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PROLOGO A LA SEGUNDA EDICION *

La fenomenologia de la relié;ién es una disciplina reciente. En el
mundo de habla castellana ha sido, ademas, poco cultivada. De ahi que,
en general, sea poco conocida. La religion ha sido en nuestro mundo
cultural, hasta hace poco, monopolio exclusivo de tedlogos y fil 6sofos.
Pero los tedlogos son por principio confesionales. Se ocupan, pues, de
la propia religién, como si fuese la Unica. Todos tienden a hacer suya
la conocida sentencia de A. Harnack: «quien conoce € cristianismo,
conoce todas las religiones». Los fil6sofos, por su parte, preocupados
por la verdad del fenomeno religioso suelen centrar su estudio del mis-
mo en la pregunta por la existencia del «objeto» del acto rel;i]ioso.
Mas pronto o mas tarde terminan por reducir su estudio delareligion
a la teologia, aungue por realizarla con los medios racionales que le
son propiosladenominen teologia natural, teodi cea o teol ogia fil osdfica.

Tedlogos y fildsofos emplean dos métodos de acceso al fenémeno .
religioso ciertamente valiosos. Su tratamiento delareligion ilumina as-
pectos importantes de la misma. Tero, realizados de forma exclusiva,
el tratamiento tanto teolégico como filosdfico de la religion se conde-
nanaignorar algunosde susrasgosesencial es. Masauin, frecuentemente
tedlogos y fil 6sofos parten para la elaboracién de sus inter pretaciones
deloreligioso delasideas previas sobrelareligion vigentes como «evi-
dencias» enlatradicionreligiosaocultural alaquepertenecen. Y basta
la confrontacién de tales «evidencias» con los datos que aporta un me-
jor y mas positivo conocimiento del fenémeno religioso para que aser-
ciones brillantes y grandes temas de algunas corrientes filosoficas y
teol 6gi cas fundadas sobr e tal es «evidencias» queden reducidosala con-
dicién de prejuicios sin fundamento.

La situacion espiritual y cultural de nuestro tiempo no permite alos
tedlogos y fildsofos responsables perpetuar esa postura. El encuentro
delasculturas, €l dialogo ecuménico delasreligiones, laplanetarizacion
de los problemas que afectan al hombre exigen de los filésofos occi-
dentales y de los tedlogos cristianos la consideracion de las manifesta-
ciones del fendmeno religioso surgidas en otros tiempos y en el seno
de otras culturas. Por eso creemos que la fenomenologia delareligion,
concebida como descripcién global del hecho religioso a partir de los
datosdela historia de lasreligiones, resulta en la actualidad una apor-
tacion insustituible para la realizacion de la tarea de la filosofia y de
lateologiaenrelacion conlareligién. Tal aportacion permitira superar
el «cantonalismo» y «provincianismo» que ha presidido tantas cons-
truccionesdelafilosofiaoccidental y delateologia cristiana hasta estos

* Eda edidon_ ocondituye la —liggamente corregida y. biblio-
gdicamente aiudizaja—wde |a%ﬂ£a de la rd_ieg%érb)yindljda
como primera parte en la obra Filosofia de |a réligion, publicada en colabo-
racion ocon J. Cdfaena (Revida de Occidente, Madrid 1973).
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ultimos afios. Quien no conoce MAas que una |engua no conoce ninguna,
decia Goethe. Quien solo conoce una religion, repetia M. Miler, no
conoce ninguna. La fenomenologia de la religion es un intento por co-
nocer Ioa% e eslareligion a partir del testimonio que ofrecen las casi
innumerablesreligiones de la historia humana.

Algunos temen que este planteamiento del tema de la religion des-
emboque en un sincretismo indiferentista para el cual todaslasreligio-
nes son iguales porque ninguna, en Ultimo término, esabsoluta. No han
faltado lectores apresurados dela primera edicion de esta obra que, sin
el menor fundamento en ella, han expresado ese temor. Por eso no
estarfa demasrecordar desdeahora uelafenomenologiadelareligion
no resuelve este problema —propio de la filosofia de la religion y de
la teologia— en ningln sentido, aunque ofrece elementos indispensa-
blespara plantear|o deforma menosinadecuada. Desde ahora podemos
adelantar que el conocimiento interior de otras tradiciones religiosas
no lleva a la relativizacion indiferentista de la propia. Como en tantos
otros terrenos —ese es uno de los valores del ecumenismo—, € paso
por € otro es e mejor camino para el descubrimiento de las propias
riquezas. «Yo sé, decia en su lecho de muerte N. Soderblom, que mi
salvador vive; melo ha ensefiado la historia delasreligiones». Lafeno-
menologia dela religion no es un saber de caracter apologetico. Pero
es indudable que un conocimiento adecuado del fenomeno religioso,
realizado desde una actitud de fidelidad a los datos y de comprension
de la actitud que se encarna en ellos, descubre su riqueza, su coheren-
cia, su bellezay, de alguna manera, suval or, y permite, #oor tanto, plan-
tear el problema de su verdad desde presupueﬂos mas favorables.

En este sentido, creemos que €l estudio de la fenomenologia de la
religion puede prestar algun servicio no solo a lossujetosreligiososy a
los tedlogos, sino tambien a los estudiosos del fendmeno humano. La
secularizacion —entendida en ocasiones como proceso irreversible de
desaparicién de la religion de nuestro mundo— y la increencia como
factor determinante de nuestra cultura se han convertido en la actuali-
dad en un a priori cultural que actlia como presupuesto de todas las
interpretaciones del hombre. Desde este presupuesto son muchos los
autores que intentan inter pretaciones «cientificas» del factor religioso
—de indole histérica, socmloa%lca o psicol6 oglca— excluyendo de ante-
mano su contenido «sustancial» y reduciéndolo a la funcidn que gerce
en €l conjunto de la historia, de |la sociedad o de |la persona. Tales
investigaciones tienen un valor innegable en lo que tienen de positivo.
Graciasaellasvamos consiguiendo un conocimiento masprecisoy rigu-
roso deos aspectos bien determinados del fendmeno religioso a que se
aplican. Pero ninguno de ellos, ni una suma enciclopédica de los mis-
mos, suple & conocimiento global del hecho rellchloso como tal que
ofrecelafenomenologla Una. definicion puramentefuncional deloreli-
gioso resulta incapaz para distinguir 1o propio de la religion frente a
otros factores que gjercen funciones semejantes y para detectar lo que
le constituye en factor especifico.
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La descripcion adecuada del fendmeno religioso ayuda, ademas, a
relativizar el hecho dela secularizacion moderna al descubrir procesos
semgjantes a lo largo de toda la historia humana y al situar debida-
mente el alcance del proceso en el conjunto del fenémeno religioso
prestando elementos para una masjusta val oracion religiosa del mismo.

Nuestro trabajo aparece con € titulo de Introduccion a la fenome-
nologia de la religion. No pretende ser otra cosa. Ofrece una sintesis
personal de los resultados de este sector importante de la moderna
ciencia de las religiones con la intencién de introducir al lector en la
ya abundante literatura sobre el tema y de acomparfiarle en su proceso
—largo y esperamos que provechoso— de familiarizacion con € inago-
tablefenémenoreligioso.

Meadrid, febrero de 1978

PROLOGO A LA TERCERA EDICION

Esta tercera edicién contiene como Unica novedad un apéndice bi-
bliogr&fico querecoge algunasdelasaportacionesmasimportantesala
fenomenologia de la religion en los Ultimos afios.

La difusion de la obra esindicio del interés creciente de los estu-
diosos de |a teologia en Espafia por e fendmeno religioso. Estoy con-
vencido de que este interés resultara provechoso para el desarrollo de
los estudios teoldgicos, ya que la planetarizacion de la cultura, € en-
cuentro de lastradiciones religiosasy la misma situacion sociocultural
de nuestro tiempo hacen indispensable que el estudio del cristianismo
se haga atendiendo al conjunto de las manifestaciones religiosas de la
historia y desde una descripcion rigurosa, al mismo tiempo que fiel y
comprensiva, del fenémeno religioso en su conjunto.

Desde la fecha—no tan lgjana— dela segunda edicién de esta «In-
troducci6n» ha cambiado considerablemente la situacion sociocultural
en relacion con el hecho religioso. En el prélogo de la edicion anterior
me referia a la secularizacion como uno de los factores deter minantes
de nuestra cultura. Hoy vemos con mas claridad gue la secularizacion,
entendida como proceso generalizado e irreversible de desaparicion de
lo religioso, se debia més a los analistas que a una tendenciareal enla
evolucion sociocultural de los paises occidentales. El racionalismo y
el positivismo de no(jaocos medios culturales, el eclipse de valores que
supone la extensi6n de los habitos consumistas, la aparicion delacrisis
econdmica con la secuela inevitable de la inseguridad, la masificacion
gue producen las aglomeraciones urbanas:' estos y otros factores han

eterminado el nacimiento de movimientosreformadoresen lasreligio-
nes tradicionales, de nuevas religiones mas o menos sincretistas y de
fendmenos sucedaneos de la religion que pretenden cumplir susmismas
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funcionesa precios—s cabe hablar asi— rebajadosenlo queserefiere
alacalidad delasactitudes.

Entalescircunstancias, parece particularmente necesario el estudio
del fendmeno religioso a partir de los datos acumuladosy sedimentados
por lahistoriadelasreligiones, paradisponer decriteriosque permitan
discernir lo verdaderamente religioso de lo que son solo formas fal sea-
das o pervertidas dereligion. Estoy convencido de que con ello la cien-
cia de las religiones puede rendir un servicio valioso a la causa de la
religion e/ en definitiva, a esa causa del hombre a la que deben servir
siemprelaciencia, latécnica, lapoliticay €l conjunto delasactividades
humanas.

Quiero terminar expresando €l agradecimiento a mis alumnos del
Estudio Teoldgico del Seminario, del Instituto Superior de Ciencias Re-
ligiosas y Catequética, y del Instituto Superior de Pastoral de Madrid,

or e estimulo que supone € contacto siempre grato con ellos. Tam-

ién deseo agradecer su %ener o0sa colaboracion alas personasque, con
sus tareas de secretaria, biblioteca, busqueday encargo delibrosy re-
vistasy con el apoyo de su amistad, facilitaron mi trabajo.

Meadrid, 31 de didembre de 1982



Le /- INTRODUCCION

LA FENOMENOLOGIA DE LA RELIGION
; EN EL CAMPO DE LA CIENCIA DE LAS RELIGIONES

Esta obra desea ofrecer una descripcion comprensiva del hecho
religioso. Nuestro intento se inscribe, tanto por su objeto como por
el método que emplearemos en su tratamiento, en lo que actual-
mente se denomina fenomenologia de la religion. Con este término
se designa una forma peculiar de considerar e hecho religioso,
surgida en nuestro siglo en la historia de las religiones y que, junto
con ela y la psicologia j la sociologia de la religion, constituye €
campo més amplio de la ciencia de las religiones. La fenomeno-
logia de la religion puede ser definida en una primera aproxima-
cion a su contenido como la comprension del fendbmeno religioso
en su totalidad a partir de sus multiples manifestaciones historicas.
La insistencia en la «comprension» y la forma particular de ger-
cerla frente a la interpretacion propia del nivel cientifico y la
referencia a la totalidad del fendmeno especifican, como veremos
en seguida, la fenomenologia en relacion con las otras ciencias de
la religion. Esos dos aspectos especificos la emparentan con las
reflexiones que sobre la religion realizan, cada una desde su propia
perspectiva, la filosofia de la religion y la teologia

La stuacion particular de la fenomenologia de la religion en
el campo del estudio del hecho religioso nos fuerza a comenzar
nuestra descripcion del hecho religioso por unas reflexiones me-
todoldgicas que delimiten e acance de esa descripcion y su re-
lacion con € resto de las consideraciones de la misma. Ta es €
objeto de esta Introduccion. En la primera parte de la misma situa-
remos la fenomenologia de la religion en la historia del estudio
moderno de hecho religioso y trazaremos los grandes rasgos de su

2



18 Historia del hecho religioso

todavia breve historia. En la segunda analizaremos con més detalle
los diferentes momentos del método fenomenolégico y compara
remos sus resultados con los que cabe esperar de la aplicacion del
método més estrictamente cientifico a estudio del hecho religioso
o de la consideracion filosdfica y teoldgica sobre € mismo.

HISTORIA DEL ESTUDIO POSTIVO
DEL HECHO RELIGIOSO

La ciencia de las religiones es ciertamente reciente. EI nombre
parece proceder de Max Miller, a quien se considera generalmente
como su fundador K En € sentido estricto de estudio del hecho
religioso con los métodos propios del saber cientifico positivo apa
recio en la segunda mitad del siglo xix. En este sentido, € término
«ciencia de las religiones» es utilizado para designar una forma de
consideracion de la religion diferente de la utilizada por la teologia
y la filosofia no solo por € método, sino también por su objeto. En
efecto, mientras éstas se ocupaban preferentemente de Dios o de
lo divino, -la ciencia de las religiones se ocupa del hecho religioso
tal como aparece en la historia. Pero si en este sentido la ciencia de
las religiones es muy reciente, ya desde muy antiguo existen con-

! Ad piensaE. Hardy, Zur Geschichteder Vergleichenden Religionsfor-
schuw: <«Archiv flr R_l%onsmmn_:rﬁm IV (1901) 45-66; 97-135; 0,
YG' ensching, Geschichte der Religionswissenschaift (trad. francesa His-
oiredelasciencedesreligions; Paris 1955) 11. PreciSones en Pinard dela
Boulaye, en su. minudosa encueta metodalogica e higtarica, L'étude com-
parée des religions, Essai critique (Paris 1922, trad. epanola El estudio
cagaarado de'las religiones [Barodona “1964] 2 vol\s/\)/,ag]ue remes en
nuedres citas val. I, pp. 90, 540-541; d. también J. Wach, Religionswis-
senschaft. Prolegdémeno zu i hrer wissenschaftstheor eti schen Grundlegung
(Leipzig 1924) 1-20. Para d_conjunto de la historia de la denda de les rdi-
glonsi(d. también W. Schmidt, Handbuch der Vergleichenden Religions-
geschkhte (trad. castellana Manual de historiacomparadadelasreli _Plon_e@,
origenyformaciondelareligion. Teoriasy hechos[Madrid“1941]). Tembién
M. Hliade, TheHistory of Religion in RetroSpect (1912-1962): «The Journa
of the Bible and Rdigion» 31 (1963) 98-109. J. de Vries The Sudy of Re-
ligion. A historical approach (Nueva Yok 1967); tambien R. F. Merkd, Zur
Geschichteder Religionsphanomenologie, EineHeiligeKirche, val. ii (1942)
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sideraciones de la religién que podemos considerar precedentes mas
0 menos remotos de la ciencia moderna de las religiones y que nos
ayudan a explicar su nacimiento y a comprender su sentido. Sin pre-
tension alguna de exhaustividad nos referiremos a los precedentes
de la Antigliedad grecorromana y a los de la época que comienza
con la edad de los viges y los descubrimientos y culmina en la
época de la Ilustracion.

1 H ESTUDIO DE. HECHO RALIGOSD DEDE
* LA ANTIGUEDAD GRECORROMANA HASTA H. 9GO XIX

Si la religion es un hecho tan antiguo como € hombre, como
parece poder concluirse de la historia de las religiones, no es extra
fio que desde que se tienen noticias del hombre se tengan también
datos de su preocupacion por la religion. Pero para que esta pre-
ocupacion pudiera convertirse en estudio, descripcién y compara-
cion del hecho religioso se requerian otra serie de circunstancias
que solo en la época griega de la cultura parecen haberse dado de
forma suficiente. En todo caso, es en Grecia donde tenemos los
primeros testimonios de una atencion expresa a hecho religioso.
Esta atencion tiene tres tipos de manifestaciones. El primero apa
rece en el interior del mundo religioso mismo y constituye un
simple desarrollo de la expresion «racional» del hecho religioso a
través de los relatos miticos. En un momento determinado de la
evolucion de la religion politeista, ésta sistematiza los mitos en los
que se ha venido expresando su creencia en los dioses y a través
de esa sistematizacion organiza sus multiples manifestaciones en un
pantedn jerarquizado. En este sentido, Homero y Hesiodo, con sus
mitologias y sus teogonias, constituirian la primera manifestacion
de la aplicaciéon de la razon, ya de aguna manera sistematizadora,
a hecho religioso. En €los, como en las mitologias de todas las
grandes culturas de la Antigliedad, més que los rudimentos de la
ciencia de las religiones tenemos los precursores de la teologia. En
efecto, més que describir o estudiar €l hecho religioso, los poetas
y los grandes «creadores» de los sistemas mitoldgicos se dedican
a reflexionar sobre lo divino y a ordenar sus manifestaciones.

La teologia mitica de Homero y Hesiodo es pronto criticada
por los primeros fildsofos griegos, que le reprochan su desenfre-
nado antropomorfismo y la sustituyen por la «teologia natural»,
més sobria, que en lugar de tomar como objeto de su consideracion
las creencias y los mitos se preocupa de la explicacion de la realidad
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y recurre en ultimo extremo a larealidad divina como causa Ultima
de todo lo que existe?.

Pero la «teologia natural» fue posteriormente sustituida por
visiones de la realidad més escépticas en cuanto a la posibilidad
de llegar a la realidad divina como causa primera y que, a verse
obligadas por su escepticismo a calar sobre Dios, intentaron dar
una explicacion del hecho de que todos los hombres tendieran a
adorarlo. Asi, en los sofistas se pasa de la teologia natural a la filo-
sofia de la religion, y de ésta surgiran las primeras mamfestaaon%
griegas de una ciencia de las religiones en sentido estricto®,

Entre los representantes de esta Ultima, conviene destacar a
Teofrasto (320 a C), autor, segun Didgenes Laercio®, de una
Historia de las cosas divinas, en sais libros. Entre los autores pos-
teriores tienen particular importancia, por los datos que ofrecen
o por la interpretacion del hecho religioso que proponen, Estrabén,
Pausanias, Evemero, Plutarco, autor de un tratado De Iside et
Osiride, y Marco Terencio Varrén, cuyas Antiquitates rerum hu-
manarum et divi narum nos han sido fragmentariamente conservadas
por san Agustin®.

Los resultados de la atencién prestada por los autores de esta
época a hecho religioso son importantes, aunque de valor dife-
rente. Por una parte, los autores que describieron el fendmeno re-
ligioso tal como era vivido entre los griegos, los romanos o los
pueblos con los que entraron en contacto nos legaron gran cantidad
de datos sobre las religiones de esos pueblos y, ademés, iniciaron
la comparacion y sistematizacion de esos datos, que_ constituira la
tarea propia de la ciencia moderna de las religiones®. Por otra, a
partir de los sofistas comienzan a aparecer toda una serie de inter-
pretaciones psicolégicas, socioldgicas o filosdficas de la religion
que preludian las que mucho més tarde divulgaran las filosofias
de la religion de orientacion racionalista y las primeras interpreta-
ciones cientificas sobre € origen y la naturaleza de la religion, da
boradas desde los presupuestos del positivismo.

2
Cf. los cdebres fragmentos de Jendfanes, epec. 10-16; Heré&dlito, Aner
a5 Protégoras, ad como los lugares dédcos de Plaon y Arigtiteles

aggrd W. Jaeger ha teologia deTos primeros fil 6sofos griegos (México)

epec. cap. X.
Vldadelosfllosofosﬂustr% I|br0V
® Para los datos concretos sobr e?ocadelaoemadeles reigiones,
d. epec. H. Pinard de la Boull eop cit., 140, W. Jeeger, op. cit., epec.
czapBX Mmsohlng, op. cit., 21-41.
Cf. sobre Herodoto, PoI|b|o Estrabon, Pausanias, “tc, H. Pinard de la
Boulleye op. cit., 1012, 33, 43
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Asi, frente a Protédgoras, que en €l didogo platonico que lleva
su nombre constata que «el hombre, participe de lo divino gracias
a su parentesco con la divinidad, fue e Unico ser vivo que creyo
en los dioses y levant6 atares e imagenes divinas»’. Prédicos pro-
pone como explicacion de la religion la adoracion de los poderes
benéficos y Demdcrito reduce la religion a un fruto de la maa con-
ciencia y del miedo ante los poderes superiores, mientras que otros,
como Critias, hacen nacer la adoracién de lo divino de la necesidad
de buscar un fundamento interior para la moral®. Particular impor-
tancia tiene la critica epiclrea de la religion, a la que considera
basada en & miedo; edta idea constituye, como es sabido, la base
de la critica de la religién contenida en € De rerum natura de
Lucrecio®.

Es curioso observar que en la literatura religiosa oriental, ya
muy desarrollada en esta época, no se produce un estudio objetivo
del fendmeno religioso, sino, a lo més, una especulacion metafisica
surgida de la propia literatura religiosa tal como la que se contiene
en las Upanishads. G. Mensching explica este fenomeno por el
hecho de que €l estudio objetivo de la religion presupone un dis-
tanciamiento en relacion con la misma, que se produce en esta pri-
mera llustracion de la tradicién occidental que es la época clasica
de la filosofia griega y que no tiene paralelo en la tradicion de
Oriente ™.

Tal vez por esta misma razon la época patristica y medieval
del pensamiento cristiano no conoce el estudio positivo del hecho
religioso. Existen, es verdad, contactos reales entre el medio hele-
nistico-romano y cristiano en la primera parte de este periodo y
entre € cristianismo, € judaismo y €l isamismo en la éoca me-
dieval. Pero este contacto ha dado lugar a valoraciones apologéticas
de esas religiones més que a verdaderas comparaciones con €llas.
Estas valoraciones apologéticas se dividen, por lo demas, en dos
grandes grupos, presentes desde el comienzo del pensamiento cris-
tiano, uno de los cuales condena toda forma de religion no cristiana
como puro error —dii gentium sunt daemonia—e y otros, en cam-
bio, aceptan algunos elementos de esas religiones como elementos
de una pedagogia divina de la humanidad o de una divina condes-
cendencia

" Protagoras, 32 A.

* Cf.W. r, op. cit.; d. también Pinard de Ja Boullaye, op. cit., 21-40.
' Sore la religion de Epicuro, d. A. J. Festugiére, Epicure et ses dieux
(Paxfs 1946)

Ch op.' cit., 4041
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Todavia en plena Edad Media va a intervenir un factor que
determinara un cambio de actitud a este respecto; nos referimos
a los viges de persongjes occidentales a paises del Oriente y los
relatos de los mismos sobre los cultos de las poblaciones que cono-
cieron. Entre esos vigies sobresalen, por € interés de sus relatos,
los de Marco Polo y Juan de Monte Corvino a Extremo Oriente
y los de Jourdain de Severac a Persia”. Roger Bacon, que en més
de un aspecto se adelanta a siglo xm en € que vivio, puede ser
considerado como precedente de la atencion de la época moderna
a los cultos no cristianos y del aéan de comparacion que suscitard
su descubrimiento. En é encontramos una primera tipologia de las
religiones, que se dividen en los cinco apartados siguientes: pagani
puri, que veneran las realidades naturales como los bosques, las
aguas y otras muchas cosas; idolatrae, que veneran cosas hechas por
mano de hombre y entre los que dasfica a los budistas y politeistas;
Tartan, es decir, los mongoles, que unen & monoteismo a la prac-
tica de Ia magia y toda clase de sortlleg|os sarraceni 0 musulmanes,
y judei'®. Todos estos tendrian, segin Bacon, una serie de ideas
comunes que solo se explicarian aceptandolas como innatas en €l
hombre.

La era de los descubrimientos iniciada a finales del siglo xv
aporta a Europa un cauda inmenso de materiales, coleccionados
por los conquistadores, los misioneros y comerciantes, relativos a la
vida y las cosumbres de los pueblos colonizados, en los que se con-
tienen numerosos datos sobre sus creencias religiosas. Con ela se
inicia una nueva etapa del estudio del hecho religioso que se extien-
de précticamente hasta € nacimiento, en €l siglo xix, de la moderna
ciencia de las religiones.

En esta larga etapa debemos distinguir diferentes elementos.
El més importante es, sn duda, la aportacién de materiales sobre
la religion de las culturas precolombinas de América, de las grandes
culturas y religiones de la India, China'y Japon, y, posteriormente,
de las poblaciones primitivas de Africa En é hay que destacar por
su importancia los relatos de Berna Diaz del Castillo, Bernardino
de Sahagun, J. de Acosta, etc., en relacion con las culturas centro

" H. Pnard de la Boullaye, I-P cit., 123-124; d. también, en pl agecto
concreto aque e rdfiere d titulo, de Lubec, La rencontre du Bouddbisme
e de |I'Occident (Paris 1951) epec. 7-48. Sobre d conjunto de la cuedtion,
&%Dal&g_)onera asalvamonenIasrehgmn&nocrlstlanas(MaJInd1973)

Y Cit. en Mensching, op. cit., 46.
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y sudamericanas ™, las relaciones de la nueva Francia y las cartas
edificantes de los misioneros jesitas franceses ™; las obras del padre
Mateo Ricci y R. de Nobili sobre los cultos en China y la India,
respectivamente; los documentos procedentes de las paoblaciones
africanas®, y, posteriormente, ya en el siglo xvm, la obrade P. La
fitau, misionero en el Canada, sobre «las costumbres de los savaes
americanos comparadas con las de los primeros tiempos».

Estos mismos relatos contienen de ordinario apreciaciones cad
siempre superficidles basadas en una comparacion apresurada de
las costumbres religiosas que describen con las de la réligion judia
o cristiana™®. Pero a estas obras fundamentalmente descriptivas hay
que afiadir las interpretaciones del material ofrecido en ellas. Tales
interpretaciones se sitlan en dos niveles diferentes. Las primeras
consisten en intentos de comparacion de las religiones paganas con
el judaismo, € cristianismo 0 «la religion de los primeros tiempos
de la humanidad». A este grupo pertenecen las obras de Selden,
J. Spencer, de Jurieu, Vossius, etc.'”, a las que conviene afiadir la
obra de Brosses sobre El culto de los dioses fetiches ®, que expone
una de las teorias sobre €l origen de la religion que perdurara hasta
el nacimiento de la ciencia de las religiones propiamente dicha®,
y la bastante posterior de B. Constant, que contiene ya rasgos de
la consideracion roméntica de la religion <.

