por asf decirlo, como un «por-encima-de».
Pero, incluso cuando el énfasis recae completamente en el
«por-encima-de», sin embargo, no se quiebra la relacién vital
con la forma del grupo. En Grecia y Roma, donde el reinado
sucumbié tempranamente a la aristocracia también se sostenia
una constitucién aristocréitica de lo religioso, una multiplici-
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dad de dioses con los mismos derechos y una jerarqufa de los
mismos, la figura de la mera forma, pura, desvinculada, libre
de la materia de intereses econémicos, tribales, politicos en la
cual vive la unidad del grupo. En Asia, por el contrario, donde
el reinado se sostuvo mucho m4s tiempo, la formacién religio-
sa tiende a una posicién de poder monirquica de dios. En
efecto, la mera fortaleza de la unidad tribal que dominaba la
vida entre los antiguos 4rabes ha preformado en si el mono-
tefsmo. Incluso la unificacién que se eleva por encima de la
diferenciacién de los géneros constituye un tipo religioso es-
pecial. El desdibujamiento psicolégico de los opuestos genéri-
cos que surgié significativamente en la vida social de los sirios,
asirios y lidios se completaba en la represtacién de las divini-
dades que estos opuestos sintetizaban unitariamente en si, a
saber, de la media masculina Astarté, del masculino y femeni-
no Sandon, del dios del sol Melkarth que intercambia el sim-
bolo del género con la diosa de la luna.

Aquf no se trata de la formulacién tribal que afirma que el
hombre se dibuja en sus dioses y que en su generalidad ni si-
quiera requiere de una demostracién. Se trata m4s bien de re-
conocer que los dioses no consisten solamente en una idealiza-
cién de las propiedades individuales, de la fuerza, de los rasgos
de car4cter morales o también inmorales, de las inclinaciones
y necesidades del individuo, sino que las formas interindivi-
duales de la vida social les dan a las representaciones religio-
sas su contenido de diversas maneras. El impulso religioso,
recorriendo también esta realidad, le arrebata a la realidad
aquello que se le puede arrebatar, a saber, su forma, y la tras-
lada al reino trascendente que es su lugar del mismo modo que
el espacio empfrico es el lugar de nuestra sensibilidad externa.
Se podria expresar esto de modo tal que la formacién de uni-
dad social produzca una reaccién religiosa, pues en ella las
fuerzas y las conformaciones refieren m4s all4 de la existencia
de los sentidos del individuo y con frecuencia han incitado a
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hacer una interpretacién mistica de toda la vida social-supra-
individual. De todos modos conducen esta vida a los puntos
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de nuestras vinculaciones internas en las cuales justamente
puede producirse esta reaccién religiosa, lo que naturalmente
suceder4 en el &mbito de la historia en la medida en la que es-
tas vinculaciones no estén atin desasidas y dispersas por las 3
diferenciaciones y emancipacién de los elementos. '
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RELIGION Y DESARROLLO DEL INDIVIDUO

La relacién, enfatizada anteriormente, de un adentro y un
afuera simultdneos en la sociedad no rige de ningtin modo solo
para los principes, sino para cada miembro de la misma en ge-
neral, y como la forma sociolégica primaria preforma ahf al
dios, esta misma preforma aquf precisamente al creyente. Lo
que ya hemos mencionado anteriormente, a saber, el hecho de
que la pertenencia del individuo a su grupo en tantosmiembro
signifique siempre de algtin modo una mezcla de determina-
cién forzada y de libertad personal se debe revelar ahora como
la relacién de forma m4s profunda entre la vida social y la reli-
glosa.

El verdadero problema prictico de la sociedad radica en la
relacién que poseen las fuerzas y formas con la vida propia de
sus individuos. Ciertamente la sociedad vive solo en los indivi-
duos. Este hecho no excluye ya de por si de ningtin modo una
cantidad de conflictos entre ambas. Por una parte, porque la
peculiar configuracién «sociedad» en la cual los individuos
han introducido sus elementos sociales, adquiere algunos por-
tadores y 6rganos que enfrentan al individuo con exigencias
y ejecuciones como una parte extrafia para él; por otra parte,
surge el conflicto justamente por el hecho de que la sociedad
estd representada como totalidad dentro y fuera del individuo.
Pues la capacidad del hombre de desintegrarse a sf mismo en
partes y considerar alguna parte de s{ como su propio sf mis-
mo que colisiona con otras partes y lucha por la determinacién
de su obrar, esta capacidad pone al hombre, en tanto es un ser
social y se siente un ser social, en una relacién frecuentemente
opuesta a los impulsos e intereses de su yo no comprendidos
por su cardcter social, asf el conflicto entre la sociedad y el in-
dividuo se extiende en el individuo como la lucha de sus partes
esenciales. No me parece que la colisién més vasta y profunda
entre la sociedad y el individuo se refiera a un contenido de
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interés individual, sino a la forma general de la vida indivi-
dual. La sociedad quiere ser una totalidad y una unidad orgs-
nica de modo tal que cada uno de sus individuaos sea solo un
miembro. Debe poner en lo posible todas sus fuerzas en la
funcién especial que tiene que practicar como tal, debe trans-
formarse hasta convertirse completamente en el portador més
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apropiado de esta funcién.

Ya frente a este papel se encrespa el impulso de unidad y
de totalidad que el individuo tiene para sf solo. El individuo
quiere estar acabado en si y no solo ayudar a redondear la
sociedad, quiere desplegar la totalidad de sus capacidades
indistintamente de los desplazamientos que exija entre ellos
el interés de la sociedad. Este es, en efecto, el sentido esen-
cial de la exigencia de la libertad del individuo frente a los
vinculos sociales. Pues la libertad no puede girar en torno a
que suceda algo arbitrario, independiente de una determina-
cién social. Por el contrario, ella tiene el sentido de la propia
responsabilidad completa que nosotros anhelamos y que solo
poseemos en cuanto nuestro actuar individual es la expre-
sién pura de nuestra personalidad, en cuanto nuestro yo se
expresa en este actuar, sin ser prejuzgado por ninguna ins-
tancia que no sea la propia. Aspiramos a que la periferia de
nuestra existencia sea determinada por su centro y no por los
poderes externos en los que esté atrapada_y que ciertamente
se convierten en nosotros internamente en impulsos propios.
Sin embargo, muy frecuentemente sentimos que no proce-
den del yo. La libertad del individuo que realmente lo hace
responsable de su actuar significa que é] es con todo su ac-
tuar aquella totalidad orgénica, coherente en sf, que se opo-
ne por principio a la pretensién de una totalidad superior de
incluirlo como miembro y hacerlo dependiente. S la libertad
del hombre se opone de este modo a su ordenamiento en los
poderes sociales como exigencia frente a la exigencia, enton-
ces pareciera que este problema se transformaria en el mun-
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do religioso de una cuestién de derecho en una cuestién de
hecho.

Es la cuestién que est4 encerrada en las profundidades de
toda religién, sea que permanezca sin desarrollo e inconscien-
te, sea que se presente como una cuestién cerrada o fragmenta-
da, a saber, la cuestién de st la voluntad divina de la cual el
proceso del mundo depende absolutamente también determina
al hombre de modo tal que este no posea ni libertad ni respon-
sabilidad, o bien, de si Dios nos favorece ante una autonomfa
de la esencia interna que nos otorga ambas cosas pero nos ex-
cluye, siendo completamente inconsecuente con su concepto,
de estar incluidos mediante el poder divino. Solo aparentemen-
te se puede responder esta cuestién mediante consideraciones
l6gicas o mediante la deduccién de la revelacién. En realidad,
es el deseo del hombre de ser auténomo frente a la instancia su-
prema de la existencia y de encontrar solo en sf el sentido de su
vida que aquf choca con el deseo contrario de estar incluido en
el plan divino del mundo y derivar para si un valor a partir de
su magnanimidad y belleza con el cual solo nos puede recom-
pensar una entrega desprendida de sf mismo y una incorpora-
cién en é| como miembro. La dignidad de la libertad individual,
la fuerza o la obstinacién de la responsabilidad propia que
quieren hacerse cargo de todas las consecuencias del pecado
chocan con el alivio del yo mediante el suprapoder divino, con
la comodidad o también con la fusién extética en la conciencia
de ser un miembro de un todo absoluto y de ser contenido y
atravesado necesariamente por sus fuerzas y su sentido. Se
pone de manifiesto cémo el sentimiento de la vida del yo se en-
cuentra ante el mismo problema tanto en relacién con la cues-
tién social como con la religiosa, c6émo estas son dos formas,
manifestaciones de un dualismo que determina nuestra alma y
nuestro destino desde su punto m4s fundamental.

Si esta relacién, jugando entre la parte y el todo, tiene un
carécter en cierto modo sustancial, entonces desde un punto
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de vista puramente funcional quiz4s se puede expresar asf. En
todas las relaciones sociolégicas del individuo en sentido am-
plio, sean su contenido y su forma tan unilateral como se quie-
ra, se puede ver un guantum de atadura y un guantum de liber-
tad. Incluso ante la coaccién més despiadada, la conservacién
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de nuestra libertad siempre depende tinicamente del precio 3

que queramos pagar por ella y en la libertad més externa la
conciencia de la atadura aiin existente depende solamente del
grado de la profundidad con la que penetremos la verdadera
estructura de la relacién. Sin embargo, la libertad y la atadura
siguen siendo aqui solo categorfas en cuyas cantidades varia-
bles primero descomponemos la fndole de una relacién que no
es inmediatamente designable, para luego volver a componer-
la con ellas —aunque todas las determinaciones de cantidad
sean problem4ticas incluso para dicha fndole—. Sin embargo,
este enredarse, aunque sea solo simbélico, de libertad y atadu-
ra es una de las formaciones sociolégicas que estdn como pre-
figuradas para la formacién y configuracién de la constitucién
fundamental religiosa meramente existente y en si amorfa.
Pues, en esta constitucién me parece percibir, aguzando muy
bien los ofdos, que existe un acorde comin de libertad y ata-
dura, las cuales aqui no son consideradas en absoluto como ti-
pos de relaciones con instancias reales, sino como un estado
puramente interno de tensién y distensién del alma, un mante-
nerse suspendido entre el ilimitado expandirse y contraerse de
la vida que no puede descargarse en ninguna parte, un con-
junto de potencia e impotencia que no puede interpretarse 16-
gicamente. Esta unidad que atin no conoce ninguna alteridad,
este estado del ser religioso determinado en si encuentra en la
dualidad y el entrecruzamiento del ser libre y el estar atado,
tal como lo muestra la prictica de las relaciones humanas, una
posibilidad de conformacién. Con estas palabras se suelta su
lengua aunque sean palabras de una lengua extrafia en la que,
sin embargo, se puede expresar de todos modos. En las cate-
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gorias de libertad y atadura, que en cierto modo ya ha vislum-
brado, puede derramarse su corriente y crearse con ellas una
relacién con lo absoluto con el cual no podrfa contactarse si no
encontrara los contenidos que suministraran su forma.
Volvamos una vez mé4s a la forma conflictiva de libertad y
atadura: que el individuo anhele ser un todo y que el todo
abarcador le confiera solo la posicién de miembro, considera-
do desde un punto de vista puramente conceptual, hace que
aquf sea posible una solucién: una estructura del todo que jus-
tamente estriba en la independencia y unidad cerrada de sus
elementos, que justamente se acaba de completar con ella. El
antagonismo que excluyera sus partes a priori no serfa, por lo
tanto, un antagonismo légico, sino un antagonismo meramen-
te f4ctico que podria zanjarse a través de la transformacién de
los elementos sin modificarlos en su esencia. En el caso socio-
l6gico esto puede concebirse por lo menos como la constitu-
cién ideal a la cual las constituciones fActicas se aproximan
infinitamente. La sociedad perfecta seria aquella que se cons-
tituyera de individuos perfectos. La sociedad vive una vida
para sf en un peculiar estado de mezcla de abstraccién y con-
crecién y cada individuo introduce en ella determinadas par-
tes y fuerzas de sf mismo, la sociedad nace de los aportes de los
individuos que m4s all4 de ella conforman o anhelan confor-
mar su existencia en formas peculiares. Sin embargo, se po-
dria pensar pues que aquel ser en comin supraindividual esta-
ria dispuesto de modo tal que solo adquiriera aportes
provechosos de los individuos acabados en sf y arménicamen-
te centrados en si. Quizés aquella vida peculiar del todo, que
se eleva sobre los individuos produciendo a través de esta se-
paracién y autonomia el conflicto entre su forma y la de las
existencias individuales descenderia asi nuevamente a estos
dltimos. Que un estado o una unidad de comunidad forjen
condiciones y desarrollos propios de vida en un nivel abstrac-
to e indiferencia frente a la vida individual de los miembros
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exigiendo asf resultados y presionando a que ingresen en for-
mas de existencia que en definitiva no tienen ninguna vincu-

