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En la historia de la controversia sobre la religiosidad confucia-
na en los circulos académicos chinos se aprecia que el esfuerzo
por vincular el confucianismo con la categoria de religion ha esta-
do fuertemente comprometido por las prioridades culturales y
sociopoliticas de los sectores intelectuales en China. Si bien el
debate tuvo un caracter principalmente académico en las tres dé-
cadas anteriores, las consideraciones epistemologicas del asun-
to contintan profundamente ancladas en argumentos ideologi-
cos. Ello no significa que definir el confucianismo guarde menos
relacién con principios epistemologicos que con términos cul-

turales y sociopoliticos; mucho menos que a la construccion del
confucianismo en paradigmas posconfucianos s6lo se le pueda
tratar sobre la base de agendas culturales o sociopoliticas. El
discurso de la interrogante “ces el confucianismo una religién?”
se formula como un constructo, el cual se ha de abordar confor-
me a los parametros de la epistemologia. Las significaciones
culturales y sociopoliticas implicadas en la polémica sobre la
religiosidad confuciana, por lo tanto, son constitutivas de dicho
constructo cognitivo. Solo desde esta perspectlva se es capaz de
entender “la forma en que la categoria tuvo éxito entre los pro-
pios chinos”, y como “imaginar[on] sus propias trad1c1ones cul-

turales respecto a esa categoria aquilatando su incorporacién al
sistema global”.!

Este articulo fue recibido por la direccién de la revista el 8 de noviembre de 2010
y aceptado para su publicacion el 4 de marzo de 2011.
!Peter Beyer, “The Modern Construction of Religions in the Context of World
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Definir el confucianismo dentro de la categoria religion
involucra la formulaciéon del def iniens “religion” (en chino
zongjiao FH) yel def niendum “confucianismo” (rujia 1 2%,
rujiao {53, ruxue f# %) simultineamente.> Dado que en el
contexto chino ambos conceptos estan sujetos a la construccion
tedrica, es imperativo investigar la condicién metodoldgica
en la cual se efectta en realidad el proyecto de definicion del
confucianismo. Richard Robinson afirma que las definiciones
no son ideas con un valor verdadero, sino propuestas con una
utilidad instrumental.’ Esta posicion metodolégica plantea de
forma contundente un enfoque pragmatico de las definiciones
en el que el esfuerzo por definir el confucianismo en termmos
de rehglon no puede considerarse una descr1p01on de su “esen-
cia”, sino una propuesta de su construccion en una textualidad
eplstemologlca especifica. Por lo anterior, resulta un tanto ab-
surdo preguntar de forma llana si el confacianismo es o no es
una religion, y mucho mas pertinente cuestionar si es apropiado
y ttil conceptualizar el confucianismo respecto de la religion
en un contexto particular.

La controversia de la religiosidad confuciana en los circulos
académicos chinos en las décadas recientes es una fuente y un
estudio de caso sobre ideas nuevas en torno del confucianis-
mo y la religion. La dificultad para definir éste en términos de
religion desafia ideas aceptadas, modelos y perspectivas en la
formulacién de ambos constructos: confucianismo y religion.
En alguna medida, la confrontacién entre el concepto de reli-
gion y el de confucianismo en este experimento metodologico
expresa la magnitud del proyecto de mapeo del territorio con-

Society: A Contested Category in Light of Modern Chinese History”, documento
presentado en la conferencia Chinese and Comparative Historiography and Historical
Culture, Wolfenbuttel, Alemania, 1999. [www.aix1.uottawa.ca/~pbeyer/chinese%20
history.htm.]

2El término rujia apareci por primera vez en el capitulo Yiwenzhi de la Hanshu
(Historia de la Dinastia Han). Se refiere a la tradiciéon confuciana en su totalidad o a
intelectuales confucianos individuales. Rujiao tuvo su primera aparicién en el capitulo
Youxia Liezhuan en los Shiji (Registros de Historia); se considera usualmente que refiere
alaensefianza confuciana o a la religién confuciana. El registro mas temprano de ruxue
fue hallado en el capitulo Wuzong Shijia en el mismo libro; generalmente significa
el aprendizaje confuciano o sus intelectuales. Cualquiera de los tres términos puede
referir al confucianismo con sus respectivas sutilezas y complejidades.

’Richard Robinson, Definition, Oxford, Oxford University Press, 1968, p. 5.
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fuciano con normas y principios cientificos occidentales.* La
transicion de esquemas confucianos a modelos de modernidad
(el fin del sistema confuciano indica el comienzo formal de los
tiempos modernos) en la sociedad de China moderna determina
que se someta a prueba la integridad del confucianismo por las
categorias de religion, ética, filosofia, politica y cualquier otra
disciplina académica relevante. Al mismo tiempo, la resisten-
cia genérica y profunda del confucianismo al esfuerzo de teori-
zaci6n del concepto religion fomenta una deconstruccién incisi-
va de la pretension de “validez universal y veracidad Ginica” de la
religion, concepto generalmente considerado hegemonico y que
enfrenta de forma creciente la pluralidad y la diversidad de reli-
giones y manifestaciones religiosas en el mundo. La resistencia
indica una acotacion cada vez mayor de la postura convencional
y esencialista de la “religion” en los estudios interculturales; ast
lo sefialan los antropdlogos y los estudiosos de este concepto
que son conscientes de la dificultad de las representaciones que
cruzan las fronteras culturales. La validez y la utilidad de cual-
quier definicion de religion, entonces, solo se reconocen con
la salvedad de que se trata de un instrumento conceptual, in-
dudablemente ambiguo, aplicable provisionalmente y sujeto
a revision constante.

El giro pragmatico en la definicién de la religion

La aparicion de la religion como un concepto moderno y una
categoria académica se atribuye generalmente al proceso de
modernizacién de las sociedades occidentales durante los tres
siglos anteriores, tiempo en el cual la diferenciacion institu-
cional implico que la religic')n pasara del ambito popular a los
del discurso privado y la practlca individual. Benson Saler ha
seflalado, con acierto, que “la cristalizacion historica de la re-
ligién en Occidente constituye un proceso complejo y a largo
plazo de vinculacién y clarificaciéon asi como de reduccion y de-

#Nétese que las categorias y principios cientificos occidentales se utilizan hoy
en dia en los espacios académicos chinos mas bien por su conveniencia epistemolégica
y metodoldgica al transmitir ideas, que porque encarnen la verdad “universal”, como
convencionalmente se afirma.
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bilitamiento”.’ Debe sefialarse que esta “cristalizacion historica”
ha contribuido enormemente a las ramificaciones semanticas de
la conceptualizacién de la religion. Desde el siglo xvi, los estu-
diosos occidentales se han topado con dos sentidos, distintos
y confusos, del concepto: el de “una religiéon”, y otro de “reli-
gi6n” en tanto cualidad humana. De acuerdo con el Shorter Ox-
ford English Dictionary, el primero se refiere a “un sistema
particular de fe y adoracion”, mientras el segundo designa “el
reconocimiento del hombre de algiin poder elevado e invisi-
ble con control sobre su destino y al cual se debe obediencia,
reverencia y veneracion”.® El sentldo de una religién” apunta
a una clase de elementos en el género “sistemas de creencias y
comportamiento”, siendo el cristianismo, el islam y otras enti-
dades similares ejemplos particulares. El sentido de “religién”,
por su parte, refiere a “una actitud general de orden mental
y moral”, que es parte de la naturaleza del hombre y que con
frecuencia se manifiesta en las creencias y el comportamiento
en religiones especificas.

Las ramificaciones semanticas en la concepcion occiden-
tal de religion se correlacionan con dos enfoques claramente dis-
tinguibles en su estudio, sea porque se considera el concepto co-
mo una herramienta analitica en la investigacién o como una
representacion de la nica dimension sui generzs dela experlen-
cia humana. La postura “analitica” ve en la “religion” un ins-
trumento conceptual que clasifica, divide, abstrae y describe
porciones del comportamiento y la creencia humanos en rela-
cion con otros aspectos igualmente construidos de la conducta y
la creencia. La segunda posicion es la de académicos esencialis-
tas que obstinadamente insisten en mantener un enfoque de
la investigacion que deberia trascender las categorias histori-
cas del pensamiento y la comunicacién en la sociedad huma-

> Benson Saler, Conceptualizing Religion: Immanent Anthropologists, Transcendent
Natives, and Unbounded Categories, Nueva York-Oxford, Berghahn Books, 2000,
p. 209.