Pero los datos llegados a Europa sobre las religiones no cristia
nas dan lugar a un segundo grupo de intentos de interpretacion del
hecho religioso. Este se sitUa decididamente en e nivel filosdfico
y esta determinado por los principios del racionaismo y la llustra-
cion imperantes en Europa durante los siglos xvu y xvm. Como
gemplos del mismo baste remitir a iniciador del deismo inglés,
Herbert de Cherbury, a la obra de D. Hume sobre la historia na-
tural de la religién, ala interpretacion de los origenes de las fébulas
y los oréculos de Fontenelle, a las explicaciones de la religion de
Voltaire y los enciclopedistas franceses y, por Ultimo, a La religion

" Pnard de la Boullaye, op. cit., 184ss
= Ibid., 185. yeoP
1 |bid., 189,
17 Ibid., 187ss S o o )
A. Bros, Aperen historique sur I'hlsto,lredesrellgg)ns, enM. Brillat
y R, Aigrain, Histoire desrellglonszlzgl?als 1953 11-
FAnad de la Boullaye, op. cit., 223-225. L
" Cf. E. E. Evans Pritchard, Theories of Primitive Religidn (Oxford
1965 trad. cestellana Lasteoriasdelareligion primitiva[Madrid“1976] 41).
Delareligion considerée dans sa source, sesformes, et sesdé\/elgg-
pements (Paris 1824-1831); d. Finard de la Boullaye, op. cit., 247, n. 50.
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dentro de los limites de la simple razon, de Kant, que resume y
culmina todas las interpretaciones anteriores.

Los rasgos caracteristicos de la explicacion raciondista de la
religion son e retorno a las explicaciones de su origen a partir del
miedo, la admiracién ante las realidades naturales, la ignorancia y
la astucia de la clase sacerdotal®’; la comparacion entre las creencias
de los pueblos recientemente descubiertos y las de las grandes cul-
turas del Extremo Oriente con la religién cristiana” y, sobre todo,
el establecimiento de una religion natural o de la razén, cuyo con-
tenido se reduce en términos generales a la afirmacion de la exis-
tencia de un sar supremo y a la préctica de una mora fundada en
la razén del hombre;/ desde la que se juzgan y critican las diferentes
religiones positivas®.

El movimiento de absorcion de la religion por la razon filosdfica
culminara en la obra de Hegel, aun cuando éste tenga €l mérito de
haber proseguido la tarea kantiana de estudio filostfico de la reli-
gion positiva y haya realizado un esfuerzo considerable de tipolo-
gizacion y sistematizacion de las diferentes religiones consideradas
como realizaciones histéricas de la idea de la religion®.

Dentro todavia de la Ilustracion aemana va a iniciarse una nue-
va forma de consideracion de la religion que culminard en la época
del romanticismo. Autores representativos de esta tendencia son
G. E. Lessing, Herder y, finamente, F. W. J. Schelling® y
F. Schleiermacher. Conviene anotar que ninguno de estos autores
supera enteramente €l principio racionalista basico segin el cua el
hombre debe ser considerado como medida del hecho religioso. Pero
todos €llos prestan atencién a los elementos no racionales conteni-
dos en € hecho religioso y se preocupan mas de la individualidad

L 1. D. Hume, Natural History of Religion (Londres 1757); Fontendle,
De [origine des fables, ed. criticapor J. R."Carre (Paris 1932).
Ct., por gemplo, Ch. de Brossss Du cuite desdieux fetichesou Rlara_ll_éle
d1e7VanC|enne religion deI'Egypte avec lareligion actuelledela Nigritie

HD d. E CCass_t_ irer, etDIi?eeI _PhiJOS(F)ghie 1&% Auszlarun (Tubinga 1932);
. Duméy, Critique igion (Peris . 2, Pp- , 00Mo gamt
plo de eda aditug, |. Kant, La religion dent%pde |8§ Iimite%/ dela r?\era
razgn (Madrid ).

& suPhilosophieder Religion 9gtgad. francesade J. Gibdlin, Leconssur
lappilosophiedelareligion [Paris 1959)). ) )

Cf. expedidmente suPhilosophie der’ Offenbar ung y su Philosophieder,
Mﬁhologle, 2 vols, nueva edidon (Darmdtedt 1966). eda Ultima obra

ling “abre nuevas perspectivas para la comprenson dd mito y € smbolo

_expone idess interesantes sobre la «evoluadn» dd monoteigmo d pali-

elsmo.
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histérica religiosa y de la evolucion de sus formas, abriendo camino
a la conviccion, claramente expresada por Schleiermacher, de que
la religion es un dominio especifico de la conciencia y de que, por
tanto, no puede ser comprendida méas que por si misma®, y a la
insistencia sobre la importancia que posee en ella el sentimiento?.

2 LA CENCA MCDENA DE LAS RELIGIONES

En este apartado expondremos las doctrinas mas importantes
sobre la naturaleza y € origen de la religion surgidas de la aplica
cion sistemética a estudio del hecho religioso de los métodos pro-
pios de las ciencias positivas hasta la aplicacion a este estudio del
método fenomenoldgico.

La aplicacion de tales métodos supone lo que se ha Ilamado la
«emancipacion de la ciencia de las religiones» " de la doble tutela
a que hasta ese momento se habia visto sometida: la tutela de la
filosofia de la religion, con su preocupacién predominante por cri-
ticar la validez del hecho religioso, y la de la teologia, con sus pre-
ocupaciones apologéticas de defenderla. El término de ciencia que
se gplica desde ahora a estudio del hecho religioso expresa la pre-
valencia que en é va a tener la descripcion de los hechos positivos,
siguiendo métodos diferentes en sus distintas etapas; pero también
indica la tendencia de la mayor parte de sus representantes a expli-
carlo como un fendmeno cultural més.

Los resultados de los distintos autores van a ser, como veremos
en seguida, muy diversos y en muchas ocasiones contradictorios
entre si, pero la mayoria de ellos estén determinados por unos prin-
cipios comunes que constituyen los presupuestos que han regido
la comprensién y la redlizacion de la ciencia de las religiones a lo
largo de todo este periodo. Antes de entrar en el andlisis de los prin-
cipales sistemas expondremos, pues, brevemente estos presupuestos
comunes a todos ellos.

M Reden iiber die Religion (trad. francesa: Discourssur lareligion[Paris

1 .
. Sobre edos autores, d. Mensching, op. cit., 59-72.
, & Cf. Mensthing, op. cit., 72-75; J. Wach, op. cit., 1-20



a) Presupuestos comunes a las primeras elaboraciones
de la ciencia de las religiones

El primero es € principio, heredado de la época del raciona
lismo y de la llustracién, segin € cud la religion no puede ser
otra cosa que un producto cultural del hombre, aparecido en una
época determinada de la historia. De acuerdo con este presupuesto,
el cardcter de «sobrenaturales» que las diferentes religiones se
atribuyen queda descalificado como incompatible con la absoluta
independencia de la razén humana, la cua impide la aceptacion de
cualquier redlidad que se presente como sobrenatural. Por eso no
es exagerado afirmar que las teorias elaboradas desde este presu-
puesto, a pesar de su pretension de cientificas, son tan dogméticas
como las surgidas en las filosofias del siglo xvm .

El segundo presupuesto de cas todas las teorias a que vamos
a referirnos es € esquema «positivista» de interpretacion de la his-
toria propuesto por Comte en su Filosofia positiva®, en € que la
religion pertenece a primer estadio mitico, ficticio o teoldgico de
la historia, sustituido posteriormente por € metafisico, el cua habria
sdo superado a su vez por € estadio positivo instaurado con el
advenimiento de la ciencia

Desde esta previa comprension de lo religioso se explica per-
fectamente la tercera caracteristica comin a todas las teorias que
expondremos y que puede definirse como «la obsesion por los ori-
genes» del hecho religioso®. En efecto, s e hecho religioso es un
hecho cultural producto del hombre, debera haber surgido a partir
de un estadio no religioso anterior, que la pregunta por su origen
debe descubrir. De ahi que todas las teorias que llenan este periodo
de la ciencia de las religiones, a mismo tiempo que explicaciones
de la naturaleza del hecho religioso, constituyen otros tantos inten-
tos por descubrir su origen, por llegar a momento primero de su
aparicion.

® E. E, Bvars Pritchard, op. cit., 31-34; d. tavbién M. Eliade, Zum

Vergtandnisprimitiver Keligionen: «Antaios» 10 (1969) 337-345.

= En cuanto a la explicadion de la rdigion, Comite hace awya la interpre- >
tecion_de De Broses op. cit., sayn d cud se hebria passdo dd culio de
00S3s inanimeadas 0 vivas J%%|2te|9”no_y de &te d monateismo; . Cours
de Philosophie Positive ); lecdones 52-54; precisones en Pinard de
IaBgJIaye, OE.l cit., 371

3L M. Eliade, Die Suche nach den Urspriingen der Religion: «An-
taos» VI (1965) 1-18, Marc Bloch hebla de la «Hantise des origines», cit. en
E. E. Bvans Pritchard, op. cit.
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Pero tal vez € rasgo comin mas caracteristico de todas estas
explicaciones, que abarcan la segunda mitad del siglo xix y los
primeros afios del xx, sea € empleo generalizado que todas ellas
hacen de un esquema rigurosamente evolucionista para explicar
nacimiento y desarrollo de las religiones. Las diferentes doctrinas
se dividen, desde € punto de vista de la utilizacién ddl esquema
evolucionista, en teorias del progreso o de la degeneracion, segin
se representen e proceso evolutivo como un desarrollo constante
a partir de las formas mas elementales —que es € caso mas fre-
cuente— 0 como una degeneracion desde las formas més perfectas
a las menos perfectas. Pero en ambos casos se considera la religion
—Ccomo, por otra parte, la sociedad, el arte y la cultura en general—
COMO un organismo o sistema natural que tiene un curso obllgado
de desarrollo que se deja reducir a principios o leyes generales®.
La trasposicion del esquema evolutivo a la explicacion de la h|s-
toria de la cultura fue realizada por H. Spencer, quien intentd un
resumen de toda la historia desde los principios del evolucionismo,
resumidos en estos cuatro principales. € desarrollo socid esta so-
metido a una ley genera perfectamente uniforme; la evolucion
adopta constantemente las mismas formas y pasa por los mismos
estadios; la evolucion procede paso a paso y las mutaciones resultan
précticamente insignificantes; y la evolucién es siempre progresiva’®.
Por otra parte, este esquema evolutivo no se aplica tan solo &\ pro-
blema de la religion, sino a todos los campos de la investigacion
cientifica: biologia, etnologia, economia, etc. La aplicacion de este
esquema fue posible porque para muchos de los autores a que nos
referiremos la ciencia de las religiones, como la etnologia en la que
ésta se basa, es préacticamente una simple ciencia natural.

Por dltimo, las teorias que vamos a exponer como mas impor-
tantes dentro de este primer periodo de la ciencia de la religiones,
se caracterizan por la utilizacion de un método comin: e método
«comparativista», término con e que los fenomendlogos actuales
de la religion designan € empleo incorrecto del método comparativo.
En efecto, la comparacion, como veremos mas adelante, es un mo-
mento necesario del método fenomenoldgico para el estudio de la
religion, pero debe partir del reconocimiento de la especificidad
de los conjuntos a los que pertenecen los rasgos comparados y de
la previa situacion historica y cultural de los mismos. El compara-

2 E. E. Evans Pritchard, op. cit., 26-27.
B4G.G. Wde?ren Evolut|on|smand the Problemof theOrigin of Re-
ligion: «Ethnos»
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tivismo, por e contrario, se contenta con la semganza externa de
elementos aislados procedentes de las mas diferentes areas cultu-
rales para establecer relaciones de parentesco o de dependenC|a entre
las religiones a las que pertenecen esos rasgos aislados™

Todos los reproches que acabamos de acumular sobre los pri-
meros intentos de la ciencia de las religiones se refieren, como puede
verse, a la utilizaciéon e interpretacion que ofrecen de los datos
positivos manejados. Sobre los datos mismos no ha dejado de re-
procharse a alguno de sus representantes la falta de contacto directo
con los hechos y la falta de criterio y de rigor en la valoracion de
los mismos®. Pero es indudable que en este aspecto la obra de
todos los representantes de la ciencia de las religiones en esta pri-
mera etapa ha supuesto una aportacion muy valiosa de la que siguen
sirviéndose en buena medida incluso las mas sobrias interpretaciones
del fendmeno de la religion de nuestros dias.

b) F. Max Miller y la mitologia natural

Max Mdller (1832- 1900) es, sin duda, €l iniciador de la ciencia
moderna de |as religiones®. R. Pettazzoni |lama a su Mitologia com-
parada (1856) «€ acta de nacimiento de la ciencia de las religio-
nes»¥. Entre los diferentes aspectos de su obra aludiremos tan
solo brevemente a su concepcion de la naturaleza y del origen de
la religion y a método filologico que le llevd a dla

Max Miller parte de una idea de la religion emparentada hasta
cierto punto con la de Schieiermacher. En el hombre existe, segin

34Cf Finara de la Boullaye, op. cit., 22ss; 233ss d. también Quelques
précisions sur la méthode comparanve «Anthrog&s 1940[) . un resu-
men_de ede aticulo y referencias a otras en L. Sdvatordli ntroduzmne
blbllograf|caallaSC|enzadeIIeReh oni (Roma 1914) 39-42' R. Pettezz
Il método comparativo: «Numev» 6%%959 115, C. J'Bleker, The Pheno-
menological Method, en The Sacred e RemarchmtotheNatureand
Sructureof Rell%mn (Leldm 1963) 112, U. |and1 Problemi di storiadelle
religioni (Roma |a traduccion 'demana, Probleme der
Religionsgeschichte Gottlngez 12, E. E. Bvans Pritchard caricauriza d
méodo oomparalvo s exoexs Y lo cdifica de iludrativo por-
que savia, ssyin d, paa ilustrar las uposdiones del historiador tomadas
como hipdtess; op. Cit., 24-25,
SO.E E Bvas Pritchard, op. cit., 16s
* Entre sus principdes oontrlbuclones a la misma s encuentra, Sn duda,
d que fundara en una de las més importantes colecdones de textas
rellglio&)s: The Sacred Books of the East.
/I método comparativo, cit., 1.
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él, un sentido de lo divino concebido en términos de infinito. Pero
esta idea no es € producto de una revelacion o de un particular
instinto religioso, sino que se deriva, como todas las otras ideas,
del contacto sensible con la realidad. Nihil est in fide quod non
fuerit in sensu. Son las realidades naturales que escapan a la dis-
posicion del hombre las que le procuraron la idea de infinito y €
material del que formaria las divinidades. Pero € término medio
de todo este proceso lo constituye € lenguaje, y es € andlisis del
mismo el que le permitira explicar la aparicion de los mitos y de
los dioses que aparecen en ellos.

Para Max Miiller, los términos abstractos han sido formados en
todas las lenguas tardiamente. Todas las palabras que expresan ideas
inmateriales se derivan de palabras que designan cuaidades sens-
bles. En un principio las palabras designaban los objetos por una
de sus cualidades: €l brillante, €l fuerte, etc. Pero el hecho de que
un objeto poseyera diferentes cualidades y de que una cuaidad fuese
poseida por diferentes objetos origina el fendémeno de la polionimia
y la homonimia. En el primer momento, las diferencias entre los dis-
tintos objetos significados y sus atributos representados por las pa
labras es clara, pero pronto se oscurece esta claridad y los distintos
nombres dan lugar a distintas realidades en las que se personifican
los que en un principio no eran més que nombres diferentes. Asi,
por giemplo, cas todos los pueblos eligieron el cielo brillante para
indicar el infinito, del que tenian una especie de presentimiento,
pero posteriormente surgen los malentendidos, y primero se consi-
dera e cigdlo como lugar donde mora € infinito y después se con-
vierte a propio cido en divinidad. Asi los nombres se convierten
en dioses —nomina, numina—, y los mitos que nos relatan las ac-
ciones de los mismos son, sencillamente, unas «enfermedades del
lengugje», «una fase inevitable en e crecimiento del lengugje. El
origen de la mitologia... es siempre € mismo; es e lenguge que
se olvida de si mismo»*. Los dioses no son, pues, otra cosa que los
atributos con que se han designado en un principio las realidades
superiores, convertidas en entidades personales como consecuencia
de haber olvidado su primitivo carécter de atributos. También las
religiones pueden, pues, ser consideradas como «enfermedades del
lenguaje».

La explicaciones de las mitologias, védica y griega sobre todo,
por Max Miiller y su escuela llegaron a extremos dificilmente acep-
tables que pronto los desacreditaron hasta €l punto de que se escri-

Compar ative Mythol ogy (1865) 65.
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biera un panfleto en € que se defendia irénicamente que Max M-
Uer no era otra cosa que un mito solar ®.

En relacion con la primera forma de religion a que da lugar
ese conocimiento del infinito a que nos hemos referido *, Max
Miller defendio e henoteismo en un sentido que se transformo
a lo largo de su obra. En un principio, henoteismo sgnifica «un
concepto vago de la divinidad que no implica todavia ni unidad
ni pluralidad»*. Tal concepto tiene, sin duda, relacion estrecha
con la forma de religion que Schelling describe como primera en su
filosofia de la mitologia“. Pero més tarde, a constatar que en los
Veda existen innumerables dioses, pero que con frecuencia sus fieles
consideran en cada momento a aguel a que veneran como supremo
0 Unico, acufia € término de cathenote'ismo para designar ese hecho,
a que define como forma primitiva de religion .

La interpretacion de la religion por Max Miller es caracteris-
tica de toda una etapa de la ciencia moderna de las religiones, y
con dla se relacionan toda una serie de intentos de explicacion de
la misma a partir del método filolégico y numerosos esfuerzos por
explicarla a partir de la mitologia.

Joachim Wach*, en un intento de dlasificacion de la ciencia
moderna de las religiones anterior a la fenomenologia, establece un
segundo periodo en € que la investigacién se amplia a otros cam-
pos, particularmente la etnologia, la sociologia y la psicologia, y
que tendria su comienzo en la obra de C. P. Tiele, Introduccion
a la ciencia de las religiones™. En la imposibilidad de referirnos a
todos sus representantes, procederemos aduciendo como eemplos
de la forma de enfocar y resolver € problema de la religi()n las
teorias de algunos de sus representantes més significativos ™.

¥ ¢, para una rderenda a los digtintos lugares en que Max Miller
expone U doctring, L. Sdvatordli, op. cit.,, 12-124; para una exposdon
de la migma,_Pinard de la Boullaye, op. cit. |, 350; E. E. Evans Pritchard,

op. git., 42-45. _ )
Precisones sobre su naurdeza en Pinard de la Boullaye, op. cit. |,

gsl;nard dela Bwllayehop. cit., 355. _
. Philosophieder Mythologiel, loe. cit., leodon 8, pp. 175ss
Finard de Ia_Bou(!%/ op. cit. Para los lugares en que Max Milller
U ooNcERAcN

\?\}Done Y o ce dano, d. Sdvetordli, op. cit., 128-130;
- pchmidt, op. cit,,

Ver gleicbende Religionsfor schung (Stuttgart 1962) 35ss; trad. castdlana
?Be la edlg‘m ingesa de la obra El estudio comparado de las religiones
ires .
o Inleiding tot de Godsdienstwetenschap, 2 vols. (Amsterdam 1897-1899).
Paa d andids completo, d. las obras dtadas de Pinard de la Boullaye,
W. Schmidt, E. E. Evans Pritchard, L. Sdvatordli, eic.



c) £7 animismo de E. Tylor

La obra fundamental de este etn(’)logo a quien se reconoce
generalmente gran valor y que, ejerC|o una influencia enorme en
su tlempo es Cultura primitiva®’. En dla expone Tylor una expli-
cacion de la naturaleza y del origen de la religion que se propagd
entre los cientificos de la época con € nombre de animismo. Lo
esencial del animismo puede resumirse en los puntos siguientes.
Existe una definicion de la religion que comprende € minimo de
los rasgos que se encuentran en todas las formas religiosas y que
designa la forma mas rudimentaria de religion: «la creencia en seres
espirituales». Tylor explica primero detalladamente como llegd €
hombre primitivo a esa creencia y describe después el proceso que
llevd dedl animismo a las formas més perfectas de la vida religiosa

El hombre primitivo Ileg6 a la creencia en espiritus de la mano
de una serie de fendbmenos que le permiten constatar en si mismo
la presencia de un principio de accion diferente del cuerpo. Redu-
cido éste a una cas completa inactividad, su interior actGa, por
gemplo, en los suefios, en los fendmenos de éxtasis o de trance y
en la misma muerte tal como es vivida en las poblaciones primiti-
vas. Tales fendmenos conducen a la afirmacion de la existencia del
ama. Esta le lleva a creer en la existencia de espiritus de los muer-
tos, a los que pronto considerara como seres benéficos o peligrosos
para su vida. Pronto € primitivo atribuy6 la presencia del mismo
principio a las realidades del mundo y a los fenémenos naturales,
especiamente aguellos que se le imponian por su poder, su rareza
0 su eficacia sobre la propia vida. Esa creencia le llevd a venerar
tales espiritus, es decir, a las formas més variadas de politeismo,
y de él, por purificacion y jerarquizacion de los dioses, se habria
llegado a los monote|smos que representan las formas mas evolu-
cionadas de la religion®.

La teoria animista se propag6 rapidamente a cas todos los cam-

" Primitive culture, 2 vols (Londres 1871).

Primitive Culture cit., espec XI-XVII; exposdon dd mismo
en Pinard de la Boullaye op cit. 370, W. Schmick, op. cit., 85—89
E. E. Bvans Pritchard, op cit., 48$ La teoria animisa guarda cierto
tesoo oon la da‘moida anoa en s Princi pIOS socmlogla (The
Principies of Somology) (Londre51882 I, conodda con
d nombre de manismo, que pri aito de los espmtus de los antepar
sados como origen de todas Ias formas rellglosas ){ recuerda en parte lss
antl explicationes evemerigas (df. destripadn en‘las mismes olres ditadas

as notas anteriores).
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pos del conocimiento histérico™, de la etnologia y la ciencia de las
religiones de la época, y pasd a ser modelo y presupuesto de expli-
cacion para algunas formas de teologia, para estudios sobre € Anti-
guo Testamento, los pueblos de cultura clésica y la psicologia de los
pueblos. Pero actualmente es considerada como una teoria superada,
en primer lugar por haberse superado los presupuestos generales des-
de los que se construyé y, ademas, por la fuerza misma de los datos
que la etnologia y la ciencia de las religiones han acumulado y que
han utilizado las teorias que expondremos a continuaci6n>

W. Schmidt discute los hechos aducidos por Tylor en confirma-
cién de su teoria y puntualiza cas todas sus afirmaciones. Sin entrar
en detalles, podemos afirmar que e fundador del animismo des-
conoce una serie de hechos tan extendidos, o incluso més univer-
sdes que la creencia en espiritus, tales como la creencia en un
poder superior y la presencia de la figura de un ser supremo, he-
chos que invalidan radicalmente la interpretacion animista. Por
otra parte, los hechos en que se funda e animismo no parecen ca
racteristicos de las capas més antiguas de civilizacion ni tan univer-
sales como creyd Tylor. Por dltimo, incluso en las areas en que
aparece no agota e comportamiento religioso de sus habitantes,
que, junto a la creencia en espiritus, muestran otras formas de
creencia independientes del fendmeno animista.

d) /. G, Frazer. La magia, origen de la religion

La obra més importante de este autor es La rama dorada™
Esta obra monumental comprende toda una serie de estudios rela-
tivos a los més diferentes temas de etnologia y de ciencia de las
religiones. De élla retendremos tan sdlo su comprension de la magia
y su explicacion del nacimiento de la religion a partir de dlla

Frazer representa una concepcion «psicol ogico-intelectualista» de
la magia. Segin €ella, la magia es una actitud emparentada con la
ciencia y diametralmente opuesta a la religion. Magia y ciencia su-
ponen un mundo sometido a leyes, mientras la religion supone un
mundo sometido al capricho de los espiritus. Ciencia y magia son,

Cf W. Schmidt, op. cit., 89-92
% Criticas detallades dd_animismo en Schmidt, op. cit., 92-99; E. E. Evans
Pritchard, %o cit., 49ss B|and1 op. cit., 415 d]ggen op cit.
The Golden Bough, 1° vols. (Londres 12 vols
Londres 1907-1913). Exﬂe una traducclon cagdlana abrellada de esta obra,
arama dorada (México "1969), redizada sobre la edicidn jnglesa, abrevieda
autor, de Nosotros ataremos segln esta traduccion.
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pues, actitudes psicologicamente idénticas, aunque la una verdadera
y la otra falsa. La magia es para Frazer una pseudociencia fundada
en la fasa utilizacion de los principios de semeanza y de contacto
o contagio *.

Desde esta concepcion de la magia, Frazer sistematiza los fe-
nomenos culturales de acuerdo con una ley que reproduce la de los
tres estadios de Comte. La humanidad habria pasado sucesivamente
por la magia, la religion y la ciencia. Cuando los hombres caen en
la cuenta de que no pueden dominar las fuerzas superiores como
quisieran con la magia, recurren a la religion. La magia es, ademas,
anterior a la religion por constituir un hecho psicol 6gicamente més
simple que la idea de seres personales que utiliza la religion. En
confirmacion de su interpretacion aduce Frazer €l hecho de que los
pueblos mas rudos de que tenemos conocimiento —determinadas
tribus de Australia— no poseen religion, sino sdlo ritos mégicos™.

La concepcion que Frazer propone de la magia comenzé a ser
criticada ya a principios del siglo por H. Hubert y M. Mauss™, y
desde entonces ha sido revisada en cas todos sus puntos. Asi, se
afirma en general que no estd demostrado que toda magia sea «sim-
patética» 0 se base en e principio de semeanza. Existen actos clara-
mente méagicos que utilizan € principio de oposicion, y se ha ob-
servado que tales principios son simplemente los que rigen las con-
ductas simbdlicas.

A partir de la critica de la concepcion frazeriana de magia se ha
criticado igualmente su explicacion del origen de la religion. En
efecto, la asociacion de ideas que supone la magia no es anterior
a la concepcion de seres personales. Tampoco puede probarse que
las tribus australianas a que se refiere Frazer no tengan religion.
Por otra parte, se reprocha con razén a Frazer que no haya caido
en la cuenta de que, junto a la magia, los primitivos realizan accio-
nes regidas por una «mentalidad cientifica», con lo que se hace
insostenible el esquema evolutivo que él propone. Hoy dia puede
considerarse conclusion general de la etnologia y la ciencia de las
religiones que entre los pueblos primitivos magia y religion coexis-

ZLaramadorada, |A-IG.
5, 1b'td., 81-87. o ) _ .
%ISSG d'une théorie genérale dela magie; «'Anné Soadogicue»

(1902-1903) 1-140. Solre d periodo de la historia Ge las rdigiones gque aberca
de 1912 a 1962, d. M. Eliade, The History of Religionsin Retrospect (1912-
1962): «The Journd of the Bible and Rdigion» 31 (1963) 98-109, donde =
ofrecen datos sobre los autores de los gue nos ocupamos a continuadon y
de otros muchos que hemos debido exdLir por razones de epadio.