lacién con la ley de su propia esencia, esto puede tener, por
cierto, una grandiosidad abstracta, pero puede presentarse
como una provisionalidad en la cual la necesidad se convierte
en virtud.
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Por el contrario, parece ser una utopfa, pero de ninguna

manera algo impensable, que una totalidad unitaria y cerrada

| surja a partir de elementos sociales que incluso muestran el
acabamiento completo de existencias satisfechas en sf mismas

| ¥ que crecen arménicamente en su propio marco. En el mun-
do infraespiritual esto se manifiesta como una contradiccién:
ninguna casa puede estar constituida de casas, ningtin 4rbol
de 4rboles. Sin embargo, cuando en la naturaleza orgénica se
produce efectivamente una atenuacién de esta contradiccién,
en tanto la célula de un organismo adquiere una suerte de vida
propia que de algin modo es anéloga a la vida del todo, enton-
ces el alma también podria lograr aqui, por lo menos en princi-
pio, lo que de otro modo es imposible, a saber, ser un todo y

también un miembro de un todo, ayudar a conformar un or-
den supraindividual en completa libertad individual. En el
caso religioso se presenta, sin embargo, de otro modo. La so-
ciedad tiene en definitiva solo un interés en determinadas cons-
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tituciones de contenido y en acciones de sus miembros y cuan-
do estas est4n al servicio de la unidad y la perfeccién de su
existencia no puede tener nada en contra de manera tal que

ademd4s estas acciones produzcan para el sujeto mismo una

J
1

existencia de la totalidad libre y arménicamente vivida. Pero
ante Dios no se trata ya de contenidos particulares, no se trata
meramente de la coincidencia u oposicién de nuestro obrar
frente a su voluntad, sino del principio de la libertad y del ser
para sf en general en su significacién puramente interna. La
cuestién aquf es si el hombre es responsable de s{ mismo o si
Dios actia a través de él como a través de un érgano abnega-
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do. si la voluntad referida al propio centro como fin tltimo se
puede justificar religiosamente —aunque desde el punto de vis-
ta del contenido no difiera de la voluntad divina— o si solo la
disposicién del plan divino que desde el punto de vista de los
contenidos podria armonizar con la autosuficiencia del indivi-
duo puede ser el inico motivo de la vida y para la cual fracasa;
por eso cualquier conformacién que concluya consigo misma
principalmente en una forma auténoma. Evidentemente la re-
lacién en el orden religioso representa aqui también el incre-
mento y la absolutizacién de la relacién social. El conflicto en-
tre la totalidad y la parte que incluso quiere ser una totalidad,
entre la libertad del elemento y el estar abarcado por una uni-
dad superior es, en definitiva, dentro de la sociedad solo una
contradiccién externa y, por asi decirlo, a lo sumo tecnolégi-
camente irresoluble, sin embargo, frente al ser divino que col-
ma el mundo se convierte en una contradiccién de principio,
interna e implacable desde su raiz.

Ahora consideraré adem4s este tipo de la relacién entre el
ser social y el religioso siguiendo un aspecto m4s especial. Se-
gun el grado de su desarrollo la sociedad obliga a sus indivi-
duos a la divisién del trabajo. Cuanto més diversos sean los
trabajos entre si, m4s imperiosamente necesita el uno del otro,
mds fuerte seré la unicidad que se alcanza a través del inter-
cambio de los productos, a través de la eficacia del intercam-
bio en la satisfaccién de los intereses, a través de la comple-
mentacién de los tipos personales de esencia. La justificacién
de ver en la unidad de la vida un simil de la sociedad descansa
en su divisién del trabajo —en un sentido completamente gene-
ral, de ningiin modo solo econémico- en las funciones especi-
ficas de los elementos a través de los cuales en cierto modo se
engarzan unos con otros; uno ocupa el lugar que el otro deja
vacfo, uno puede dedicarse a la satisfaccién de la necesidad de
los otros porque los otros se ocupan de la satisfaccién de vus
necesidades. La divisién del trabajo es la correccién de la com-
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petencia, es decir, es el desplazamiento reciproco de los indiwvi-
duos debido a que ellos implementan un accionar igual para
los fines que no le dan espacio a todos; por el contrario, la divi-
sién del trabajo es un eludir recfproco y un complementar si-
mult4neo debido a que cada uno busca una confirmacién dife-
rente de la que busca el otro y se construye en un 4mbito que
no est4 ocupado por el otro. La divisién del trabajo cierra la uni-
dad social en J]a misma medida en la que la competencia la frac-
ciona. Ya el margen de movimiento m4s libre y el desarrollo
més propio que le confiere al individuo amenaza con tornarse
en estrechamiento y languidecimiento ni bien coadyuva con el
principio de la competencia antagénica a ella, tal como sucede
cada vez m4s dentro del desarrollo de la cultura moderna. La
divisién del trabajo es pues en la gran mayorfa de los casos
ciertamente solo una diferenciacién de los medios y caminos
hacia un fin que no obstante es comiin a los trabajadores, a
saber, el favor del publico, la participacién en bienes y goces
disponibles, el beneficio de una posicién destacada, el poder y
la fama. Estos valores m4s generales quedan expuestos a la
competencia. La divisién del trabajo no suele restringir defi-
nitivamente la competencia a través de nuevos fines 1iltimos,
sino solo esquivarla moment4neamente a través de desvfos.

A eso se agrega que cada especificidad del trabajo creada
como nueva es tomada al instante por una diversidad de com-
petidores con creciente intensidad de las poblaciones y de las
necesidades, de modo tal que el punto desde el cual deberia di-
solverse la competencia se convierte en el centro de otra. Asf,
en tanto el juego empieza aqui desde el comienzo, es decir, en
tanto la acuciante competencia conduce a una divisién del tra-
bajo cada vez més fina y sutil, surge la unilateralidad del indivi-
duo, la exclusividad de toda actividad completamente especifi-
ca, el languidecimiento de todas las energias que no se
encuentren al servicio de esta unilateralidad, que es el perjuicio
de todas las culturas tan complicadas. Esta divisién del trabajo
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fundamenta la relacién descrita arriba, a saber, que el interés y
la vida de la sociedad introducen al individuo en una existencia
parcial que contradice completamente el ideal de su esencia
propia, de la formacién de una totalidad arménica y acabada
en todos sus aspectos. La divisién del trabajo en su agudizacién
a través de la competencia que se acrecienta sin fin se revela
como la forma que le sirve completamente a la unién interna y
a la unidad org4nica de la sociedad y a la satisfaccién de sus
necesidades, pero que trueca su perfeccién con la imperfeccién
del individuo, con el encasillamiento antinatural de sus fuerzas
en una actividad especializada que hace languidecer las incon-
tables postbilidades de fuerzas del individuo.

El plano religioso refleja pues en 4ngulos de refraccién
muy peculiares este modo de comportamiento del individuo
con relacién a la totalidad superior. Sila religién es considerada
segin su fin subjetivo m4s profundo, a saber, como el camino
para la salvacién del alma, entonces irradia una igualdad so-
bre las almas que consiste en la unién inmediata de cada una
con lo absoluto. Su comunidad, su copertenencia surgen de
esta igualdad, no, por cierto, de una diferencia que alcanza un
fin comin a través de una complementacién reciproca. Allf
donde una diversidad de creyentes «suplica por Dios» lo efec-
tivo, mientras exista una relacién inmediata entre cada uno y
su Dios, es solo en cierto modo la intensificacién fisica del rezo.
No surge una nueva configuracién a partir de la multitud, que
toma un camino para llegar a los ofidos de Dios que de otro
modo serfa intransitable, sino que surge solamente un conjun-
to cuya cantidad pareciera impresionar més a Dios que la voz
del individuo que se va extinguiendo a lo lejos. Este tipo de
relaciones religiosas rechaza cualquier diferenciacién de prin-
cipio. La perfeccién del todo no se vincula, como en los fené-
menos sociales tratados anteriormente, a la actividad de indole
diversa, sino precisamente a la actividad de fndole comiin de
los individuos, la perfeccién de cada uno no requiere la com-
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plementacién a través de la perfeccién del otro. El contexto
propio de los creyentes estarfa dado aquf solo en lo divino mis-
mo, en la medida en que cada individuo estarfa entregado a él
y acogido por él.

En el cristianismo aparecen, a partir de sus tltimos moti-
vos, determinadas relaciones de la personalidad y de la coper-
tenencia. Se ha producido el gran paso, a saber, el hecho de
que lo absolutamente personal del mundo interior, aquello
donde cada hombre est4 solo consigo mismo, el lado subjetivo
de todo hacer, no es ya ciertamente nada individual, ni solip-
cista, sino que por el hecho de que se encuentra en Dios con
todos los dem4s, de que frente al foro pertenece a la iglesia in-
visible, es trasladado del aislamiento a una relacién con todos
los dem4s: no es otra cosa que aquello que cada uno hubiese
hecho consigo mismo: una socializacién espiritual. La idea de
la iglesia invisible, por una parte, y la fraternidad de los cris-
tianos entre si, en tanto Dios es en efecto el padre de todos
ellos, por la otra, es el intento més grandioso de alcanzar una
unidad sin la mediacién de la diferenciacién —aunque el desa-
rrollo histérico del cristianismo haya permitido que este se lo-
grara fragmentariamente. La sfntesis de sentimiento de perso-
nalidad y solidaridad que es apenas alcanzable tiene quizés su
expresién mas profunda en la representacién que se encuen-
tra por doquier, a saber, que cada individuo es responsable de
algiin modo de los pecados de todos los demés. Por cierto, esta
representacién tampoco resulta extrafia a la mistica extracris-
tiana. Ya en este punto su base parece ser por todos lados la
pantefsta para la cual el problema de la personalidad queda
suspendido desde el comienzo, mientras que segiin mi parecer
estos fenémenos parecieran indicar dentro del cristianismo
precisamente un sentimiento de personalidad m4s profundo y
poderoso, sf, quiz4s un sentimiento desenfrenado que no co-
noce lfmites, que ha renunciado completamente al ser-para-si
diferenciado del hombre. Este tremendo motivo muestra pre-
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cisamente que aquella «socializacién» interna del cristianismo
de ninguna manera tiene que significar la unidad de rebafio de
un psicocomunismo mecanicista, sino mds bien que esta uni-
dad tiene que ser considerada como una unidad orgdnica cuya
peculiaridad radica, sin embargo, en la renuncia al medio de
unificacién de la organizacién psicolégica y de la externamen-
te social, a saber, la renuncia a la diferenciacién.

Ahora me ocuparé de un fenémeno de la divisién del traba-
jo més decisiva en el 4mbito religioso, para ello consideraré una
parte, a saber, el sacerdocio. El budismo tiene representacio-
nes totalmente claras sobre el surgimiento sociolégico del mis-
mo. Las funciones religiosas practicadas originariamente por
cada individuo habrfan sido traspasadas a determinadas perso-
nas que tomaron a su cargo tales funciones en pos de los de-
mds, precisamente del mismo modo en el que surgié el reinado
a través del hecho de que los hombres que originariamente ha-
brfan practicado la venganza en forma privada, eligieron a al-
guien con el propésito de sancionar a los malhechores a cambio
de entregarle una parte de su cosecha. Es sabido que el cristia-
nismo actué en principio del mismo modo. Los funcionarios de
la Iglesia cristina temprana se encontraban en el centro de la
vida burguesa, sus obispos y presbiteros realizaban negocios
bancarios y se dedicaban a la cria de ganado, eran médicos y
plateros. Eran solo modelos que a causa de que debfan ser imita-
dos inmediatamente se encontraban en un mismo nivel con la
comunidad, no se diferenciaban de la comunidad, en la cual
cada uno era un «miembro de Cristos, como seres que posefan
un mayor poder.