¢ Shorter Oxford English Dictionary: On Historical Principles, Oxford, The Cla-
rendon Press, 1933, p. 1697.

7El contraste entre los dos enfoques ha sido caracterizado con términos diferentes.
Russell T. McCutcheon, por ejemplo, lo expresa como “taxondémico o esencialista”; Jan
Platvoet habla de “operativo o esencialista” o “inductivo contra deductivo”; Timothy
Fitzgerald usa los términos “no teoldgico y teoldgico”.
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na.’ La perspectiva analitica es inductiva, se interesa en delimitar
provisionalmente la “religion” en cuanto objeto de estudio; su
validez y aplicacion se definen por la particularidad histbrica de
las religiones que estudia. En contraste, el enfoque esencialista
es deductivo y! busea construir “definiciones reales” de religion;
su preocupacion es la validez universal y la aphcac1on de una
definicion, la cual seria Gtil para distinguir las “religiones” de
las “falsas rehglones y para sancionar juicios de valor sobre
cualquier otra tradicién conforme a su religién modélica.’

El g1ro pragmatico en la d1sc1phna de los estudios religio-
sos ocurri6 en los Gltimos afios de la década de 1960 y en los
primeros de la de 1970, proceso en el que destaca el “cambio pa-
radigmatico” del Estudio Holandés Comparativo de Religiones
y la reestructuracién institucional de los departamentos de las
universidades estadounidenses. Jan Platvoet apunta que el
“cambio paradigmatico” en la academia holandesa sirvié princi-
palmente para desarrollar metodolog1as criticas y reflexivas, con
miras a un estudio secular y agnostico de las religiones; es de-
cir, el enfoque del “agnosticismo metodolégico” y el “neutralis-
mo metafisico”.'® Jordan Paper también observo que desde me-
diados de la década de 1960 han cambiado las expectativas de
las facultades de estudios religiosos en las universidades en Es-
tados Unidos; los estudiantes de posgrado ya no requieren cali-
ficarse como ministros cristianos para haceri 1nvest1gac1on avan-
zada en religion." Jan Platvoet atribuye el giro pragmatico en el
estudio de la religién en Occidente a diversos factores: la na-
turaleza difusa, cadtica y prototipica de los términos moder-
nosde rehglon y “religiones”; la diferencia sincrénica y diacro-
nica entre re11g1ones espec1f1cas las ramificaciones semanticas
del concepto de “religién” en la historia lingtistica occiden-
tal; las variadas conceptualizaciones de “religion” en tradiciones
culturales no occidentales; la falta de un concepto de “reli-

$Russell T. McCutcheon, “The Category ‘Religion’ in Recent Publications: A
Critical Survey”, Numen, nim. 42, 1995, pp. 284-309.

°Jan Platvoet, “The Definers Defined: Traditions in the Definition of Reli-
gion”, Method & Theory in the Study of Religion, vol. 2, nim. 2, 1990, pp. 181-183.

Tan G. Platvoet y Arie L. Molendijk (eds.), The Pragmatics of Defining Religion:
Contexts, Concepts, and Contests, Leiden-Boston, E. J. Brill, 1999, p. 246.

"Tordan Paper, The Spirits are Drunk: Comparative Approaches to Chinese Reli-
gion, Albany, State University of New York Press, 1995, pp. 12-13.
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gion” en el resto de las sociedades; la creciente tendencia en la
reflexion metodoldgica por una transicion del esencialismo al
instrumentalismo, es decir, por definiciones “operativas” de
las religiones. ™

La disolucion de la certeza del universalismo y el esencialis-
mo ha dado pie ala elaboracion de varias estrategias para lidiar
con los limites de la concepcién convencional de religion: de
un completo rechazo del propio término (W. C. Smith, Timo-
thy Fitzgerald) a la insistencia de la “variable central” de su de-
finicion (Melford Spiro), del uso de la biociencia y la teoria
cognitiva a la sancién de una perspectiva politética (Martin
Southwold, Benson Saler). Aunque el presente recuento acade-
mico no aspira a convertirse en una demostracion exhaustiva
de los tltimos avances tedricos sobre el asunto, debe bastar
para apreciar los cambios en la perspectiva de investigacion
prop1c1ados por el giro pragmatico, entre los cuales sobresale
su superacion de la validacion universal y su ponderac1on del
uso particular de las definiciones de religiéon. La revision de
estos modelos y perspectivas al conceptualizar la categoria ha
de contribuir con propuestas y panoramas utiles para entender
la dificultad e incluso la relevancia de definir el confucianismo
dentro de la misma.

La renuncia de W. C. Smith al uso del término “religion”

La observacién de W. C. Smith sobre las limitaciones del con-
cepto de religion al representar la diversidad y fluidez religiosa
es por demas licida. El autor revel6 en The Meaning and End of
Religion la distorsién semantica entre el significante (el térmi-
no “religion”) y el significado (el sentimiento religioso de una
persona). Smith sugiere prescindir del sustantivo “religion” a
la vez que se conserva su forma adjetival y adverbial, las cuales
son de utilidad analitica puesto que “vivir religiosamente es un
atributo de las personas”.” Sin embargo, la campaiia del autor
para reemplazar el concepto “religion” en los ambitos social y

12 Platvoet y Molendijk (eds.), The Pragmatics of Defining Religion, op. cit., p. 465.
BW. C. Smith, The Meaning and End of Religion: A New Approach to the Religious
Traditions of Mankind, Nueva York, The Macmillan Company, 1962, p. 195.
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personal con los términos “religion acumulativa” y “fe”, respec-
tivamente, carecio de madurez e incluso fue abandonada por él
mismo. Ello result6 no solo de que la terminologia propuesta
creaba tantas dificultades como el elemento que buscaba des-
plazar. Un obstaculo atin mas serio fueron los problemas de-
rivados por emplear un lenguaje discursivo para significar la
dimensién “metaempirica” de la experiencia humana.'* La reli-
gion, al igual que la cultura, la raza, el parentesco, el matrimo-
nio y muchos otros términos que guardan relacién con descu-
brimientos antropolédgicos continuos, esta lejos de ser definida
de forma rotunda; consecuentemente, contintia evocando pro-
fundas diferencias de significado que alimentan un encendido
debate entre los académicos.

La razén de que la renuncia de Smith al término religion
llamara tanto la atencion es probablemente su refutacion de una
supuesta esencia encarnada en el concepto. El académico afir-
ma que los intentos modernos para definirlo suelen estar anima-
dos por un apego a la idea de “esencia”, que invariablemente con-
duce ala basqueda de definiciones que presumiblemente apuntan
a elementos constitutivos o rasgos de orden inmutable de las
cosas. En el caso particular de definir la religion o las religiones,
Smith considera que la bisqueda de esencias esta desorientada

y por ello desemboca en la reificacién. “Ni la rehg10n en ge-
neral ni cualquiera de las religiones”, aduce, “son en si mismos
entldades inteligibles, objetos validos de 1ndagac1on 0 preocupa-
cion tanto para el académico como para el hombre de fe”.”s Por
lo tanto,

[...] el creyente puede apreciar claramente que el observador exter-
no quizas sabe todo sobre un sistema religioso, pero aun asi no llega a
comprender el fondo del asunto. El forineo puede controlar intelectual-
mente todos los detalles de los acontecimientos externos y continuar en
su condicién de exterioridad; presumiblemente o con base en la demos-
tracién ha de estar o de hecho ya est4 apartado del guid del fenémeno.*®

Numerosos términos han sido empleados por los académicos para designar la
naturaleza de la dimension religiosa de la experiencia humana, que ha sido considerada
sui generis. Entre éstos se encuentran metaempirico, no verificable, no falsificable,
etcétera.

5Smith, The Meaning and End of Religion, op. cit., p. 12.

1 Ihid., p. 134.
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La propuesta de Smith para descartar el término “religion”
tuvo eco en Timothy Fitzgerald de una forma ironica, pues no
obstante que el enfoque de este ultimo sobre el estudio de la re-
ligion es muy distinto al de Smith, llegé a la misma conclusion.
En contraste con el interés en la naturaleza trascendente de la
experiencia religiosa que Smith propone, Fitzgerald se ocup6
principalmente de criticar la religion “en tanto forma de misti-
ficacion generada por su funcion ideologica disfrazada”.” En su
analisis de los usos teologico y no teologico de “religion”, este
especialista dividio su estudio en una “teologia ecuménica bajo
su disfraz teérico de fenomenologia” y “un problema herme-
néutico de interpretacion de las culturas”. Argumenta que el
control del significado de la religion por la teologia ecuménica
es sancionado por una agenda teoldgica y que incluso el uso
no teolégico de la religion esta plagado de “imperialismo cog-
nitivo”. Por ello, “el concepto de religion y de religiones en su
calidad de genuinos objetos de conocimiento del mundo y los
estudios religiosos como un grupo especifico de metodologias
son una aseveracion ideoldgica que pugna por recrear al Otro
en su propia imagen”.!