3
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ten como «dos reacciones psicoldgicas diferentes». La magia y la
religién son consideradas como «dos componentes extremadamente
antiguos de la visién humana del mundo». Por eso podemos con-
cluir con Goldenweiser: «La rama dorada esta superada como teo-
ria, aunque es mdlspensable como coleccion de datos sobre la re-
ligion primitiva» *

R. R. Marett, con su «dinamismo preanimista», toma € relevo
de las explicaciones de la religién propuestas por los etndlogos
anteriores a @ y modifica detalles del método y de sus teorias sin
modificar € esquema genera de las mismas. Por eso los resultados
a que llega son, en definitiva, semegjantes. Marett insiste en € ca
racter «activo» de la mentalidad primitiva. Los primitivos no son,
segln é, los «filésofos falidos» que nos presentaban las teorias
anteriores; «Las religiones primitivas son més que pensadas, dan-
zadas». Anteriormente a animismo existe un estadio «magico-
religioso» determinado por la creencia en € mana, poder imper-
sonal —de ahi & nombre de dinamismo con que se designa su
teoria— que determina, segin é, la aparicion de lo sagrado v que
da lugar a los innumerables tabues que lo separan de lo profano ®.
De la idea de poder impersona resumida en la nocion de mana,
central, junto con la concepcion emociona de la magia, en la doc-
trina de Marett, nos ocuparemos més adelante por e influjo que
gerce sobre los primeros fenomendlogos. Dejando, pues, para en-
tonces su valoracion, pasamos a exponer la concepcion de la reli-
gion de la escuela francesa de historia de las religiones tomando
como gemplo a su mas caracterizado representante.

€) Emile Durkheim y la interpretacion
sociologica de la religion

Durkheim plantea € problema del origen de la religion en tér-
minos un tanto diferentes, ciertamente més realistas que los de sus
predecesores del siglo xix. «No existe expresamente un instante
radical en d que la religion haya comenzado a existir; de ahi que la
cuestion del origen de la religion no haya de entenderse en € sentido
de un primer comienzo absoluto» ". Para él se trata més bien de

®Cit. en G. Wldengren Of cit.. 70ss E. E. BEvans Pritchard, op. cit.,
S2sg W. Schmidt, éﬁ
Cf The Threshold of Religion (Londres 1909); E. E. Evans Pritchard,
op. gt 67-71; W. Schmidt, op. cCit., 140-14
esformeselementalresdelavlerellg|euse(Par|31912) Nosotrosditar
mos la 42 ed. (Paris 1960) 10-11
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«encontrar un medio de discernir las causas, siempre presentes, de
las que dependen las formas mas esenciales del pensamiento y de la
préctica religiosa» =, Si toma como material de su estudio las for-
mas primitivas es por creer que su simplicidad le permitird més
fécilmente €l acceso a las formas elementales y esencides. Pero, a
pesar de estas salvedades, Durkheim sigue planteando el problema
de la religion en términos semgantes a los de las teorias que hemos
criticado hasta ahora. Asi, para él, se trata de «explicar» las causas
que componen €l fendmeno religioso, dando por supuesto que, cual-
quiera que sea la dignidad y la validez que se descubra en él, no
por eso debe tener el sentido que €l creyente le da", porque Dur-
kheim estd convencido de antemano de que «la religion no es mas
que una manifestacion natural de la actividad humana.

El método comparativo que adopta para describir lo que las
diferentes religiones tienen de comun le fuerza a establecer una
primera definicion heuristica de la religion que le permite determi-
nar los hechos «religiosos» a partir de los cudes definira e feno-
meno religioso. En nuestra exposicion de la explicacion socioldgica
de la religion por E. Durkheim analizaremos los tres puntos s-
guientes: en primer lugar, su definicion previa de la religion; en
segundo lugar, su descripcion del totemismo como forma elemental
de la religién, y por dltimo, su reduccion de la religion a hecho
socid. A esta descripcion afladiremos agunas consideraciones sobre
el influyjo de Durkheim en la escuela socioldgica francesa y las cri-
ticas que més frecuentemente se oponen a su doctrina.

Durkheim comienza por criticar las definiciones de la religion
establecidas a partir de la nocion de sobrenatura o de misterio,
dando a este término un sentido pobre que se aproxima a de ver-
dad oculta, o las establecidas en torno a la idea de la divinidad .
Su definicion comienza por constatar la diferencia que separa d
conjunto de los aspectos del fendmeno religioso, como orden de lo
sagrado, dd resto de los fendbmenos humanos, u orden de lo pro-
fano. Lo sagrado se caracteriza, en primer lugar, por la superioridad
sobre lo profano y la supeditacién de este segundo orden a de lo
sagrado. Pero esta superioridad no basta para caracterizar la diferen-
cia de ambos drdenes. Su diferencia es mucho mayor, «es absoluta;
mayor que la que separa € bien del mal, ya que estas nociones son

3 bid., 11.

*1bid., 597.

,60 Les formes éémentaires..., cit., 33-49; también, Be la dgjinition des
phénoménes religieux: «L'Année Sododlogique» |1 (1898).



36 Historia del hecho religioso

especies del género, comin a ambas, de lo moral. Lo sagrado y lo
profano constituyen dos mundos que no tienen nada en comdn. Se
trata de una heterogeneidad de «esencia» 0 «naturaleza» que hace
que para pasar del uno a otro se exija la total transformacién del
individuo. De ahl el carécter de tabl que acompafia a todas las rea-
lidades sagradas™. Pero esta diferencia en relacion con lo profano
no basta para definir lo religioso, porque de €ella participan también
los fendbmenos mégicos, que, como los religiosos, se sitdan en una
radical diferencia de lo profano sin confundirse por eso con ellos.
El elemento diferenciador de lo religioso es su condicion de hecho
socialmente compartido. «Las creencias propiamente religiosas son
siempre comunes a una colectividad determinada que hace profe-
sion de aceptarlas y de practicar los ritos que las acompafian». «El
mago tiene una clientela, no una Iglesia» ®. La referencia a un grupo
socia caracteriza y especifica todos los elementos del fenémeno
religioso. Por eso Durkheim propone como definicion de la religion
previa a su encuesta positiva la siguiente: «Sistema solidario de
creencias y de précticas relativas a cosas sagradas, es decir, separa-
das, prohibidas; creencias y précticas que unen en una misma co-
munidad moral llamada Iglesia a todos los que las aceptan» ®.

Desde esta comprension de lo religioso, y tras haber criticado
las explicaciones del animismo de Tylor y del «naturismo» de Max
Miller, expone Durkheim el «totemismo como religion elemental».
El totemismo, que él estudia fundamentalmente en algunas tribus
centroaustralianas, puede ser considerado como religion porque esta
definido por toda una serie de tables y constituye una expresion de
la vida colectiva. Asi, pues, los capitulos centrales de la obra de
Durkheim constituiran una prueba de estas dos afirmaciones: el
carécter sagrado del totemismo y su condicién de hecho social.

El totemismo se basa en la constatacion de que en la mayor
parte de las tribus australianas existe un grupo fundamental, el clan,
basado en dos caracteristicas: en primer lugar, todos sus miembros
se consideran unidos, més que por las relaciones de parentesco que
puedan existir entre ellos, por e hecho de que todos ellos llevan
el mismo nombre. En segundo lugar, todos los miembros del clan
Se encuentran emparentados con una realidad natural, el tétem, que
lleva el mismo nombre que e clan™. El tétem puede pertenecer al
orden de los fendmenos naturales, aI reino vegetal o, como en la

o Lesform%elementalr&s , Cit., 49-58; egpec. 50, 58.

2 |bitd.,
*btd., 5
Ibtd., 142s > A
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mayor parte de los casos, a animal. De ordinario se trata de una
especie mas que de un individuo concreto. Pero més que las preci-
siones sobre la materialidad del tétem nos interesa su sgnificado
y su calidad de sagrado. El tétem es para € clan la redidad s&
grada por excelencia. De su sacralidad se derivan la de los animales
o plantas que llevan su hombre y la de los miembros del clan de-
terminado por el parentesco con él. El hecho de que redidades di-
ferentes aparezcan como igualmente sagradas lleva a Durkheim a la
conclusion de que la «sacralidad por excelencia» no es ninguna de
esas realidades, sino «una especie de fuerza anomma, impersonal,
que se encuentra en cada una de esas realidades» ©, representada
bajo la forma sensible del tétem. Esa fuerza tiene a mismo tiempo
valencia fisca y mora y puede definirse por lo significado en el
término melanesio de mana. El totemismo no consiste, pues, en la
adoracion de las realidades sensibles que constituyen e tétem, sino
en el reconocimiento y la veneracion de una potencia superior re-
presentada sensiblemente en él.

La explicacion de la religion a partir del totemismo consistira
sencillamente en explicar en qué consiste esa fuerza impersona y
como se ha producido su aparicion bgo la forma del tétem. La
respuesta de Durkheim esta preparada por todo su razonamiento
anterior. El tétem simboliza, como acabamos de ver, un poder su-
perior equivalente a lo divino. Pero a mismo tiempo simboliza a la
sociedad de la que es emblema y lazo de unién. El tétem es, pues,
simbolo de Dios y de la sociedad, y esto se debe a que Dios y la
sociedad son 1o mismo, o, en otras palabras, a que la fuerza superior
simbolizada por € tétem no es otra cosa que la misma sociedad.

Para demostrar esta conclusion, Durkheim intenta mostrar que
la «sociedad tiene todo lo necesario para despertar en los espiritus,
por Ia smple accion que gerce sobre ellos, la sensaciéon de lo di-
vino»®. Como lo divino, la sociedad mantiene sobre sus miembros
el sent|m|ento de la permanente dependencia y constituye la fuerza
sobre la que se apoya su confianza. Asi, Durkheim cree poder con-
cluir que la experiencia religiosa es realmente especifica, pero que
el Dios que e creyente interpreta como personalidad mistica no
es otra cosa que la sociedad en la que nace. La raiz, la fuente de la
experiencia religiosa, es la sociedad, «la sociedad es € ama de la
religion»®’.

5 Ibid.., Conclusiones, 595-609; df. 605ss, donde Durkhém digingue, Sn
embargo, U interpretacion de la del materidismo histérico.
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¢ La utilizacion por la sociedad del ssimbolismo totémico es expli-
cada por Durkheim por la fuerza cohesiva que poseen los simbolos
externos y por la razon més profunda de que sdlo en la expresién
exterior se rediza la comunion de los sentimientos interiores de los
miembros del clan®.

Las tesis de Durkheim encontraron confirmacion en los estu-
dios de la escuela francesa de historia de las religiones de orienta-
cion sociolégica, y particularmente en los estudios de H. Hubert
y M. Mauss sobre la magia y e sacrificio®. Las criticas a la obra
de Durkheim han sido numerosas y pueden ser agrupadas en dos
grandes categorias. Algunas se refieren a la reduccion del fenémeno
religioso a sus componentes sociales y apareceran en nuestra expo-
sicion cuando, a descubrir € método fenomenolégico, mostremos
la especificidad y consiguiente irreductibilidad de lo religioso. Otras
se basan en la refutacion de las tesis del totemismo y en la critica
del material etnoldgico en que se fundan. Estas dUltimas han puesto
de relieve, en primer lugar, la inadecuacién de la dicotomia sagrado-
profano en los términos en que la establece Durkheim. Aun reco-
nociendo, como muchos fenomendlogos han hecho y nosotros ha-
remos més adelante, la existencia de esos dos ordenes de realidad
y de dos formas humanas de relacion con € mundo, se hace dificil
la interpretacién de la heterogeneidad entre los mismos en los tér-
minos de diferencia irreductible de «naturaleza» y de «esencia»
que Durkheim utiliza. Como confirmacién de la mayor flexibilidad
que es preciso conferir a esa distincion, baste aludir a hecho de la
variabilidad y constante transformacion de las hierofanias, es decir,
de las manifestaciones objetivas de lo sagrado ™.

En relacion con los datos australianos en que se apoya su inter-
pretacion se ha observado que € clan no es la unidad primaria de
agrupacion de las poblaciones australianas, sino que sucede a la
horda, por lo que, s la funcion de la religion consiste en mantener
la solidaridad de los grupos, serian las hordas las que deberian haber
instituido los ritos productores de la exaltacion colectiva que ha
dado origen a la religion™. Por otra parte, el fendmeno totémico,

®|bid., 39s ) _ .

m El%%lse d'une théorie g?enerale delatnagie: «'Année Sodalc ’89)
1902-1903) 1-140. Essai sur Ta nature et la fonction du sacrifice: ibid. 11
1899); trad. cagellanaen Marcd Meuss, Lo sagradoy lo profano, en Obrasl
(Barcdona 1970) 143, 248; Durkhem influye también sobre Levy-BnH_P/ u
influenda s observa todavia en la obra rel@divamente reciente de R. Calllois,
L'homme et le sacre ("1939).

7 O, E. E. Evans Pritchard, op. cit., 109-110.
Ibid., 110, :
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que es el centro de la argumentacién de Durkheim, no presenta en
todas las culturas, ni siquiera entre las poblaciones australianas, los
rasgos que Durkheim le atribuye, y existen culturas primitivas, tan
smples y tan antiguas como las australianas que sirven de base a
las conclusiones de Durkheim, en las que, 0 no se da e fenémeno
totémico o éste no, tiene el carécter religioso que la escuela socio-
légica le atribuye’.

f)  W. Schmidt y € monoteismo primitivo

Como Ultima teoria sobre el origen y la naturaleza de la religion
de la etapa de la ciencia de las religiones anterior a la fenomeno-
logia proponemos €l monoteismo primitivo defendido por el reli-
gioso catdlico W. Schmidt y su escuela de historia de las religiones de
Viena. De la vastisima obra de W. Schmidt nos fijaremos en los tres
puntos que nos parecen méas importantes: la renovacion del método,
la acumulacion de datos relativos a la existencia del ser supremo y la
interpretacion de los mismos en la teoria del monoteismo primitivo
y de la revelacion primitiva.

El método histérico que Schmidt utiliza viene a subsanar un
error de base que viciaba € estudio del hecho religioso por los
métodos evolucionistas anteriores. Para éstos, como vimos, el hecho
religioso constituye un hecho natural a que se aplican las mismas
leyes de la evolucion de las readlidades naturales. Por otra parte,
hemos podido ver como en la mayor parte de los casos € sentido
de la evolucién era determinado a partir de una hipétesis previa
ala que se terminaban por adaptar los hechos. EI método historico
parte de la conviccion de que € hecho religioso es una realidad
humana y, como tal, histérica. Por eso, para estudiar su origen y
evolucién como los de cualquier otra institucion humana considera
imprescindible insertarlo en e contexto cultura a que pertenece
y determinar con precision la época del mismo en que ha surgido.

" Para estas cuestiones, A. van Gennep, L'Etat actuel du probléme toté-
m|que$Pa'|s 1920). También A. Goldenwelse, Religion and Society. A Cri-
tigue of Entile DurkhamsTheoryoftheOrlgen and Nature of Religion:
«Journd  of _Phil Pyichdogy and Sdentific Methods> X1V (191
113124, J. G. Frazer, Totemism and Exog{angg‘él vols (Londres 1910). Re-
Smen de obras rddivas d totemismo en vaorelh op. cit., 10 “113.
También W. Schmidt, op. cit., 113-125. Para una viSon, c:ertanente dd,
gld estado de 1a cuestion, C. Levy-SIram La totémisme aujourd' hUI éPans

Discuson de la tes's de Lévy-Srauss, en The structural Stu

h and Totemism (Londres 1967, trad. cagtdlana: Estructuralismo, m|t0

y otemismo [Buenos Aires 1970Q]).
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Estos principios determinan los momentos concretos de la
aplicacion del método histérico a estudio del hecho religioso.
W. Schmidt se sirvié para su establecimiento de los precedentes
de etndlogos ademanes como Fr. Ratzel, J. Frabenius y, especia-
mente, B. Ackermann y Fr. Graebner. No podemos entrar aqui en
una descripcién detallada del método histérico, pero queremos ano-
tar las principales caracteristicas de su utilizacion por e P. Schmidt
para mgor valorar su explicacion del origen y la naturaleza de la
religion

El metodo histrico procede, como los anteriormente descritos,
por comparacion, pero esta comparacion comienza por establecer
gue los datos comparados pertenecen a la misma unidad cultural.
Para €ello distingue los diferentes tipos de civilizaciéon y determina
la distribucion de los mismos en € espacio, llegando a estable-
cimiento de mapas que sefiadlan la reparticion geogréfica de las di-
ferentes culturas. Dentro de una misma unidad cultural existen
diferentes estratos o capas que pueden ser ordenados cronologica
mente; por Ultimo, existen relaciones de las diferentes unidades
culturales entre si que originan formas culturales de mezcla o de
contacto. La aplicacion de toda una serie de criterios muy precisa
mente desarrollados permite el descubrimiento de las relaciones entre
las diferentes culturas a que pertenecen los hechos humanos que se
estudian y su situacién cronoldgica en € orden de la evolucion cul-
tural de la humanidad. De esta forma, e método histérico eabo-
rado por W. Schmidt Ilega a la conclusion de que existen funda
mentalmente tres etapas en la evolucion cultural de la humanidad
primitiva: la propiamente primitiva, en la que e hombre se en
cuentra en e estadio de la recoleccion de los frutos naturales, sn
cultivar la naturaleza, y contentandose con lo que ella espontanea-
mente le ofrece. La etapa primaria, que representa el estadio en que
se inicia la elaboraciéon o e cultivo de la naturaleza, y la etapa s
cundaria, en la que se mezclan tipos de culturas primarias entre si
0 de dgunas de éstas con culturas primitivas.

En cada una de estas etapas € método historico permite sefialar
diferentes circulos culturales, de cuyo contacto surgen posterior-

B Para una desripdon detdlada, d. H. Pinard delaBouIIgl Clt I,
W. Shmidt, Der Ursprun der Gottesdee 12v

espec voI I 1926). Un resumen cuestiones met y Ios
resultados en Manual dehlstonacomparadadelasrel|g|ones loecit. Obser-
vadones criticas d méodo en os exitos por A. Brdich a
Histoire des Religions |, ed. por (Paris 1970 44 trad caddla

na Hlstorladelasrel|g|ones 1 Lasrel|g|onesdel mundo antiguo (Madrid).
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mente circulos mixtos y méas complgos. La determinacion de cada
uno de estos tipos culturales permite descubrir € tipo de institucion
social, de regl men econdémico y de formas de rellgglon gue les corres-
ponde, asi como € &rea geogréfica que ocupan

Pero, aun siendo importante, no son las cuestiones metodol 6-
gicas las que han hecho célebre e nombre del padre Schmidt en la
ciencia moderna de las religiones. El valor més importante de su
obra estd en € enorme caudal de datos que acumulé en su monu-
mental obra sobre El origen de la idea de Dios a favor de la tesis
establecida por A. Lang sobre la existencia de la figura del ser
supremo entre las poblaciones mas primitivas conocidas.

Yaen 1899 A. Lang, después de haber militado en las filas del
animismo, criticaba los puntos fundamentales del sistema y descu-
bria en tribus australianas, tenidas por claramente primitivas, la
existencia de la figura de un ser, semgante a lo que e hombre
medio de nuestros dias Ilama Dios: ser supremo, creador, padre y
responsable del orden moral”®. El entusiasmo entonces reinante en
favor del animismo vy, ta vez, Ia condicion de hombre de letras,
novelista y poeta de A. Lang hicieron que su tesis pasara des-
apercibida durante largos afios. El padre Schmidt confirmaria a lo
largo de toda su extensa obra la validez fundamental de esta &fir-
macién de Lang sobre el ser supremo. En sintesis, los doce volime-
nes de El origen de la idea de Dios confirman, con materiales toma-
dos précticamente de todas las &eas culturales, que en todos los
circulos de cultura més primitiva aparece la figura del ser supremo,
aun cuando no en todos gparezca con la misma fuerza, mlentras
que esta figura se difumina en los circulos posteriores de cultura’”.
No entramos ahora en € andlisis de esta figura de la divinidad, que
estudiaremos mas adelante con detenimiento. Baste aludir a la una
nimidad moral que se ha creado entre fenomendlogos e historiadores
de la religion en cuanto a su existencia.

Pero no contento con aducir datos, el padre Schmidt los inter-
pretd aplicando a esta figura los rasgos del monoteismo cristiano
y ofreciendo a partir de elos una explicacion del origen de la reli-
gion segln la cua ese monoteismo constituiria la forma primitiva
de religion —explicable a partir de una revelacion primitiva— de

™ Cf. Manual... 234ss, Pinard de la Boullaye, op. cit. |, 564565,
 The Making of Rehglon (Londres 1899 espet::ij E?n
Vi {;LG M. EI| e, Die Suchenach den Urpriingen der eligion: «Antaos»

Der Usprung der Gottesides, loe cit., val. 11-XII.
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la que se derivarian las demas formas religiosas por una evolucién
regresiva.

Estos dos ultimos elementos de la obra del gran etndlogo de
Viena han sido cas unanimemente criticados. Como veremos més
adelante, la presencia de la figura del ser supremo no basta para
cdificar de monoteistas las religiones en las que aparece. Por otra
parte, en toda la obra del padre Schmidt sigue latiendo la preocu-
pacion por los origenes de la religién y € esquema evolucionista
—aunque de sentido contrario— de los historiadores de la religion
del siglo xix, que € advenimiento del método fenomenolégico ha
superado .

g) Algunos resultados de este periodo
de la ciencia de las religiones

No creemos justo terminar la exposicion y,critica de las teorias
sobre la naturaleza y origen de la religion propuestas por la ciencia
de las religiones en este primer periodo de su época moderna sin
aludir a agunos de sus resultados positivos y a avance que todas
ellas supusieron en e conocimiento del hecho religioso. En primer
lugar, todas esas teorias han supuesto la superacion de la excesiva
racionalizacion de la religion propia de la teologia y la filosofia de
la religion de los dltimos siglos. La ciencia de las religiones ha
puesto de relieve que la religion es un hecho humano complejo cuya
esencia no agotan los elementos racionales por importantes que
sean. A partir de esa ciencia se ha hecho imposible reducir e estu-
dio de lareligion a la teologia o a la teodicea.

Un segundo resultado importante de este primer periodo de la
ciencia de las religiones es la ingente cantidad de datos acumulados
por sus representantes sobre las cas innumerables formas del hecho
religioso en todas las reas y en todos los estratos culturales de la
historia humana. Es verdad que no todos estos datos han sido esta-
blecidos con suficiente rigor critico, pero a lo largo de este periodo

® Cf, entre otras criticas, alas interpretaciones de W. Schmidt, G. ven der
Leauw, Phanomenol ogie der. Religion (Tubinga 1933). Nuediras cites Sgue
latraduodion francesa, La religion dans son essence et dans ses manifestations
(Paris 1985) 155-159; E. Mihimann, Das Problem des Urmonotheismus:
«Thedlogi Literaturzeitung» 78 (1953) 705ss, con la rédlica de P. Sche
besta en”«Anthropos» 49 (1 689ss R. Pettazzoni, Das Ende des Urmo-
notheismus: «Numem V| 161-163; C. Ciernen, |1 cosidetto monoteismo
de|9280poll %J primitivi: «Sudi e Maeidi di Soria ddle Rdigioni» V
(2929) 157-1
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puede observarse como ese rigor se ha ido despertando y afinando
a medida que € contacto con los datos se hacia mas directo y se
perfeccionaban los métodos para su estudio. Dentro de este aparta-
do conviene aludir expresamente a las numerosas colecciones de
textos y tradiciones religiosas que se han ido dando a conocer.

En este periodo se ha asistido, ademés, a una creciente multi-
plicacion de los puntos de vista para € estudio cientifico del hecho
religioso, dando asi lugar a nacimiento de las diferentes ciencias
de la religion. De la historia de las religiones considerada como un
apartado de la antropologia y de la etnologia ha surgido la historia
de las religiones como disciplina independiente y, a partir de ella,
la psicologia y la sociologia de la religion. El crecimiento de las
diferentes ciencias de la religion ha influido, ademas, de forma po-
sitiva y enriquecedora sobre las consideraciones tradicionaes de la
religion, es decir, la teologia y la filosofia, en la medida, todavia no
muy grande, en que sus cultivadores se han dgjado instruir por sus
resultados.

Por dltimo, la acumulacion de datos sobre € hecho religioso en
todas las dreas y estratos culturales ha desterrado del campo de la
ciencia una serie de prejuicios ideoldgicos que durante los primeros
lustros de este periodo pasaban por evidencias cientificas. Asi, nin-
gun cultivador serio actual de la ciencia de las religiones aceptara
como cientificamente comprobada la tesis de la existencia de un
estadio arreligioso de la humanidad, ni siquiera de ninguna de las
culturas de las que se tienen noticias, como sostuvo durante algin
tiempo, sin éxito, J. Lubbock *°. Tan slo las explicaciones marxis-
tas del hecho religioso continlan manteniendo afirmaciones seme-
jantes, pero tales afirmaciones se basan, mas que en hechos, en €
supuesto previo de que lareligion no es més que una expresion de la
forma de economia y de la consiguiente ordenacion socid de las
poblaciones. A partir de este supuesto, la «ciencia marxista» de las
religiones distingue las religiones primitivas de las sociedades primi-
tivas desprovistas de clases sociales, las religiones de los estadios
intermedios y las de los pueblos organizados en clases socides en-
frentadas. La mas antigua época cultural de la humanidad seria una
época atea. Frente a las afirmaciones contrarias de la «ciencia bur-
guesa», la ciencia marxista cree que «los hechos y testimonios autén-
ticamente cientificos llevan a la conviccion de que la humanidad,
en la més antigua época de su existencia, no ha conocido ninguna

" The Ori %lzn of Civilisation and the Primitive Condition of Man (Lor
dres 1870, '1912).
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forma de religion... Los documentos arqueol égicos de esta época no
ofrecen datos sobre la existencia de una religion. La religion no es
un hecho bioldgico y no podia ser heredada de sus origenes ani-
males. La religion representa mas bien una superestructura que se
produce en una fase determinada de la evolucion de la sociedad
humana y descansa sobre una base precisa. La é inicia de la
humanidad fue, por tanto, una época arreligiosa» =. Las afirmacio-
nes que acabamos de transcribir son justificadas, més que por he-
chos positivos, por dos razones ideoldgicas: la existencia del hombre
primitivo estaba dominada por €l trabajo, y ese hombre no tenia
la posibilidad de pensar en la contradiccion entre sus exigencias y
lo que la naturaleza le ofrecia, por lo que no tenia la base para la
aparicion de las ideologias. Por otra parte, las condiciones econé-
micas, culturales y socides no habian hecho surgir la aienacion del
trabajo organizado desde la posesién por unos pocos de los medios
de produccion ni, por tanto, la aienacion del hombre, que es €
presupuesto necesario para la aparicion de la religion®. A esta ex-
plicacion del origen de la religion, la «ciencia marxista» afiadira las
razones clésicas desde la ilustracion griega de que la religion ha sur-
gido por la ignorancia de las leyes de la naturaleza y la experiencia
del dominio de unos hombres sobre otros".