Cuando las comunidades crecieron considerablemente y con
esta modificacién cuantitativa se diferenciaron bastante las
cualidades de los miembros la organizacién requirié una cen-
tralizacién, un poder creciente del funcionario superior. Esta
necesidad sociolégica transformé a este funcionario finalmen-
te en un dirigente ante el cual el laico se encontraba sin dere-
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chos y desvalido en el sentido religioso. Asf surgié un tipo de
vida religiosa interior completamente nueva. Es fundamental
tener esto claro. La necesidad religiosa sigue siendo la misma
antes y después, a saber, alcanzar la salvacién. Sin embargo,
qué cuerpo forma esta interioridad religiosa, qué «religién» se
infiere como configuracién a partir de ella, depende completa-
mente de las posibilidades sociolégicas con las que se encuen-
tra. En la direccién por cierto cuestionable, la interioridad re-
ligiosa produce la configuracién trascendente no a partir de
formas sociales dadas empiricamente de las cuales se extrae en
cierto modo el espirity, sino que crea ella misma una configu-
racién sociolégica que repercute determinantemente en la
constitucién espiritual del ser religioso. Las diferencias men-
cionadas que requieren las circunstancias dadas de esta es-
tructura sociolégica se reflejan en las diferencias de la subjeti-
vidad. Pues, para aquel que en sus tltimas decisiones sobre la
salvacién del alma depende del sacerdote, la religién tiene evi-
dentemente un significado interior absolutamente diferente
que si depende inmediatamente de Dios, asi como también el
sacerdote y el monje se sentirdn en el 4mbito religioso distin-
tos al laico. La relacién del ser religioso con las formaciones
sociolégicas atravesadas por él conduce en la presente consi-
deracién y debido a que estas formaciones mismas ya son ecle-
sidsticas, y1 no en direccién ascendente hacia las formaciones
trascendentes, sino en direccién descendente y hacia el inte-
rior, hacia las configuraciones psiquicas de la asi llamada reli-
gién terminada. |

En el sacerdocio como configuracién de la divisién del tra-
bajo la religién ha alcanzado una sublimacién peculiar, una
sintesis abstracta de fuerzas formadoras de los fenémenos
practicosociales. En estos dltimos la divisién del trabajo se
presenta pues segtin dos motivos. Por una parte en la diferen-
ciacién de las disposiciones personales que facultan e instan a
uno a hacer lo que el otro no puede hacer en absoluto, y por la
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otra, como ya se ha indicado anteriormente, en las necesidades
especfficas de la sociedad, en la necesidad del intercambio, en
la competencia apremiante. Lo primero determina la divisién
del trabajo mas como terminus a quo, lo segundo como terminus
a quem. Considerado desde la constitucién de la persona, lo
primero descansa en la esencia peculiar e insustituible de los
individuos; lo segundo parte en principio de una igualdad de
los mismos que se determina como trabajos especificos a tra-
vés de las exigencias y objetivos tal como proceden de los po-
deres circundantes. En el sujeto de la divisién del trabajo se
produce una sintesis caracteristica del ser de profesién desde
el interior a través de la calificacién individual y del volverse
determinado a través de influencias externas que asignan al
individuo un trabajo determinado aun cuando su capacidad
sea totalmente indefinida. Estas dos motivaciones procedentes
de diferentes direcciones hacen desear en la préictica su armo-
nia en miltiples aspectos. Aquello hacia lo que impulsa la voz
interior es desviado de diferentes modos por determinaciones
Y pretensiones suprapersonales y obstruido en su desarrollo.
Aquello que, por el contrario, las potencias y situaciones obje-
tivas exigen de nosotros se encuentra con frecuencia abismal-
mente lejos de nuestra predisposicién hacia lo que propiamente
sabemos hacer.

El sacerdocio ha convertido a través de la convagracion sa-
cerdotal esta sintesis, frecuentemente malograda, en una con-
formacién ideal, que desde un comienzo cercena la desarmo-
nfa. Mediante la consagracién un espiritu consistente en
objetividad mistica pasa a ser el aspirante de modo tal que se
convierte en el recepticulo o el representante del mismo. Asi
resulta en principio indiferente qué calificacién personal apor-
te. La consagracién es la incorporacién en un contexto supra-
subjetivo, la determinacién a través de una potencia abarca-
dora de la personalidad, que no obstante determina al sujeto
como desde adentro. El trabajo no se atribuye aqui a la perso-
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nalidad, debido a que precisamente solo ella est4 predetermi-
nada por naturaleza (aunque naturalmente esto también pue-
de contribuir y fundamenta una cierta diferenciacién de los
admitidos), sin considerar la oportunidad, si es la convocada
desde el comienzo o no, sino que la consagracién crea, porque
atribuye el espiritu, atribuye la calificacién especifica para el
trabajo para el cual es convocada. La relacién que expresa el
dicho «A quien Dios le da una funcién también le da el enten-
dimiento para ejercerla», se cumple idealmente en la consa-
gracién sacerdotal. La casualidad que permite que la divisién
del trabajo exista entre la disposicién especifica del sujeto y
los poderes que forman y exigen fuera del sujeto, disuelve, por
asf decirlo, a priori la consagracién sacerdotal, la atribucién del
espiritu, en cuanto la tendencia suprapersonal que toma en
posesién al individuo y lo reivindica para la peculiaridad de
sus servicios, transforma su esencia para este trabajo —segtin
el principio—- y convierte al individuo sencillamente en el por-
tador disponible del mismo. También en este caso la categoria
religiosa representa la imagen ideal que recoge las formas so-
ciolégicas como en un mero espejo que suprime su divergen-
cia y oscurecimiento reciproco.

Ahora me referiré al tipo social religioso del que hablé an-
teriormente, a saber, la completa singularidad del individuo
que se encuentra frente a su dios y que por eso no parece co-
nocer ninguna diferenciacién, porque cada uno quiere alcan-
zar el mismo fin con los mismos medios y porque una unidad
superior no constituye érganos especificos a partir de los indi-
viduos: este tipo plantea un profundo problema precisamente
a causa de esta forma individualista de la salvacién del alma,
De ninguna manera entiendo por la salvacién del alma solo un
estado més alld de la tumba, sino la satisfaccién de los tltimos
anhelos del alma, el logro de su perfeccién més intima que ella
solo puede concertar consigo misma y con su dios. El hecho de
que si el alma que ha encontrado su salvacién se halla en un
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cuerpo terrenal o en un m4s all4 es una cuestién completa-
mente externa, tan indiferente como la cuestién de la vivienda
en la que nos encuentran nuestros destinos. Ahora bien, entre
las muchas significaciones posibles de este ideal una me pare-
ce de especial importancia, a saber, que la salvacién del alma
solo es el desenvolvimiento o la realizacién exterior de aquello
que en cierto sentido ya somos interiormente. Aquello que de-
bemos ser atraviesa ya como una realidad ideal a la realidad
real e imperfecta, no hace falta agregarle o adjuntarle nada al
alma desde afuera, solamente necesita perder la corteza, soltar
los copos y asi descubrir el verdadero niicleo de su esencia que
los pecados y la confusién han desfigurado anteriormente. Re-
sulta caracterfstico de este ideal de la salvacién del alma, tal
como es sugerido en el cristianismo de modo suficientemente
fragmentario y atravesado por tendencias completamente dis-
tintas, que la elaboracién de nuestra personalidad m4s profun-
da, la liberacién del alma de todo aquello que no sea sf misma,
el vivir plenamente segiin la ley del yo, signifique al mismo
tiempo la obediencia a la voluntad divina. La salvacién que
Dios le ordena al alma que debe alcanzar no serfa la salvacién
del alma, sino una salvacién descolorida e interiormente ex-
trafia para ella, si no estuviese predelineada en ella como con
lineas atin invisibles, si no se encontrara en el camino hacia sf
misma. Esto ha sido expresado perfectamente en una historia
narrada por el rabino gallego Meir. El les habrfa dicho a sus
discipulos: «Cuando Dios me pregunte en el més all4: “Meir,
¢por qué no has llegado a ser Moisés?”, yo le contestaré: “Se-
fior, porque yo soy solo Meir". Y cuando luego me pregunte:
“Meir, ;por qué no has llegado a ser Ben Akiba?”, del mismo
modo le responderé: “Seiior, porque precisamente soy Meir",
Mas, cuando me pregunte: “Meir, jpor qué no has llegado a
ser Meir?", ;qué le podré responder en ese momento? »,

Esta interpretacién de la salvacién del alma como libera-
cién, por decirlo de algin modo, como desencanto del valor,
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que si bien existe en el alma desde siempre, est4 mezclado con
lo extrafio, impuro y casual; esta interpretacién parece, por
cierto, tener una dificultad precisamente en la determinacién
fundamental del cristianismo, a saber, en la capacidad unifor-
me de cada naturaleza de lograr la salvacién absoluta, en la li-
mitacién de este logro a través de capacidades que desde el §
comienzo no son inaccesibles para nadie. En el reino de Dios *
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hay lugar para todos porque lo méximo que el hombre puede
alcanzar es al mismo tiempo lo mfnimo que se ha de exigir de
él, por lo cual, en principio, nadie ha de fracasar. Sin embargo,
si la salvacién no ha de ser otra cosa que el hecho de que cada
alma se exprese completamente y manifieste en esa expresién
su ser interior m4s propio, la pura imagen de sf misma, cuya for-
ma ideal transmite su imperfeccién terrenal, entonces jcémo
se unifica la infinita diversidad de altura y profundidad, an-
chura y estrechez, claridad y oscuridad de las almas con la
igualdad del logro religioso, con la igualdad de dignidad ante
Dios? ;Debido a que este concepto de la salvacién convierte
en su portador precisamente a lo m4s individual, lo més dife-
renciado de los hombres? Efectivamente, la dificultad de uni-
ficar la igualdad ante Dios con la inconmensurable diversidad
de los individuos ha conducido a una uniformidad de las capa-
cidades que ha producido un mero esquematismo desde las
lejanas jurisdicciones de la vida cristiana. Se ha ignorado todo
el individualismo del concepto cristiano de salvacién, se ha ig-
norado que cada uno debe aprovechar su propio talento en
cuanto se exigfa de todos un ideal uniforme, un comporta-
miento de la misma (ndole, en vez de demandar de cada uno
un comportamiento propio. Un todo uniforme para todos es
algo externo para la personalidad. La unidad en la cual se en-
cuentran los creyentes, la igualdad de las almas perfectas con-
siste solamente en que cada una ha permitido que se desarrolle
la idea inherente a ¢lla mediante toda la obra externa, donde el
contenido de las diferentes almas puede ser abismalmente di-
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ferente. Jesis alude en muchos pasajes a cuénto estima la dife-
rencia de las disposiciones humanas, pero al mismo tiempo,
cudn poco ha de alterar esto la igualdad del resultado final de
la vida.

De este modo la igualdad ante Dios se convierte en algo
mucho menos simple y univoco de lo que esto parece en la opi-
nién general. La interpretacién comunista segtn la cual todas
las diferencias de valor que percibimos entre las almas desapa-
recen ante Dios y segiin la cual cada uno ha de valer exacta-
mente igual que cualquier otro ha sido rechazada con razén.
Lo que se afirma es m4s bien algo negativo, a saber, que todas
las escalas de valor que se encuentran fuera de la escala reli-
giosa, pero que suelen determinar los rangos terrenales no ri-
gen ante Dios. No se trata realmente de otra cosa que de la
«igualdad ante la ley» que tampoco significa que para esta val-
ga igual el transgresor de una disposicién policial y el homici-
da, sino solamente que determinaciones de una y otra perso-
nalidad que se encuentran fuera de las legalmente relevantes
no deben tener ninguna influencia sobre el juicio. Asi como
precisamente mediante esta igualdad ante la ley cada desigual-
dad legal llega a sus consecuencias juridicas completamente
inalterable, asf su diferencia de valor religiosa no podria surgir
claramente y sin desvios sin esta igualdad de los hombres ante
Dios.