Fitzgerald y Smith estan profundamente insatisfechos con
el concepto de religion, el cual creen asociado de forma inextri-
cable con presupuestos, percepcionesy prop051tos conflictivos.
La aversion de Smith expresa su apego por la noc1on sui generis
del concepto como dominio Gnico, una posicion francamente
esencialista. La critica de Fitzgerald a la religion por ser un
constructo ideoldgico, a su vez, se sustenta en su interpretacion
social y politica de las religiones. La fuerza de su enfoque radi-
caen el diagnostico foucaultiano de lucha por el poder implicada
en la competencia por definir el concepto. La sugerencia de pres-
cindir de la religién como instrumento analitico intercultural,
al igual que en el caso de la propuesta de Smith, esta cargada de
asunciones y promesas injustificadas. Para decir lo menos, el
propio término “cultura” que el autor usa de forma poco critica
en su analisis necesita someterse al debate intercultural, si no es
que a su propuesta de deconstruccion ideoldgica.

7 Timothy Fitzgerald, “A Critique of ‘Religion’ as a Cross-Cultural Category”,
Method & Theory in the Study of Religion, vol. 9, nim. 2, 1997, p. 91.
8 Ibid., p. 98.
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El criterio de Melford Spiro de la “intuitividad
intracultural”

En sufamoso ensayo “Religion: Problems of Definition and Ex-
planation”, Melford Spiro promueve una definicion sustantiva
de religion que se opone al enfoque funcionalista de Durkheim.
Spiro subraya la utilidad de las definiciones del concepto
para delimitar un objeto o campo de estudio. Para alcanzar
su objetivo, insiste en que una definicién de religién debe sa-
tisfacer el criterio de aplicacion intercultural y la “intuitividad
intracultural”; por lo tanto, cualquier propuesta que no inclu-
ya la creencia en “superseres humanos” con poder para ayu-
dar o dafiar al hombre es contraintuitiva.”” El problema con los
funcionalistas, afirma Spiro, es que sus definiciones “contrain-
tuitivas” bien pueden incluir, sin fundamento alguno, el comu-
nismo, la bolsa de valores o el béisbol en la familia de las reli-
giones. Este académico afirma que las definiciones de religiéon
deben considerar significados culturales convencionales previa-
mente asociados con el término; es decir, las intuiciones prerre-
flexivas de un especialista han de servir de fundamento verda-
dero para cualquier definicién aceptable de religion.

La exigencia de definiciones sustantivas de Spiro es un gran
tema de discusion sobre las metodologias de la antropologia y
los estudios religiosos; sin embargo, su tratamiento esencialista
del asunto, discernible a lo largo de su ensayo, probablemente
obstaculice su aspiracion de establecer un uso intercultural
del concepto. Este autor arguye que “la creencia en superseres
humanos y en su poder de asistir o dafiar al hombre tiene una
distribucion universal, y esta creencia —insisto— es la variable
central que tiene que ser indicada en cualquier definicion de re-
ligion”.® También sostiene que, vista de forma sistematica, “la
religion puede diferenciarse de otras instituciones culturalmen-
te constituidas s6lo en virtud de su referencia a los superseres
humanos”.* No obstante que la nocion de “variable central”

1 Melford Spiro, “Religion: Problems of Definition and Explanation”, en Michael
Banton (ed.), Anthropological Approaches to the Study of Religion, Londres, Tavistock
Publications, 1966, p. 91.

2 Ibid., p. 94.

2 ]bid., p. 96.
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empata con los prototipos del judaismo, el cristianismo y el islam,
la idea de “distribucién universal” es un punto muy debatible.
Podria decirse que en tanto el concepto de religion de Spiro trate
con estas religiones modélicas y mientras que los académicos es-
criban para audiencias occidentales, su enfoque tiene importancia
practica. Desafortunadamente, éste no es el caso.

Jan Platvoet ha sefialado que el propésito general de una
definicion de religion es esclarecer el significado preciso en que
los estudiosos usan el término al comunicar sus hallazgos ala
comunidad académica con el fin de someterlos a la critica y al
publico en general para informarlo.?? En otras palabras, los es-
tudios interculturales de religion involucran dos procesos:
uno de exploracién en el que los especialistas echan mano de
su entendimiento prototipico del tema para tratar fendmenos
culturales previamente desconocidos; otro, el viaje de regreso
en el que los analistas hacen uso de sus descubrimientos con el
fin de revisar o modificar sus concepciones de la religion, a
la vez que examinan sus propias tradiciones. La exposicion de las
peculiaridades de otras religiones fomenta una continua refor-
mulacién del entendimiento prototipico de las religiones. El
problema con la perspectiva esencialista de Spiro, evidente en
su discusion sobre el budismo theravida en el sudeste de Asia, es
considerar la “creencia en superseres humanos” como el princi-
pio inmutable que refuta tal proceso de replanteamiento.

Para promover su definicién sustantiva de religion, Spiro
refuta en sus bases facticas y metodologicas la de orden funcio-
nalista propuesta por Durkheim. En el primer ambito asegura
que es erronea la interpretacion “atea” del budismo theravada,
al cual aprecia de forma opuesta dado que “el Buda es ciertamen-
te un superser humano” y “se cree que protege a la gente”.”
Al identificar la “variable central” de su definicion de religién
en esta vertiente del budismo, es decir “la creencia en superse-
res humanos”, Spiro incorpora de forma estratégica el budismo
en la categoria de religion. Comodo con su construccion del con-
cepto, el autor procede a entretener a sus lectores distanciandose
de forma hipotética de su asercion “teista” sobre el budismo zhe-

2 Platvoet y Molendijk (eds.), The Pragmatics of Defining Religion, op. cit., p. 260.
2 Spiro, “Religion: Problems of Definition and Explanation”, op. cit., pp. 91, 92.
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ravada cuando analiza la sociedad de Burma. Declara firmemen-
te que

[...] incluso si el budismo theravida fuera absolutamente ateo, no pue-
de negarse que el budismo themvdda apoya otro sistema de creencias de
esencia teista (la veneracidn nat]; si se arguyera que el budismo ateo
—con un criterio distinto— es una religién ¥ que por lo tanto la creencia
en superseres humanos no es una caracteristica necesaria de la religién,
aun serfa el caso en que la creencia en superseres humanos y en su poder
para ayudar o dafiar al hombre es un rasgo central en los sistemas de
creencias de todas las sociedades tradicionales.*

Cualquier vistazo a la elucidacion de Spiro sobre la socie-
dad de Burma basta para apreciar el cambio en su argumento:
primero afirma que el budismo theravida es “teista” y posterior-
mente arguye que todas las sociedades tradicionales lo son. Al
proceder de esa forma, el autor parece eludir el dilema de definir
el budismo theravida; cae entonces en una trampa de “religion
afiadida”, como Martin Southwold ha evidenciado.? Aun conce-
diendo que los académicos asumieran las consecuencias de defi-
nir el budismo theravida como una “no religién” por la defini-
cion libre del juicio de valor que propone, Spiro atin tendria que
explicar como es posible que la cuestién “haya estimulado traba-
jo de campo en estas [...] sociedades budistas”.? Sin una defini-
cion “heuristica” de la religién en la cual sustentarse, pocos aca-
démicos occidentales habrian estado informados acerca de la
posibilidad de comparar el budismo theravada con otras religio-
nes en primer lugar. El mismo problema se aprecia en el enfo-
que de Spiro sobre el confucianismo, cuya ignorancia del papel
de los superseres humanos en los asuntos del hombre, cree, da
cuenta de la “dramatica conquista de China” por el budismo 7a-
hayana (con un pante6n de dioses, demonios, cielos e infiernos).”

#Ibid., p. 93.

% Southwold estima que si el budismo no es visto como religion, se tiene que
explicar cdmo una no religién se asemeja de forma tan misteriosa a las religiones
y, puesto que la comparacién del budismo con las religiones es tan interesante e im-
portante, se tendria que establecer una superclase denominada de “religién afiadida”
(“religion-plus”). Véase Martin Southwold, “Buddhism and the Definition of Religion”,
Man, vol. 13, ndm. 3, 1978, p. 367.