Sobre tales interpretaciones del hecho religioso baste aludir al
hecho de que los datos acumulados por la ciencia de las religiones
de este primer periodo las hace aparecer como puramente gratuitas
y fundadas tan solo sobre presupuestos ideoldgicos. Por eso, en la
«critica y confrontacion» gque acompafia a la exposicion que acaba
mos de citar como segunda parte del mismo articulo podemos leer,
entre otras criticas, a la «ciencia marxista» de las religiones. «La
existencia de un primer periodo arreligioso de la humanidad no es
confirmado por prueba aguna realmente cientifica» %, con lo que
no se hace més que expresar una conviccion generalizada en la cien-
cia actual de las religiones, conviccién que ha sido posible en gran

80, Cf. M. O. Koswen, Abrissder Geschichteund Kultur der Urgesel Ischaft
(Belin 1957; 35° ed. rusa origind [Maoscl 1953)). Citado en Maooni, Reli-
0ionin sowjetischer Scht,enSb\%et stemund demokr ati scke Gesell schaft
vol. V (Fiburgo de Br. 1972) 614-615.

81

Ibid., 615.
€1 bid

id.
B bid., 627. Sobre este problema puede consultarse también Tullio Teur
tori, El problema del ateismo primitivo, en El ateismo contemporéaneo, vol. 1,
tomo II' (Ed. Crigiandad, Madrid ,197%}553-562, y A. Anwander, El pro-
blema delos pueblos ateos, enibid., 563-574.
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parte gracias a los materiales acumulados durante este primer pe-
riodo a que acabamos de referirnos.

Como resumen de nuestra valoracion del mismo podriamos &fir-
mar que los datos recogidos por los cientificos de ese periodo siguen
constituyendo un material precioso para € estudio del hecho reli-
gioso, aun cuando las interpretaciones de esos datos propuestas
durante esta etapa de la ciencia de las religiones hayan estado fre-
cuentemente viciadas por los prejuicios desde los que eran elabo-
radas 351 por la insuficiencia de los métodos con que eran estu-
diadas

La aplicaci(’)n del método fenomenoldgico a estudio de esos
datos va a intentar superar tales deficiencias. Por eso constituye una
nueva fase de la ciencia moderna de las religiones, y su exposicion
merece mas detenida atencion por nuestra parte, sobre todo s se
tiene en cuenta que nuestra descripcion del fendmeno religioso se
guird las lineas generales de este nuevo método. Para mayor claridad
dividiremos nuestra exposicion en dos partes. En la primera expon-
dremos la historia de la aplicacion del método fenomenologico a
estudio del hecho religioso y las diferentes corrientes surgidas de
esa aplicacion. En la segunda intentaremos una exposicion critica
de los diferentes aspectos del método fenomenoldgico y resumire-
mos los resultados més importantes obtenidos de su aplicacion.

¥ sore la h|stor|a de les rdigiones propiamente oicha durante el_lpe
riodo en ?E desaralla la fenomendagia de la rdigion, . M. Eliade, The
Hislory of Religién in Retrospect, loe. Cit.
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EL METODO FENOMENOLOGICO Y SU APLICACION
AL ESTUDIO DEL HECHO RELIGIOSO

1 HISTORIA DE SJ DESARROLLO
Y PRINCIPALES REFREEENTANTES

El término «fenomenologia» procede, como se sabe, del campo
de la filosofia y ha sido utilizado con diferentes significados, espe-
ciamente por Hegel y por Husserl. Aplicado a estudio de lareli-
gion, se refiere, en general, a un método de interpretacion del hecho
religioso que se distingue por su pretension de totalidad —estudia
el hecho religioso en todos sus aspectos— y por tomar como punto
de partida para esa interpretacion todas las posibles manifestacio-
nes del mismo a lo largo de la historia. La interpretacion fendbmeno-
l6gica se distingue, ademas, por su insistencia en una «comprensi on»
del hecho que, partiendo del respeto de su especificidad, renuncia
a explicarlo por reduccion a cualquier otro tipo de fendmeno. En-
tendido en este sentido amplio, € método fenomenolodgica de la
ciencia de las religiones remite, aunque solo de una forma lgjana, a
la fenomenologia como método filosdfico y como filosofia en d
sentido husserliano del término y tiene también elementos de con-
tacto con el método de comprension comparativa elaborado prin-
cipalmente por Dilthey para las ciencias del espiritu®.

Histéricamente, € término aparece en la ciencia de las religio-
nes antes de que Husserl explicitara su comprension técnica del
mismo. El primer proyecto de fenomenologia de la religion aparece
en la primera edicién (1887) dd célebre Manual de hlstorla de-
las religiones, escrito por P. D. Chantepie de la Saussaye®.

En la parte fenomenoldgica de su historia de las rellgloneﬁ, el
célebre historiador holandés se propone lograr una definicién no,

) 5o, Vancourt, La henotnenolo ie et la foi (Paris 1953) 55ss
° |_ehrbuch aer R te 2vals ( nburgo de Br. 1887-1889)
43-116; en oolaboraom 189 e fenomanddégica o goarece en la

pnmera edicion, y debido a les cr|t|cas gue SUCitd ea supreson en la cuarta
edidon de la misma obra, publiceda por A. Bathdet y E. Lehmam, éte
reemplazd |a primitiva fenomendogia por un capitulo dedicado d «mundo
de las manifesadones y de las idess de la rdigion». Cf. E. Hirschmenn, Pha-
nomenologie der Rel1gion (Wurzburgo 3. Edadra consntwemam-
vestlga:lon storlcay Sgemdica sore la fetomendogia de la religion y d
enomenalGgico en la denda, de les rdigiones/ gue seouirémos “oon

freoumua en efa primera parte histdrica de nueﬂra expogaon.
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apriorica de la religion a partir de la cual pueda sistematizar los
datos de la historia de las religiones sin imponerles otro orden que
el que se destaca de los datos mismos. Para él, la fenomenologia
de la religién constituye una parte de la ciencia de las religiones que
se sitda entre la historia de las religiones y la filosofia de la religion.
Esta se divide a su vez en metafisica de la religion y psicologia de
la religion, mientras la historia de las religiones tiene como partes
principales la etnografia y la historia propiamente dicha. El objeto
de la fenomenologia son las religiones de la tierra como concreciones
historicas de una religion presente en todas ellas. Esta religion
«esencial» consiste en Ia fe en unas fuerzas sobrehumanas y la ado-
racion de las mismas®, y su presencia es lo que distingue a los fe-
nomenos religiosos de los hechos puramente profanos. Desde esta
comprension de la fenomenologia, Chantepie establece una clara
clasificacion de las manifestaciones religiosas en torno a tres aparta-
dos principales: € culto, la doctrina y las costumbres, que se sub-
dividen en numerosos grupos capaces de abarcar la cas totalidad de
los aspectos del fendmeno religioso. En este primer esbozo de fe-
nomenologia de la religion que estamos exponiendo, Chantepie pro-
. cura constantemente agrupar y cladficar los hechos que describe y
se mantiene cuidadosamente en e plano descriptivo, evitando, con
una actitud de gran reserva, los juicios de valor. Por dltimo, es
mérito de este pionero de la fenomenologia de la religion haberse
ocupado ya de la relacion entre religion, ética 'y arte y haber mos-
trado una gran sensibilidad para captar 1o especifico del hecho reli-
gioso con una especia afinidad para con el cristianismo dentro de
un gran respeto a las demas manifestaciones religiosas.

Esta breve dusion es suficiente para indicar la renovacion de la
ciencia de las religiones que suponia este primer proyecto de feno-
menologia de la religion y hasta qué punto esta parte de la obra de
Chantepie de la Saussaye constituye € umbral de una nueva fase o
de una nueva forma de ciencia de las religiones.

Pero la obra de Chantepie en fenomenologia de la religion no
pasa de ser la de un iniciador, y deberian pasar no pocos afios antes
de que su breve introduccion fenomenoldgica a la historia de las
religiones se convirtiera en una parte autonoma del estudio de la
's ciencia de las religiones. El nombre de fenomenologia de la religion
i vuelve a aparecer en € ensayo de sistematizacion de la ciencia de Ias

religiones propuesta por otro historiador holandés, C. P. Tide™

¥ Op. cit., 51.
® ¢, E. Hirgchmamn, op. cit., 20-25.
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Pero tal vez e continuador inmediato més importante del proyecto
de Chantepie sea E. Lehmann en un articulo sobre € mundo de
las manifestaciones de la religion®. Posteriormente la fenomenolo-
gia de la religion se va a desarrollar en dos direcciones principales:
la primera y mas importante se sitdla en continuidad con la ciencia
de las religiones del periodo anterior y, mas concretamente, con la
historia de las religiones; la segunda comprende una serie de autores
procedentes del campo de la filosofia o de la teologia, y que, de
forma mas o menos expresa, tratardn de aplicar a estudio de la reli-
gion e método fenomenologico elaborado por Husserl y su escuela
El representante més destacado de esta segunda corriente es Max
Scheler, pero su obra se sitlla mas en e campo de la filosofia de la
religion que en e de la ciencia de las religiones, y por €0 no nos
referiremos a é en nuestro estudio®. También suele presentarse
como influida por la fenomenologia husserliana, aunque solo de una
forma indirecta, la obra de R. Otto sobre Lo santo, de la que nos
ocuparemos ampliamente en los capitulos siguientes. Asi, pues, en
el esbozo histdrico que sigue nos ocuparemos tan solo de los prin-
cipales representantes de la fenomenologia de la religion surgida de
la ciencia de las religiones.

Como paso de la historia de las religiones de la época anterior
a la nueva fenomenologia de las religiones podemos destacar |a obra
histérica de N. Soderblom®. El célebre arzobispo luterano de Up-

& Erschinungswelt der Rellig(iién’ en DieReligionin der Geschichteund
Gegenwart, 5 vols &h&a [l 497-577. Este edudio desgparece de
la segunda edicion (1927-1931) de RGG, pero es editado de,nuevo en Chan
tepie de la Saussaye Lehrbuch der r%mnsgeschwhte "1924), edit. por
A. Betholet y E. Lehmann, vdl. |, 23-130. Sobre este edudio, d." E. Hirsch-
mann, (2% cit., 30-37. También podria condderarse como un proyecto de-
mentd de fenomendogia de la rdigion la obra de H. Bendet 'y M. Halle-.
becoue, Les Religions. Etude historique et sociol ogique du phénomeénereli-
gieux (Paris 1910) espec. cap. 111, e d fendmeo rdigion, s fomes y
slu7 r%urdaa Cf. una desoripdon de eda obra en L. Savatordli, op. cit,,

o Entre las obras de Max Schdler, interesa sobre todo a la fenomenologia
de lardigién Vom Ewigen im Menschen (1921; Bana1954; trad. castllana
Delo eterno en @ hombre [Madrid 1940]). Eda traduccon contiene tan o
d capitulo centrd de la obra. Sobre la filoofia de la rdigion de Max Schder
y a influenda en la filoxfia_ de la rdigion cadica demana poderior,
d. H. Fries, Diekatbolische Religionsphilosophie der Gegenwart (Heiddberg
1949; y M. Dupuy, La philosopie dela religion chez Max Scheler (Peris

o 'Sob_re eda importante figura_de la, historia de las religiones y su obra,
d. la noticia biogr&ica con que Fr. Heller introduce su edicdon de la obra
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sda parte del convencimiento que Max Miiller habia expresado en
su célebre frase «quien no conoce més que una religion, no conoce
ninguna»; més ain: para él, e Gnico medio de llegar a un conoci-
miento profundo de la propia religion es el conocimiento de las
demés religiones; y, dado que las religiones son todas positivas, ya
que la «religion natural» no existe mas que en la mente de los fil6-
sofos de la llustracion, se hace imprescindible el estudio de la his-
toria de todas €ellas y de sus multiples manifestaciones. Por eso
Soderblom pretendera sustituir la «teologia natural» por la historia
de las religiones como camino hacia €l conocimiento y e estudio
de la religion”. La obra de Soderblom, tan variada como corres-
pondia a su fuerte y rica personalidad, pertenece, desde €l punto
de vista cientifico, fundamentalmente a la historia de las religiones.
Pero una serie de rasgos presentes en sus estudios histéricos nos
permiten ver en € un inmediato precursor de la fenomenologia de
la religion. Entre ellos podemos destacar su interés por obtener
una tipologia de las mult|ples manifestaciones religiosas™ y su afén
por llegar a la comprension del nicleo esencia de todas esas mani-
festaciones, desde € cua éstas se dgjan comprender como religiosas
y que permite ordenarlas en una linea de evolucién coherente. Més
adelante nos ocuparemos de este aspecto de la obra de Soderblom
y criticaremos sus conclusiones. Como muestra de la proximidad
de Soderblom a la fenomenologia de la religién nos contentaremos
con remitir a la conclusion que cierra su Introduccion a la historia
de las religiones y en la que, después de haber descrito las diferentes
religiones, se ocupa de los conceptos de la religion, tales como «sa
cralidad», «Dios», «culto», etc., estudiando sus formas més impor-
tantes, su desarrollo y consecuencias histéricas. Este capitulo cons-
tituye en realidad un resumen de lo que ahora conocemos como
fenomenologia de la religion™.

Con Joachim Wach entramos ya en la época de la fenomeno-
gia de la religion en e sentido més propio, aun cuando tampoco
él utilice expresamente € término. En la extensa obra de Wach

posumadd migmo, Der |ebendige Gott im Zeugnisder Religionsgeschichte
(Munich 1966 XI LI En la linea abierta por puege tuarse tam-
blerw Frick, echendeRellglonsvwssenschaft (Berlin 1928).

Cf Naturllc e Theologieund allgemel neRehgmnsg@chlchte(Leng

tpor emplo, Der Lebendige Gott..., loe. cit.
% Einy hrung in d|eRe||g|0nsgesch|chte(Le|pZ|glgzo 35 .11,
125150; d. un reumen ded mismo en E. Hirschmann, op. cit.,

4
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se destacan sus estudios de orden metodoldgico®™, y su aplicacion
del método fenomenoldgico a aspecto sociad de la religion en su
excelente Sociologia de la religion®™.

En relacion con el primer punto, Wach llega a la elaboracion
de un método enteramente semejante a de la fenomenologia, a par-
tir sobre todo de los supuestos de Dilthey. Como éste, Wach con-
sidera la historia como historia del espiritu humano en las diferen-
tes formas de la relacion con € mundo surgidas de las diferentes
intenciones humanas. La religion constituye asi una forma particul ar
de «mundo» humano y de vision globa del mismo surgida de la
peculiar intencidon humana propia del hombre religioso. Para estudiar
el hecho religioso sera, pues, imprescindible referir los diferentes
elementos materiales que lo componen a la intencién que los infor-
ma, y para dlo se requiere un minimo de «simpatia» 0 de «conge-
nialidad» del investigador con esa intencion peculiar. Solo asi se
llegara a una verdadera comprension del hecho religioso que no se
reduzca a la explicacion de sus elementos, sino que llegue a captar
su sentido interno®. Para J. Wach, la «ciencia sistemética de las
religiones» 0 el «estudio comparado de las religiones», titulos con
los que designa lo que otros llamaran después fenomenologia de la
religion™, es una ciencia descriptiva, frente a la filosofia y la teo-
logia, a las que concede acance normativo; como tal, la compren-
sion rediza la puesta entre paréntesis del problema de la verdad
y € valor de los hechos para atenerse a la captacion de su sentido.
Pero su caracter de descriptiva no priva a la ciencia de las religiones
de toda capacidad de justificacion de lo religioso; la recta compren-
sién del hecho lleva consigo una «justificacion externa» del mismo
que no se identifica con la justificacion propia de la filosofia y de
la teologia.

% . Das Versteben, Griinzuge einer Gesckichte der her meneutischen
Theorie (Tubinga 1926-1929; reedicion, Hildesham 1966). Y sobre los mé
todosde_laoeuadelasrelg_lones, Religionswissenschaft: Prolegomena zu
ihrer wissenschaftstheor |schen,GrundIegur(1]gK(L%%g 1924). Tf. también
The comparative Sudy of religion (Nueva'York , trad. cegdlana El
estudio comparado de'las religiones [Buenos Aires 196%En eda traduc-

aon £ indége una bibliografia de la dbra de J. Wach, daborada por J. Ki-
8, 53

. " Einfuhrung in die Religionssoz ol ogie (Tubinga 1931); Sociol ogy of Re-
IlglorgLondre_s 7; trad. francesa Socio oig[ledela religion [Paris %55]).
e IEor gemplo, Religionswissenschait, op. cit., 36, 150ss

Cf Einfuhrung in die Religionssoziologie (1931), en pralogo re-
conoce U «denda 9derdica de las rdigiones> desgna [o mismo que
van der Leaww llama fenomendlogia de la rdigion.
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No entramos aqui en €l estudio del hecho religioso llevado a
cabo por J. Wach con ayuda del método asi definido. Por ahora
nos basta con anotar que con sus precisiones metodologicas este
autor nos ha introducido de lleno en la descripcion sistemética del
método fenomenol égico.

Pero antes de entrar en esa descripcion nos referiremos breve-
mente a los autores que han dado carta de ciudadania a esta rama
reciente de la ciencia de las religiones y a la estructura general de
sus obras mas importantes.

El primero de ellos es G. van der Leeuw, representante ilustre
de la escuela holandesa de ciencia de las religiones y profesor de
esta disciplina durante muchos afios en la Universidad de Gronin-
ga. Su obra més importante es, precisamente, una Fenomenologia
de la religién.que ha sido considerada durante muchos afios como
la obra clésica de referencia para los estudiosos del fenébmeno re-
ligioso, tedlogos y filésofos de la religion . Bastantes afios antes
de que apareciese la Fenomenologia de la religion habia publicado
van der Leeuw una Introduccién a la fenomenologia de la religion,
donde exponia los fundamentos metodologlcos y un resumen de los
puntos centrales de su fenomenologia®. El término de fenomeno-
logia es utilizado ya por este autor con una referencia explicita a la
escuela fenomenolégica', y para @ la consideracion fenomenol6-
gica se caracteriza, en oposicion ala explicacion causal que persigue
la ciencia, por buscar la especificidad de un hecho a partir de sus
manifestaciones historicas. La fenomenologia, precisa van der Leeuw,
no se contenta con la simple enumeracion empirica de los hechos,
pero tampoco busca fundamentar la verdad de los mismos. Situada
en continuidad con la historia de las religiones, que le procura los
materiales de su investigacion, la fenomenologia se caracteriza por
ser una «ciencia comprensiva» que busca la significacion de los mis-
mos hechos religiosos cuya evolucion histérica estudia la historia
de las religiones. Van der Leeuw es uno de los fenomendlogos de
la religion que mas atencion han prestado a los presupuestos meto-

% Phanomenologjeder Religion ubinga 1933; trad. francesat Lareligion
dans son essence et dans sesmanifestations [ Paris 1955]). Seguimos en nues-
tras citas eaa traduccion congderablemente pogdterior a la edidon o a;;lnd y

sada por d autor hedta @ punto de gue en su prdlogo a-esa traducdi
aﬂma «o es_una Smple traduccion, sno un ' libro nuevo, revisado

rehecho» g\/l 6). EX|ste también traduccion castellana Fenomenolog|a de I)z;
reh%on 600 1964

Einfuhrun |nd|ePhanomen0Io ieder Religion (Tubinga1925).
. "™ La rellglon op. cit., 6!5485g gion (Tubinga
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dologicos de la disciplina. En este momento no entramos en las pre-
cisiones que aporta a esta descripcion general del método fenome-
nologico, porque muchas de ellas serén incorporadas en la expo-
sicion sistematica del método fenomenoldgico que realizaremos en
seguida.

La aplicacion por van der Leeuw del método asi descrito d
caudal impresionante de datos que le habia procurado su conoci-
miento de la historia de las religiones dio como resultado esa obra
fundamental que es su Fenomenologia de la religion.

El esquema de que se sirve para estructurar las miltiples apa
riciones religiosas es muy simple: en la primera parte estudia €l
«objeto» de la religion, es decir, algunas de las manifestaciones de
su término. En la segunda, € sujeto de la religion, es decir, € hom-
bre religioso y sus diferentes figuras individuales y socides. En la
tercera, la relacion entre el objeto y el sujeto religioso, expresada
en los actos externos e internos. Los apartados siguientes: el mundo,
las figuras y los fundadores se integran dificilmente en e esguema
general y constituyen en buena medida un intento de tipologia de
las religiones a través de la sistematizacion de algunas de sus mani-
festaciones. En el epilogo vuelve van der Leeuw sobre las cuestiones
metodoldgicas, las relaciones de la fenomenologia con otras ramas
de la ciencia de las religiones y la historia de la disciplina.

El defecto mas criticado de esta fenomenologia de la religion
es la presencia a lo largo de toda ella de resabios evolucionistas
procedentes de la época anterior de la ciencia de las religiones y
que le habia transmitido su maestro Soderblom. Para van der Leeuw
la «potencia», considerada de una forma vaga e impersonal, cons-
tituye la primera manifestacion o configuracion del término de la
religion, anterior incluso a la representacion de lo divino'®. A un
lector actual de esta fenomenologia no puede dejar de extrafarle
la prevalencia de materiales tomados de las «religiones primitivas»
y la menor atenciéon a las manifestaciones presentes en las grandes
religiones. Por otra parte, el esquema seguido por este autor es tan
simple que resulta incapaz para organizar € cumulo de materiales
que contiene. Por eso la obra produce la impresion de simple colec-
cién de datos, de los que no resulta facil obtener la estructura, la
esencia o la significacion del hecho religioso, como cabria esperar
de una fenomenologia. La amplia utilizacién que nosotros haremos
de este libro fundamental muestra, sin embargo, que, a pesar de
estas limitaciones, la obra de van der Leeuw sSigue constituyendo

2 De este agpecto de su obra nos oocuparemos ariticamente nés addante.
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una fuente indispensable para la elaboracion de una fenomenologia
de la religion '®

Entre los fenomendlogos de la religion de habla alemana des-
tacan Fr. Heiler, G. Mensching y K. Goldammer. Sin que pueda
hablarse de que formen una escudla comin, existen entre ellos
afinidades suficientes para que nos refiramos a los tres en un mismo
apartado. Su comprension del hecho religioso parte, de forma més
0 menos explicita, de la descripcién de lo sagrado propuesta por
R. Otto. Para estos tres autores, |0 sagrado parece ser e término
del acto religioso, y por eso aparece en ellos como una forma im-
precisa de configuracién de lo divino. Tal identificacion produce
en sus obras una cierta ambigliedad cuando se trata de definir la
estructura del hecho religioso y de clasficar o tipificar sus dife-
rentes manifestaciones histéricas.

En la obra fundamental de G. Mensching™ cabe destacar su
intento de clasficacion de los hechos descritos por la historia de
las religiones y la consiguiente tipologia de las religiones que ante-
cede a su descripcién y comprension de lo religioso redlizadas a
partir de una descripcion de lo sagrado en la que prevalece como
originaria la idea de la potencia. En este libro reaparece una pre-
ocupacion frecuente en la obra de Mensching: la de la tolerancia y
su conciliacion con la pretensién de absolutez de determinadas re-
ligiones. También nos parece justo destacar su capitulo sobre las
leyes que rigen la vida de las religiones con puntos de vista intere-
santes sobre un cierto proceso evolutivo que puede observarse en
la historia de las religiones y en el interior de cada una de ellas™®

De la obra de Fr. Heiler nos interesa en ese momento sobre
todo su ensayo de Fenomenologia de la religion *®. Los materiales
reunidos en esta obra son muy abundantes y estan tomados de
areas y estratos culturales muy diferentes, y € esquema elaborado

® para_un desarollo_de esios reparos oriicos a la obra de van der

o‘ G Widengren, Sotne Remarks on the Melbods of the Vhenomeno-
Io ion U a1968) 250-260.

D|e el |0n Er schei nungsfor men. Sruktur _Iypen und Lebens%;}oeetze
(Smitgart 1959); edit. también en Goldmamn Gd
bié egedmde Reli gionswi ssenschaft (1937).

1 OP. Cit., 266-302

Erschemungsformen und Wesen der Religion (Stuttgart 1961). K. Gd-
dmma se expresedo sobre dla en edos termmos < Apenss exide otra

%\G’d de la rdigion tan_com g en documentaday.