Sin embargo, no quiero negar, que me parece que el con-
cepto de la igualdad ante Dios posee més all4 de este sentido
completamente claro desde un punto de vista légico y ético,
otro sentido m4s oscuro y que en realidad se enfrenta al pri-
mero. Aunque suene irracional, que una igualdad de valor
«mecénica» deberia ir extinguiendo la diferencia entre un pe-
quefio vagabundo y un héroe. En esta idea radica alguna sig-
nificatividad no completamente superficial que si bien con fre-
cuencia se ha vuelto efectiva como planteo y tendencia, no
siempre lo ha hecho en su total pureza. Me parece un motivo
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metafisico completamente concebible, a saber, que el alma,
precisamente porque es alma, posee un valor de eternidad ante
el cual todas las diferencias, tal como surgen en ella durante su
vida, son inesenciales y, por asf decirlo, no vale la pena hablar
de ellas. Esto no puede regir para todos los puntos de vista te-
rrenales, para el intelectual, el ético, el estético. Aquf est4 toda
la realidad del valor vinculada a un més o un menos. Y del
mismo modo en el que es concebible la valoracién basada ex-
clusivamente en las diferencias y su relatividad para la cual el
hecho del alma en general es solo la base evidente atin no de-
terminante de valor, no menos concebible es la conversién de
esto, la igualdad de valor de todo aquello que es alma y la indi-
ferencia frente a la calificacién individual, por lo menos en el
punto de vista religioso que deja tras de sf las categorfas de la
relatividad.

Sin embargo, no estamos de ninguna manera ante una dis-
tincién de principio entre la valoracién terrenal-empirica y la
religiosa, sino ante una distincién entre determinaciones hu-
manas caracterolégicas que manifiestan su diferencia tanto en
la esfera de intereses del més ac4 como del més all4. El socia-
lismo moderno también rechaza la «igualacién» mecédnica, y
también pretende solo la «equidad», es decir, un orden social
en el cual, en oposicién al actual, cada trabajo sea realmente
remunerado exactamente segin sus ganancias, que, por lo tan-
to, las diferencias de la reaccién social correspondan precisa-
mente a las diferencias presupuestas entre los hombres que ac-
tian socialmente, A pesar de estas explicaciones creo que el
socialismo siempre obtendr4 su fuerza de choque de las natu-
ralezas para cuya constitucién espiritual la igualdad es senci-
llamente el ideal a priori. Esto puede ser considerado injusto,
confuso, absolutamente irrealizable tanto segtin la idea, como
segiin el hecho. Lo mismo da, pues hay hombres de un modo
cuyas tendencias més profundas referidas a la sociedad solo se
pueden expresar como la equivalencia absoluta de todo aque-
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llo que contiene el semblante humano. En efecto, en Rousseau
y todo el idealismo liberal del siglo xvii1 esta intencién es fuer-
te y se diferencia de la opuesta sin posibilidad de reconcilia-
cién o acuerdo, a saber, que el valor de cada hombre solo pue-
de determinarse justamente como un més o un menos frente a
otros hombres. Por eso me aferro al hecho de que correspon-
diendo a estas diferencias de los tipos de hombre la igualdad
ante Dios es percibida en los dos significados. Efectivamente,
en el cristianismo no falta por cierto la conviccién de que en
dltima instancia cada alma ser4 invocada igualmente a la bea-
titud. Y el principio «A los iguales lo igual, a los desiguales lo
desigual» puede en definitiva ser reconocido tranquilamente
por el radicalismo de la igualdad, debido a que este principio
no conlleva ninguna consecuencia préctica a partir de la
creencia segiin la cual para las almas en si no Aay una desigual-
dad definitiva.

Pareciera que esta idea se puede pensar con mayor preci-
s16n solo del siguiente modo. La diversidad de las almas no se
puede negar, pues si esta misma fuese solo una apariencia de la
diversidad, entonces serfa en efecto una diversidad de la apa-
riencia que de todos modos requiere ser considerada. As{
pues, en este punto de vista solo resta afirmar que la diversi-
dad no se interpreta como una diversidad de valor, sino como
una diversidad de fndole. Y adem4s, esto solo puede pensarse
de manera que las diferencias de valor dadas empiricamente
no afecten para nada nuestro ser positivo y tiltimo, que, por lo
tanto, todo lo significado malvada y vilmente como malo sean
meras devviaciones de la esencia propia e individual del hombre,
negaciones, después de cuya superacién dentro de la vida terre-
nal o de la transcendente cada alma se encontrarfa en su ver-
dadera esencialidad, atin quiz4s como una tdnica, incompara-
ble con ninguna otra, y, sin embargo, medida con el criterio de
valor divino, igual a cualquier otra y aspirante a la misma sal-
vacién.
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Un concepto tal de la salvacién remite a una multiplicidad
infinita de caracteres religiosos, a una diferenciacién religiosa,
que, por cierto, no es una divisién del trabajo, debido a que cada
individuo puede obtener para sf solo toda la salvacién, aunque
sea de modo particular. Pero le queda el sentido dirigido hacia
adentro, a saber, la peculiaridad de la existencia, el sentimiento
de ser convocado para un trabajo irreemplazable y de estar en
un lugar que en cierto modo nos ha aguardado. Asf se muestra
por fin otra vez cémo el ser religioso asume las formas de lo reli-
gioso y, por asf decirlo, las estiliza. Son las categorias funda-
mentales de nuestra alma que adquieren vida, ora en el conteni-
do social-préctico, ora en el religioso. O también, las categorfas
que le dan al ser religioso la posibilidad de conformarse a través
de los canales de lo sociolégico. Pues el contenido religioso im-
plicado en menor grado en las casualidades y en el cruzarse de
intereses heterogéneos, complementando lo fragmentario de las
series pricticas a través de la idea de lo absoluto, parece consti-
tuir la representacién més pura, m4s inquebrantable de la cate-
gorfa fundamental incomprensible en si, de manera tal que la
forma religiosa de una relacién o un suceso se ofrece como la
imagen aclarada de su forma social, purificada de su confusién
y de su esencia turbia y rudimentaria.

Asf también se ha abordado el arte como la intuitividad in-
mediata de las protoim&genes ideales del ser, mientras que el
arte en realidad solo es una forma peculiar en la cual se reali-
zan estas im4genes en el mismo modo que la forma del ser em-
pirico. Sin embargo, determinados modos de representacién
de esas protoimégenes parecen poseer una pureza y perfec-
cién interiores a través de las cuales se nos presentan como
copias fieles de aquella, mas lo son en tan menor grado como
lo son las realizaciones de otra indole de la idea. Lo que la reli-
gién habilita, el ser peculiar de los hombres, representar la
yuxtaposicién de sus multiplicidades en «n reino de la perfec-
cién es la ausencia de la competencia. Pues dentro del ser so-
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cial dicha competencia promueve la diferenciacién de los indi-
viduos y los puede llevar a un desarrollo maravilloso y una
intima conjuncién, sin embargo, la competencia no tiene, por
asf decirlo, ningtn interés en mantenerlos a esa altura, sino
que imponiendo siempre las mismas fuerzas, transforma enor-
memente el ser peculiar en una declinante unilateralidad y una
impertinencia sin armonia. El fin Gltimo al cual acomete el
afan religioso y aquel al cual se lanza toda accién terrenal-so-
cial se diferencian entre si precisamente por el hecho de que el
primero no necesita perjudicar a ningtn aspirante por el he-
cho de que beneficie al otro. Por eso, no necesita, como sf tiene
que hacerlo la competencia, llevar el desarrollo de las peculia-
ridades individuales més all4 de aquel punto culminante que
se caracteriza a través de las necesidades e ideales de estos
mismos. Allf donde se presenta una diferenciacién individual
en este sentido religioso es, por eso, menos abrupta y exagera-
da que lo que generalmente lo es la diferenciacién social, pero
precisamente por eso es su contrafigura m4s pura y perfecta.
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EL POTENCIAL INTEGRADOR

Si partiendo de la idea de un «reino de Dios» la diferenciacién
(‘le laS a]mas es una forma en Ia Cual las almas convergen hac;a
la unidad de ese reino, es laz forma en la cual, por asi decirlo,
los elementos se consolidan en aquella unidad para una mira-
da suprema, entonces, en definitiva, Dios es simplemente la
unidad del ser. Dios tiene esta relacién que no puede ser ca-
racterizada con ninguna otra expresién tanto con lo espacial-
intuitivo como con la multiplicidad de lo espiritual. Sin em-
bargo, ;qué es el contenido de este concepto? Puede ser el
panteista mediante el cual Dios es idéntico a toda la realidad.
La particula de polvo como el corazén del hombre, el sol
como el capullo de la flor que se abre bajo su rayo, todos ellos
son proporcionada y justificadamente las partes o las mani-
festaciones, las emanaciones o las conformaciones del ser di-
vino. El hecho de que este viva en ellos ya expresa una cierta
separacién, supone la autonomfa de un parte externa que no
es Dios. Por el contrario, cada parte del ser es Dios y por eso
cada parte es, segin su esencia y su verdad, idéntica a cada
una de las dem4s. El pantefsmo suprime la exclusién recipro-
ca de las cosas, asf como conserva su ser-para-si. Aquf ya no
se puede tratar de un efecto reciproco de las mismas. Su uni-
dad metafisica y esencial es la unidad inmediata, no la unidad
del organismo o de la sociedad cuyos miembros poseen uni-
dad como intercambio de sus energias. Sin embargo, este dios
del panteismo no es el dios de la religién, le falta el m4s all4
que el hombre necesita para conformar su temple religioso.
Amor y desencuentro, entrega y abandono de Dios, la cerca-
nia o lejanfa de la relacién cuya posibilidad lleva toda la vida
interior de la religién, se suprime en cuanto cada punto y
cada momento del ser est4 considerado total y absolutamente
en la unidad divina. Por lo tanto, esta unidad tiene que tener
otro sentido en cuanto es el objeto de una religién. No puede
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ser inmediatamente lo mismo que la realidad material del
mundo,

Sin embargo, adem4s de este concepto que suprime todas
las diferenciaciones del ser, que identifica a todas entre sf en
tanto las identifica con Dios, hay solo un concepto mis, a sa-
ber, la unidad aludida antes como efecto reciproco. A esto pre-
cisamente llamamos «na esencia, cuyos elementos se adhieren
unos a otros a través de fuerzas ejercidas reciprocamente y
donde el destino de cada uno se vincula con el del otro. Esto es
la unidad que el mundo posee para nuestro pensar —donde no
es interpretada pantefsticamente— y que se muestra en tanto
simbolo y con gran proximidad al organismo y al grupo social.
Dios, pensado como la unidad del ser, no puede ser otra cosa
que el portador de este contexto, las relaciones reciprocas de
las cosas, destacadas a partir de estas mediante la energia reli-
giosa fundamental, y en cierto modo se cristaliza en un deter-
minado ser, en un punto en el cual se encuentran todos los ra-
yos del ser y a través del cual atraviesan todo el cambio de
fuerzas y todas las relaciones de las cosas. Solo en este sentido
de la unidad el dios que es esta unidad puede ser el objeto de la
religién, porque solo de este modo frente al individuo se en-
cuentra fuera de lo individual como individual y abarca m4s
alld de él. A este dios del grado religioso supremo lo predeli-
nean los dioses que encontramos como la representacién de
las fuerzas del grupo, incluso aun cuando desde el punto de
vista politefsta agrupan solo las jurisdicciones de intereses in-
dividuales.

Fuera del cristianismo los dioses son, si bien no exclusiva-
mente, sf en una parte o segiin un aspecto, las representaciones
trascendentes de la unidad del grupo, precisamente, de la uni-
dad de la funcisn unificadora y sociabilizadora. Desde luego,
esta no es una categoria que se pueda analizar muy ficilmen-
te, es la misma bajo la cual el rey proclama: L 'Etat c'est moi. Pues
esto tampoco puede significar la identidad, en cierto modo,
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panteista, sino solo que las fuerzas que forman el Estado, es
decir, las fuerzas que conforman el material del Estado en su
forma se centran en el rey o que él es en la unidad de su perso-
na la contrafigura o la sublimacién de la unidad dindmica del
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Estado. El proceso de representacién mediante el cual Dios se
convierte en la unidad de las cosas es el mismo en virtud del 3
cual se lo caracteriza a él mismo como «el amor» sin m4s, como ©
«la bondad, la justicia misma» y con el cual se completa la deri-
vacién de esta denominacién que he intentado hacer hasta
aquf. El tiene estas cualidades en menor medida en la que es es-
tas cualidades. Este temple devoto se inclina a desplazar hacia
lo absoluto sus objetos —en los cuales se configura— de toda re-
latividad y delimitacién de criterio empfricos, porque solo de
este modo responden a toda la amplitud y universalidad con las
cuales la exaltacién religiosa alcanza las capas fundamentales
del alma. Sin embargo, cada particularidad pensada con abso-
luta perfeccién consume en cierta medida a su portador, no
permite que siga existiendo nada m4s de aquel ser al cual esta-
ba adherido originariamente. Asi como un hombre al que aque-
ja un gran dolor que padece sin [fmite generalmente expresa su
estado como si él mismo fuese absoluta y tinicamente solo pa-
decimiento, asf como de alguien que est4 dominado completa-
mente por una pasién se suele decir que no es otra cosa que esa
pasién, del mismo modo Dios, en tanto una caracteristica le es
atribuida en medida absoluta se manifiesta como esta caracte-
ristica en cierto modo en sustancia.