% Spiro, “Religion: Problems of Definition and Explanation”, op. cit., p. 89.

7 Ibid., p. 94.
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Al margen de la validez de las lucubraciones del autor sobre am-
bas tradiciones, el cambio en su argumentacion evade el desafio
de definir el confucianismo en términos de religion. Una vez
mas, su perspectiva fracasa en informar a la comunidad acadé-
mica sobre la factibilidad de comparar el confucianismo con las
religiones. Es evidente que, conforme a la definicion sustanti-
va de religién de Spiro, las sociedades del budismo theravida y
las de orden confuciano resultan “aparentemente anomalas”.”
El etnocentrismo que se imputa en estas observaciones inva-
lida el criterio de “intuitividad intracultural” de Spiro, que al
definir la religion pretende una “aplicacién intercultural”.

La nocion de Benson Saler de los “valores
preestablecidos”

En Conceptualizing Religion, Benson Saler se aboca principal-
mente al analisis de la posibilidad de transformar “una cate-
goria popular”, i.e., el concepto de religic')n en “una categoria
analitica” que facilite la i 1nvest1gac1on y la comprensién inter-
cultural. Inspirado en la nocién de semejanzas de familia de
Wittgenstein y en la teoria del prototipo de la ciencia cogniti-
va, Saler intenta conformar un esquema satisfactorio de cla-
sificacién que permita a los académicos decidir qué es una forma
de “religion”. Renuncia por ello a definiciones esencialistas o
monotéticas del concepto y promueve un enfoque multifac-
torial o politético, el cual cree brindara grandes servicios a los
estudios antropoldgicos. Saler destaca especialmente la utilidad
de categorias analiticas desvinculadas y la relevancia de ejemplos
clave, proponiendo

[...] que de forma autoconsciente conceptualicemos la “religién” como
una categoria analitica que refiere, aunque no en términos reales, a
nuestro entendimiento personal y mudable del judaismo, el cristianismo
y el islam; que consideremos que nuestro entendimiento de esos casos
familiares resalta lo que es notablemente prototipico de la categoria sin
intentar delimitar fronteras claras en torno a esa categorfa.?’?

 Ihid., p. 89.
¥ Saler, Conceptualizing Religion, op. cit., p. 214.
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Benson Saler afirma que la intencion esencialista por esta-
blecer confines al conceptualizar la religion esta destinada a fraca-
sar, y por ello es indeseable. Insta a los académicos a reconocer
la naturaleza culturalmente imbricada de sus prototipos inicia-
les en sus estudios interculturales. Para trascender este prejuicio
prototipico, asevera, es imperativo concebir todas las nociones
populares caso de rehglon raza, parentesco y otras, cual catego-
tias desvinculadas. Estas deberdn distinguirse como conjuntos
amplios de semejanzas familiares y que solo pueden ser juzgadas
Caso por caso, en comparacién con ejemplos destacados o proto-
tipicos. La re11g10n seglin Saler, es entonces “una categoria gra-
duada cuyas manifestaciones estan relacionadas por semejanzas
familiares”.”® Puesto que las religiones occidentales son los pro-
totipos utilizados por la mayoria de los especialistas de la reli-
gién es preciso percatarse de la naturaleza referencial de la catego-
ria cuando se hace uso de ella en el estudio de otros complejos
culturales. Al romper con las “fronteras duras e inmediatas en-
tre la ‘religion’ y la ‘no religion’, Saler sostiene que un enfoque
multifactorial-politético “hace de la religion un asunto de mati-
ces y no un constructo digitalizado a gusto de los esencialistas,
una materia de ‘s’ 0 ‘no’”.%!

La elucidacion de Saler sobre los “valores preestablecidos” o

a51gnac1ones preestablecidas” al definir la religién merece aten-
cion especial en lo que concierne al principio de “intuitividad
intracultural” promovido por Spiro. Conforme a Saler, “una
asignacion preestablecida se caracteriza en gran medida por ser
una atribucién no especificada de forma directa o contundente
por el conocimiento de la situacién en el momento [...] esta
formulada con base en el conocimiento y expectativas de otros
casos que se perciben similares al del momento”.”? El autor
afirma que por el niimero de occidentales, las presunciones y
expectativas teistas se invocan con frecuencia al conceptualizar
la religién. En tal caso, las nociones prototipicas del “Dios
judeocristiano” fungen como “valores preestablecidos” en
sus esquematizaciones del concepto. Saler también sefiala que
la demanda de un pensamiento critico en los estudios inter-

0 Jbid., p. xiv.
3Ubid., p. 25.
2 [bid., p. 224.
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culturales de religion requiere del desapego de varios valores
preestablecidos en las estructuras interpretativas del académi-
co. Llevarlo a cabo significa que

[...] el pensamiento critico sobre la religién puede avanzar mediante
la conformacién de un enfoque analitico explicito que tome en cuenta
nuestros esquemas occidentales y sus asignaciones preestablecidas, y que
al mismo tiempo nos prepare para desvincularnos de (relegar) cuales-
quiera valores que debamos descartar o suplantar de nuestras atencio-
nes particularizadas en el mundo.”

Es pertinente notar que las reflexiones de Saler sobre
“valores preestablecidos” son significativamente diferentes
al concepto de “intuitividad intracultural” de Spiro, aunque
las dos nociones puedan parecer similares. Varias diferencias
son apreciables: los “valores predeterminados” en Saler estan
constantemente sujetos al desapego o la relegacion cuando la
situacion lo demanda, mientras que la “intuitividad intracul-
tural” es un principio inmutable que determina qué es y qué
no es religion; Saler esta dispuesto a suprimir la dinamica de
“esto o lo otro” al conceptualizar la religion, pero en Spiro
domina la preocupacion por la acotacion en la definicidn; Saler
es consciente de los limites del etnocentrismo en la compren-
sién prototipica de la religién y transige, aunque sin desistir,
mientras que la idea de “intuitividad intracultural” apenas puede
evitar la confrontacion ante tal dilema. En el caso especifico
de definir el confucianismo, el desafio para la propuesta de Spiro
es dar cuenta de la nocién oscura'y controvertida de “superseres
humanos” en el sistema de valores confuciano, de acuerdo con
su principio de “intuitividad intracultural”; quiza el reto para
el enfoque de Saler es interpretar las manifestaciones sociales ¢
histéricas del confucianismo considerando las “tendencias cen-
trales y periféricas” de las religiones,* discusion que el propio
autor aborda en relacion con la semejanza familiar y la teoria
prototipica.

# Ibid., p. 225.
3 Ibid., p. xiii.
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La sustanciacion de los doce atributos de la religion
por Martin Southwold

Influido por su trabajo de campo entre pobladores budistas
theravida en Sri Lanka, Martin Southwold afirma que defi-
niciones de tipo teista y concepciones de religion como la de
Durkheim son inadecuadas, puesto que no incluyen el budis-
mo theravada, que no es teista. Para evitar las limitaciones
de estas definiciones tradicionales “monotéticas”, Southwold
sugiere entender la religion como “una clase politética”, que
comprenda el teismo en calidad de rasgo contingente mas no
necesario. El autor presenta entonces “una lista muy tentativa
e incompleta de atributos sefialados de manera cruda”, y afirma
que cualquier cuestion que denominemos religion debe incluir
al menos alguno de ellos.”

1. Una preocupacion central por seres divinos y la relacién
del hombre con ellos.

2. Unadicotomizacion de los elementos del mundo en sagra-
do y profano, y una preocupacion central por lo sagrado.

3. Una orientacion hacia la salvacién desde las condiciones
ordinarias de la existencia en este mundo.

4. Practicas rituales.
Creencias que no son logicas, ni empiricamente demostra-
bles ni muy probables, pero que deben asumirse mediante
la fe.