Cf Rellglonen eligionund chrlstllcheOffen arung Em Forschungsbericht
zur Religionwi 'ssenschaft (Stuttgart 1965) 52
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permite una mgor sistematizacion de los mismos. En circulos con-
céntricos, Heiler va describiendo los diferentes aspectos del hecho
religioso agrupados sucesivamente en e mundo de las manifestacio-
nes, el de las representaciones y el de las vivencias religiosas, hasta
llegar a centro de todos ellos constituido por € «objeto» de la re-
ligion: lo divino en sus formas originarias de revelacion y en su
condicion de misterio inefable. El cardcter mas comprensivo del
esguema permite a Heiler destacar de manera precisa la estructura
del fendbmeno religioso, aunque sea preciso esperar a las péaginas fi-
nales y recapituladoras del libro, dedicadas a describir la esencia de
la religion, para que esta estructura aparezca con claridad. Tal vez
pueda reprocharse a intento de Heiler el que, a pesar de estar apo-
yado en datos procedentes de la historia de las religiones, no tenga
en cuenta € cardcter historico de los mismos y €l significado dife-
rente que esos datos adquieren por el hecho de pertenecer a reli-
giones procedentes de distintas épocas, y, sobre todo, €l que sga
presentando frecuentemente lo sagrado como objeto de la actitud
religiosa «anterior» de alguna manera a la aparicién de lo divino ™

K. Goldammer ha criticado en su intento de fenomenologia de
la religion el aspecto poco elaborado que presentan los datos en los
ensayos anteriores a suyo y ha definido la mayor parte de los mis-
mOoS como un «centén de imagenes y esbozos impresionistas agru-
pados teméticamente» ™. Para escapar a este peligro insiste en el
suyo en las conexiones que presentan los materiales mismos de la
historia de las religiones sobre los que trabaja la fenomenologia o,
en su propia terminologia, heredada de J. Wach, la «ciencia de las
religiones». La lectura de su valiosa obra permite dudar de que é
mismo haya superado la critica que dirige contra sus predecesores.
A lo largo de sus paginas se van sucediendo numerosos datos sobre
el objeto de la religion y sus diferentes manifestaciones, desde las
representaciones de lo divino hasta el «sonido, €l nimero y € color
sagrados», capaces de enriquecer la comprension de la religion, pero
no suficientes o no suficientemente organizadas para procurarla

En el ambito anglosgon, la ciencia de las religiones ha seguido
siendo cultivada en un sentido semgante a de la fenomenologia de

= Cf. G. Widengren, op. cit.
B BieVormenwelt desReli Xt%losen Grundrissder systematischen Religions-
vw%nchaft (Stuttgart 1960) X
Otros reparcs a la obra de Goldemmer, en G. Widengren, Some Re-
%ks on tbe Method of Phenomenology of Religion (Upsda 1968) 250-
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las religiones con el nombre de Comparative Religion™". Como re-
presentante del mismo podemos referirnos a Ed. O. James, cuya
citada Introduccion constituye en readlidad una sintesis muy con-
seguida de fenomenologia de la religiéon ™. Esta se distingue por
una relacion mas estrecha con la historia de las religiones y una
organizacién mas sistemética de los datos que ofrece. En dla po-
demos seguir € desarrollo del hecho religioso y sus manifiestaciones
histéricas mas importantes. Los aspectos fundamentales de la acti-
tud religiosa —pecado y expiacion, sacrificio, adoracion, inmorta-
lidad— son estudiados con una referencia especia a las grandes
religiones. Algunas de estas exposiciones pueden parecer excesiva
mente someras en relacion con los capitulos correspondientes de las
fenomenologias de la religion anteriormente estudiadas, pero esta
impresion tal vez se deba a que Ed. O. James ha tomado sus gem-
plos de formas religiosas méas uniformes por pertenecer a estadios
histéricos més homogéneos.

La Fenomenologia de la religion de Geo Windengren, profesor
de historia de las religiones en Upsala, constituye una dificil sinte-
sis entre la fenomenologia de la religiéon elaborada en la més estre-
cha relacién con la historia de las religiones y la preocupada sobre
todo por sistematizar tematicamente la mayor cantidad de datos
procedentes de la historia de las religiones, pero tratados sin pers-
pectiva histérica ™.

Contra las tesis evolucionistas y sus residuos en los primeros
fenomendlogos de la religion subraya Widengren el lugar central
de Dios en todas las formas religiosas, y, més concretamente, la
figura del Ser Supremo entre las poblaciones «primitivas». Esta
obra completa en gran medida las anteriores en cuanto toma €
material para su sintesis de las religiones de las culturas antiguas,
sobre todo del Oriente Medio.

o, E(())rrgrmﬂo, Jordan, Comparative Religion, Its Génesis and Its
Growth (| es 1905), que la ddfine aomo «a denda que compaa d
origen, esructura y carecteridices de las diferentes-rdigiones dd mundo...»
(p.63). A. C. Bouquet, Compar ative Religion (1940), y lacbrade Ed. O. Jo-
mes, Qtada en la nota Sguiente

™ Comparative Religion (Londres 1938, 21961; trad. castdlana Intro-
duccion alahistoria comparada delasreligiones[Ed. Crisiandad, Medrid
%8;%). Més reciente, N.” Smat, The Phenomen of Religion (Londres

Religionsphanomenologie (Berlin 1969), tradyccion demeng, redlabo-

reda por € autor, de Religionstvar| (Estocolmo 1945, “1953). Trad. castellana

Venolomenologia de la religion (Madrid 1976). Bibliografia completa. del

gut(())lr er; IEx 4(5){_3&Rd igionum. Sudia Geo Widengren oblata (Leden 1972)
val,, 11, .
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Entre los fenomendlogos actuales de la religion debemos tam-
bién referirnos a C. J. Bleeker, cuyos estudios contienen observa
ciones \4ali05|'si mas, principalmente desde el punto de vista metodo-
[6gico

Por ultimo, es preciso observar que, siendo cada vez mas im-
precisas las fronteras que separan la historia de las religiones de la
fenomenologia de la religién, particularmente cuando la primera se
elabora con un método marcadamente fenomenoldgico y la segunda
se establece en estrecha comunicacion con los datos historicos, mu-
chos estudios de historia de las religiones constituyen en realidad
una aportacion inmediata a la fenomenologia. Asi sucede, por gem-
plo, con agunas obras de Pettazzoni ™, Ad. Jensen™, M. Leen-
hard“®, U. Bianchi™ y, sobre todo, con el célebre Tratado de
historia de las religiones de Mircea Eliade™. Este tratado consti-
tuye, en realidad, una interesante descripcion de la estructura y la
morfologia de lo sagrado en sus apariciones objetivas y ofrece asi
una nueva forma de sistematizacion de los datos procedentes
—principal aunque no exclusivamente— de las religiones primiti-
vas, la obra de M. Eliade es un intento muy conseguido de des
cripcion del fendmeno religioso, aunque limitada a sus manifesta-
ciones objetivas designadas con el término de hierofania: es, pues,
una verdadera fenomenologia, aunque ciertamente parcial de la re-
ligion.

) m The Sacred Bridge, Recherchesinto the Natureand Structure of Re-
Il\l/?lon_ (Leden 1963). . tambien |a obra posuma de B, Krisensen, The
egning of Religion. Lecluresin Phenomenol oeg:[;y of Religion (LaHaya 1960).
Por gemplo, Dio, formazione e sviluppo del monoteismo nella storia
dellereligioni (Roma1922). También, L'essere supremo nellereligioni pri-
mitive. | L'Onniscienza di Dio (“1957), ademés de los estudios metodolé-
giogg a los gue remitimos separadamente:
Ad. Jensen, Mythos und Kult bei Naturvolkern; trad. francesas My-
thes et cuites chezles peuples primitifs (Paris 1954).
. . M. Lesphard, Do Kamo, la personne et le mythe danslemonde méla-
nésign (Paris"1947). o 3
Problemi distoria dellereligioni (Roma 1964; edidon demana Pro-
hleme der Reli E;_onsg&echlchte_ [Gotingal, que Q%JII’G'TDS en nuedras citas).
~ Traite d'Histoire des Religior.s (Paris 1948; trad. cagdlana Tratado
de historia de las religiones, 2’ vols Ed. Crigiandad, Madrid 1974). Como
complemento del mismo puede leerse Das Heilige und das Prophane (Ham-
burgo 1957; trad. caddlana Lo sagrado y lo profano [Madrid 1967]). Al
publicarse la edicdon de ede libro” gparece d tomo | de la nueva y
ex e oorade M. Hli istoria de las creenciasy delasideasreli-
xcdente b M. Eliade, Hist dela ydelasideasrel
(hg/llgdsaa 1I978D)e la Prehigoria a los Migerios de Eleuss (Ed. Cridiandad,
Fi .



2 EL METODO FENOMENOLOGICO,
ELABORACION SSTEMATICA

Las breves adusiones anteriores a las mas importantes fenome-
nologias generales de la religion nos ha proporcionado ya agunos
elementos del método fenomenoldgico que, de forma més o menos
rigurosa, utilizan todas ellas. En este apartado intentaremos una
descripcion sistemética del mismo centrada en sus rasgos més ca
racteristicos. Es muy probable que sdlo la utilizacion que de € ha
remos en los capitulos siguientes proporcione € conocimiento de
su valor y de su acance, pero también es posible que la descrip-
cion del método que ahora iniciamos vaya introduciéndonos en la
comprension del contenido de nuestro estudio.

Aplicada a estudio del hecho religioso, la fenomenologia es una
forma particular de hermenéutica, de interpretacion del mismo.
Como toda interpretacion, ésta tiene sus presupuestos, y €l pri-
mero de todos es € de que la religion es un hecho humano pre-
sente en la historia de la humanidad en una serie de manifestacio-
nes gque constituyen un sector importante de la misma: la historia
de las religiones. Este presupuesto de la fenomenologia de la reli-
gion va aiin més lgjos. El hecho religioso no sdlo es un hecho hu-
mano, sino que es un hecho de aguna manera especifico, diferente
en principio de otros hechos humanos y, en principio, irreductible
a ellos. El reconocimiento de este presupuesto puede producir la
impresion de que la fenomenologia de la religion se facilita excesivar
mente la tarea a dar por supuesta la existencia de aquello que pre-
tende comprender. El talante critico de las hermenéuticas moder-
nas parece exigir de una interpretacion que pretenda ser radica el
que no se contente con plantear la cuestion del quomodo sit de la
realidad que intenta interpretar, Sno que se pregunte antes si la
realidad esa existe —an sit—e 0, mas radicamente ain, s tiene
derecho a la existencia, s tiene posibilidad de ser. A esta dificultad
de principio a presupuesto inicia' del método fenomenolégico cabe
responder en primer lugar que, ante un hecho que se muestra como
existente, la interpretacion no puede plantear la cuestion de su exis-
tencia —an sit— s no es porque determinados principios acepta-
dos por esa interpretacion previamente a la aceptacion del hecho
parecen hacer imposible su existencia. De esta forma, lo que parecia
una interpretacion sin presupuestos se reduce a ser una interpreta-
cién desde presupuestos negativos, y la aceptacion en principio del
hecho tal como aparece constituye una mejor disposicion para la
comprension del mismo en cuanto parte de una relacién més inme-
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diata con la realidad que se pretende interpretar. Por otra parte, la
aceptacion del hecho religioso de que parte la fenomenologia de la
religion no comporta una valoracion positiva del mismo ni siquiera
en cuanto a hecho mismo de su existencia. El fenomendlogo de la
religion da por supuesto que existe el hecho religioso, pero no que
exista con razon o que exista «como debe existir». Tampoco, sin
embargo, acepta previamente razones o principios que pongan en
entredicho la existencia de ese hecho, lo descalifiquen a priori o lo
condenen a no ser més que una pseudorrealidad. Para precisar el
sentido de este «presupuesto» de la fenomenologia de la religién
se le ha aplicado € término de la fenomenologia husserliana de re-
duccion fenomenolégica o de epoché. Creemos que esta aplicacion
no puede aspirar a ninguna clase de rigor técnico. Lo impiden las
diferencias de contexto en ambos casos y las mdltiples interpreta-
ciones que pueden darse, y de hecho se han dado, de este momento
capital de la fenomenologia husserliana™. Cabe, pues, hablar de
un uso figurado de estos términos por la fenomenolog|a de la reli-
gion, como llega a decir C. J. Bleeker, o de un uso a menos no
rigurosamente técnico de los mi»mos 122 De acuerdo con lo que ve-
nimos diciendo, la epoché redizada por la fenomenologia de la re-
ligion gerce dos funciones més importantes. En primer lugar, per-
mite a fenomendlogo atenerse a la existencia del hecho, poniendo
entre paréntesis todo juicio sobre su verdad y su valor. La feno-
menologia trata de definir qué hechos son verdaderamente religio-
nes, pero no pretende definir si la religion en general o una deter-
minada religion es verdadera. En segundo lugar, a liberar de esa
forma a fenomendlogo de cualquier tipo de pregjuicio relativo d
valor del hecho, le permite una proximidad y una inmediatez en su
consideracion del hecho religioso que en las consideraciones de
otro tipo obstaculizan las preocupaciones y los prejuicios valora-
tivos .

Pero este presupuesto de la fenomenologia de la religion parece
encerrar una segunda dificultad. Decimos que la fenomenologia
acepta el hecho religioso como un hecho humano especifico que

" Sobre edta cuedtion, d. H. Duméy, Critique et religion (Paris 1957)
143, y nuedras reflexiones sobre este fexto en Hacia una filosofia de 1a
religioncristiana. LaobradeH. Duméry (Madrid 1970%

1 1hePhenomendlogical Method, en heSacred ridge, op. cit., 8ss.

Sobre la gplicadon de la epoche d etudio dd fendmeno rellgloso
van der Leauw, La religion..., op. cit., 665ss C. J. Blesker, op. cit,;
G Widengren, Somes Remarks on the Method of the Phenomenol ogy of
Religion, Toe cit.
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constituye un sector particular de la historia humana. A partir de
él, en sus multiples manifestaciones, la fenomenologia de la religion
elaborara una interpretacion del fendmeno religioso. Pero ¢no con-
dicionara y prejuzgard la interpretacion del fendmeno €l haber acep-
tado como religiosos determinados hechos histdricos —aquellos que
constituyen la historia de las religiones— con exclusion de otros?
¢En virtud de qué criterios acotara ese sector de la experiencia y
de la historia humana que trata precisamente de interpretar y de
comprender? Con esta dificultad se enfrenta cualquier método que
intenta interpretar un hecho humano a partir de sus manifestaciones
histéricas, y la Unica forma de obviarla es aceptar como manifesta-
ciones del mismo las tenidas generalmente por tales o, més sencilla
mente, aquellas que e sujeto vive como tales, degjando para un
estudio posterior la cdificacion de aquellas cuyo caracter aparece
como discutible. Para precisar esta forma de proceder, el fenomené-
logo puede partir para su seleccion de las manifestaciones del hecho
religioso, de una definicion aproximada, elastica y dindmica de lo
religioso, suficientemente amplia como para abarcar las manifesta
ciones mas diversas, pero bastante precisa para delimitar el campo
especifico, € ambito de realidad, € mundo humano especifico en
que todas €elas se inscriben. Para la elaboracion de esa definicion
0, mgior, de esta delimitacion del campo propio de las manifestacio-
nes que serén objeto de su interpretacion, la fenomenologia aten-
derad preferentemente a tipo de intencion subjetiva que especifica
ese campo Yy a la existencia en las manifestaciones que estudie de una
serie de elementos comunes ™.

Armado de esta previa definicion o, mejor, introducido por ella
en e sector de la experiencia humana a que pertenece e hecho que
pretende estudiar, el fenomendlogo deberd establecer una compa
racion sistemética de todas las manifestaciones que ese hecho ha
revestido alo largo y a lo ancho de la historia y la cultura humana.
Como hemos visto, la ciencia de las religiones se ha servido desde
sus comienzos de este procedimiento de la comparacién. Pero la
fenomenologia ha precisado los criterios que deben regirla para que
no se convierta en ese «comparativismo» que ha criticado en los
cultivadores de la ciencia de las religiones de la época anterior. En
primer lugar, la comparacion, para ser fecunda, debe extenderse
a todas las manifestaciones del hecho que se trata de interpretar

Bor Bianchi, Probleme..., op. cit, 89. Dd misno
autor, The efi nltlon of ReI|g|on éon the Methodol ogy of historical compa-
rative Research), enU. B eke y A. Bausi &eéjs) Problems
and Methods of the H|st0ry of Rellglon (Leiden 1972) 15
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y no contentarse con la comparacion de los elementos tomados de
una sola érea cultural o de un Unico estrato histérico. En este sen-
tido se ha reprochado a gran parte de las fenomenologias de la re-
ligion existentes el haber prestado atencion particular, cuando no
exclusiva, a los datos procedentes de las religiones primitivas ™.
Pero seria igualmente ilegitima una comparacion que se limitase
a las manifestaciones més elaboradas del hecho religioso conocidas
como grandes religiones. La fenomenologia de la religion no debe
desdefiar ninguna manifestacion del hecho religioso, en la seguridad
de que todas ellas pueden ofrecerle datos importantes para el
conocimiento de determinados aspectos del hecho religioso.

Para evitar el simple «comparativismo», la fenomenologia debe
situar cada uno de los aspectos de las manifestaciones del hecho
religioso en e conjunto que forma esa manifestacion como un todo
y debe, ademas, situar esa manifestacion en € contexto historico-
cultural de que forma parte. Solo esta atencion le liberara de iden-
tificar apresuradamente formas religiosas aparentemente idénticas,
pero que en el hecho total a que pertenecen poseen significaciones
distintas, o contraponer aspectos que bgjo una apariencia diferente
realizan la misma funcién en sus respectivos conjuntos y contienen,
por tanto, una significacion semejante o idéntica. La comparacion no
debe, por lo demés, ser puramente descriptiva; es decir, no debe
contentarse con la acumulacion en columnas paralelas de datos pro-
cedentes de distintas religiones. Tal comparaciéon descriptiva, a la
que tienden con frecuencia algunas de las fenomenologias a que he-
mos aludido, no afiade nada a contenido previo de cada uno de los
elementos comparados™. La referencia de las diferentes manifes-
taciones religiosas al conjunto a que pertenecen obliga a fenome-
nologo a tener en cuenta, como momento previo de su propia con-
sideracion de los hechos que estudia, los resultados de las posibles
consideraciones cientificas de ese mismo hecho. En efecto, €l hecho
religioso constituye un fendmeno que se distingue por su comple-
jidad estructural y por la multiplicidad de las formas que ha reves-
tido en la historia, y €l fenomen6logo ganar4 no poco con tener en
cuenta las diferentes ciencias: paleontologia, arqueologia, etnologia,
filologia, que lo sita en el conjunto del fendbmeno humano, asi

=3 Widegren, op. cit. _ _
™ Sobre @ agpecto comparativo del méodo fenomendégico, o, J. Wech,
Religionswissenschaft..., epec. 179ss también R. Pettazzoni, 11 método com-
parativo: «Numaw 6 (1959) 1-15, y U. Bianchi, op. cit., egpec. 5-20. G. wi-
ren, La méthode compar ative entre phil ol ogie et pbénomeénol ogie, en
Probletns and Method of the History of Religions (Leiden 1972) 4-15.
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como la historia de las religiones, y la psicologia y la sociologia de
la reliqizg)n, que ofrecen una explicacion de aspectos parciaes del
mismo .

Pero esta alusion a la atencion que el fenomendlogo debe pres-
tar a resultado de las ciencias, y mas concretamente de las ciencias
de la religion, nos lleva a precisar 1o que el método fenomenoldgico
tiene de especifico en relacion con esas consideraciones cientificas.
Su primera caracteristica es la atencion a la totalidad del hecho reli-
gioso y su pretension de ofrecer una comprension que abarque todos
los aspectos del mismo, a partir, como ya hemos dicho, de sus innu-
merables manifestaciones. La totalidad que persigue € método feno-
menolégico no es una simple totalidad cumulativa de los aspectos
parciales analizados por las diferentes ciencias. A medida que €
método fenomenoldgico se ha ido afinando en su aplicacion d
estudio del hecho religioso se observa una progresiva atencion a
descubrimiento de su estructura. En la misma comprension del
término se insiste cada vez méas en que la fenomenologia no signi-
fica tan sdlo teoria, contemplacion imparcial del fendbmeno, sino
también descubrimiento del logos interno del mismo. Como todos
los hechos humanos, y de una forma particularmente complga, la
religion comporta una logica interna, una ley que determina su con-
figuracion concreta. La religion, escribe en este sentido C. J. Blee
ker, no es «un secreto subjetivo incontrolable del alma, sino una
entidad objetivada, constituida segin leyes estrictamente espiritua-
les, con una estructura propia enteramente légica». La estructura
propia de cada religion determina la forma y la funcién que en dla
revisten sus diferentes elementos hasta € punto de que, s se llega
a su descubrimiento en una religién, se podra predecir qué tipo de
idea 0 de representacion de lo divino comporta, cudles son sus for-
mas de culto y qué clase de ética es la suya™®. «Lo que se ofrece
a estudio del fenomendlogo —escribe G. Dumézil en € mismo
sentido— son las estructuras, los mecanismos, los equilibrios cons-
titutivos de toda religion, definidos, discursiva o simbolicamente,

2 Soye la cuestion de los diferentes niveles de comprenson ddlhecho
rdigioso, d. K. Goldammer, Faktum, Interpretationund Verstehen. Zielset-
Z"Z, Maglichkeiten und Problematik der Rel |]g|7%nw ssenschaft, en Religion
und Religionen. Hom. a G. Mensthing (Bomn ) 11-34. También Ginter
oL anczk , Religionswissenschaft ais Problem und Aufgabe (Tubinga
1965); J. Wach, op. cit., cgps V-V, pp. 113s
o ' Lastructuredelareligion, en The Sacred Bridge, op. cit., 25-335; 28.
pM. mismo autor, para @ conjunto de la cuestion, d. The Contribution o) the
p"** omenology of Religion to the Studﬁof the Histéry of Religions, en

""Hems and Methods of the History of Religions, op. cit.,
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en toda teologia, en toda mitologia, en toda liturgia. Se ha llegado
—o0 se ha vuelto— a la idea de que una religién es un sistema di-
ferente de las particulas de sus elementos. es un pensamiento a-
ticulado; una explicacion del mundo» ™. En el mismo sentido se ha
expresado otro gran historiador de las religiones, H. Ch. Puech,
quien, en su leccion inaugural como profesor en e Collége de
France, deciaz «La fenomenologia religiosa bajo su aspecto mas
actual se propone destacar, dei caos de lineas entrelazadas que
constituye a primera vista la realidad histérica, las estructuras sub-
yacentes a esa historia, comprenderlas en su esencia, con sus leyes
y sus significaciones especificas, es decir, como conjunto relativa-
mente auténomo y organicox». Pero o que estos dos historiadores de
la religion dicen de cada religion concreta puede decirse con mayor
razén del hecho religioso que se hace presente en todas dllas. La
fenomenologia de la religion intenta destacar la estructura, la ley
que rige la organizacién y €l funcionamiento de los diferentes aspec-
tos del hecho religioso manifestado en las diferentes religiones de la
historia. En este sentido se ocupa €l fenomendlogo de la totalidad
del hecho religioso. La atencién, deseada més que conseguida en
las fenomenologias de la religion existentes, a esa estructura per-
mitiria descubrir en todas las religiones unas lineas maestras en
torno a las cuaes gira el resto de los aspectos religiosos, que, debi-
damente destacadas, disipan la primera impresion de abigarramien-
to confuso que procura la historia de las religiones. Entre estos
elementos centrales pueden enumerarse un punto de cristalizacion
en torno a cual se organizan los deméas elementos ™, unos factores
irreductibles que determinan la constitucion de un ambito especi-
fico, y dentro de él el estilo propio de cada religion, y unas formas
constantes: figuras de la divinidad, actgs de culto, ética, etc.

Con el descubrimiento de la estructura del hecho religioso a
través de sus manifestaciones, la fenomenologia de la religion da
el primer paso hacia lo que en un lenguaje husserliano no rigurosa
mente técnico podriamos llamar la reduccion eidética, es decir, la
busgueda de la esencia, del eidos de un fenébmeno, obtenida por la
comparacion de sus manifestaciones. Pero este primer paso debe
continuarse en un segundo momento igualmente importante. El
hecho religioso, como todo hecho humano, no contiene simplemente
una estructura como la que puede contener un cristal, ni siquiera

o Presentacion a M. Eliade, Tratado..., op. Git,, p. 9, y
Cf. Blegker, Lastructuredelareligion, op. cit., 25-35. También G. van
dar Leauww, La religion..., 654-657. [--,
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como la que puede contener un organismo vivo. Cualquier hecho
verdaderamente humano —y, por tanto, e hecho religioso— cons-
tituye una estructura significativa, es decir, un conjunto de unos
elementos materiales, portadores de una significacion o una inten-
cion humana especifica. La fenomenologia ha subrayado como nin-
gin fendmeno se agota en los elementos que puede descubrir un
andlisis puramente empirico del mismo. Todos ellos se inscriben en
un mundo especifico determinado por la intencion que e sujeto
pone en juego en relacion con ellos. Cada fendbmeno esta consti-
tuido por una noesis 0 aspecto intencional y un noema 0 aspecto
objetivo descubierto, iluminado y determinado por la intencion sub-
jetiva. Juntos, ambos aspectos determinan los distintos mundos,
las diferentes regiones de la experiencia humana. Asi, una misma
realidad material puede dar lugar a diferentes fenémenos de acuer-
do con la intencién humana que la descubra. La referencia de los
aspectos materiales de un hecho o realidad a la intencion especifica
del sujeto proporciona la significacion o € sentido del mismo. La
busgueda de la estructura del fendbmeno a que nos hemos referido
en € parrafo anterior juntamente con la atencién a la intencion que
la especifica hacen posible para la fenomenologia de la religion €
descubrimiento de la estructura significativa del hecho religioso
a través de sus multiples manifestaciones historicas.

Este Gltimo aspecto del método fenomenoldgico impone una
condicion importante a sujeto para su gercicio. La atencion a la
dimensién intencional del hecho convierte la descripcion fenémeno-
l6gica en verdadera comprension del mismo. Para que ésta sea po-
sible no basta con la fidelidad de un espectador neutral que, desde
fuera del hecho, analiza objetivamente todos sus aspectos y rediza
el recuento empirico de los mismos. Para que la comprension sea
posible se requiere la posibilidad de comunicacion del sujeto que
interpreta € hecho con la intencién especifica que lo anima. En
nuestro caso concreto, la comprensién del hecho religioso exige una
capacidad de comunion del intérprete con la intencién religiosa de-
terminante del mundo especifico en € que se inscriben todas sus
manifestaciones. La mayor parte de los fenomendlogos han subra-
yado esta exigencia y la han expresado de forma més o menos ex-
plicita. La comprension, dice en este sentido K. Goldammer, con-
siste en penetrar en otra existencia, dejando la actividad de simple
espectador. Sdlo puede escribir fielmente sobre religion el hombre
que tiene una religion . J. Wach habla de la «congenialidad» como

DieFormenwelt..., XXV.
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de un requisito indispensable ™, y van der Leeuw de la «insercién
del fendbmeno en la propia vida» ™. Muy gréficamente expresaba
la misma idea en otro contexto R. Denett cuando afirmaba: «Es
necesario aprender a pensar en negro» para comprender las pobla-
ciones africanas'™

La relaciéon de la fenomenologia con la historia de las religiones
y la atencién, en e establecimiento de la estructura del hecho
religioso, a elemento intencional han llevado a subrayar un Gltimo
momento importante del método fenomenoldgico. El hecho religioso
es un fendbmeno que no existe dado de una vez para siempre, sino
gue tiene una historia concreta en la cuad se congtituye. «Todo
phainomenon es a mismo tiempo genomenons, dira Pettazzoni. Su
aparicién supone un proceso de formacion™, y odlo atendiendo a
este proceso se puede llegar a describir su verdadera estructura.
En efecto, e caracter dindmico del hecho hace que su estructura
no pueda comprenderse como una simple relacion estable de ee
mentos dados, sino como una verdadera entelecheia, es decir, una
ley interna de ese desarrollo™. A la misma conclusién conduce la
atencion a aspecto intencional del fendbmeno que se constituye
como un proceso de encarnacion de una intencién en un cuerpo
expresivo. Asi entendido € fendmeno, la Unica forma fid de com-
prenderlo exigira descubrir «la intencionalidad operante que pone
en forma a mundo», que lo constituye como tal mundo en sus as
pectos fundamentales —entre los cuales se cuenta e religioso—.
La génesis de la intencion de la que se preocupa la fenomenologia
no se confunde ciertamente con la explicacion empirica de los ori-

B ¢, sobre todo, Religionswissenschaft, op. dit., 36, n. 1, y egpec. 150-

164,

Op cit., 658.