La fuerza religiosa fundamental se encuentra aqutf, por asf
decirlo, sola con aquello que lc ha arrebatado a las realidades
empiricas para convertirse asf en una configuracién y asf pue-
de suprimir la limitacién en la cual esta configuracién habita
en aquellas relatividades. Asf, la representacién segin la cual
el mundo es una unidad —que se evidencia en el fenémeno que
se nos presenta muy incompleta y fragmentariamente—, una
unidad pensada en su caricter absoluto y en tanto incondicio-
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nada sin tener nada a su lado, se dirige a un ser autosuficiente
que llamamos Dios: solo lo limitado y lo condicionado requie-
re un portador que fuera de esta funcién sea un algo, un ser; lo
incondicionado, lo libre de toda restriccién derriba esta ata-
dura. Segin el material al que se lance el temple religioso ten-
dente a la unidad de lo absoluto, Dios puede ser la unidad de
la totalidad del mundo o la unidad de determinadas jurisdic-
ciones de fenémenos de la naturaleza fisica o la unidad del
grupo, cuyos efectos reciprocos sociolégicos le dan, igual que
en el caso nombrado en primer lugar, el sentimiento de la vincu-
lacién mistica de todo el ser al estimulo de la formacién de aquel
concepto de unidad trascendente, en el segundo caso la simili-
tud de los fenémenos emparentados de abajo. Basado en el
punto de vista de la cultura religiosa del cristianismo puede
ser que esta génesis de las representaciones de Dios, en la cual
la divinidad surge como la absolutizacién de la unidad sociol6-
gica, se manifieste estrecha y rara. Por una parte, la divinidad
es aquf la divinidad del ser, especialmente de todo ser espiri-
tual en general, y la escisién que la esencia del grupo social
conlleva es nula y fitil frente a ella, en efecto, directamente
antagénica al sentido de esta divinidad y determinada a ser
recogida en el concepto de humanidad universal. Por otra par-
te, el Dios de los cristianos es el dios del individuo; la linea que
conduce de Dios al individuo no se extiende primero a la ins-
tancia intermedia del grupo. El individuo se encuentra frente
a su dios con absoluta responsabilidad, la cual ha sido solo des-
cendida a la medida de lo soportable a través de la muerte re-
presentativa de Cristo. La mediacién puramente sociolégica
es muy estrecha y muy amplia para el concepto de dios de los
cristianos.

La Antigiiedad y el mundo étnico lo conciben de modo
completamente distinto. El dios de cada grupo cerrado es pre-
cisamente el suyo que vela por el grupo o lo castiga y junto al
cual los dioses de otros grupos son reconocidos como igual-
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mente reales. Cada grupo no solo no pretende que su dios sea
también el dios de otros grupos, sino que adem4s rechazarfa
enérgicamente esto por considerarlo un perjuicio para su po-
sesi6n religiosa y las consecuencias précticas del mismo. (No
obstante, el fenémeno contrario también sigue evidentemente
la misma direccién, asi, por ejemplo, cuando los reyes asirios
libran las guerras para la expansién de su poder lo hacen al
mismo tiempo para sus dioses, cuyo reconocimiento y culto
deben ser extendidos a los otros pueblos). El celo al Dios poli-
ticamente establecido, que no se desea ceder a otro pueblo
como tampoco se desea ceder un conductor poderoso o un
mago hacedor de milagros, es el giro positivo o la exaltacién
de la tolerancia que en principio es propia de todas las religio-
nes particularistas. En cuanto Dios tiene una relacién con el
circulo de los creyentes que excluye a todos los demis la reli-
giosidad tiene que reconocer que hay dioses junto a Dios: los
dioses de los dem4s. Los creyentes mismos no deben tener,
por cierto, otros dioses ademds de €|, mas no porque estos no
existan en absoluto, sino, expresado de un modo un tanto pa-
radéjico, precisamente porque sf existen —de otra manera el
peligro no serfa tan grande— pero no son los correctos y autén-
ticos para este grupo. Esta prohibicién se encuentra exacta-
mente en el orden de aquella prohibicién politica, a saber, no
pasar a otro grupo y no abandonar bajo ninguna circunstancia
el contexto con la unidad social dada. Incluso los brahmanes
con su religién tefiida de pantefsmo muestran esta tolerancia
que es el complemento de su particularismo, en efecto, han
contestado a misioneros cristianos a determinadas objeciones
contra su religién afirmando que esta no se adecua a todos los
pueblos, pero que para ellos, sin embargo, esla correcta. Fren-
te a esta solidaridad de Dios con la unidad social, que siempre
es una unidad particular, el cristianismo ha aportado una
enorme transformacién, expresada en que rechaza a otros dio-
ses que no sean el propio de cada uno, no solo el propio del
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cristianismo, sino de todo el mundo en general. Su Dios no es
solo el Dios de sus creyentes, sino del ser en general. Por lo
tanto, necesita no solo la exclusividad y celo de la posesién de
Dios, sino que, por el contrario, tiene que intentar de modo
consecuente que Dios sea reconocido en cada alma, debido a
que él es de todos modos también el dios de esa alma y su con-
vertirse en cristiano es solo la confirmacién de un hecho ya
existente. La sentencia: «Quien no est4 conmigo est4 contra
mi» es uno de los giros de la historia universal m4s grandes en
la sociologfa de la religién. Quien cree en Wodan o en Vitzli-
putzli no est4 por eso «contra» Zeus o Baal. Cada dios atafie
solo a sus creyentes, cada comunidad solo a su dios y de este
modo nadie interfiere en la esfera del otro con la pretensién de
ser venerado.

El Dios de los cristianos tiende su esfera sobre los que creen
en €l y sobre los que no creen en él. De todos los poderes de
vida supratedricos quiebra primero la exclusividad del grupo
social que hasta ese momento mantenfa todos los intereses de
sus individuos en una tnica unidad espacio-temporal. Por eso,
no importa que la relacién con él permanezca indiferente jun-
to a la relacién de otros hombres con otros dioses. Esto es m4s
bien una lesién positiva de la pretensién ideal a la que aspira a
través de su absoluto omniacaparar. Creer en otros dioses sig-
nifica rebelarse contra ¢l, en tanto &l es en realidad también el
Dios de ese no creyente. Allf donde el otro dios no es simple-
mente el dios de los otros, sino el dios falso, es decir, el dios
que no existe en absoluto, alli la tolerancia es tan contradicto-
ria [6gicamente como lo serfa la intolerancia para las religiones
particularistas. Asi surge una nueva tolerancia precisamente a
partir de la altitud absoluta y de la indiscutible singularidad
del principio divino, a saber, para los diferentes caminos hacia
el uno y tinico Dios.

Las religiones particularistas pueden ser tolerantes con re-
lacién al contenido tltimo de la religién, con relacién al con-
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cepto de dios. Sin embargo, en la estrechez y cercanfa del mis-
mo, en la singularidad de la relacién con él no pueden
reconocer una pluralidad de caminos hacia ¢él, en efecto, dios
solo puede ser alcanzado a través de determinados sacrificios,
plegarias y comportamientos. El cristianismo, por el contra-
rio, intolerante en lo referente a lo definitivo de la religién,
puede reconocer una amplitud incomparable de acciones
complacientes a Dios y de estados internos. Una vez que estd
escogido un camino unilateral hacia lo supremo, entonces este
ha de poseer toda la intolerancia dogmética. Pero precisamen-
te el cristianismo como principio tiene que dejar corresponder
una cantidad de caminos relativos a la unidad de su Dios, de-
bido a que ella es lo absoluto. Ciertamente, la historia del cris-
tianismo como historia total ha realizado esto. Particularmen-
te las sectas bautismales y el calvinismo tardfo muestran en
parte esta correlacién. Aquf surge la calidad religiosa exclusi-
vamente a través de o como eleccién o evocacién divinas. Asf
pues, en tanto se rechaza todo sfntoma exterior la comunidad
tiene que exigir la absoluta tolerancia para sus estados inter-
nos de otras instancias, por ejemplo, del Estado, y precisa-
mente ella misma tiene que practicar esta tolerancia para con
la comunidad vecina. Esto no es, por lo tanto, solo exterior,
sino que est4 vinculado en estrecha causalidad con la intole-
rancia interna absoluta y la falta de compromiso que precisa-
mente corresponde légica y psicolégicamente a estas religio-
nes de la predestinacién. Una intolerancia de este tipo no
puede surgir en absoluto con relacién a los dioses en los cuales
se encarna la unidad del grupo social. El dios de una estirpe
negra no puede ser también el dios de los chinos, asi como los
padres de un negro no pueden ser también los de un chino o
como tampoco el ser estatal de un grupo cerrado como tal no
puede ser al mismo tiempo el de otro grupo cerrado.