6. Un cddigo ético sustentado en tales creencias.

7. Sanciones sobrenaturales al infringir tal codigo.

8. Una mitologia.

9. Un cuerpo de escrituras o tradiciones orales exaltadas de
forma similar.

10. Un sacerdocio o una élite religiosa especializada similar.

11. Asociacion a una comunidad moral, una Iglesia (en el sen-
tido de Durkheim).

12. Asociacion a un grupo étnico o un grupo similar.

De acuerdo con Southwold, el budismo theravida demues-
tra que el primer atributo no necesariamente esta asociado con

» Southwold, “Buddhism and the Definition of Religion”, op. cit., pp. 370-371.
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los otros, dado que no muestra “una preocupacion central por
seres divinos”. El cree que “las fuertes asociaciones observadas
entre los atributos se deben a factores contingentes, a carac-
teristicas empiricas de la naturaleza humana y a la naturaleza
de los sistemas culturales y sociales”.* Puesto que propone
un tratamiento de clase politética a las doce caracteristicas, el
autor afirma que su enfoque enmarca una perspectiva fertll,
ademas supone nuevas formas de analizar factores conocidos
sobre el comportamiento religioso humano. La lista no debe to-
marse por exhaustiva o completa cuando se identifica la reli-
gion; finalmente, Southwold admite * que algunos rasgos deben
incorporarse y otros especificarse mas. Es evidente que la cons-
truccién de este autor se funda en gran medida en el conoci-
miento convencional del judaismo y el cristianismo entre las
sociedades occidentales y, por extension, del islam, puesto que
“contintian siendo los casos mas claros, los mejores ejemplos de
lo que muchos antropdlogos consideran religion”.” Poco sorpren-
de entonces que todos los rasgos enumerados empaten perfecta-
mente con el “judaismo”, el “cristianismo” y el “islam”, mientras
su aplicacioén se dificulta en religiones no occidentales.

La lista de Southwold brinda un marco til que los acadé-
micos pueden referir convenientemente en sus estudios compa-
rativos. Aunque es improbable que los especialistas en el debate
sobre la religiosidad confuciana hayan siquiera escuchado del
enfoque de Southwold, su lista ciertamente da nuevas luces para
examinar la estructura y los patrones de como se presentan los
argumentos en el debate. Considérese a Ren Jiyu, el principal
representante de la “Escuela de Religion Confuciana” (rujiao
zongjiao lun pai, 175 ZUR ¥R UK); su arreglo de los atributos del
neoconfucianismo Song-Ming, considerados por él evidencia de
la “esencia” de una verdadera religion, pueden entenderse mejor
si se tienen en cuenta los doce atributos de Southwold. Aun-
que la nocion de Ren de “fundador religioso” no tiene un lugar
obvio entre las doce caracteristicas, su idea de “supervisores de
escuela” y “ministros” ciertamente si; los conceptos tian, di,
jun, qin, shi (R 22/ cielo, tierra, emperador, ancestros,

% [bid., p. 371.
%7 Saler, Conceptualizing Religion, op. cit., p. 212.
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profesores), propuestos por Ren, empatan de forma parcial, si
no totalmente, con los “seres divinos” de Southwold; la idea de
este tltimo sobre los “canones confucianos” remite claramente
ala propuesta de “escrituras” del primero; entre otras variadas
correspondencias.®® Este tipo de comparacion, sin embargo, ni
apoya el argumento de Ren Jiyu acerca del confucianismo como
“una religion” ni verifica el valor verdadero de la autoridad
del modelo de Southwold al definir la religién. Lo que st hace
es articular un punto de vista desde el cual se advierte, por
un lado, dénde esta enfocada la atencién de los académicos y
c6mo sus argumentos se presentan en la controversia sobre la
religiosidad confuciana y, por el otro, en qué medida la lista
de Southwold es definitoria y aplicable al ejercicio de definir el
confucianismo.

El procedimiento etic al transculturalizar la “religion”

La factibilidad de comparar el confucianismo con las religiones
en general y con el cristianismo en particular es en la mayoria
de los casos conjurada de forma intuitiva; es decir, no resulta ni
esta sujeta al desarrollo del concepto de religion en si. Este tipo
de comparacion, antes bien, se justifica usualmente en distintos
ambitos no religiosos: al igual que el cristianismo en las socieda-
des occidentales, el confucianismo ha modelado cada aspecto de
la sociedad tradicional china de forma sustancial (visién fun-
cionalista); en tanto estructura holistica, ha dado origen a disci-
plinas como la filosofia, la ética, la politica y el derecho, que
todavia influyen en la mentalidad moderna china (visién histé-
rica); y, aln mas importante, la discusién del confucianis-
mo respecto de la religion crea significados culturales, sociales
e incluso existenciales para la sociedad china contemporanea
(V1310n cultural). Debe notarse que esta capacidad de compa-
rac1on no religiosa del confucianismo con las religiones hace
mas complicada y perturbadora la discusion sobre su religio-

sidad.

¥ Ren Jiyu, “Lun Rujiao de Xingcheng” [En la formacidn de la religién confucia-
na], en Ren Jiyu (ed.), Rujiao Wenti Zhenglun Ji [Colecciones del debate en la religiéon
confuciana], Beijing, Zongjiao Wenhua Chubanshe, 2000, p. 115.
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La dificultad de definir el confucianismo en términos de
religion es multifacética: lingiistica, ideologica, epistemologica,
etcétera. Mientras los primeros dos tipos de problemas pueden
atribuirse principalmente a la peculiaridad de la textualidad chi-
na, el desafio epistemoldgico guarda relacion con la dificultad
de transculturalizar el concepto de religion, originalmente eu-
rocéntrico, en el vocabulario chino, el cual es indiferente, si no
invidente, a la terminologia de la religion. Dificultad adicional
es reconceptualizar el confucianismo a partir de los paradigmas
y estructuras de la concepcion occidental de religion. Una va-
loracién sélida de la capacidad de definiciéon del confucianismo
dentro de tal categoria depende en Gltima instancia, si no es
que de forma exclusiva, de una actitud metodolédgica legitima
con la cual se emprenda la transculturalizacién del concepto
de religion en la textualidad china.”

La concepcion occidental de religion, gestada en el dua-
lismo ontologico del cristianismo, esta plagada de dicotomias
irreconciliables. Entre ellas se cuenta la confrontacion de la
cosmologia de los creyentes con la de los académicos, que in-
fluye significativamente en el estudio académico de la religion.
Jan Platvoet ha puntualizado acertadamente que los devotos
siempre ven la religion desde la perspectiva de “una cosmologia
de multiples niveles”: uno perceptible y otro, o varios otros,
imperceptible, estimado el tltimo tan “real” como el primero.®
En la antropologia y el estudio de la religion, los creyentes
fungen como informantes que brindan a los académicos datos
sobre sus perspectivas de “el(los) nivel(es) metaempirico(s) en el
universo, lo metaempirico dentro de su mundo y su conducta
en la vida como consecuencia de una relacion ineludible con
ello”;* es decir, el enfoque emic, el cual es reconocido de forma
axiomatica. En contraste, los académicos pueden examinar la
religién solo desde la perspectiva de “una cosmologia de un
nivel”, el del mundo perceptible, puesto que la antropologia

% Andre Droogers ha identificado tres actitudes metodoldgicas en el estudio de
la religién: teismo, agnosticismo y ateismo. A su vez, Platvoet afirma que un enfoque
pragmatico de la religion exige un agnosticismo metodolégico. Véase Platvoet y Mo-
lendijk (eds.), The Pragmatics of Defining Religion, op. cit., pp. 246, 305.

“Platvoet, “The Definers Defined”, op. cit., p. 184.

1 Idem.
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y el estudio de la religion solo se pueden ejercer por medio de
la via empirica. Este enfoque es denominado la perspectiva etic
no axiomatica.*

Muchos académicos han sostenido que la diferencia entre
las perspectivas emic y etic corresponde a la dicotomia entre los
conceptos “clase natural” y “clase técnica” utilizados en la antro-
pologia y los estudios de religion. Se considera que los términos
de “clase natural” se imponen sobre los miembros (creyentes
y académicos dentro de un sistema nativo) y que los de “clase
técnica” estan estipulados por los especialistas con propositos
académicos.” Cuando el término prototipico de religion sirve de
etiqueta para referir complejos culturales especificos en socieda-
des modernas occidentales, se le ve como un concepto de “clase
natural”, que por su caracter “natural” puede comprender un
amplio grupo de significados denotativos y connotativos de tipo
multicaracteristico. A su vez, cuando los especialistas emplean
el concepto para construir fendmenos culturales especificos en
otras sociedades, el caso de “religion” o “religiones”, se le puede
considerar de “clase técnica”. Platvoet denomina “procedimiento
etic” al proceso por el cual las sociedades occidentales aplican
conceptos de “clase natural” a ciertos complejos culturales en
otras sociedades.* Puesto que la mayoria de las sociedades no
occidentales carecen de un término o concepto equivalente
al occidental de religion, la aplicacion intercultural de éste es
tomada por un “procedimiento etic”, pues mediante su uso los
académicos occidentales determinan si otras sociedades y cultu-
ras tienen también “una religion” o “religiones”.