2 Cit. hgaNacSoderblom dDa%Sowerdt%ges |3 Béede Krigensen Ilevaesta

a imar que, & rdigiones pom—:n
f|elgesggue las viven vdorqaba)luto %%espos eoo?rpr ssapamr de
€2 upuesdo y que, por t@to seeaadc;)rder%o ?dea‘lguraréasdajeel
momento en % parte dd upuesto ola a rdigion pose
ex carader atg.lfuto p(%#[The Meaning of I%eﬁgmn opprc(:iliJ| J

211 método comparativo, op. cit., 10. Cf. también Hlstory and Pheno-
menology of RZIellljglon art. reoog|d0 en Essays on the History of Religion

(Le
B c.C. 3 Blesker, Some Remarks on the Entelecheia of Religious Phe-
nomena, en The Sacred Bridge, .op. cit,, 1624, G. Widengren, op. cit.;
U. Bianchi, The Definition of R igion (onthemethodolo S%/hlstorlcal com-
ar ative Remarch) en Froblems and Methods of the History of Religion
Leiden 1972) 15-34. C. J. Blesker, The contribution of the phenomeno ogy
of Religion to the study of the H|st0ry of Religions, enibid.,
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genes de estos aspectos fundamentales, que por ser tales no se
dejan descubrir en su origen primero, sino que se refiere a «la forma
en que la intencion constitutiva y vivida utiliza la relacién con €
mundo para hacerla portadora de una significacion determinada»
Para concretar mas € significado y € acance de este Gltimo aspecto
del método fenomenoldgico bastara con audir a hecho de que para
comprender una religion concreta no basta con tomarla como un
hecho ya constituido y destacar sus elementos fundamentales, sino
que sera preciso seguir € proceso por e que la intencién de rela
cion con e Misterio ha tomado un nimero determinado de realida
des mundanas y de actos mundanos como medio de expresion de
esa intencion constitutiva™ Sdlo la atencion a esta génesis de la
significacion a partir de la encarnacion de la intencionalidad religiosa
en sus medios de expresion permitira descubrir, sin recaer en las
explicaciones del origen de tipo histérico o psicoldgico, la entele-
cheia del fendmeno religioso, la ley de desarrollo y de constitucion
de su estructura

Resumiento los distintos momentos del método fenomenol égico,
podriamos describir la fenomenologia de la religion como la inter-
pretacion descriptiva y no normativa del hecho religioso a partir
de sus innumerables manifestaciones, descripcion que trata de com-
prender su estructura significativa y la ley que rige su desarrollo ™’
Desde esta descripcion de la naturaleza de la fenomenologia de Ia
religion podemos preguntarnos por su relacion y diferencia con €
resto de las consideraciones de la religion de nivel cientifico, filo-
sofico o teoldgico.

Desde €l comienzo de nuestra exposicion hemos venido situando
la fenomenologia de la religion en & campo de la ciencia de las
religiones. Al hacerlo hemos seguido la forma de expresarse de la
mayor parte de los fenomendlogos, que sitlian su disciplina en €
terreno de la ciencia hasta e punto de denominarla indistintamente

15
H. Du Critique & religion (Paris 165ss 166. En d capi-
tulo d que gtﬁcyerm gcas megse encmt( ralr%WL)n andigs muy. detai(I:Gp
de la posible gplicacon dd méodo fenomendldgico d estudio filofico de la
re |%)noy de las insufidendas dd mismo.
ib'td., 168, 150-161.
TG Wldengren resume ad |es taress de la fenomendogia de la religion:
«1) Destripddn de los hechos 2) Ordenadon de los hechos en un Ssema
d)e Interpraaclon de los hechas para comprender su Sgnificadon. 4) Intento
edablecimiento de un tipo, Una estructura, Un MECANISTO qUe N0
lente los hechos pero dn confundir fenome’nloglae higoria» (La Methode
Comparative..., op at, 4. ., .. . .

5



66 El méodo fenomenolégico

fenomenologia de la religion, religion comparada, ciencia compa
rada de las religiones, ciencia sistematica de las rehqmn% 0 «sub-
d|SC|pI|na sistematica» de la historia de las religiones . Esta inclu-
sion de la fenomenologia entre las ciencias de la rellglon se explica,
sobre todo, por € afén de contraponer su forma de abordar el hecho
religioso a la de la filosofia de la religion y la teologia, destacando
asi su «emancipaciéon» de las mismas. Pero cuando se compara su
tratamiento del hecho religioso con el propio de las ciencias de la
religion en sentido estricto se observan peculiaridades que obligan
a reconocer que solo en un sentido mas bien lato se le puede aplicar
el nombre de ciencia

Por eso todos los fenomendlogos de la religion preocupados por
el estatuto metodoldgico de su disciplina, después de haber mar-
cado las distancias que la separan de la filosofia y de la teologia,
intentan precisar su relacién con las ciencias particulares de la
religion. Hay que reconocer que no es facil establecer una frontera
precisa entre estas dos consideraciones no filostficas de la religion.
Comun a ambas es la preocupacién por mantenerse en contacto con
los datos positivos que ofrece la historia religiom de la humanidad.
Su método es, por tanto, prevalentemente emp|r|co en oposicion al
deductivo apridrico de la filosofia de la religion ™. Pero esas dos
consideraciones no son empiricas en e mismo grado ni de la misma
manera. Ambas pretenden mantener el contacto con e hecho reli-
gioso y tratan de ofrecer una interpretacion del mismo, pero entre
las ciencias de la religion y la fenomenologia se da una diferencia
considerable en cuanto a la consideracion del hecho y en cuanto a
nivel de interpretacion del mismo. En efecto, las ciencias se ocupan
cada una de ellas de un aspecto concreto del hecho religioso: de su
devenir historico (historia de las religiones), de su aspecto socid
(sociologia de la religion) y de su condicion de hecho psiquico (psi-
cologia religiosa), trente a ellas, la fenomenologia se presenta como
ciencia sistematica que pretende ofrecer una interpretacion global
del mismo a partir de los datos recogidos por la historia de las reli-
giones, que es de alguna manera la disciplina fundamental de la que

l’B

emplo, J Wech, Reli |onsmssenschaft caps V-V, pp. 1135
Socmlogledeﬁarellglon loe at, G. Mensthing, Verglacherege Reli-
gionswissenschaft G. W|dmg%ren La methode comparative
entrephllologleet phenomenologle I 5; R. Pettazzoni, Apercu intro-

ductif; «Nume | (1954). Contra eda Stuacion de la f logia dentro
de la higoria de las relllg]mones, que le parece amenazar la epediicdad de la
segunda, e expresaH

(J/rdogoaIaHlstowed%Rellglonsl
cltada anteriormente. CE espec. XV X

B3 Wah, op. cit., 129,
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toman € material de su interpretacion todas las demas. Pero este
carécter global de la consideracion fenomenoldgica hace que sea
ella la que se ocupa més directamente del carécter religioso de los
hechos que estudia. La sociologia y la psicologia de la religién, e
incluso la historia de las religiones, estudian unos hechos humanos
historicos, socides o psiquicos que presentan la originaidad de
guardar relaciéon con el ambito especifico de realidad que llamamos
religioso. La fenomenologia de la religion, en cambio, se ocupa
fundamental y directamente de la condicion de religiosos que pre-
sentan esos hechos humanos. Pero es indudable que esta precision
no nos permite separar totalmente la fenomenologia de la religion
de las consideraciones cientificas de la misma. En efecto, por una
parte, la condicion de religiosos influye tan poderosamente sobre
los hechos histéricos, sociales o psiquicos a que se aplican las cien-
cias de las religiones que los transforma de alguna manera y trans-
forma, por tanto, la consideracion cientifica —sociolégica, psico-
l6gica o histérica— de los mismos. Por otra, a no darse €l hecho
religioso nunca en estado puro, sino siempre como hecho religioso
historico psiquico y social, la fenomenologia de la religion no puede
comprenderlo como tal hecho religioso sin una constante atencién
a los elementos historicos, psiquicos y socides del mismo. A estas
observaciones generales conviene afiadir que tanto las ciencias de
la religion como la fenomenologia pueden ser realizadas en concreto
de formas diferentes que las aproximan o las distancian entre si. Asi,
la fenomenologia concreta de los actos y objetos religiosos a la que
se refiere Max Scheler, aun coincidiendo en su intencién con la
ciencia sistematica de las religiones, tendera a distanciarse de los
hechos y a aproximarse mas a la consideracion filosdfica de los
mismos, que se inicia en lo que @ llama la fenomenologia esencial
de lareligion . En cambio, la fenomenologia de la religion de otros
autores (van der Leeuw, Eliade, Heiler, Widengren, etc.) se pre-
senta méas bien como un intento de sistematizacion de los datos de
la historia y en continuidad marcada con dla*®. De la misma ma-

¥ ¢, VomEwigen imMenschen, op. cit., 155ss, J. Wach, Religionswis-
%nﬂ:haft,_128-129. ) _ o .

E Hirschmann, en su dtada invesigacon hisidrico-Sdematica sobre
la fenomendogia de la rdigion heda d afio 1940, disingue tres tipos de
fenomendlogial la puramente descrépnva, la filogdfica y pscdogicay la es
trictamente fenomendogica C. J Bleker, més recienfemente, sudifuye e
dadficadon por una sEngante: la descriptiva, «que S contenta con una. SIS
tematizacion de los fendmencs rdigiosos»; la tipoldgica, que s g «de la
invedigacion de los diferentes tipos de rdigion», y la f Odica en
sentido edricto, que invediga «a esencia, d sentido vy la edructura de los
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fiera, la sociologia o la psicologia de la religion pueden readlizarse
de dos formas diferentes: o como una fenomenologia del aspecto
social o psicologico del hecho religioso, 0 como una teoria sociol6-
gica o psicolégica de esos grupos o de esos actos especiales que son
los grupos o actos religiosos .

Un segundo criterio para la distincion entre las ciencias de la
religion y la fenomenologia es € nivel de interpretacion en que se
sitlla cada una de ellas. Pero tampoco aqui es posible establecer una
demarcacién precisa, y deberemos contentarnos con indicar el ideal
a que parecen orientarse, por una parte, las ciencias de la religion,
y por otra, la fenomenologia. Todas €llas, insistimos, constituyen
un intento de hermenéutica del hecho religioso a que se aplican.
Al ser el hecho religioso un hecho humano en e que e hombre se
expresa con lo que tiene de especifico, incluso las interpretaciones
gue intentan situarse en €l nivel mas estrictamente empirico deben
superar el ideal puramente explicativo de las ciencias positivas na-
turales y hacer intervenir de aguna manera e factor de la com-
prensién que caracteriza a las ciencias del espiritu y que ha sido
puesto de relieve por W. Dilthey en sus esfuerzos por dotar a éstas
de un estatuto metodolégico propio . En e campo de la socio-
logia de la religion, esta intervencion de la comprension aparece de
forma particularmente clara en la obra de Max Weber ™. Asi, pues,
seria excesivamente simple distinguir entre la fenomenologia y las
ciencias de la religion por el hecho de que la primera comprende
y las segundas se contentan con una explicacion del hecho religioso.
Pero parece indudable que caben distintos niveles en la compren-
sion de un hecho humano tan complejo como €l religioso, y perso-
nalmente creemos que la consideracion de la totalidad del hecho
religioso que caracteriza a la fenomenologia, con la consiguiente

fendmenos rdigiosos». Cf. The Qontribution of the Phenomenol og?/ of Re-
ligion to _Stu% of the History of Religions, en U. Bianchi, C. J. Blecker, y
A. Bausni (edS), Problemsand Metbods of the History of Religion (Leiden

1972) 39.
g Les soddogias de la rdigion de J Wach, G. Mensching y Ed. O. James
y las «psodogias fenomenddgicas> de la rdigion de un R."Winkler y, en
parte, también de A. Vergote S sStuarian en d primer grupo. En @ segundo,
en cambio, s Stuaria la moderna soddlogia de 1a rdigion surgida, sobre todo,
de Max Weber y E. Durkheim. Solre las obres de J” Weth y G, Mensthing,
d. nuedtras recehdgones en Sociologia de la religion, notas criticas editadas
por d Indituto Fe y Secularided (Madrid 1976) 123-130.
¥ . también la historia de la teoria hermenéutica en @ siglo xix, dabo-
redg por J. Wech en su obra ya citada Das Verstehen.
Cf. Max Weber, Methodologische Schriften (Francfort 1968) espec.

m 3 !(',:1 .V’.”/\ 1 o
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atencion directa a su condicion religiosa, fuerza a una profundiza-
cion de la actitud comprensiva que lleve a tener en cuenta de forma
directa, para la interpretacién del hecho religioso, 1o esenciad del
mismo —la referencia del sujeto a una realidad absolutamente meta-
empirica—, que en las consideraciones cientificas del hecho religio-
so interviene sdlo lateralmente y de forma indirecta en cuanto su
presencia matiza la naturaleza historica, socia o psicolégica de los
hechos que interpreta.

Pero s la fenomenologia se diferencia claramente de las ciencias
de la religién, no por eso se confunde con el tratamiento filosdfico
y teoldgico de la misma. La diferencia fundamental en relacion con
la filosofia de la religion y la teologia estéa en que estas dos Ultimas
son reflexiones normativas sobre € hecho religioso; desde los prin-
cipios propios de la razon, la filosofia, y desde d interior de la fe,
la teologia, ambas se pronuncian sobre € vaor y la verdad del fe-
nomeno religioso, sobre la existencia efectiva de la realidad que
origina su aparicion, sobre la validez de las conductas en que se ma-
nifiesta. La fenomenologia, en cambio, como ciencia descriptiva se
contenta con la interpretacion fiel del hecho, respetado y aceptado
en su especificidad. La filosofia de la religion y la teologia pueden
elaborarse, a menos parcialmente, con un método fenomenoldgico,
pero llegard un momento en el que deberdn pronunciarse sobre la
verdad del fendmeno religioso y abandonar la mera comprensién
del mismo ™,

Asi, pues, la fenomenologia de la religion constituye una con-
sideracion del hecho religioso que se sitla entre las ciencias de la
religion, por una parte, y la filosofia de la religion y la teologia,
por otra“®. Pero ¢existe una zona intermedia entre ambas consi-
deraciones? Y s existe, ¢en qué consiste exactamente la aportacion
de la fenomenologia para su esclarecimiento? Comencemos por ob-
servar que la imagen espacia de la zona intermedia no debe ser
entendida como s la fenomenologia viniera necesariamente después
de las ciencias y supusiera recorrido €l camino de las mismas. Mas
que de tres etapas en €l estudio de la religion se trata de tres po-

y J‘SplPchrg la utlllltzacl(’)ﬂ| dg mé&odo fenommol_t égoolgzg(l)oaﬁa de la rdi-

on consultarse H. Duméry, op. cit., epec. .
I Dexde P. Tide, mrHo&JsferlerrHDfogos después de haber gplicado
a su distiplina d nombre de denda, la Stlian en un egpadio intermedio entre
las dendas de la rdigion y la filosofia como puente que fadlita € Oe
las primeras ala segunda. Ad, van der Leauw, Lareligion..., 669; d. también
J. Wech, Das Verstehen, |oe cit., 12, donde asgna d migmo lugar ala comy
prenson —de la que la denda Sgemética de |as rdigiones es'un cao pri-
vilegiado— en rdacion ocon las diferentes dendias dd espiritu y la filosdofia



70 El método fenomenoldgico

sibles formas de acceso a la misma, que se relacionan y se comple-
mentan mutuamente. Las ciencias positivas de la religion analizan
e interpretan determinados aspectos del hecho religioso. Ellas pue-
den conocer que existen otros aspectos e incluso pueden descubrir
en su estudio positivo indicios de un sentido global del hecho que
no se agota en ninguno de esos aspectos ni en la suma de ellos.
Tales indicios aparecen, sobre todo, en la conviccion de los propios
sujetos religiosos sobre € lugar de su intencidn religiosa en € con-
junto de su existencia y en las manifestaciones de alguna manera
«objetivas» de esa conviccion subjetiva: simbolos, gestos, actos, ins-
tituciones, etc. Pero sobre ese sentido global las ciencias no pueden
pronunciarse sin abandonar su condicién de positivas.

La fenomenologia de la religion parte, en cambio, de la acep-
tacion de un campo especifico constituido por esa intencion y
trata después de interpretarlo, comprendiéndolo. Su interpretacion
consiste en ordenar los diferentes aspectos de cada hecho religioso
concreto, descubrir sus relaciones y destacar su estructura, convir-
tiendo asi en un todo inteligible lo que en un principio podia pa
recer un caos de elementos contradictorios. Pero la interpretacion
de la fenomenologia de la religion, a partir de la comprensién de
cada hecho concreto y por comparacion de todos ellos consigue or-
denar las cas innumerables apariciones de ese fenémeno y descubrir
las leyes internas de su estructura y de su desarrollo en la historia.
Esta comparacion, atenta a lugar de cada elemento en el todo, a su
funcion dentro del mismo y a su relacion con los demés elementos,
ilumina ese mundo a primera vista abigarrado de hechos o, mejor,
hace posible la aparicion de su luz propia, y 1o muestra asi como
un cosmos inteligible. La ordenacién de los hechos surgida de la
comprension de sus manifestaciones no sdlo descubre la inteligibi-
lidad del mismo, sino ademés la condicion de ordenador de la exis-
tencia que posee ese fendmeno complejo su poder de iluminacién
de la misma. Asi, la comprensién fenomenoldgica contiene }/a Ios
elementos de una primera valoracion del hecho religioso ™
necesidad de pronunciarse sobre su verdad o valor, deﬁcubre su
dignidad y su funcion central efi la organizacion de la vida de los
sujetos que participan en él. De esta forma, € gercicio de la feno-
menologia descubre un espacio entre la explicacion de los diferentes
elementos de la religion por la”dencia y la judtificacion critica de
la misma por la filosofia

W Ad 10 reconocen Bleske, OP cit.; Goldamme, Faktum..., loe cit.
No, en camnbio, Widengren, op. ci
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No dga de sar curioso escuchar a numerosos fenomenologos
de la religién criticas decididas a cualquier intento de reduccion del
fendmeno religioso a sus componentes psiquicos 0 sociaes. Estas
criticas no se basan en razones filostficas sobre el valor del fend-
meno religioso, sino mas sencillamente en la «evidencia», en la
«vision de la esencia» y de la sgnlflcamon |rreduct|ble del hecho
religioso que les procura su comprension del mismo 8, Por eso
también se pronuncian cas todos dlos contra cualquier tipo de
hermenéutica filosdfica que presuponga una «desmitizacion» del
mundo necesariamente simbdlico de la religion o una «desmistifi-
cacion» (Entmystifisierung) ¥ del mismo. Cualquier intento de
interpretacion de este tipo comienza por someter el fenémeno a
criterio reductor' de una filosofia previa en lugar de dgar ser d
hecho con sus propias caracteristicas. Pero la descripcion del mé-
todo fenomenolégico en estos términos no lleva consigo la acep-
tacion pura y smple del fendmeno y su captacion puramente pa
siva A partir de la comprension, la interpretacion fenomenoldgica
puede aspirar a constituir una «hermenéutica creadora» en € sen-
tido de que puede procurar el descubrimiento de nuevos mundos
que revelen a propio intérprete y a la época en que éste vive
dimensiones ya olvidadas o en camino de serlo o dimensiones alin
no descubiertas de la propia conciencia y de la propia situacion.

Este espacio especifico es e propio de la comprensién fenome-
nolégica. Para obtener un conocimiento mas concreto del mismo
serd necesario referirse a los resultados de la fenomenologia de la
religion y, en nuestro caso, esperar a la lectura de la sintesis que
propondremos en los capitulos siguientes. Pero para introducirnos
en dla resumiremos previamente algunos de los resultados més
importantes de la utilizacion del método fenomenoldgico en € estu-
dio de la religion.

Cincuenta afios largos de fenomenologia de la religion permiten
ya, en efecto, referirse a agunos resultados que constituyen otras
tantas adquisiciones de la misma y otras tantas aportaciones a la
comprension de lo religioso.

B o plo, M. Eliade, Mythes, réves et mystéres (Paris 1957)
I0ss Imageset fxmbolasfPans 1952); Krisisund ErneuerungSoer Rellglons-
wissenschaft: «Antaios> [X (1968) 1-10; también, J. Wach, Sociol ogg
Religion; trad. francesa. Sociologie de la rellglon (Parls 1955) 716 e
ede nive de la hemendutica consultarse también
coaur, La symbohque du male(Pans 1960) 328-329, en I dgue eI Iiama la
comprendon dd 9 mundo smbdlico misTo; mismo ator,
Le confl it desi nter pr etat| ons (Paris 1969) 283-329.

¥ M. Hliade, op. cit.
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La primera de todas ha sido € redescubrimiento de la especi-
ficidad de lo religioso y de su carécter originario en la historiay en
la cultura humana. Asi, por una parte, estamos ya muy lgos en
ciencia de las religiones de las afirmaciones dogméticas de los autores
de la primera época, para los cuales el fenomeno religioso deberia
reducirse a una expresion mas o menos, ruda de la ignorancia, del
miedo o de la creencia en espiritus, etc. . Pero, ademés, mientras
el debilitamiento de las instituciones rellgiosas tradicionales ha
llevado no sdlo a los socidlogos, sno también a los tedlogos y
hombres de Iglesia, a interpretar nuestra época en términos de
desacralizacion y de secularizacion, los fenomendlogos de la religion
se complacen en subrayar la permanencia en nuestra época, bgjo
formas degradadas, de los temas smbdlicos y religiosos y €l estre-
cho parentesco de esquemas oniricos, lUdicos, estéticos y, mas ge-
neralmente, de los esguemas expresivos de la conciencia que € hom-
bre contemporaneo tiene de su condicién, con Ios LEsquemas am-
bélicos religiosos del hombre de todos los tiempos™

Un segundo resultado se refiere a problema de Ia racionalidad
propia del hecho religioso. La utilizacion del método fenomeno-
l6égico ha permitido plantear € problema de la relacion entre la
razén y la religion en otros términos que los del sometimiento de
la una a la otra o & mutuo e irreconciliable enfremamiento. Este
resultado ha permitido una nueva forma de filosofia de la religion
que supera € doble peligro de someter la religion a la razon y re-
ducirla a fI|OSOfIa o someter la filosofia a la religion y privarla de su
autonomia®™. Por otra parte, la fenomenologia de la religion ha
descubierto que el hecho religioso posee una verdad propia, una
forma especifica de racionalidad, una capacidad propia de ilumina-
cion de la redlidad que la comprension descubre y que, una vez
descubierta, se muestra ralz y fuente de comprension para la razon
humana en otros niveles™,

Por dltimo, la fenomenologia de la religion, sobre todo en sus
ultimos representantes, gracias a la insistencia en la comprension

2. J Wach, loe. cit., 11.

B Camo gemplo podemosremltlr a les ooras de M. Hiadey aR. Ca-
llois, L'homme et le sacre, op. cit.; dd tema de la seculaizacion, desde
punto de vida de la denda de las rdigiones, nos hemos ocupajo breve-
mente en La secularizacion desde el punto devista delafenomenologiare-
Ilglosa en Fey nueva sensibilidad histérica (Sdlamenca 1972) 169-200.

53 para este problema, H. Duméy, op. cit.
d, nuatro estudio El desarrollo déun'o osmternoalareh%mnen

lahistoriadelasreligiones, en Conviccién defey criticaracional (S
1973) 287-32L.
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y descripcion de la estructura significativa de cada hecho religioso
y en las leyes que rigen la constitucion y € desarrollo del conjunto
de todos €llos, esta destacando la presencia de las grandes lineas
gue organizan el multiforme mundo religioso y de las grandes fami-
lias en que se agrupan todas sus manifestaciones. De esta forma,
a las definiciones puramente apridricas o formales de la religion y a
la simple acumulacion de datos religiosos esta sucediendo € estable-
cimiento de tipologias mas o menos comprensivas de las religiones
que, a partir de una previa introduccion en el mundo a que todas
pertenecen, las organizan en grandes familias permitiendo asi una
més perfecta identificacion de cada una de elas que no pierde de
vista su fundamental parentesco con todas las demas.

Las tipologias de la religion son ciertamente numerosas y con-
viene tomar conciencia de que ninguna de ellas puede resultar ade-
cuada, ya que no existe un criterio suficientemente comprensivo
para la clasficacion de todas las formas religiosas. Pero multipli-
cando los criterios y los puntos de vista desde los que se establece
la clasificacion se ha llegado a ordenar en grandes grupos muchas
de estas formas religiosas. Aun asi no se puede perder de vista que
ninguna de las formas clasificadas contiene todos los rasgos del
tipo a que pertenece o los contiene de forma exclusiva. Con estas
salvedades queremos referirnos a agunas clasficaciones general-
mente aceptadas y a las que nos referiremos en nuestra descripcion
posterior.