Ahora bien, la unidad de la esencia divina producida de este
modo sociolégico-particularista podrfa ser el estadio previo de
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su unidad absoluta, adquirida en el cristianismo. Este desarro-
llo corresponde, por lo tanto, justamente a aquellas unidades
que habiendo llegado a su estadio definitivo se incorporan a la
negacién y a la oposicién al caricter de todos los fenémenos
que conducen al estadio definitivo. La unidad omniacaparado-
ra del Dios cristiano hace estallar la limitacién sociolégica en |a
cual primero se podia elevar la idea de unidad. El traspaso de
las relatividades terrenales a] absolutismo trascendente permi-
te frecuentemente transformar la calidad de sus contenidos en
su contrario. Asi los efectos religiosos est4n en lo esencial liga-
dos al hecho de que el creyente se siente frente a su Dios: amor
y devocién, gracia y condenacién, plegaria y obediencia exi-
gen, como ya se derivé en otro contexto, un «frente a», y aun-
que este parezca algo disuelto en el éxtasis religioso, sin embar-
go, en la realidad es solo una oscilacién desde lo insoportable
del apartamiento absoluto a la unicidad absoluta. No obstante,
el concepto de Dios insta como concepto de la sustancia y fuer-
za absolutas del ser a la consecuencia pantefsta que suprime
completamente todo ser-para-sf de las existencias individuales,
y cuanto més se constrifie el alma a la unidad inseparable con
Dios, tanto més vasta, profunda y dichosa se siente. Pero si
realmente el alma se entregara por completo a Dios se podria di-
solver en la ilimitada fusién con él; el alma se encontrarfa en-
tonces en el vacio. Pues, debido a que todo sentimiento religio-
so se conecta con el m4s all4, aunque ciertamente la disminucién
del mismo aumente su suerte y su fuerza, sin embargo, con su
abooluta supresién, todo el sentido y contenido de la religién
que podamos concebir se sumergirfan en nada. De este modo
la representacién de Dios que ha surgido mediante la prefor-
macién sociolégica puede conducir a un entorno cada vez més
amplio de su esencia. Mas, una vez que este proceso ha alcan-
zado su punto final con el Dios absoluto del cristianismo su
contenido se convierte en lo contrario de este caricter sociolé-
gico a cuya exclusividad el Dios estaba ligado originariamente.
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Sin embargo, que la unidad del grupo tenga la tendencia a
revestirse con la forma de la trascendencia y a proveerse de
valores de sentimiento religiosos puede radicar en el hecho de
que esta sintesis de los individuos tendente a la configuracién
superior de la unidad del grupo se le presentar4 al individuo
con suficiente frecuencia como una especie de milagro, ya sea
con una conciencia clara o una més vaga. En este contexto la
existencia personal se siente enredada en un juego de poderes
irresistibles y se encuentra rodeada de un circulo de fuerzas
que no parece ser explicable en general a partir de sus elemen-
tos particulares y que va més all4 de cada uno de ellos con un
alcance inimaginable, tanto temporal como dindmico. El de-
recho y la moral, el lenguaje y las tradiciones, la totalidad que
se ha denominado el espiritu objetivado se encuentra frente al
individuo como un enorme fundus en el cual no se puede dis-
tinguir el aporte del individuo. Por lo cual no parece haber
surgido de los aportes de los individuos, sino que parece ser el
producto de una unidad misteriosa que vive una vida produc-
tiva regida por normas propias supraindividuales més all4 de
la totalidad de los individuos. Asi como frente a la naturaleza
también aquf el estar librado a lo practico y la imposibilidad de
explicacién tedrica es lo que suscita la reaccién religiosa. Y,
por cierto, esto no se vincula evidentemente al grupo como a la
suma total de hombres que existen unos junto a otros, suma
que no tiene nada enigm4tico en su accesibilidad e inmediatez
y que en sf aferraria al espfritu a lo empfrico, sino que se vincu-
la al hecho de que dicha suma es m4s que una vuma, al hecho
de que esta suma desarrolla fuerzas que no pueden encontrar-
se en los individuos como tales, al hecho de que a partir de es-
tas unidades se origina una unidad superior. La pertenencia
de Dios al grupo, el cuidado de la religién como asunto del
conjunto, la expiacién de las transgresiones religiosas del indi-
viduo a través de ella y la responsabilidad que tiene el grupo
por los pecados frente a Dios, todos estos hechos tipicos mues-
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tran que la divinidad es, en cierto modo, el lugar trascendente
de las fuerzas del grupo, que los efectos reciprocos que en rea-
idad se dan entre los elementos del grupo que constituyen su
unidad en sentido funcional y, de este modo, son simbélica-
mente conformes a la oscura unidad del ser religioso, se han
convertido en Dios en una esencialidad auténoma. La dindmi-
ca de la vida del grupo es llevada més all4 de sus materiales y
portadores a través del impulso del temple religioso hacia lo
trascendente y a partir de ahf se enfrenta, como lo absoluto,
con las individualidades, como lo relativo. La antigua repre-
sentacién segin la cual Dios es lo absoluto mientras todo lo
humano es relativo adquiere aquf un sentido nuevo, a saber,
que las relaciones entre los hombres son las que encuentran su
expresién sustancial e ideal en la representacién de lo divino.
Reconsiderando las investigaciones que hemos terminado
de presentar hasta aquf surgen dos motivos conductores que, si
bien no se unen sin més, sin embargo, se podrfan vincular sis-
temdticamente sin dificultad, si esto se considerara importan-
te. En la cuestién fundamental la configuracién de la religién
objetivamente espiritual aparecié como la conformacién de la
vida religiosa que es un proceso, un tipo de existencia, y que
adquiere sus contenidos, los «articulos de la fe» en las circuns-
tancias de la existencia mundana. Es el modo de cada vida de
objetivarse en la forma de lo abuoluto y asi les arrebata en cierto
modo sus formas a los hechos sociales (como también a otras
circunstancias de vida) y las deja trascender a la absolutez, es
el modo de repercutir también adquiriendo la posibilidad con-
tinuamente probada, consagréndose y elevdndose a los hechos
terrenalmente relativos, atindndolos en cierto modo. La anti-
gua observacién de que el cielo de los dioses es la absolutiza-
cién de lo empirico pierde aquf su sentido sensualista-ilustra-
do. Jamds la empirica se habria vuelto trascendente si no se
hubiese encontrado como fundamento la agitacién de la vida
religiosa como categoria y fuerza aprioristicas y lo dado se lan-
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zara més all4 de si segiin la ley de dicha categorta, pero no segin
una ley que se ha de encontrar en cada uno. No hay duda de que
este camino de la religiosidad quiz4s nunca se llegue a reco-
crer completamente hasta el final, camino en el cual la religio-
sidad atraviesa lo que est4 situado fuera de ella para formarse
en ello como una configuracién dejando tras de si la sustancia
de lo extrafio y corporizando en su forma pura la propia pure-
za de la religiosidad. La «religién» objetiva configurada arras-
tra consigo por doquier, en cierto modo, trozos materiales de
aquello externo a ella. La religiosidad como ser psiquico cuali-
tativo, el procesa de vida religioso tiene el destino peculiar que casi
recuerda al esquema dialéctico de Hegel de tener que salir de
sf para adquirir la configuracién desde un fuera-de-sf que, en
efecto, es él mismo en la forma de la objetivacién. Pero como
ya se ha dicho, su destino es no deshacerse nuevamente por
completo de esta existencia de otra fndole a la cual estaba li-
brado; su destino es convertirse realmente en religién en un
sentido puro en un proceso infinito, su destino es dejar en las
formau de lo terrenal, racional, empirico-social en lo cual se
transforma en religién objetiva siempre entremezcladas algu-
nas porciones de su materia.

Solo cuando se considera el «progresos de la religién en este
sentido, me parece que el concepto de desarrollo es aplicable a
la religién en el sentido de que ella no se convierte en una reli-
gi6n cada vez més acabada, sino en el sentido de que se vuelve
cada vez m4s acabadamente solo en religién, es decir, cada vez
més puramente. No quiero referirme al problema metédico de
si «la religién» puede regir como un sujeto real en general que
«se desarrolla» desde el fetichismo y el manismo hasta el cristia-
nismo. Quizés el hecho de que la apreciacién de la propia fe
como la fe absolutamente suprema compele a interpretarla
también como la fe relativamente suprema sobre una serie as-
cendente hacia ella. Aquf radica el complejo presupuesto de la
religién «imperfecta». Quiero conceder lo siguiente: creo tan
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poco en las religiones imperfectas como en estilos artisticos in-
completos. Esto significa que hay agitaciones psiquicas o confi-
guraciones objetivadas que intencionadas religiosamente no
son avin religiones perfectas. Expresado de otro modo, se puede
afirmar que se trata de religiones que son configuraciones mix-
tas en el modo indicado en las cuales la religiosidad no ha llega-
do aiin puramente a sf misma en la forma de la objetivacién. Si
son acabadamente religiones, entonces también son religiones
acabadas precisamente como la pintura del Trecento que, aun-
que no muestre sombras, ni agitacién natural, ni perspectivas
es, sin embargo, un arte tan perfecta como la posterior que po-
see todo esto. Giotto querfa precisamente algo distinto que Ra-
fael o Veldzquez. Y si algo en tanto arte es perfecto en el sentido
de que ningiin otro motivo que no sea el artistico forma la obra
cuando ya no se destacan en el efecto del cuadro impulsos cru-
damente sensibles, ligadura a lo casualmente real, tendencias
desde otros 4mbitos de intereses, entonces cada voluntad artfs-
tica es equivalente a cada una de las otras. Asi pues solo se pue-
de tratar de la perfeccién o la imperfeccién en tanto el genio
individual es mayor o menor.

Pero el estilo en general, la relacién de intencién y medios
de expresién, la compleja unidad de aquello que ha de ser re-
presentado, a ello ya no puede ser aplicado el concepto de un
desarrollo de lo imperfecto a lo perfecto. Aquf vale mucho mas
para el estilo particular, para la época particular aquello que
Schopenhauer dice de la esencia general del arte, a saber, que
el arte «est4 siempre en la meta». Si los dibujos de los negros
son «mds imperfectos» que los dibujos de Rodin, es, por una
parte, porque no son solo arte, sino porque est4n determina-
dos también por la mera alegria de la imitacién, el impulso in-
fantil lddico y las tendencias fetichistas. Por otra parte, por-
que el talento personal artfstico que se expresa en la forma del
estilo no alcanza al talento del gran artista. Solo en este senti-
do se puede hablar de una escala de religién imperfecta y per-
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fecta: solo puede volverse religién cada vez més pura, una
vida cada vez mas liberada de otros impulsos o mundos y un
conformarse de la categorfa religiosa como tal. Si de este modo
es realmente religién, entonces también ella estd «siempre en
la meta», se trate del manismo o del politefsmo, de mistica pan-
tefsta o tefsmo claramente delimitado. -Las diferencias de la
perfeccién radican ahora, por asf decirlo, solo en las cantida-
des de profundidad y extensié6n, de fuerza y fervor con las que
los diferentes individuos realizan estos estilos religiosos y po-
sibilidades de vida religiosas. Dicho brevemente: el desarrollo
histérico de lo m4s imperfecto a lo més perfecto no es de nin-
gtin modo el esquema de conocimiento exhaustivo para el sig-
nificado de las religiones, a pesar de que para tal entroniza-
cién de ella se junten precisamente el evolucionismo moderno
y la apologética cristiana.

A este motivo de la serie «religiosidad —configuracién so-
cial- religién objetiva» —no entendida naturalmente como una
sucesién temporal— solo le correspondi6 ocasionalmente un
segundo motivo, porque su caricter mas especulativo, més inac-
cesible a la ejemplificacién histdrica, le infringe aquf esa dis-
crecién. Si el primer motivo se remite a la determinacién cuali-
tativamente religiosa del proceso psiquico, entonces quizés se
puedan suponer en un sentido atin més puro procesos y rela-
ciones formales de indole psiquico que se manifiestan, por un
lado, en fenémenos religiosos y, por otro, en fenémenos socia-
les y que determinan las configuraciones de estos contenidos
haciendo posibles de este modo las analogfas y los entrelaza-
mientos de ambos 4mbitos de los que dan ejemplo estas pégi-
nas. Naturalmente, no se trata aquf de una secuencia temporal
de efectividades, sino de una posconstruccién de la configura-
cién psfquica de la unidad con elementos cuyo entrelazamien-
to interpreta el sentido de la configuracién segiin aquello que se
podrfa denominar la légica de la psicologfa. Pues no podemos
ocultar que hasta ahora nadie ha logrado una consideracién
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genética exacta del fenémeno religioso como tal. Todas las re-
ferencias sobre el «origen» de la religién —a saber, que esta
proviene del temor y del amor, de la necesidad y de la concien-
cia del yo, de la piedad y del sentimiento de dependencia y de
cualquier otra cosa— dejan precisamente sin considerar lo de-
cisivo: ;por qué estos afectos empiricos pasan al estadio reli-
gioso? La informacién disponible y competente en la cuestién
que afirma que un cierto incremento cuantitativo de estos
afectos les permite transformarse en otra cualidad, que afirma
que hay un umébral de la conciencia religiosa omite, sin embar-
g0, la cuestién de por qué esta nueva cualidad es precisamente
la cualidad religiova.

Si se contempla esto detenidamente se puede ver que la reli-
giosidad ya estd secretamente supuesta en todas las presuntas
derivaciones de ella. Por lo tanto, es mejor si desde el comien-
zo es reconocida como una cualidad primaria, no derivable.
Desde este presupuesto las relaciones de ella con los presun-
tos origenes adquieren quiz4s un sentido esclarecedor. Todos
estos factores me parecen, en efecto, estados de tensién forma-
les —por cierto, expresados muy ambiguamente y sin princi-
pios—, modos de movimiento generales de la psique que le con-
fieren al desenvolvimiento de estos procesos determinados
cualitativamente ciertas direcciones, ritmos y sfntesis. Por
clerto, todos estos factores —el amor y el temor, la dependencia
y la entrega, etc.— son en cierto modo todavia demasiado ma-
teriales; aqui solo puedo aludir a este punto. Para proyectar la
estructura psiquica conforme a la légica de la psicologfa a un
nivel conceptualmente ideal quiz4s haya que recurrir a agita-
ciones fundamentales ain m4s generales, atin m4s puramente
funcionales, quizés haya que recurrir a relaciones fundamen-
tales internas. Estas determinarfan Juego el modo en el que se
desenvolverian los sentimientos més especificos, los destinos y
los intereses, tanto los religiosos como los sociales, los artfsti-
cos como los éticos. En tales aglomeraciones y distensiones de
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la existencia psiquica en general que atin aguardan una for-
mulacién psicolégica, en el cambio rftmico de su temperatura,
en la dindmica general de anhelo, desilusién, resistencia, equi-
librio, no tendriamos atin las causas de aquellas grandes cate-
gorfas de las cuales parti aquf, en primer lugar, en cada caso a
partir de una fuerza constituyente de un mundo, es decir, de la
practica y del arte, del conocimiento y de la religién, de la va-
loracién moral y de las sintesis sociales. Sin embargo, ahora
comprenderiamos las relaciones reales e ideales de los mundos
que se originaron asi, los procedimientos que se desarrollaron
con igual legalidad, las preformaciones ¢n las cuales una inci-
de en lainfluencia de la otra y de las cuales las indicaciones de
este intento mostraron pocos casos de un 4mbito especifico.