Puede facilmente aducirse que la distincion de Platvoet entre
los conceptos de clase natural y técnica es muy importante para
entender cémo un término prototipico en un sistema cultural
nativo, cuando esta bien definido, asume funciones analiticas en
su aplicacion a complejos culturales en otras sociedades. Sin
embargo, la tesis de Platvoet sobre la religién “como concepto

“También se puede denominar a emic y etic la “perspectiva del actor” y la
“perspectiva del observador”, respectivamente. Véase ibid., p. 198, n. 11; Platvoet y
Molendijk (eds.), The Pragmatics of Defining Religion, op. cit., p. 256, n. 14.

#Veéase ibid., p. 501; J. A. M. Snoek, Initiation: A Methodological Approach to the
Application of Classification and Definition Theory in the Study of Rituals, Pijnacker,
Dutch Efficiency Bureau, 1987, pp. 36-37.

*Platvoet y Molendijk (eds.), The Pragmatics of Defining Religion, op. cit., p. 501.
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de clase natural para referir religiones en sociedades occidentales
y como concepto de clase técnica para referir ‘religiones’ en
sociedades no occidentales” parece demasiado tajante para lidiar
con la complejidad del “procedimiento etic”,* que supongo puede
ocurrir intracultural e interculturalmente. En el momento en
que los académicos usan conceptos originalmente prototipicos y
prerreflexivos de su propio sistema cultural para escrutar ciertos
compleJos culturales de sus proplas sociedades, estan participan-
do de “un procedimiento etic”, porque estas categorias populares
necesitan ser estipuladas y definidas en cierto grado antes de
que puedan tener utilidad heuristica, analitica y tedrica; vivido
ejemplo de ello es el esfuerzo académico por definir la religion
en la academia occidental. Asimismo, los estudiosos de socieda-
des no occidentales pueden también verse involucrados en este
procedimiento cuando empleen los conceptos de clase natural y
de su propio vocabulario para analizar fenémenos culturales en
sus propias sociedades o en las occidentales. La variable crucial
de este proceso, como Platvoet afirma,* es la transformacion
“interparadigmética” mas que “intercultural” de los conceptos.
En otros términos, el principio de objetividad en la i 1nvest1gac1on
cientifica requiere que los estudiosos se distancien, en términos
de paradigma, de los complejos culturales que se han de estudiar,
sean sus propias sociedades u otras, mediante el cambio de la
perspectiva del actor a la del observador.

Cuando los académicos chinos emplean el término occiden-
tal de religién para conceptualizar el confucianismo, necesitan
conducir una critica intercultural de la “religion” (zong]mo R
#) y una critica interparadigmatica de los conceptos de clase
natural, i.e., rujiao &%, rujia 1% 5%, ruxue %%, que usan para
de31gnar el dominio cultural denominado “confucianismo” en
lenguas occidentales. La extrema disrupcion de la tradicion
confuciana en el siglo xx privo a los académicos chinos del es-
tatus de “actores”, determiné que adoptaran la perspectiva del
observador en la discusi6n de la religiosidad confuciana.” Ello

 Ibid., p. 502.

# “Interparadigmatico” es mi propio término y esta sujeto a la critica.

¥ Aunque un ntmero creciente de académicos han manifestado su filiacién
intelectual hacia el confucianismo, sus paradigmas, marcos de referencia e incluso su
vocabulario siguen siendo predominantemente occidentales.
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implica también que los términos de clase natural 7ujiao, rujia,
ruxie, y probablemente otros tantos mas, tengan que pasar por

“un procedlmlento etic” en el que por estlpulaaon o definicion
se les transforme de populares, prototipicos y prerreflexivos
a términos de clase técnica con utilidad heuristica, analitica y
tedrica en la discusion académica. La ambigtiedad lingiiistica
o terminoldgica en la controversia sobre la religiosidad con-
fuciana puede ser atribuida en definitiva a la falta de critica
interparadigmética La ausencia de ésta, aunada al caracter

“natural” de las palabras rujiao, rujia y ruxue, determina que
la discusion por uso se conduzca exclusivamente en términos
estratégicos, ideologicos y retdricos.*

En un cierto sentido, la critica intercultural del concepto
de religion o zongjiao en la controversia también involucra,
aunque de forma implicita, un debate interparadigmatico. No
solo es importante investigar la etimologia de zongjiao, el sig-
nificado original de “religion” en lenguas occidentales y cémo
se ha adaptado al vocabulario chino; también es preciso exa-
minar el “cambio paradigmatico” del concepto de religién que
esta encarnado de manera intrinseca en la transformacion
intercultural. En la textualidad occidental, dicho concepto tie-
ne funcion de clase natural (prototipica, prerreflexiva) en la
vida cotidiana y de clase técnica (heuristica, analitica, tedrica) en
la discusion académica. En la textualidad china, sin embargo, es
razonable especular que cuando el término religion fue trans-
formado en el léxico chino como zongjiao, su cualidad “natural”
se perdid en el proceso, puesto que fue utilizado en primera ins-
tancia como designacion especifica del cristianismo. Es entonces
la naturaleza “técnica” del término la que se encuentra en el
vocabulario chino, por la cual se entiende generalmente como
religién “una forma de ideologia social y un fenémeno cultural y

% Pocos especialistas han reconocido la necesidad de articular una critica inter-
paradigmatica de este tipo; He Guanghu es acaso la Ginica excepcién. En su esfuerzo
por probar que el confucianismo (r#jiao) es “una religién”, sefiala que rujiao “no se
usa para referir la totalidad de ruxue o rujia, sino la religién aborigen china que se ori-
gin6 durante los periodos Shang-Zhou y que perduré por tres mil afios; es un sistema
religioso que tiene como centro la creencia en el Cielo [...] los confucianos son su
base social y los contenidos pertinentes en r#xue su construccién tedrica”. Véase He
Guanghu, “Zhongguo Wenhua de Gen yu Hua: Tan Ruxue de Fanben yu Kaixin”,
Yuandao, nim. 2, 1995.
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sociohistorico”.” Este “cambio de paradigma” explica la distancia
del sentido de “religion” del sentido de “una religién” en la voz
china zongjiao.® Por la misma razon, la palabra “religioso”, en
tanto forma adjetival de “religiéon”, no corresponde a palabra
alguna en el vocabulario chino.”

En el caso especifico de definir la religiosidad confuciana,
el problema de conceptualizar la religion no puede ser resuelto
meramente en una critica interparadigmatica, con un debate
intercultural (sino-occidental) o mediante ambos. Dado que,
como se ha discutido anteriormente, el termmo rehglon (zong-
jiao) manifiesta una naturaleza “técnica” y le atafien funciones
analiticas en las textualidades occidental y china, el proble-
ma debe abordarse con una perspectiva mas “universal” que
“china”; finalmente se trata de un desafio comtn entre los
académicos del mundo, particularmente antropélogos y espe-
cialistas de los estudios de la religién En otras palabras, es
esencialmente un problema empirico y antropologlco ast
qued6 demostrado en la definicion del término que surgié en
el giro pragmatico durante la segunda mitad del siglo xx. La
“particularidad” de la conceptualizacion china de la religion
debe ser estudiada tomando en cuenta el rezago que sufren los
académicos chinos involucrados en la discusion por la traduc-
ci6én inadecuada de trabajos occidentales sobre la materia y a
causa del subdesarrollo del trabajo de campo antropoldgico. Lo
anterior permite afirmar que la diferencia entre los conceptos
chinos y occidentales de religion es en realidad mas “practica”
que “paradigmatica”. Las dificultades que los especialistas chi-
nos encuentran en sus debates sobre la religiosidad confuciana
respecto a la universalidad del problema de definir la religion
y la particularidad de presentar la cuestion en la textualidad
china se deben investigar.

A diferencia de la transformacién intercultural del concep-
to de religion, el cual preserva su naturaleza “técnica” en las

¥ Zongjiao Dacidian [ Diccionario Integral de Religion], Shanghai, Shanghai Cishu
Chubanshe, 1998, p. 1.

%Por ejemplo, la expresién casual “el futbol americano (o lo que sea) es mi
religién” no tiene equivalente en la lengua china.