Las formas religiosas pueden asi dividirse en religiones nacio-
nales o de un pueblo y religiones mundiales o universales. La dife-
rencia entre ambas no se refiere tanto a la extensién geogréfica de
las mismas cuanto a la estructura misma de la religion. En las reli-
giones nacionales e sujeto de la religion es fundamentalmente el
pueblo, la nacion o, en todo caso, una comunidad y en ellas @ su-
jeto obtiene la savacion como miembro de esa comunidad que a
mismo tiempo que comunidad natural es comunidad savifica Los
dioses de este tipo de religiones son dioses de la propia nacion. Por
eso, de ordinario, en estas religiones no se produce el espiritu mi-
sionero. Histéricamente puede observarse una tendencia hacia la
universalizacion, aun cuando €l paso de las religiones nacionales a
las universales se haya producido de formas diferentes. Por otra
parte, es preciso observar que algunas religiones han acanzado de-
terminados rasgos de la religiosidad universal como la representa-
cién del propio Dios como Dios universal y un determinado «pro-
selitismo» sin dgjar de ser religiones nacionales.
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Las religiones universales personalizan la relacion religiosa y
de esta forma la separan de la pertenencia a una determinada co-
munidad. En dlas la propia divinidad es la divinidad de todos los
hombres y por eso adquieren un espiritu misionero que puede rea
lizarse de formas mas o menos elevadas. Como religiones universales
en sentido estricto suelen contarse la religion de Zaratustra, €
budismo, € cristianismo, e islamismo y las religiones de miste-
rios

Una segunda division frecuente en las tipologias de la religion,
a partir de N. Soderblom, distingue las formas religiosas en religio-
nes de orientacion mistica y religiones proféticas. El criterio defini-
tivo para e establecimiento de esta division no es € caracter per-
sona o no persona de la representacién de lo divino, ya que caben
misticismos personalistas, sino la forma de representarse la rela
cién del Absoluto con € que e hombre religioso entra en contacto
y & «mundo» en e cua vive. La religiosidad mistica concibe €
Absoluto en tales términos que lo relativo, e mundo y la vida intra-
mundana aparecen como carentes de valor, hasta €l punto de que
el reconocimiento del Absoluto pasa por la negacion practica de todo
lo mundano. El término que la religiosidad mistica propone
hombre es sobre todo la union en e Absoluto como Unica realidad
en la que € sujeto debe sumirse.

La religiosidad profética, en cambio, sin dga de afirmar €
valor supremo del Absoluto rediza esta afirmacion a través del
gercicio de las posibilidades humanas y se propone como meta una
relacion con Dios representada de tal forma que, lgos de exigir la
pérdida de los elementos personales, éstos adquieren las posibili-
dades mas elevadas para su plena redlizacion en una relacion de
tipo interpersonal con la divinidad. Estas dos posibles formas de
religiosidad influyen en e conjunto de las manifestaciones religiosas
desde la representacion de lo divino hasta las formas de oracion y
de organizacién comunitaria. Las religiosidades misticas se repre-
sentan més frecuentemente a Dios bgo las formas monistas; socio-
[6gicamente son individualistas, tienden a esoterismo, practican sin
dificultad la més complgja tolerancia y gercitan una forma de ora-
cion en la que prevalece € ideal de la unién extética. Las religiones
proféticas se representan a la divinidad bgjo formas marcadamente
personales, insisten en la trascendencia ética del compromiso reli-

5 Paa eda cuedtion, d. Fr. Heller, Das Gebet (Munich 1923); N. So-
derblom, Der lebendige Gott..., op. dit.; G. Mensthing, Die Rel| jion, Of
cit., 585 A. Alvaez de Miranda, Las rellgloneﬁ mistéricas (Madrld 1%
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gioso; tienden a establecimiento de instituciones religiosas bien
definidas y proponen formas dialogales de oracion ™.

La exposicion histérica y la reflexion metodoldgica que acaba
mos de redizar nos sefialan € camino a seguir para la elaboracién
de nuestro intento de descripcion del hecho religioso. Como se vera
en seguida, no pretendemos elaborar una fenomenologia completa
de la religion. Nuestro esfuerzo se limitara a un ensayo de descrip-
cion comprensiva de sus elementos esenciaes y, como complemento
del mismo, a una exposicion de las configuraciones més importantes
de lo divino a lo largo de la historia de las religiones.

3. LA FENOMENOLOGIA DE LA RELIGION EN EL CAMPO
! DE LOS SABERES SOBRE EL FENOMENO RELIGIOSO.
| RESULTADOS DE LA INVESTIGACION METODOLOGICA

En las lineas que siguen nos proponemos resumir los distintos
accesos a estudio del fendmeno religioso y delimitar e estatuto
epistemoldgico, el acance y valor de cada uno de €llos, la relacion
que guardan entre si y e enriquecimiento que la colaboracién inter-
disciplinar de todos ellos puede procurar para un mejor conocimiento
del hecho religioso.

Esta tarea podria realizarse de dos formas. |la primera, histérica,
consiste en seguir el proceso de formacién de los distintos saberes
sobre la religion y mostrar la forma en que cada uno de €los ha
surgido como consecuencia de los anteriores 0 como reaccion a sus
resultados. La segunda, sistematica, consiste en describir € estado
actual del estudio del fenébmeno religioso y los métodos propios de
cada una de las formas de ese estudio, asi como los resultados a que
llegan. Elegimos & segundo camino, aungque debamos hacer alguna
inevitable referencia a la historia, sobre todo a principio, para
situar e problema.

La consideracién «moderna» de la religion se caracteriza por
partir del supuesto de que € término «religion» designa principal-
mente un hecho humano complgjo y especifico: un conjunto de sis
temas de creencias, de précticas, de simbolos, de estructuras socides

B Sotre edta dasificadion, d. G, Mensching, op. cit., 108-113 J. Wach,
Religionswissenschatt..., op. cit,, 94ss Conviene anctar que esta dasificadon
no_ ¢ tomarse con exoesva rigidez. La midica no eda ausante de las
rdigiones profélices y dguncs rayos de edas s den tambien en les rdi-

ones migicas. Bl mismo Heller mdiza aus dirmadiones en Die Bedeutung
er Mystik fiir die Weltreligionen (Munich 1919).
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a través de las cuades el hombre, en las diferentes épocas y culturas,
vive su relacion con un mundo especifico: el mundo de lo sagrado.
Este hecho se caracteriza externamente por su complejidad —en €
Se ponen en juego todos los niveles de la conciencia humana— y por
la intervencion en é de una intencion especifica de referencia a una
realidad superior, invisible, trascendente, misteriosa, de la que se
hace depender € sentido Ultimo de la vida.

El descubrimiento de esta condicion de hecho humano especifico
que tiene la religién hizo posible la emancipacién del estudio de la
religion en relacion con la filosofia y la teologia y € nacimiento en
el dglo xix de la ciencia de las religiones entendida como estudio
positivo, con los diferentes métodos propios del saber cientifico,
del fenomeno religioso.

Los primeros desarrollos de este saber cientifico, llevados a cabo
desde presupuestos ideoldgicos més 0 menos conscientes, condujeron
a una reduccion del fendmeno religioso a otros hechos considerados
anteriores al mismo, tales como & animismo, €l totemismo, etc. La
insuficiencia de sus resultados origind la aparicién de un nuevo
método que desembocaria en la fenomenologia de la religion.

Esta surge, por una parte, como producto de la etapa anterior
del estudio del hecho religioso. En efecto, los datos acumulados
por los estudios anteriores del hecho religioso comienzan a hacerse
elocuentes y a manifestar un evidente «aire de familia». Por otra
parte, la fenomenologia nace como reaccion contra los resultados a
que llegaban las anteriores teorias en su afan por explicar la natu-
raleza y € origen de la religion, resultados que comprometian la es-
pecificidad de los hechos que los mismos datos ponian de mani-
fiesto.

La utilizacion —todavia no plenamente consciente, ni temética,
ni racionalmente dominada en sus comienzos— del método feno-
menoldgico en € estudio de la religion, y € parentesco mas o menos
estrecho de su proceder con € que la filosofia venia preconizando,
hace que la fenomenologia de la religion aparezca como una etapa
necesaria incluso para € estudio de la religion por parte de la filo-
sofia y de la teologia.

Con esto llegamos a una situacién en la que el estudio de la
religion se redliza desde una pluralidad de perspectivas y de niveles
gue se pueden resumir en € esguema siguiente:
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Tomamos como punto de partida esta situacion, y dentro de €ella,
y con € fin de organizar, estructurar, las diferentes formas del saber
sobre la religion, elegimos como punto de referencia la fenomeno-
logia de la religion. Esta eleccion tiene consecuencias considerables
sobre la organizacién de los saberes de la religion que obtendremos
a partir de ella. La hacemos conscientes de la limitacion que supone,
no sn advertir que otra organizacién obtenida desde otro punto
de referencia no degjaria de comportar limitaciones semejantes.

Las razones de la deccidn son las siguientes: consideramos que
es la perspectiva que nos proporciona un contacto mas inmediato,
menos abstracto, con el fendmeno religioso en su conjunto y en
su especificidad; se trata, ademaés, de la perspectiva clave, dentro del
esquema anterior, por estar entre el andlisis cientifico, con su inevi-
table parcelacion del fendmeno religioso, y la reflexion filosdfica y
teoldgica, con su peligro de imponer a los datos esquemas interpre-
tativos tomados de otras esferas. Su relacion con las ciencias de la
religion, de cuyos resultados no puede prescindir, le imponen €
necesario respeto a los datos que éstas ofrecen; su atencion a con-
junto del fendbmeno y su comprension de la significacion que esos
datos tienen para € sujeto que los vive le ayuda a evitar la «pérdi-
da en € objeto» en que con frecuencia «caen» las consideraciones
cientificas de los fendbmenos humanos.

Para realizarlo es necesario definir el saber fenomenoldgico, to-
mado como punto de referencia, y describir sus relaciones con las
otras formas de saber sobre la religion.

La fenomenologia de la religion se ocupa del fendmeno religio-
so tal como éste se muestra en sus multiples manifestaciones. Trata
de describirlo con la mayor fidelidad, ordenando esas manifestacio-
nes, clasficandolas por la delimitacion en relacion con otras mani-
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festaciones afines; jerarquizando los distintos aspectos que todas
esas manifestaciones poseen; reduciendo a sintesis los rasgos comu-
nes. Para la redlizacion de esta primera tarea es indispensable la uti-
lizacién del método comparativo, con las cautelas necesarias para
evitar los riesgos del comparativismo.

La segunda tarea del método fenomenolégico podria resumirse
como intento por captar la estructura del fendmeno religioso.

La tercera tarea de la fenomenologia serd la interpretacion del
fendbmeno religioso que permita captar € sentido, la significacion
de esa estructura. Para ello sera necesario recurrir a una participa-
cion en la intencion subjetiva que anima las manifestaciones exte-
riores del hecho religioso, participacion que se expresa general-
mente en e término de «comprension», entendido en oposicion a
la smple «explicacién». Es caracteristica permanente de las tres
fases dd método fenomenolégico la atencion a hecho religioso en
su totalidad y la aceptacion de su condicion de hecho especifico. La
redlizacion de las etapas anteriores permite a la fenomenologia la
tipificacion de las manifestaciones del hecho religioso de que parte.

La atencion a la estructura global del fendmeno religioso, aun-
gue obtenida en contacto con los hechos religiosos que ofrece la
historia, puede llevar a la descripciéon de esta estructura como una
magnitud estatica, como una forma perfecta, indiferente de suyo
a la historia, la cual se reduciria a ser € lugar de las encarnaciones
imperfectas de esa forma perfecta. La fenomenologia se convierte
asi en una «morfologia de lo sagrado» desprovista de sentido his-
torico.

Esta misma atencion a la estructura global y la insistencia en
su especificidad puede llevar a la fenomenologia a la descripcion
de lo religioso como s constituyera una magnitud indiferente a los
condicionamientos historicos, sociales, politicos, psicolégicos, etc.,
en que de hecho se rediza

Los peligros sefidados —que € desarrollo de la fenomenologia
de la religién ha demostrado no ser puramente tedricos— han he-
cho que las ciencias de la religion entablen a la fenomenologia un
proceso que ha exigido una mas clara definicion de su «identidad
epistemol égica.

La religion, dirén los cultivadores de las diferentes ciencias de
la religion, no existe. Existen tan sdlo las diferentes religiones. Pero
cada una de éstas es un proceso, més que una forma estable. Este
proceso, inserto en e conjunto de la historia humana, esta condi-
cionado por los factores sociaes, culturales, econémicos y politicos
que componen cada situacion histérica. Por otra parte, la reaccion
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del sujeto religioso a estas situaciones no puede menos de depen-
der de su contextura psiquica y del funcionamiento de las distintas
capas que la componen. Asi pues, no se puede describir la estructura
religiosa sin atender a su desarrollo histérico, con todos los aspec-
tos condicionantes que éste comporta.

Por estas razones agunos de los cultivadores de las distintas
ciencias de la religion ponen en tela de juicio la necesidad y la va
lidez de la fenomenologia de la religion, de la ciencia sistematica
de las religiones (J. Wach) o de lo que otros llaman la ciencia de
las religiones (M. Meslin), a la que acusan de redlizar sintesis apre-
suradas que e estudio de los hechos nunca confirma adecuada
mente, y a la que atribuyen una tendencia marcada al «espiritu de
sistema.

a) Complementariedad de la perspectiva fenomenolégica
y de la cientifica para €l estudio del hecho religioso

Los reparos que las ciencias de la religion oponen a determi-
nadas elaboraciones de sintesis fenomenoldgicas no deben llevar a
reducir las consideraciones de la religion a las que se mueven en
el nivel cientifico. En efecto, reconocido e valor de los estudios
analiticos de los distintos aspectos del fendbmeno religioso, es pre-
ciso reconocer también la necesidad de una consideracion sintética
del mismo incluso para € progreso de los estudios analiticos s se
quiere que éstos no nos agen de la comprensiéon de los fendmenos
humanos en lugar de acercarnos a ella. En efecto, esperar para la
elaboracion de la sintesis a que haya terminado e proceso analitico
serd necesariamente engafioso, ya que el andlisis lleva por necesidad
a andliss més diferenciados que obligaran a aplazar perpetuamente
la elaboracion de las sintesis unificadoras.

Pero veamos en concreto cémo puede colaborar € estudio fe-
nomenoldgico del hecho religioso con los diferentes analisis cien-
tificos del mismo. Como hemos visto, la fenomenologia estudia el
hecho religioso en su conjunto y en cuanto religioso, mientras que
las distintas ciencias de la religion estudian este fendmeno religioso
desde las perspectivas propias a cada una de ellas y por tanto, en
cuanto hecho histérico, socid o psicoldgico. La atencion que la fe-
nomenologia presta a lo que € hecho religioso tiene de especifico
permite no perder de vista en € desarrollo de los aspectos par-
cides de este fendmeno su condicion especifica irreductible y pre-
viene contra las tentaciones de reduccionismo. La fenomenologia
de la religion puede prestar a las distintas ciencias de la réligion
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él servicio de manifestarles lo propio del fendmeno religioso cuyo
aspecto social, histérico o psiquico estudian. La importancia de este
servicio aparece mas claramente s se tiene en cuenta que los cien-
tificos de la religion no dgjan de utilizar en la elaboracion de su
ciencia una «definicion» mas o menos consciente de religion y ne-
cesitan, por tanto, esclarecer esa idea previa que en realidad de-
termina la orientacién de su investigacion parcial.

La fenomenologia de la religion, a procurar esta comprension
sintética de lo religioso pone en manos del cientifico un criterio so-
lido para la seleccién de los aspectos del hecho religioso en los que
basa su estudio, ya que éste podria verse viciado por el hecho de
aplicarse a fendmenos sdlo aparentemente religiosos.

Por ultimo, la fenomenologia, con su atencién a la totalidad del
fendmeno religioso, puede mantener la consideracion cientifica abier-
ta a otras perspectivas que la propia de cada cienciay ayudar asi
a evitar los unilateralismos y las reducciones del fendmeno religio-
S0, que se caracteriza justamente por su complejidad.

En € conjunto de saberes de nivel cientifico, la fenomenologia
representa la consideracion mas proxima al hecho religioso y la me-
nos abstracta. Pero, justamente por €llo, la fenomenologia es tam-
bién la menos elaborada formalmente. No carece ciertamente de
una necesaria técnica metodolégica que comporta como momentos
més importantes: la comparacion, la sistematizacion de los datos,
el descubrimiento de la estructura interna de los fenébmenos y la
tipificacion de los hechos estudiados. Ademas, estos elementos ma
teriales del método van acompafiados por la referencia a la inten-
cion del sujeto y ala globalidad del fenébmeno, con la consiguiente
atencion permanente a fendmeno vivido.

Realizada sobre la base de un conocimiento suficiente de mal-
tiples hechos religiosos —paso por la historia de las religiones—
y de un conocimiento suficiente de los diferentes elementos que
componen ese fendmeno —atencién a los resultados de las demés
ciencias de la religion—, la fenomenologia constituye una especie
de vuelta de la parcelacién cientifica a la totalidad vivida. Esta vuel-
ta permite el contacto vivo con este fendmeno humano en un nivel
diferente del de la experiencia prerreflexiva, nivel en € que se in-
tegran los datos que aporta €l andlisis objetivo del fendbmeno y que
permite recuperar ese caracter vivido, subjetivo, humano, dd fe-
nomeno religioso, que € andlisis cientifico corre siempre €l riesgo

de perder.



b) Fenomenologia de la religién y filosofia dela religion

La filosofia de la religion aparece en € esquema anteriormente
propuesto como un saber de nivel filosdfico y de caracter norma-
tivo sobre e fendmeno religioso. La filosofia de la religion ha apa
recido en la historia con anterioridad a la aparicion de la fenomeno-
logia. Antes de que se hubiese destacado la condicion de hecho
humano especifico que posee la religion, la filosofia de la religion
consistia en una determinacion de la esencia de la relacion religiosa
deducida desde las concepciones de Dios y del hombre del propio
sistema metafisico. Esta determinacion podra hacerse con mayor
atencion a los fendmenos religiosos positivos —Hegel—, pero més
que surgir de ellos, se les imponia desde la propia filosofia

Desde € momento en que se ha impuesto la consideracion de
lo religioso como hecho humano especifico, la filosofia de la reli-
gion solo es concebible como una nueva forma de consideracion
del mismo caracterizada por € nivel filosofico de las preguntas
con sus factores de radicalidad, universalidad y totalidad, y por su
condicion de saber normativo que, aceptada una determinada des-
cripcion del fendmeno, investiga sus razones de ser y se pregunta
por su validez y su justificacion.

Esta concepcion de la filosofia de la religion supone como etapa
previa la redizacion de la fenomenologia, y parece evidente que
los resultados de la segunda condicionarén sustancialmente las con-
clusiones de la primera. Aun considerada como critica filosdfica del
fendmeno religioso previamente descrito por la fenomenologia, la
filosofia de la religion puede realizarse segin modelos notablemen-
te diferentes:

Un primer modelo, aceptando como resultado de la filosofia de
la religion la existencia en e hombre de una «dimension religiosa»,
se preguntara por las razones que justifican la existencia de esa di-
mension, las condiciones de posibilidad de la realidad que la funda
y las condiciones racionales para la redizacion de la relacion en
que ambas aparecen unidas. Esta tarea de justificacion racional de
lo esencial del fendmeno religioso puede redizarse de formas dife-
rentes, que originardn otras tantas formas de este primer modelo
de la filosofia de la religion.

Pero supuesta la fenomenologia del hecho religioso, y supuesta
probablemente también una filosofia de la religion realizada segin
el primer modelo, la filosofia de la religion puede aplicar su rigor
critica a las formas concretas que ese fenomeno religioso ha re-

6
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vestido de hecho para valorar sus distintos aspectos, criticar las ca
tegorias que emplea y mostrar, en suma, la racionalidad de su acep-
tacion por € sujeto humano. Esta segunda forma de filosofia de
la religion deberd estar en una més estrecha relacion con la feno-
menologia de la réigion e incluso supondra el desarrollo de una
fenomenologia de los hechos religiosos concretos sobre los que
trabaje.

El necesario respeto a hecho religioso en general y a cada he-
cho religioso en particular y la no menos necesaria audacia critica
sin la cua no se accede a nivel filosdfico son momentos del méto-
do de toda filosofia de la religion. En la necesidad de mantenerlos
y redizarlos conjuntamente radica la mayor dificultad de toda fi-
losofia de la religion, cualquiera que sea su forma.

c) Fenomenologia de la religiony teologia

Con € término «teologia» designamos aqui € esfuerzo del cre-
yente por asimilar racionalmente su propia fe. Estamos de nuevo
ante un saber sobre € hecho religioso, que tiene de comun con €
filostfico la pretensién normativa valorizadora, pero que se dis
tingue de @ por un «talante» que insiste mas en la asimilacion
racional de un hecho religioso que en la critica racional del mismo,
y por redizarse desde €l interior de la adhesion al hecho religioso
gue se estudia.

El método teoldgico posee, pues, unos elementos caracteris-
ticos. La insistencia en €llos ha llevado con frecuencia a tedlogo a
un aislamiento cas total de los otros métodos de acceso a fendme-
no religioso a que esa teologia pertenece.

Hoy dia parece imponerse la conviccion de que incluso para
conocer la propia religion es inevitable la consideracion «objetiva»
a que la someten las ciencias de la religion y la comparaciéon sis
temética de la misma con e resto de las religiones tal como las
rediza la fenomenologia de la religion. Esta comparacion puede
proporcionar un meor conocimiento de los rasgos caracteristicos
de la propia religion desde € punto de vista religioso, que, sin cons-
tituir ninguna demostracién de la verdad de la propia religion, ayu-
de a creyente y a tedlogo a situarla en la historia religiosa de la
Humanidad y a descubrir su especificidad y originalidad, prepa
rando asi una més consciente aceptacion de la misma. Por eso, sin
llegar a la postura extrema de quienes, desde la escuela teoldgica de
la historia de las religiones, pretendian sustituir la teologia por la
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ciencia de las religiones, se hace inevitable una mas estrecha cola
boracion entre ciencias de la religion y teologia. Es posible que la
filosofia de la religion, rectamente entendida y apoyada en una sana
fenomenologia de la religion, constituya la megor mediacion para
facilitar ese necesario didogo entre las ciencias de la religion, en
sus distintos niveles, y la teologia.



CARATULO PRIMERO

HACIA UNA COMPRENSION
DEL HECHO RELIGIOSO

En los dos capitulos que siguen nos proponemos establecer una
descripcion comprensiva de los rasgos esenciales de la religion, a
partir de los datos que nos ofrece la historia de las religiones. Esta
descripcion deberd realizarse con una atencién permanente a dos
elementos igualmente importantes. Por una parte, deberd recoger
todos los elementos materiales que componen ese complejo hecho
humano que Ilamamos religién. Por otra, debera atender constan-
temente a elemento forma o intencional que convierte ese con-
glomerado de elementos materiales de distinta dignidad y de las
més variadas procedencias en un campo significativo especifico.

La reflexion metodolégica de nuestro capitulo anterior nos ha
descubierto que estos dos 6rdenes de elementos son iguamente
esenciales y que, ademas, son tan inseparables como la intencién
subjetiva y su expresion corporal. Sera, pues, imposible obtener
un conocimiento preciso de la religion sin la descripcion de sus
multiples manifestaciones. Pero iguamente imposible ser4 conse-
guir un conocimiento fiel del hecho religioso sn una verdadera
familiaridad con la peculiar intencion religiosa. Por eso nuestra
descripcion, lo mas completa posible, de los componentes mate-
riales del hecho religioso debe ir acompafiada de una permanente
atencion a la intencion especifica que los determina. En este sentido
hablamos de una descripcién comprensiva de la religion.

Ahora bien, estos dos elementos materiales e intencionales, per-
tenecientes a dos drdenes diferentes, son inseparables en la realidad.
La intencion religiosa solo es captable en la mediacion de sus ex-
presiones; éstas, a su vez, solo son comprensibles como religiosas
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en la medida en que estan determinadas por esa intencion. La in-
tencion religiosa no puede ser definida independientemente de las
manifestaciones en que se encarna, y éstas solo son identificables
como tales a partir de una posibilidad de identificacion con la in-
tencion de la que proceden. Esta situacion origina la dificultad me-
todolégica, caracteristica de toda descripcion comprensiva de lo reli-
gioso, que consiste en que no puede proceder ni por una simple
enumeracion de hechos, ya que esa enumeracion se ha de realizar
a partir del supuesto de su condicion de religiosos, ni por una defi-
nicion previa de la intencion que convierte a esos hechos en hechos
religiosos, ya que esa intencion solo es identificable a través de los
hechos en los que se redliza y se manifiesta a un tiempo.

I
VIff o ket Vi R"Ofa J
. LO SAGRADO COMO ORDEN
! Y AMBITO DE REALIDAD

Esta dificultad nos lleva a introducir, como primer momento de
nuestra descripcion comprensiva de la religion, un elemento, previo
de alguna manera a los multiples hechos religiosos singulares, que
constituye algo asi como € ambito en € que se inscriben todos
ellos, la matriz de la que proceden y en la que se hallan las mani-
festaciones originarias, tanto de la intencion religiosa como del tér-
mino que la suscita. La descripciéon de este ambito originario de la
existencia y de su relacion con la realidad nos permitira la primera
toma de contacto, €l primer encuentro, con la intencién desde la
cua podremos elaborar nuestra descripcion de los hechos religiosos
singulares.

Para designar este primer momento de nuestra descripcion de
lo religioso nos serviremos del término clésico de «lo sagrado» in-
troducido en la ciencia moderna de las religiones por R. Otto en
su célebre obra Das Heilige'. Las aclaraciones precedentes nos per-
miten precisar desde ahora que con este término no nos referimos
al término de la actitud religiosa, ni a los elementos subjetivos que
ésta comporta, ni a ninguno de los objetos en los que se apoya. Lo

' DasHeilige, iiber daslrrationalein der |deedesGottlichen und sein
Verhaltnis zumRationalem (191'); trad. cagdlana Lo santo [Madrid1968]).
Nosotros ditaremos la traduccion cagtellana
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sagrado designa, para nosotros, € ambito en € que se inscriben
todos los elementos que componen e hecho religioso, e campo sg-
nificativo a que pertenecen todos ellos; lo sagrado dgnifica € orden
peculiar de realidad en el que se inscriben aquellos elementos: Dios,
hombre, actos, objetos, que constituyen las multiples manifestacio-
nes del hecho religioso. Tal orden de realidad no existe separado del
hecho religioso como una parte del mismo, pero sin referencia a
ese orden de realidad ninguno de los elementos del hecho religioso
seria religioso. Dios, por gemplo, para referirnos a la realidad que
parece méas claramente religiosa «en si misma», solo pasa a ser rea
lidad religiosa cuando la relacion con ella es inscrita en € «orden de
lo sagrado». En este sentido, y con las precisiones que aportaremos
cuando tratemos de descubrir la realidad que determina la aparicion
de este orden, aceptariamos la afirmacion de N. Sdderblom, para
quien la religion no ha de comprenderse, en primer término, como
ordo ad Deum, sino como ordo ad sanctum, relacion con lo sagra-
do?. Una realidad —persona, acto, objeto, etc.— serd, pues, reli-
giosa en la medida en que diga relacion con lo sagrado, en la me-
dida en que pueda ser introducida en el orden de lo sagrado. La
designacion de lo sagrado como «orden de realidad» tiene conse-
cuencias importantes para la comprension de lo religioso y para la
justificacion de su redlidad y de su valor. Por ello, antes de em-
prender la descripcion fenomenoldgica de su contenido, nos deten-
dremos a precisar su condicion de ambito o de orden de la realidad.