La insistencia siempre reiterada de que aquf se trata exclu-
sivamente del sentido estructural de] acontecimiento psiquico
«religién», deberfa prevenir del hecho de buscar en lo expre-
sado alguna afirmacién sobre la constitucién suprapsicolégica
de los objetos religiosos. El hecho de que el contenido atin per-
sista 0 no en la forma de la realidad —aquf se ha hablado solo
de su formacién psiquica— es una cuestién que debe separarse
metodolégicamente de todo esto del modo més estricto. Y qui-
z4s esta separacién alcanza su mayor grado de expresividad
cuando se la aplica también al conocimiento histérico de la re-
ligién. Concluyendo con el rechazo de la errénea interpreta-
cién vinculada tan frecuentemente a la religién, creo haber en-
contrado del modo m4s fundamental el correspondiente peligro
que podria amenazar estas investigaciones.

Cuando se logra comprender el surgimiento de la religién
como el de un acontecimiento en la vida del hombre a partir de
las condiciones internas precisamente de esa vida, entonces
aiin no ha sido considerado para nada el problema de si la rea-
lidad situada fuera del pensamiento humano contiene o no la
contraparte y la confirmacién de esta realidad psiquica. Pero
no solo el significado de la religién en el &mbito de lo objetivo,

rsipaf g e2isv|) ugisuduny



Dimensidn Clisica © gedisa

LA RELICION 109

sino también en el 4mbito de lo subjetivo, su significado del
sentimiento, es decir, el efecto de las representaciones de lo
divino que se refleja en el 4nimo mds interior, es completa-
mente independiente de todas las suposiciones sobre el modo
en el que han surgido estas representaciones. Este es el punto
del malentendido més fuerte no solo de toda derivacién histo-
ricopsicolégica, sino también de toda derivacién, por asi de-
cirlo, del contenido objetivo psiquico de valores ideales. Aun
hay vastos circulos que tienen la impresién de que el encanto
de un ideal se deshojaria, la dignidad de un sentimiento se des-
calificaria si su origen ya no fuese un milagro incomprensible,
una creacién a partir de la nada, como si la comprensién del
transformarse cuestionara el valor de lo transformado, como
si el andlisis posterior de los elementos cuestionara el valor de
su unidad vital, como si la inferioridad del punto de partida
hiciera descender la altura alcanzada de la meta y como si la
simplicidad sin estimulo de las partes integrantes particulares
destruyera la importancia del producto que consiste en la ac-
cién reciproca, en la formacién y entrelazamiento de estos ele-
mentos. Esta es la simple y confusa conviccién que la dignidad
humana creia profanada debido a que el hombre provendria
de una especie animal inferior. Como si esta dignidad no des-
cansara sobre aquello que el hombre ¢ en realidad, siendo,
por el contrario, absolutamente indiferente a partir de qué ori-
gen ha llegado a ser lo que es. Pero, precisamente a ella que
cree mantener erguida la dignidad de la religién a través de la
desestimacién de su derivacién historicopsicolégica, se le po-
dr4 reprochar la debilidad de la conciencia religiosa. Pues la
firmeza interna y la profundidad de sentimiento de la misma
quedan limitadas cuando se creen amenazadas por el conoci-
miento de su proceso de transformacién, incluso solo tocadas.
Pues asi, como el verdadero y profundo amor a un hombre no
es rebatido por la ulterior claridad de las razones de su origen
—en efecto, su fuerza triunfante muestra que sobrevive inque-
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brantablemente a la caducidad de todas aquellas razones de su
origen— del mismo modo se demuestra todo el vigor del senti-
miento religioso subjetivo a través de la seguridad con la cual
descansa en sf y pone por completo su profundidad ¢ intimi-
dad més all4 de todos los origenes a los cuales los quiere retro-
traer el conocimiento.
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Posfacio:
La mirada a la religiosidad
en Georg Simmel

Pensar duele.
GEORG SIMMEL!

Conocido y multicitado es el dictamen en el que Dietrich
Schifer manifiesta su rotundo rechazo a la candidatura de
Georg Simmel para la obtencién de una c4tedra de filosofia en
la Universidad de Heidelberg en 1908. Schifer lo definia como:
«tipico israelita, en su apariencia exterior, en su conducta y en
su manera de pensar».? Lo cierto es que, a pesar de su origen
judfo y las repercusiones de ello en su vida, obra y familia,?
Simmel nunca fue practicante de esa religién, dada la conver-
sién de sus padres al cristianismo. El tono hiriente y doloroso
del comentario antisemita, asi como las repercusiones en su des-
tino académico no le impidieron pensar y prestar atencién a di-
versos campos del conocimiento e intereses intelectuales, entre
ellos la religién.

Las paradojas de la religién nunca fueron ajenas a las pro-
pias vivencias del autor. En una entrevista que realizé Heri-
bert J. Becher a Charles FHauter —quien fuera alumno y asis-

I. Aforismo recuperado por Swedberg, R., y Reich, W., «Georg Simmel's
Aphorismsa, en Theory, Culture and Soctety, vol. 27 (1), 2010, pag. 36.

2. Citado en Frisby, D., Georg Simmel, Fondo de Cultura Econémica, Méxi-
co, 1990, trad. de J. Pérez Carballo, p4g. 48.

3. Vid. Swedberg, R., y Reich, W.: «Georg Simmel’s Aphorismss, op. cut.
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tente de Simmel durante su estancia en Estrasburgo al final de
su vida—, este dltimo sefialé: «[...] en la época en que él cono-
cié a Simmel tenfa una posicién distante respecto a las religio-
nes instituidas. No se consideraba judfio, pero tampoco cristia-
no. En todo caso no soportaba el antisemitismo de sus
contemporéneos».” I[gualmente ante la pregunta de si en esos
afios Simmel se opuso a la creencia cristiana de la vida des-
pués de la muerte, Hauter respondié que: «Simmel era agnés-
tico. El no crefa en la vida eterna, aunque no exclufa esa even-
tualidad. En rigor, sefialaba que al respecto no es posible saber
con certeza».” Inclusive, desde la perspectiva del discipulo, la
concepcién de la religién de Simmel «era estrictamente
humanizada».®

Quiz4 esta inconformidad frente a las formas instituciona-
les de la religién y la conviccién de que existe en los seres hu-
manos una disposicién a creer més all4 de dogmas y regla-
mentos rigidos, llevan al autor a distinguir entre religién y
religiosidad. Allende de las convicciones religiosas de Sim-
mel, encontramos en el ensayo que el lector tiene en sus ma-
nos un aporte al estudio de la religién y particularmente una
reflexién sobre la experiencia religiosa, traducida por prime-
ra vez al castellano de este estimulante pensador alem4n. En
el texto La religién [«Die Religion»] Simmel establece una -
rada en torno al fenémeno religioso. #Mirada en la que se inter-
secan tanto la perspectiva de la vocwlogta de las formas, como la
puicologia y \a filosofla de la vida del inclasificable pensador ber-
linés.”

4. Becher, H., «Georg Simmel en Estrasburgo (1914-1918). Tres entrevis-
tas con un testigo: Charles Hauter (1888-1981)» en Revista colombiana de so-
ciologia, 31, 2008, trad. de J. Gonzélez, p4g. 75.

5. Ibidem.

6. Ibidem.

7. Sigo aquf el razonamiento tanto de Laermans, R., «The Ambivalence of
Retigiosity and Religion: A Reading of Georg Simmel», en Social Compaus,
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11

Todos somaos fragmentos, no solo del hombre en gene-
ral, sino de nosotros mesmod.
GEORG SIMMEL®

Para Simmel la religién es un fenémeno sociocultural. Este se
explica a partir de la distincién analitica que desarrolla a lo
largo de su obra, a saber, la distincién entre las formav y los
contentdos del ser.” Simmel sefiala cémo los seres humanos dan
sentido a su experiencia desde diversas formas que posibilitan la
edificacién de una multiplicidad de mundos. E material de la
experiencia se significa de distinta manera segiin la forma desde
la que este se considere; por ejemplo, el color azul tiene un
significado préctico para la vida cotidiana; o puede tratarse de
una reaccién fisiolégica a la luz desde la 6ptica; mientras que
para la literatura puede ser un recurso para describir el cielo.
No obstante: «Es el mismo azul, y, sin embargo, orientado de
modo totalmente distinto en cuanto a su significacién para el
mundo, cuando cae en la esfera religiosa, ya sea como color
del manto de la Virgen o en general como simbolo en un mun-
do mistico».'® Asi desde cada mundo, se otorga un significado
particular a la materia de la experiencia, de manera que «la reali-
dad no es de ningtin modo ¢/ mundo sin més, sino solo #7 mun-
do», una manera mas de dar sentido a la realidad. De ahi la

53 (4), 2006; como de Watier, P., Georg Simmel. Socidlogo, Buenos Aires,
Nueva visitn, 2005, trad. de E. Bernini, pags. 63-74.

8. En Sociologia, 1. Estudio sobre las formau de wocializacion, Alianza, Madrid,
1986, trad. de J. Pérez Bances, p4g. 44.

¢. Razonamiento que aparece en este texto, y que Simmel desarrolla am-
pliamente en el marco de su filosofia vitalwta en Intuicidn de la vida. Cuatro capi-
t:tlos de metafisica, Grupo Editor Altamira, Buenos Aires, 2002, trad. de J.
Rovira Armengol.

10. Ibidem, p4g. 35.



114 GEORG SIMMEL

posibilidad infinita de significar al mundo y la existencia de
diversos fragmentos de ventido, no solo del mundo sino inclusive
de nosotros mismos.

Pues bien, desde ese raconamiento, para Simmel «la vida
religiosa crea el mundo una vez més», con su propia légica,
tensiones, tonalidades y sintesis, Como la mayoria de los so-
ciélogos, Simmel aborda el fenémeno religioso a partir de
una «distincién binaria»,!' a saber, religién y religiosidad.
La religién hace referencia a la «forma objetiva» e institu-
cionalizada de la forma cultural; como cualquier otra forma
esta adquiere determinado «estado real histérico» y tam-
bién, «una vez surgida, posee ciertas leyes [...] que desarro-
llan su necesidad, pero no siempre la nuestra».'? Es decir,
Simmel estaba consciente de que las religiones pueden lle-
gar a distanciarse de los fines originales bajo los cuales fue-
ron creadas, y por tanto también se alejan de la bisqueda
de ventido que originalmente motivé a sus practicantes a for-
jarlas.

Por otro lado, la religiosidad como «disposicién religiosa»
se refiere a esa dimensién de la experiencia que tiene un fone
especifico de relacionarse con la naturaleza, el destino y con
los otros. La religiosidad no se circunscribe a las religiones
establecidas, sino a ciertos modos de ser y experimentar el
mundo."” Una idea fundamental que esgrime este autor es
que creer forma parte de lo humano, de la vida y de la vociedad,
m4s all4 de las manifestaciones histéricas que ha tenido la re-
ligién.

11. Laermans, R., op. eit., p4g. 481.

12. Simmel, G., <El concepto y la tragedia de la culturas», en Sobre la aventu-
ra. Ensayos filosdficos, Peninsula, Barcelona, 1988, trad. Muiioz, G. y Mas, S,
pag. 220.

13. Watier sefiala cémo con ello Simmel pretende destacar «la universalidad
de una experiencia» que no necesariamente tendria que formar parte de los
«modos regulados e institucionales del creers. Watier, P., ibidem, pag. 63.

eupaf g w215y upIsUAWICY



Dimensién Clisica © gediza

LA RELIGION 115

Por lo anterior, Simmel aborda el fenémeno religioso des-
de una perspectiva que no busca «el estado real histérico de
las representaciones religiosas» sino la «légica de la psicolo-
gfd’y las GI‘CIaCioneS del scntide- quc sc atr;buyen a Ia reali‘
dad desde lo religioso. Es decir, Simmel atiende a la vignifica-
cidn religiosa, a la experiencia de la religiosidad que no solo
se experimenta en religiones «objetivas» sino en diversos es-
pacios de la vida. La religiosidad es entendida como una for-
ma especifica de atribuir ventido, «un modo psiquico de vivir
y experimentar el mundo» que atiende a «el proceso de vida reli-
gtosa» y no al «estado» objetivo e institucionalizado de las re-
ligiones. De tal suerte que no solo los estados individuales,
sino un sinntimero de relaciones sociales y enlaces afectivos
entre los seres humanos, pueden ser pensados como religio-

sidad.