> La palabra china que se acerca mas al significado de “religioso” es giancheng
J&, la cual, sin embargo, alude a un sentido de piedad mas que a la religiosidad o la
trascendencia.
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lenguas china y occidental, el término confucianismo, en tan-
to constructo jesuita, ha conservado un perfil tnico en las
lenguas occidentales, uno que lo distingue claramente de “reli-
gion” en el sentido “técnico”, y de rujiao, rujia y ruxue en el
terreno “natural”. La palabra esta afiliada a una perspectiva
holistica y panoramlca debido a que los jesuitas meuswron
su funcién metonimica; ello deviene en el relativo “caos” del
discurso de la pregunta “;es el confucianismo una religién?”
en la textualidad occidental. Lo anterior no significa que el
constructo intercultural “confucianismo” haya pasado por un
proceso etic y que haya asumido una naturaleza “técnica” en
la discusion de la religiosidad confuciana dentro de la textuali-
dad occidental; por el contrario, cuando los jesuitas crearon el
vocablo con una funcién metonimica para referir “cualquier
asunto chino”, le fue en realidad asignado un uso prototipico
y prerreﬂexwo porque no funglo como herramienta anali-
tica que condujera a la investigacion académica; antes bien,
fue empleado para comunicar informacion general sobre la
cultura china al publico europeo. Este uso popular no ha sido
examinado con detenimiento, y ademas ha generado confusién
y percepciones equivocadas entre los estudiosos occidentales
del confucianismo. Para que pueda adquirir una naturaleza
“técnica” y entonces operar cual categoria analitica en la discu-
sién sobre la religiosidad confuciana, el término debe ser es-
tipulado y definido en la textualidad occ1denta1 al igual que las
VOCES TUjIa0, Tujia 'y ruxue tendrlan que serlo en la textualidad
china. La diferencia entre la vision del “confucianismo” y la de
rujiao, rujia 'y ruxue sOlo puede explicarse considerando la ma-
nera en que la dimension religiosa del confucianismo es imagi-
nada y conceptualizada mediante estos términos en sus con-
textos respectivos.

52 Lionel Jensen, Manufacturing Confucianism: Chinese Traditions and Universal
Civilization, Durham-Londres, Duke University Press, 1997, pp. 4, 117.



476 ESTUDIOS DE ASIA Y AFRICA XLVIIL: 3, 2012

Actitud metodologica ante la definicion
del confucianismo

Los problemas epistemologicos del debate sobre la religiosi-
dad confuciana pueden atribuirse a las dificultades para definir
la religion y demarcar el confucianismo en el amplio contex-
to de la sociedad tradicional china. La validez y aplicacion de
cualquier definiciéon de religion se debe someter al cotejo con
la pluralidad y diversidad de las religiones del mundo, asi co-
mo con la historicidad y particularidad del sistema cultural
que se estudia. En el caso concreto de definir el confucianis-
mo, es preciso ponderar la relevancia epistemologica del ejer-
cicio en dos ambitos: el sentido que tiene entender el confuc1a-
nismo cual manifestacion de la cultura china, y en qué grado
puede contribuir a la comprensién de la religién en tanto fe-
nomeno de la historia humana. Al esforzarse por acotar el
confucianismo dentro de la cultura tradicional china, a su
vez, se deben tener en cuenta las manifestaciones filoséficas,
éticas, politicas, legales, socioestructurales y de indole secular
diverso que pueden estar fuertemente asociadas a la categoria
por delimitar. El proceso también implica cuestionarse qué
tanto de la expresion religiosa de la sociedad tradicional china
pertenece al dominio del confucianismo; expresién que se ha
visto confrontada por todo tipo de doctrmas creencias, rituales,
santuarios, templos, etcétera.”

Es evidente que a la(s) religion(es) china(s), como muchas
otras religiones no occidentales, no se le puede estudiar extrai-
da de su contexto ni apartada de sus funciones “seculares”: poh-
ticas, éticas, legales, socioestructurales, psicologicas, etcétera.
Platvoet lo ha sefialado: la disciplina académica de los estudios
religiosos establece que en muchas sociedades no occidentales
no hay una separacion y demarcacion institucional definitiva
entre lo religioso y las esferas no religiosas, sea en la dimensién
diacrénica o en la sincronica.™ En general en estas sociedades, la
religion se mezcla con elementos no religiosos; por ello, asume

53La via convencional para describir las dimensiones religiosas de la sociedad
tradicional china es referir las tradiciones institucionales del budismo, el daoismo, la
religiéon popular y, de forma controvertida, el confucianismo.

> Platvoet y Molendijk (eds.), The Pragmatics of Defining Religion, op. cit., p. 250.
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una visibilidad oscura y con frecuencia controvertida para los
antropologos y los especialistas de los estudios de la religion. En
consecuencia, los intentos por estudiar tales grupos humanos
deben considerar otras dimensiones sociales: el parentesco,
los modos de produccion, el orden social y politico, la paz y la
prosperidad.

Lavariedad y oscuridad de la expresion religiosa china hace
infinitamente dificiles la tareas por plasmar un retrato nitido y
general de la religién china y la de demarcar el confucianismo.
Si la variedad es explicable por sus multiples marcos de expre-
sién religiosa provistos por las tradiciones institucionales y
populares, la oscuridad es producto de “la falta de prominencia
estructural de un sistema religioso formalmente organizado en
el marco institucional de la sociedad china”.” Una forma prac-
tica y conveniente de encarar esta dificultad es apelar a los es-
quemas referenciales del confucianismo, del budismo, del
daoismo, etcétera, sin que por ello, obviamente, se sefialen
fronteras definidas entre ellos o entre las expresiones religiosas
y no religiosas.

Debido a las fronteras oscuras y difusas entre las institucio-
nes tradicionales del confucianismo, el budismo y el daoismo, y
entre la religién y lano rehglon en la sociedad china, el esfuerzo
por demarcar el primero de éstos dentro de su ampho contexto
se debe abstener de formular conclusiones apresuradas sobre
lo que estas instituciones son y lo que incluyen o excluyen.
Propongo “una definicién minima” de dichas instituciones
en los sentidos historico y socioldgico, para asi reservar el pro-
blema oscuro y controvertido de las fronteras a un debate mas
detallado. El confucianismo, el budismo y el daoismo refieren,
conforme a esta “definicién minima”, espectros particulares
de la sociedad tradicional china que consisten en canones de
clasicos (los Cuatro Libros y los Cinco Clasicos, sutras budis-
tas, canones daoistas), un personal especializado (intelectuales
confucianos, monjes y monjas budistas, sacerdotes daoistas) e
infraestructuras institucionales (las academias confucianas y el
sistema de examenes, los templos budistas y daoistas, etcéte-

*C. K. Yang, Religion in Chinese Society: A Study of Contemporary Social Functions
of Religion and Some of Their Historical Factors, Berkeley-Los Angeles, University of
California Press, 1961, p. 20.
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ra). Debe sefialarse que esta definicion minima no es contun-
dente ni definitiva; esta sujeta a revision y reformulacién si es
preciso.

Es ampliamente reconocido que el confucianismo ha de-
sempefiado un papel dominante en modelar la sociedad tradi-
cional china al penetrar en cada rincon de la estructura social;
académicos modernos tienden a percibirlo como una entidad
“constante” en la que se incorporan de forma cohesiva signi-
ficados filosoficos, éticos, legales, politicos y posiblemente
religiosos. Para distinguir el confucianismo de su amplio con-
texto es preciso tomar en cuenta sus manifestaciones sociales,
histéricas y existenciales de forma diacrénica y sincrénica. En
cualquier caso, el académico no debe sentirse orillado por la na-
turaleza “omnipresente” del confucianismo a imaginarlo como
una institucién con fronteras nitidas o estratificaciones defini-
tivas. El sentido de “gradacion” que caracteriza la vida religiosa
de la sociedad china, como afirma Christian Jochim,* supone
que el confucianismo puede ser considerado un “conjunto opa-
co” dado que sus conceptos, valores, preceptos y normas se ma-
nifiestan en dimensiones sociales de una forma graduada.” Es
decir, algunos aspectos de la sociedad china pueden considerar-
se muy confucianos, mientras otros pueden serlo menos. La
nocion de conjuntos opacos transforma los problemas de aco-
tacion del confucianismo en interrogantes sobre sus tendencias
centrales y periféricas. En otras palabras, permite a los especia-
listas enfocar su atencién en los rasgos primarios y las propieda-
des que abiertamente se identifican como confucianas sin trazar
una linea dura y contundente entre lo que esta y no esta com-
prendido dentro de la categoria.

La manera en que la cuestion de la religiosidad confuciana
ha sido presentada desde hace mucho tiempo en las textuali-
dades china y occidental —.e., el enfoque sobre la concepcion
de “una religion” en vez de la “religion”—, revela que al confu-

% Christian Jochim, Chinese Religions: A Cultural Perspective, Englewood Cliffs,
Nueva Jersey, Prentice-Hall, Inc., 1986, p. 15.