ITI

w. la vida religiosa cerrada en sl misma contiene ele-
mentos que no son especlficamente religiosos sina so-
ctales.

GEORG SIMMEL™

A los ojos de Simmel incontables situaciones, relaciones y sen-
timientos tienen significacién religiosa sin estar necesariamen-
te determinados por una religién histérica. El modo en que el
ser humano se interesa estéticamente por la belleza,'® la devo-

14. En Cuestiones fundamentales de vociologia, Gedisa, Barcelona, 2002, trad.
Ackermann, A., pag. 40.

15. Simmel, G., «Contribuciones para una epistemologfa de la religién=», en
El individua y la libertad, Envayos de critica de la cultura, Penfnsula, Barcelona,
1986, trad. Mas, S., pg. 143.
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cién que un hijo siente hacia sus padres, el patriota y su entre-
ga a la nacién, el trabajador y el compromiso con su clase, la
pareja de enamorados y el intenso enlace afectivo entre estos,
tOdaS estas relaCiones pueden “esar a asumir “el tono que deno-
minamos religioso», pues en estas se mezclan sumisién y devo-
cién, elevacién y compromiso, dar y recibir, amor y temor, en-
trega y distancia.

Simmel dedica una parte significativa de este ensayo a es-
tablecer una serie de analogfas entre cémo se estructuran las
relaciones sociales, sus ritmos, supuestos, tonos emocionales y
la relacién entre estas formas sociales con las formas religio-
sas. Por ejemplo, el sentimiento de dependencia que un indivi-
duo puede llegar a experimentar frente al grupo al que perte-
nece guarda una similitud con la manera en que una persona
se entrega a la divinidad. En ambos se expresa un vinculo ha-
cia algo superior por lo que vale la pena entregarse, pero tam-
bién una expectativa de elevacién y salvacién.

Ese mismo hecho posibilita que convivan paradéjicamente
tanto una determinacién forzada frente al todo, como la exi-
gencia de la libertad personal y el impulso a la autonomfa. Asi,
para Simmel, la mezcla entre un «guantum de atadura y un
quantum de libertad» se presenta tanto en las formas sociales
como en las religiosas.

Del mismo modo, algunos estados cognitivoemocionales
aparecen como condiciones de posibilidad para que puedan lle-
varse a cabo tanto las formas sociales como las religiosas. Por
ejemplo, la confianza —entendida como creencia (fe practica)-
que exige las relaciones entre los seres humanos se asemeja a la
fe frente a lo divino. Lo anterior es porque ambos tipos de creen-
cia trascienden un estado meramente cognitivo y se asocian a un
estado emocional que da certeza y tranquilidad para actuar.'®

16. Aspecto que Simmel habia desarrollado previamente tanto en Filosofia
del dinero (1900) como en la «gran sociologia» Sociologia (1908). Vid. Simmel,
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[gualmente, Simmel deja ver cémo una comunidad religio-
sa forma lazos inquebrantables, determinaciones mutuas y
condicionamientos reciprocos que no son ajenos a la forma en
que se establecen las relaciones sociales en general. A la par,
sefiala cémo ciertas manifestaciones religiosas han contribui-
do a una especifica diferenciacién social y a un proceso de in-
dividualizacién, como cuando atiende a la divisién del trabajo
v especializacién del sacerdocio o cuando hace referencia a los
origenes del individualismo en el concepto cristiano de salva-
cién.

Con lo anterior Simmel no pretende erigir un determinis-
mo sociolégico sobre el origen de la religién, o viceversa;
més bien se da a la tarea de mostrar e} modo en que la religio-
sidad puede ser canalizada tanto en formas religiosas como
en formas sociales. Asf, el lector puede encontrar diversas
pautas interpretativas para el anélisis de cémo la religiosidad
fluye no solo en los ritos solemnes de las religiones institucio-
nalizadas, sino que también —como advirtieron Emile
Durkheim, Erving Goffman y, m4s recientemente, Randall
Collins— existen muchos otros ritos seculares donde las per-
sonas se entregan y comparten intensos estados afectivos,
trazan limites simbélicos de pertenencia que demarcan un
nosotros, excluyen a otros y erigen simbolos que objetivan
aquello que valoran.

G.: Filosofia del dunero, Instituto de Estudios Politicos, Madrid, 1977, trad. R.
Garcia Cotarelo, pag. 189 y ss. También Simmel, G., Sociologia, 1, op. cit,
pig. 366 y ss.

17. Simmel deja ver cémo la concepcién del alma individual y la responsabi-
lidad del individuo, propias del cristianismo, contribuyeron al proceso de
individualizacién, tan estudiado por los sociélogos cldsicos y contempora-
neos.
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v

El dinero es el dios de nuestro tiempo.
Croro SimmeL'S

El an4lisis sobre la religiosidad de Simmel también puede re-
visarse en el marco del abanico temético de su obra. Y es que
al igual que otros sociélogos, Simmel cuestioné la tan creida
incompatibilidad entre la religién y la cultura moderna. En el
diagnéstico de la modernidad Simmel sefiala c6mo la religién
ha dejado de ser el centro unificador que fue en otros tiempos.
Sin embargo para el caso de Occidente la herencia cultural del
cristianismo se manifiesta en «un ansia profunda de un fin
absoluto»'® que pervive aun cuando se ha desprendido de con-
tenidos religiosos especificos. La necesidad de contar con un
referente de sentido estable y orientador no desaparece en la
vida moderna; en todo caso encuentra sosiego en sustitutos
provisionales y a veces grotescos como el dinero.

A manera de provocacién, Simmel atribuye una similitud
entre el dinero y la idea de Dios. En la modernidad capitalista,
el dinero, de ser mero instrumento, se ha convertido en el fin
de todos los fines. Las personas dejan de concebir el dinero
como un medio que pueden usar para alcanzar las metas y los
objetivos que se han trazado en la vida, orientan el sentido y
fin de su existencia a la obtencién de dinero. Por eso para Si-
mmel muchos individuos «tienen la creencia de que la felici-
dad y la satisfaccién definitiva estdn conectadas con la pose-
sién de cierta suma de dinero».2° De ahi el parecido psicolégico

18. En «Psicologia del dineros, en Simmel, G., Cultura liguida y dinerv. Fragmen-
tos mmelianos de la modernidad, Anthropos, Universidad Auténoma Metropolita-
na, Unidad Cuajimalpa, Barcelona, 2010, trad. C. S&nchez Capdequi, pag. 93.

19. En Schopenbauer y Nietzache, Kier, Buenos Aires, 1994, trad. F, Ayala,

pig. |8
20. Simmel, G., «Psicologia del dineros, op. cit., pigs 82-83.
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del dinero con la idea de Dios,”' pues «Al igual que Dios en la
forma de fe, también el dinero en la forma de ob)eto concreto
es la abstraccién més elevada a la que la razén practica se ha
alzado».22 En consecuencia no cabe duda de que «el dinero es
el dios de nuestro tiempo».

Ante tal escenario Simmel advertia el vacfo generado por la
cultura objetiva que se enriquecfa a pasos agigantados en detri-
mento de los individuos, de la cultura subjetiva. Los aparatos
tecnolégicos, medios de comunicacién, descubrimientos cienti-
ficos, el arte y demé4s manifestaciones culturales se cultivan
cada vez con mayor sofisticacién, a diferencia de los individuos
que en ocasiones se atrofian o quedan a la zaga de esta nueva
«rebelién de los objetos». Desde esa linea argumentativa Sim-
mel daba un giro a aquella met4fora religiosa que designaba la
vida ascética de los primeros franciscanos Nihil habentes, omnia
pousidentes (no tener nada, poseerlo todo); en su lugar, para el
berlinés, al ser moderno m4s bien cabrfa aplicarle: omnia haben-
tew, nihil posidentes (tenerlo todo, no poseer nada).”?

Sin embargo, a pesar de esta tragedia de la cultura, la vida
siempre se rebela a las formas que la oprimen y la sofocan.
Ante el extrafiamiento del mundo moderno y dada la existen-
cia de formas que no dan cauce satisfactorio a la inquietud de
la vida, Simmel dibujaba lineas utépicas que él mismo adver-
tia en su época. Entre estas, insinuaba el advenimiento de nue-
vas religiosidades que no tendrian que sujetarse a iglesias tra-
dicionales. De ahf la importancia de la distincién analitica
entre religién y religiosidad que suscribe en este ensayo, pues
incluso la religiosidad podria llevar a cabo un cuestionamiento
radical de las religiones existentes. En otro texto sefialaba:
«Tal vez en la religién se encuentra algo que no es religién, un

21. Simmel, G., Filosofia del dinero, op. cit., pag. 273.
22. Simmel, G., «Psicologia del dinero», op. cut., pag. 93.
93. Simmel, G., «<El concepto y la tragedia de la culturax, op. cit, pég. 229.
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profundo més all4 de si misma. Cuando este elemento se pa-
tentiza, todas las formas religiosas concretas en las que se en-
cuentra la verdadera religién pueden ser destruidas».?*

Aun cuando hoy se pondria en entredicho si nuevas reli-
giosidades significarfan una solucién a la tragedia de la cultu-
ra, lo cierto es que Simmel nos lega una linea interesante de
reflexién, anélisis e investigacién de las religiosidades en la so-
ciedad moderna. Si algo caracteriza a las sociedades contem-
pordneas es la fragmentacién del fenémeno religioso mis all4
de sus manifestaciones histéricas. Ante la individualizacién
radical de creer, algunos autores han advertido la necesidad
de nuevos marcos conceptuales que den cuenta de cé6mo fren-
te a la cuestién religiosa hoy dfa las personas no aceptan res-
puestas normativas y rigidas ante demandas de sentido.?® De
ahf la necesidad de entender lo religioso en la dimensién de la
experiencia y las variadas buisquedas de sentido.

Asf pues, el excedente significativo de La religién en clave
contemporénea es vasto. Y ello se debe a que enriquece nues-
tros recursos interpretativos para pensar el escenario de lo re-
ligioso en las sociedades actuales, su complejidad y paradojas.
;Qué lugar ocupa la religién en las sociedades contempori-
neas? ;Cémo se han diversificado sus formas? ;Cémo se arti-
cula con el poder, la violencia y la muerte? ;Cémo convive la
religién con el consumo? Todas estas preguntas adquieren va-
riabilidad y énfasis segiin nuestros particulares horizontes in-
terpretativos y especificos lugares de enunciacién. Frente a
estas o aquellas que plantee el lector, el ensayo de Simmel pro-
vee de dimensiones analiticas que enriquecen los 4ngulos de

24. Simmel, G., <El conllicto de la cultura moderna, en Beriain, J. (coord).
Reverta Espariola de Inveatigactones Secioligicas (REIS), MMonogrdfico: Georg Sim-
mel en el centenario de Filosofia del dinero, 89, enero-marza, 2000, trad. C.
Sénchez Cadpequi, pag. 322.

25. Michel, P., <La religién, ;un objeto sociolégico pertinente? », en Eustudios

worctoliguenn, vol. XXVIII, n.° 80, 2009, trad. V. Galindo Juérez, pag. 656.
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lectura ante el problema de la religién. Tal y como el mismo
Simmel profetizé respecto a su obra, en esta dltima subyace
una tierra fértil que no ha sido removida del todo, muestra de
ello es la oportuna aparicién de este texto por primera vez en
castellano.

OLca SaBipo Ramos?®
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anschaulich
intuitiva (sigue a [ntaseidn de ba vida, Lebensanachanung, NdE)
Anschaulichkeit
intuitividad (idem)
bilden
formar
Bildung
formacién
Dasein
ser, existencia
Form
forma
Formung
formacién
Gebilde
configuracién
Gegenstindlichkeit
objetivacién
Gestalt
torma
gestalten
conformar
Gestaltung

conformacidn



124 GEORC SIMMEL

Glaube

fe
Lebensgestaltung

conformacién de la vida
partikularistisch

particularista
seelisch

psiquico/a
Sitte

moral
Sittlichkeit

moralidad
Stimmung

temple
Ton

tono
Verlangen

deseo
Weltformung

formacién del mundo
Wesen

esencia
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