% La nocién de conjuntos opacos fue definida por L. A. Zadeh de la siguiente
forma: “un conjunto opaco es una clase de objetos con una gradacién en los niveles
de membresia[... éste] se identifica por una funcién de membresia (caracteristica) que
asigna a cada objeto un grado de membresia que oscila entre cero y uno”. Véase L. A.
Zadeh, “Fuzzy Sets”, Information and Control, nim. 8, 1965, pp. 338-353.
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cianismo se le percibe como una institucion social e historica,
un sistema con implicaciones filoséficas, éticas, pohtlcas lega-
les, entre otras de diversa indole. Esta presuposicién hace nece-
sario investigar de forma exhaustiva las dimensiones interna y
externa o “metafisica” y “fisica” (institucional) del confucianis-
mo. En particular, la discusion sobre la religiosidad confucia-
na debe tomar en cuenta al menos los siguientes aspectos: el
asunto del agnosticismo de Confucio; los conceptos de Cie-
lo, predeterminacion, adivinacién y la teoria del Yin-Yang
y los Cinco Elementos; la relacion entre el confucianismo y el
culto de Estado, la adoracion a los ancestros y otras practicas re-
ligiosas.*® Cuando los especialistas confian en un enfoque “uni-
dimensional” para abordar la religiosidad confuciana, su argu-
mentacion, sin importar la direccion en la que profundice, tiene
escasa validez. Por ejemplo, una interpretacién no religiosa
del confucianismo puede facilmente articular su idea central
argumentando que “el confucianismo no establecié dios alguno
como premisa de sus ensefianzas; sus principios basicos se desa-
rrollaron principalmente por consideraciones pragmaticas”.”
Por su parte, una perspectiva religiosa puede de igual forma de-
fender su posicion al hallar en el confucianismo las “ideas del
Cielo y el destino como respuestas a los problemas humanos
inexplicables por la via del conocimiento o en términos mora-
les”.®° De la misma forma, la actitud de Confucio hacia los fan-
tasmas y espiritus puede interpretarse como teista, agnostica o
incluso atea, dependiendo de cual de los clasicos confucianos es
considerado preeminente por quien interpreta.*! Este problema
de interpretacion demuestra claramente las limitaciones me-
todoldgicas de la perspectiva unidimensional y metafisica sobre
la religiosidad confuciana, que resulta incapaz de lidiar, no se di-
ga ya de desentrailar, la complejidad de la controversia sobre la
definicion del confucianismo.

% C. K. Yang, “The Functional Relationship between Confucian Thought
and Chinese Religion”, en John K. Fairbank (ed.), Chinese Thought and Institutions,
Chicago, University of Chicago Press, 1957, p. 271.

% Yang, Religion in Chinese Society, op. cit., p. 26.

& Idem.

¢'Los Cinco Cldsicos, que Confucio solia ensefiar a sus discipulos, comportan
fuertes rasgos teistas, mientras los Cuatro Cldsicos, supuestamente compilados por los
discipulos de aquél, tienen un perfil més bien agnéstico.
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Aunque el confucianismo nunca funcion6é como una re-
ligion institucionalizada en la forma en que el budismo y el
daoismo lo hicieron, es innegable la presencia de cualidades
religiosas en su sistema tedrico o en sus estructuras institucio-
nales. C. K. Yang cree que “el confucianismo adopté muchos
elementos religiosos que le ayudaron a funcionar efectivamente
en el medio social tradicional”, dado que “surgi6 en un periodo
plagado de supersticion y se institucionalizo en una sociedad en
la cual la religién era una influencia dominante”.® Ademas,
en respuesta al reto del budismo y el daoismo, el confucianis-
mo en su talante inédito de neoconfucianismo, habia importa-
do desde los tiempos de Song mucho de la visiéon budista para
enriquecer y fortalecer su sistema teérico.” Aunque dicha in-
fluencia tenia una orientacién metafisica y filosofica, dio una
nueva dimensién de naturaleza religiosa al sistema tedrico del
confucianismo. El experimento metodologico por definir el con-
fucianismo en la categoria de religién no atafie tanto a catego-
rizarlo como “religioso” o “no religioso” (pocos dudarian de
su naturaleza religiosa), sino a si la presencia de sus cualidades
religiosas bastan para poder valorarlo a la par del cristianismo,
el islam, el budismo y cualquier otra religion.

La dificultad particular para definir el confucianismo ha
evidenciado la necesidad fundamental de una actitud practica so-
bre el desarrollo tedrico del concepto de religién. Dicha actitud
determina que las definiciones de ésta no sean tomadas ya por
verdades sobre su “esencia” como tal, sino que se les desarrolle
y examine cual herramientas de descubr1m1ento investigacion,
interpretacion y explicacion de algunos aspectos de la religion o
de religiones partlculares Platvoet afirma acertadamente que
una definicién pragmatica de religion “debe comenzar por los
contextos —los campos de estudio y los objetos de estudio de
las dlsc1pl1nas sus proyectos de investigacién y sus objetivos
de investigacion particulares— antes que por sus conceptos de
religién condicionados y la contienda en torno de ellos”.* El
desafio Gltimo del enfoque pragmatico es entonces analizar y
evaluar la utilidad heuristica, analitica y tedrica de los conceptos

©2Yang, Religion in Chinese Society, op. cit., pp. 244-245.
& Ibid., p. 245.
¢ Platvoet y Molendijk (eds.), The Pragmatics of Defining Religion, op. cit., p. 511.
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de religion desarrollados para tareas particulares y en contextos
especificos. De cualquier forma, la categoria de religion es atil
para la comprension de las culturas; es decir, de la condicion
humana. En su constante aplicacién a ciertos fenémenos de cul-
turas no occidentales, la categoria se ve sometida a un proceso
progresivo de desoccidentalizacion, por lo que se transforma
gradualmente en un instrumento de investigacion mas neutral
y mas técnico. S6lo de esta forma pueden afirmar los acade-
micos que no crean semejanzas entre las culturas por la mera
extension del término, sino que su aplicacion se lleva a cabo
porque encuentran algunas similitudes.®

El modelo de sustanciacién de los doce atributos, de South-
wold, sirve mas bien como un marco de referencia que como
un signo para identificar lo que es y no es una religién. Resulta
Gtil porque provee una lista comprensiva, aunque no exhaus-
tiva, de lo que usualmente se asocia con el concepto. Cuando
se hace uso del esquema para definir el confucianismo, brinda
una idea de qué tan pertinente es el conocimiento prototipico
occidental sobre la religion para entender aquella tradicion. De
entre los doce atributos de la lista, sdlo seis tienen una clara
presencia en el confucianismo: sacrificios rituales; creencia en
el Cielo, el destino, etcétera; un sistema de valores; los canones
confucianos de los Sishu y los Wujing; el ideal de junzi ¥
(hombre ejemplar) como modelo moral, y su asociacion con la
poblacion china. Los otros seis atributos de la lista, sin embar-
go, tienen una relevancia elusiva y marginal o no se aplican de
forma expedita a la tradicién confuciana.

En el caso particular de definir el confucianismo es legitimo
preguntarse si la presencia de seis atributos junto con la de los
diversos grados de relevancia de los restantes seis califica al
confucianismo como religién. Que un enfoque politético no
precise de condiciones necesarias para admitir un prospecto a
la membresia considerada no implica automaticamente que la
manifestacion de los seis atributos es suficiente para constituir
una religion. El punto es que para efectos analiticos, y en tanto
el fin de definir el confuc1anlsmo no sea encontrar su “esencia”
es posible definirlo como “una religion”. Consecuentemente,

% Saler, Conceptualizing Religion, op. cit., p. 259.
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la pregunta “¢es el confucianismo una religién”’ se puede trans-
formar en una interrogante mejor planteada: “tiene sentido
definir el confucianismo como una religién en este caso par-
ticular?”. Las definiciones de religion pueden ser consideradas
teorias variables en miniatura, pues guardan relacion con
perspectivas mayores que suelen expresar de forma parcial; por
ello, definir o no el confucianismo en la categoria de religién
es una cuestion situacional. Benson Saler lo ha sefialado, “de-
pende de quiénes somos ‘nosotros’, cuales pueden ser nuestras
necesidades, asi como las consideraciones estratégicas y tacti-
cas destinadas a satisfacer esas necesidades”.® +»
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