No es dificil percibir que existen en € gercicio de la existencia
diferentes niveles de redizacion que no coinciden con una division

2f. DasWerden dgsGotteﬁglaubens Untersuchungen Uber die Anfange
der Religion (Lepaz propone la definidon de rdigion que
repetira_congtant ec «Es rdigon agud para quien dgo e o»
(pp. 162-163); también Der Lebendige Gott im Zeugnis der Religions-
geschichte, edit. por Fr. Heiler (Murich 1966) 20y _ passim. «.o sredo
—a:nbe en otro luga— es la pdara dave en rdi |on es induso més

d gue la paabra Dios» (Art. Holiness, en J H Encidopaedia
of Religion and Ethics_, E. R. E. Edlmburgo 1908-1933 ] 731). Enlamisma
linea % stda la definidon pr por G. Mensthing, para quien la rdi-

0N es «encuentro vivo con o sagri activa dd hombre dfectar

por lo sagrajo> (Die Religion [MUI’){ICh s f.] 15). Desde ahora debamos
precisar, Sn embargo, que para nosotros 1o sagfado no es @ término de la
rdacion dd hombre gomo lo pueda ser Dios o [o divino, Sno una moddidad
que detta a la rdacion, a su sUjeto y a su término. Lo sagrado no es, como
varanos més addante, una fama provisond &érmterlor lo divino, dno
d orden de redided, el ambito en que ha de dae la réaclon con lo divino

aquepuedahablarsederda:lon reigiosa Sobre lo % contiene pun-

0s de viga interesantes la obra oolecuva Le sacre, edi bgo la d|recc:on
de E. Cadtdli (Paris 1974).
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del sujeto o de su mundo en objetos 0 en aspectos separables. La
misma realidad mundana puede pertenecer a Ordenes diferentes de
ser sin sufrir ninguna trasmutacion en su entidad fisca El ssmbo-
lismo, por ejemplo, hace pasar a un orden distinto de realidad a
objeto convertido en simbolo, sin necesidad de aterar su constitu-
cion fisca ni su apariencia externa. Al hablar de ambito o de orden
de realidad queremos dgnificar en primer lugar, de forma negativa,
gue lo sagrado no es una redlidad determinada. Por eso no es defi-
nible ni en términos objetivos ni en términos subjetivos, sino que
abarca la realidad en su conjunto en un nivel en el que se halla com-
prendida la relacién més radical del hombre con la misma. Anterior
a la diferenciacion sujeto-objeto, 1o sagrado como orden de realidad
se manifiesta en aspectos tanto subjetivos (disposiciones, intencio-
nes, actitudes y actos concretos) como objetivos (realidades natu-
rales, instituciones, obras del hombre, etc.). Pero el caréacter tota-
lizador que posee como tal ambito de realidad hace que en ningln
caso se confunda ni con los elementos subjetivos que suscita ni con
los elementos objetivos en que se expresa. Lo sagrado se hace pre-
sente en realidades objetivas, pero ninguna de éstas es lo sagrado o
se confunde con ello. Lo sagrado tampoco se confunde con una espe-
cie de sexto sentido o de nueva «facultad del alma», aunque se puede
hablar de un «sentido de lo sagrado», que no es otra cosa que la
apertura del hombre a esa forma de ser de la realidad en su tota-
lidad, cuya originalidad trataremos de definir en seguida®.

Tal vez aclare d sentido de esta nocion de orden o de ambito
de realidad aplicado a lo sagrado la referencia a otros casos seme-

3 Lasazzsasre‘eremasdeR Otto en Losanto alo sgrado cono cate

gona a priori —d. eypec. cgps 17 y 20—y las precisones ulteriores sobre
t|v0 ddl sensus nUMinis que presupone toda su descripcion

de lo sagrado parecen en redidad un intento por definir con cetegonas pooo
elaboradas y a veoes contagiadas de teminologia pscologista eta
sondelo ado como orden de redided en d quesemscnbmtodoslos
fendmencs religiosos. C. las dos obras en que R Otto prdl y pred
susreflexiones de Lg santo: Aufs atzedas Numindse betr effend Gotha1923)
y Das Gefiibl des Uberweltlichen (Sensus Numinis) (Munich ). Dexdle
una parspectiva diferente, A. Caraoddo ofrece datos’ para una comprenson
delo religioso en este primer sentido en La religione como strutturaecome
modo auténomo della coscienza (Milén egpec. 13-39. Lacaegoria de
orden. 0 dmbito de redided %J}éltthﬂTDS podrla |Ium|narse la
de Seinssphdre, utilizeda por Max de lo sagrado desde
la filosofia de la religion, pero con dencion a la fermﬂdoiq 3, recordamos:
B. Wdte Das He|I|ge|n der Welt (Friburgo de Br. 1949) 141-183 B. Ces
pers, K. Hammerle Hinermann, Besinnung auf das He|I dg Fribur
de Br. 1966); Jorg gplett Die Rede vom He|I|gen (Friburgo de Br. 1971).
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jantes de orden de realidad mas fécilmente asequibles. Cualquier
realidad puede, sin dgjar de ser lo que es, recibir una transignifica-
cion artistica cuando es puesta en relacién con una intencion estética.
Todo es asi posible objeto estético, es decir, todo puede ser inscrito
en el orden de ser definido por la belleza. Cualquier ente puede ser
considerado desde su condicion de ser y dar lugar a una considera-
cion filosdfica que lo inscriba en un orden de ser diferente del orden,
del ambito en el que ese ente estd inscrito como tal ente para una
consideracion que se reduzca a ese nivel. La nocién de orden de
realidad nos remite, pues, a una nocidn proxima a la designada por
el término de trascendental en el sentido escolastico del término.
Lo sagrado, antes de ser el término de determinadas acciones del
hombre o la facultad humana que las realiza, es un «apriori Gltimo,
objetivo y subjetivo a un tiempo, desde e que se comprenden tanto
los objetos como los actos religiosos.

1 INTRODUCOON EN E. AMBITO DE LO SAGRADO

La comprension del ambito de lo sagrado constituye la clave de
la comprension del hecho religioso. Pero las reflexiones anteriores
nos muestran la imposibilidad de una definicion de ese ambito
desde fuera del mismo. Asi, pues, se impone una gradual introduc-
cién en ese ambito, una gradua familiarizacion con el mismo que
permita la posterior comprension de sus diferentes elementos. Para
ello comenzaremos por describir las caracteristicas generales de este
orden de realidad y las manifestaciones, tanto objetivas como sub-
jetivas, de esas caracteristicas generales. Posteriormente nos pre-
guntaremos por el elemento o los elementos determinantes de ese
orden de realidad que constituye lo sagrado.

El primer rasgo que caracteriza a cualquier manifestacion reli-
giosa es la ruptura que establece en relacion con la vida «ordinaria.
El hombre religioso, como tal, se comporta de forma diferente a
como se comporta € resto de los hombres 0 a como se comporta
€l mismo cuando no se comporta religiosamente. Una realidad reli-
giosa es considerada como diferente del resto de las realidades «or-
dinarias». La introduccion en e dmbito de lo sagrado comporta o
gue Mircea Eliade ha llamado, a interpretar la estructura de la
hierofanias, una «ruptura de nivel»”,

* Tratado de historia delasrel i?iones 2 vals (Ed. Crigiandad, Madrid
%2752 I, pp. 17-65, y U. Bianchi, Prob eme der Religionsgeschichte, op. cit.,
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*e Esta ruptura de nivel es la que da lugar a la constitucién de lo
sagrado como un mundo especifico en relacién con lo profano.

Como es sabido, la oposicion de lo sagrado a lo profano como
primer elemento de la definicién de la religion fue introducido por
E. Durkheim. En Las formas elementales de la vida religiosa define
esta oposicion en términos inequivocos. «La divisién del mundo
en dos dominios, que comprenden el uno todo lo que es sagrado
y €l otro todo lo que es profano, es el rasgo distintivo del pensa-
miento religioso». Para él, la diferencia que separa ambos dominios
es absoluta y no se puede comparar con € resto de las diferencias
en la existencia humana®. La heterogeneidad es comprendida por
Durkheim de tal forma que, segin él, las realidades sagradas son
diferentes de las profanas «por naturaleza» y «por esencia», hasta
el punto de formar dos mundos entre los que no existe nada coman.

La distincion sagrado-profano, en e sentido propuesto por Dur-
kheim, fue aceptada por toda la @cuela francesa de historia de las
religiones de orientacion sociolégica® y, en sentldos méas 0 menos
semejantes, por otros muchos fenomendlogos’. Recientemente se
ha criticado, desde puntos de vista muy diferentes, este punto de
partida para la definicién de la religion®. Las precisiones que hemos
aportado a la nocion de @mbito o de orden de realidad nos permiten
distinguir la diferencia sagrado-profano que proponemos de la esta-
blecida por Durkheim y su escuela y responder desde ahora que
con ella no concebimos lo sagrado como un conjunto de objetos o
comportamientos separados «por su naturaleza» del conjunto de los
objetos 0 comportamientos profanos.

Lo sagrado se manifiesta, en primer término, como una ruptura
de la homogeneidad de la realidad y de la existencia y la introduc-
cion de ambas en un orden de ser diferente. Para determinar la
novedad del orden de lo sagrado conviene precisar € acance de ese
«ordinaria» con que se cdifica la realidad o la vida a que se opone
lo sagrado. La vida «ordinaria» es la vida del hombre como ser ultra-
mundano. De ella forman parte, en primer lugar, las funciones bio-
l6gicas que le permiten subsistir como organismo; las actividades

> Lesformeselementaresdelawerellgleuse(Par|341960) 4958, Exige

tredyouon casdlana

, por gemplo, R. Callois, L'homme et le sacre (Parls 1950 17-34.

C'N. Sodablom, Das Werden des Gott |laubens, 62-181,
y el misTo M. Hlade LoGO?radoylo profan adrid -23
Cf, por dammér, Reli |onen Religién und christliche

OffenbarungiStutt 1965) 50; id., Die ormenwelt, 53; J. GrandMaison,
Le monde et le sacre, 2v0|s (Pans 1967- 1969); L. Maldonado, La seculari-
zacion de la liturgia (Madrld 1970) 150-159
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que le permiten transformar € mundo y su forma de vivir en él; los
esfuerzos por explicar su situacion y perfeccionarla, tanto para si
como para los demas hombres. A ella pertenecen también las activi-
dades humanas de un nivel superior, por las que ordena el resto de
sus acciones mundanas y les confiere un sentido integrable en €
orden de las realidades ultramundanas, intrahistoricas. Lo caracte-
ristico de la vida ordinaria con la que rompe la aparicion de lo s&
grado es su caracter de ultramundano, de vida redizada en la his-
toria exclusivamente. Asi, pues, la ruptura de nivel operada por lo
sagrado se refiere, en primer término, a lareferencia del objeto o del
sujeto a que afecta a una realidad superior, con una superioridad
no comparativa, sino absoluta, en relaciéon con la realidad mundana
en todos sus momentos y aspectos. La ruptura de nivel operada
por la aparicion de lo sagrado pone en contacto con un supra y un
prius, es decir, con un orden de realidad o de realidades superiores
no solo en el haber, sino en e ser en relacion con & hombre, reali-
dades «otras» no sdlo cuantitativa o cualitativa, sino también es-
tructuralmente en relacion con la realidad del mundo y del hombre
como ser mundano’.

El orden en que introduce la ruptura de nivel operada por lo
sagrado se define, pues, fundamentalmente por su trascendencia y
afecta a la existencia que entra en contacto con é de forma defi-
nitiva, total y Ultima; estos rasgos distinguen esencialmente la exis-
tencia religiosa de la «existencia ordinaria».

Pero esta descripcion del contenido del &mbito de lo sagrado
no se manifiesta en estos términos Més que en agunas expresiones
racionales, particularmente elaboradas, de la experiencia religiosa.
Para ser fieles a nuestro método fenomenolégico, enumeraremos a-
gunas manifestaciones méas simples y mas inmediatas de la realidad
y la existencia religiosa en las que se muestra la ruptura de nivel que
ellas expresan e instauran. Comencemos por agunas manifestaciones
de la existencia religiosa. Con € término de «manifestaciones» nos
referimos tanto a disposiciones animicas y a posibles actos internos
religiosos de carécter individual como a actos exteriores de culto
de caréacter social.

" Cf. U. Bianchi, op. cit., 74-93. Expresamente adoptamos los téminos
emr_me_rpgta%vegos de su desripcidn. Més addante trataremos de precisar
u ggnificado.



2 LOS 3GNCS DE LA RUPTURA DE NIVEL >,
QUE COMPFORTA LO SAGRADO

a) La experiencia de lo numinoso

En su obra clésica sobre lo sagrado resumié R. Otto la expe-
riencia de lo numlnoso en los términos conocidos de mysterium
tremendum et jascinans™. Aun cuando su obra no haya dejado de
suscitar criticas |mportantes a las que nos referiremos mas adel ante,
generalmente se admite que su formula expresa lo esenciad de la
experiencia religiosa en su dimensién psicoldgica. Asi, Fr. Heiler,
por gemplo, ad describir en su fenomenologia de la religion las
formas fundamentales de la vivencia religiosa, afirma que € respeto
religioso (Ehrfurcht) constituye €l sustrato de toda vivencia religio-
sa. Este sentimiento, particularmente complejo, abarca una gama de
matices que se extiende del temor a la entrega de si mismo pasando
por la admiracion y el anhelo". Los numerosos gjemplos, tomados
de diferentes areas religiosas, que ofrecen las dos obras audidas
confirman que esa vivencia constituye una manifestacion practica
mente universal de la experiencia de lo sagrado. Ahora bien, un
andliss somero de la cudidad de este complgo sentimiento basta
para mostrar que el sujeto religioso vive su relacion con lo sagrado
como una ruptura de nivel que le introduce en un orden de realidad
totalmente otro.

En efecto, e sentimiento evocado por «lo tremendo» se refiere,
sin duda, a un estado de animo que debe ser situado en la linea
del miedo, pero que se distingue del smple temor no solo por su
intensidad, sino también cualitativamente. El temor tiene siempre
una causa determinada. Se teme ago concreto. El sentimiento de
lo tremendo, en cambio, es suscitado por una realidad de tal natura-
leza que su aparicion parece hacer vacilar los fundamentos del
propio ser y le hace al hombre sentirse radicalmente inseguro. Lo
tremendo no amenaza en e hombre una zona de sus posesiones,
sino los fundamentos de su prop|o ser 2. Por eso este sentimiento
puede ser considerado, con razon, por R Otto como el eco subje-
tivo de la aparicion del Misterio, es decir, de la redidad «total-

10
Lo santo, espec. cgos IV-VII, 24-68.
EFr Heiler, Erschenungqormerep HA3ss
Cf. van der Leaw, op. cit., 453462, donde emparenta sentmento
de lo trememlooonla ustia tal como la describe Hedegger g
tiempo, dguiendo, en e, una tradicion que s remonta a Klerkegaa“
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mente otra», como su V|venC|a resumida en «el ideograma de la
inaccesibilidad absoluta» '

Lo tremendo con sus arménicos de sobrecogimiento ante la Ma
jestad divina, de sentimiento de pecado ante la Santidad augusta,
de anonadamiento ante la plenitud absoluta de ser, de obediencia
rendida ante la absoluta superioridad, constituye la més clara ex-
presién en el orden subjetlvo de la «ruptura de nivel» provocada
por la aparicién de lo sagrado ™.

A la misma conclusion nos conduce € andlisis del segundo ee-
mento de este «sentimiento tornasolado» que es la experiencia de
o numinoso: su carécter de fascinante.

La atraccion fascinadora que gerce lo numinoso sobre e sujeto
religioso contiene un primer aspecto que puede expresarse en tér-
minos de asombro y de admiracion. El sujeto religioso queda literal-
mente «maravillado» por su aparicion. Este asombro se distingue
del que puede producir cualquier realidad mundana, y se distingue
también cualitativamente del asombro y la admlraaon en los que
los filésofos han visto @ origen de la filosofia . En efecto, por una
parte, la «admiracién» del hombre religioso supone en buena medi-
da un total «desconcierto» producido por el encuentro con ago que
se sale por completo del orden de lo habitual, de lo familiar, que
aparece como «totalmente otro» °. Ademés, la adml racion del hom-

= Losanto, 33.
Para una exposdon dedlada de este @ecto de la experienda de lo
sagrajo d. Lo santo, epec. cap. 4, pp. 24—39 He|Ier op C|t 543-545;
Goldammer, op. cit., 58-60. Como de mis1o en la tra-
d|c10n Judeo-cnstlana Sden adudrse tg)gunas teofanles dd Antiguo Teda

&/e en particular, la desrita en Is las reecdones de admiradon y de
ostestlgosde 0s Sgnos redlizados por Jes(is, y d expresones
de la vivenda por Jeslis de U rdacion con @ Padre, aomo Tas contenidss en

los rdatos de la Pason, ad aomo lainvitacion de sn Pd)lo alos Flipensss
a trabgar en su svacion con temor y temblor (Fp 2,12) y la impresionante
expreson de la Carta a los Hebreos “«Es cosa tarrible cag’ en las manos dd .
Dios VIVO» ee Dics dexrito pooo después en la misma cata (1229) 0omo
«un fuego devorador». Con mucha penetracion resume R. Otto su convic-
don de gue este agpecto de la expreson de lo sagrado no esi ausente del
Nuevo Testamento en la obsarvacon de la maravilla que constltuye d que

llamer. «Padre nuestro» a aquel que «esta en los cidos», con Io]%3
e regtituye a Dios su absoluta trascendendia, 1bid., caps XI-XI1, pp. 107

Cf., por gamplo, Platon, Teetetes, 156 D; Arisidtdes, Metafisica |, 2,
932 tamb|en sn Agudtin, ‘Confesiones X, 8. Sobre la admiracion como

refa de |a filosofia, o J Goma Ca‘fama Metafisica fundamental (Madrid,
Ed., Crisianded,
%7 o santo, cap. V pp 40-48 fo'!! !
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bre religioso no lleva a la problematizacién de la redidad que la
produce, Sno a su reconocimiento y a su invocacion.

La atraccion fascinadora del misterio sobre el hombre se expresa
en los aspectos «positivos» de ese complejo sentimiento del respeto
religioso que son la admiracion, e anhelo, la entrega confiada de si.
También ellos son testimonio de la ruptura de nivel producida por
lo sagrado. En todos ellos se expresa como elemento constante una
superacion del hombre en algo més ala de él mismo. El hombre no
dispone de la tension producida por 1o numinoso, sino que se siente
irremisiblemente atraido por ella. Y la paz en que se resuelve esa
atraccion supera lo que «el ojo humano vio o €l oido oyd» y consti-
tuye un abismamiento, una «extincion» (nirvana) en un mas ala
de la propia condicion. La confianza en € Misterio, que es otra
expresion de este elemento fascinante de la experiencia del mismo,
se basa precisamente en e descubrimiento de que en é encuentra
fundamento la inseguridad de la propia condicion: «aunque camine
por vales de tinieblas, ningin mal temeré»... (Sal 23); «tl eres
mi rocay mi fortaleza...» (Sa 31), etc.'.

De esta forma creemos que los elementos generamente acep-
tados como esencides de la vivencia religiosa muestran la intro-
duccion en un nuevo nivel de existencia y la ruptura del nivel de lo
ordinario en que hemos visto e primer rasgo del ambito de lo s&
grado.

La historia de las religiones nos procura una manifestacion més
claray més palpable de la ruptura de nivel que produce lo sagrado.
Se trata ademas, en este caso, no de una disposicion interior y de
naturaleza psicolégica, sino de una accién exterior, de un rito cuyas
formas pueden constatarse histéricamente y que posee generalmente
acance socia. Nos referimos a los ritos de iniciacion y de transito
(rites de passage), frecuentemente estudiados por los historiadores
de la religion.

b) Los ritos de iniciacion

En primer lugar conviene observar que los ritos de iniciacion
constituyen una manifestacion religiosa précticamente universal en
la historia. «Los ritos de iniciacion —escribe a este respecto Mircea
Eliade, a quien seguiremos principalmente en nuestra exposicion—
estén, de una u otra forma, umversalmente extendidos en el mundo

Y o santo, cgps VI-VII; Heller, op. cit., 545550,
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primitivo» . En cuanto a las grandes religiones, veremos cémo tam-
bién en elas perviven temas de iniciacién, aun cuando se transforme
€l escenario de su redlizacion concreta y € contexto religioso en el
gue se incluyen. Se suelen distinguir dos grandes formas de ritos de
iniciacion: «Los ritos de la pubertad, por los que los jovenes obtie-
nen el acceso a lo sagrado, a conocimiento y ala sexualidad; en una
palabra, a la verdadera naturaleza humana», y las iniciaciones desti-
nadas a confenr a una persona una funcion especial en relacion con
lo sagrado °. Estas dos grandes formas han recibido a lo largo de la
historia manlfeﬁaci ones muy diferentes de acuerdo con las diferentes
situaciones historico-culturales. Eliade resume su propia exposicion
reduciendo esas manifestaciones a ocho grandes temas de iniciacion
a partir del mas simple y claro de todos: la separacion del nedfito
de la madre y la introduccion del mismo en lo sagrado®. Pero la
iniciacion comporta una experiencia existencial | y como tal apunta
a una dimension supracultural y suprahlstorlca El andlisis de este
centro de todos los motivos de iniciacion nos permite ver en ellos
la expresion gréfica de la ruptura de nivel a que venimos refirién-
donos. En efecto, la esencia de todos los ritos de iniciacion consiste
fundamentalmente en el paso de la vida «natural» a una nueva vida
procurada por la aparicion de lo sagrado y e contacto con €llo. «La
muerte representada en todo rito de iniciacion significa el fin del
hombre natural [...] y €l paso a una nueva forma de existir, la de
un ser nacido para € espiritu, es decir, la de un ser que no vive
tan solo en la realidad inmediata. La muerte de la iniciacion es un
elemento integrante del acontecimiento mistico por € que el hom-
bre se transforma en otro seglin el modelo manifestado por los dio-
ses...»?, Muy certeramente resume Eliade la esencia de la inicia-
cién en eﬂos términos: «Expresado filosoficamente, la iniciacion
corresponde a un cambio ontolégico de las formas estructurales de

Y I niciaciones misticas (Madtid 1976) |10ss . también Lo sagradoy lo
profano, 178-195. Ya Durkhem habia dudido d hecho de la iniciacion para
confirmar la opodcion de lo profano a lo sagrado. Los dos mundos des
por_ estos términos pueden estar en rdlacion, pero para gue edta rdadon s
poshle d sieo debe operar una metamorfoss como [a que suponen los
ritos de inidadon (op. cit., 54). Sobre los ritos de transito, d. A. van Garr
nep, Les rites de p %32( relr]r£1537r8esm en 1969). La revista «Cond-

|ILtI’T]>> dedico € nlmero (febrero ) mtegramente alos ritos de trén-
sto
20I\I/Ibldlﬂlacle Iniciacionesmisticas, 212.

Ib|d
2 bid., 13-1& 60$, 216; G. van der Leauw, op. cit., 186ss
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la existencia»®. Conviene subrayar este Gltimo rasgo, comun a to-
das las formas de iniciacion. Estas tienen su agente en una realidad
divina o, en todo caso, en unos seres «sobrenaturales». La iniciacién
repite, como hemos visto, un modelo divino y permite al hombre
tomar parte en su forma «sobrenatural» de ser. El sujeto muere
a una forma de vida para comenzar a ser de una forma nueva que le
procura una realidad «sobrenatural». Asi entendidos, los ritos deini-
ciacion constituyen «una experiencia constitutiva de la existencia».
Mircea Eliade ofrece en apoyo de esta afirmacion un hecho existen-
cid: la oscura experiencia, presente en algin momento de la vida
de todo hombre, de no ser lo que debe ser, de haber traicionado
lo me]or de si mismo, y la consiguiente aspiracion a una total reno-
vacion®. Por eso no es de extrafiar que, aun cuando bajo formas
culturales diferentes, perdure el tema de la iniciacion en las religio-
nes del hombre da cultura avanzada e incluso en el hombre moder-
no aparentemente desacralizado. Asi, independientemente de los
posibles contactos histéricos entre €l cristianismo y las religiones
de misterios, en las que es central € tema de la muerte renovadora
de la vida, es indudable que en é perduran elementos que deben
comprenderse como relacionados con el ritual de la iniciacion. El
bautismo, por gemplo, introduce a cristiano en «la vida eterna»,
y los demas sacramentos transforman fundamentalmente su exis
tencia®

En Ias multiples formas de los ritos de iniciacion presentes en
todas las religiones, y que, por tanto, constituyen una manifestacion
universal del hecho religioso, asistimos a la expresion, por parte del
sujeto religioso, de su conviccion de que, para tener acceso a am-
bito de lo sagrado, necesita romper con su forma ordinaria de ser
para comenzar a ser de una forma enteramente nueva.

c) La conversion y la iluminacion

Existe en las grandes religiones una manifestacion de la exis-
tencia religiosa que corresponde perfectamente a la funcién de los
ritos de iniciacion en las religiones «primitivas». Nos referimos al
fendmeno de la conversién como primer paso del hombre hacia la
existencia religiosa. A dla audiremos para cerrar esta comprobacion,
con datos tomados de la historia del hecho religioso, de nuestra

2 bid., 10,
% 1bid., 220, L=l
Ibid., 195-208. -;,. .%s . DLW eftii tio e <"
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afirmacion de que lo sagrado constituye un ambito que tiene su
primera caracteristica en constituir un orden de readidad entera-
mente diferente del de la «existencia ordinaria». Analizaremos en
primer lugar la conversién tal como se vive en las religiones profé-
ticas y después audiremos a la «iluminacién» como forma de con-
version propia de las religiones de carécter preferentemente mistico.

Nuestra reflexion sobre la conversion se limitara a comprender
su condicién de acto religioso fundamental en cuanto constituye €
primer acceso a orden de lo sagrado. No abordaremos, por tanto,
el hecho de la conversion como acontecimiento psiquico ni € a-
cance sociologico que pueda tener como paso de una comunidad a
otra, ni siquiera las consecuencias éticas de la decision de convertir-
se. Desde nuestro punto de vista, la conversion consiste fundamen-
talmente en el paso de un modo de ser a otro, determinado por la
relacion con una realidad de un orden diferente. La conversion sig-
nifica la sustitucién de una forma de ser por otra nueva; el paso de
una vida natural, mundana, a una vida determinada por una realidad
supramundana. En el hecho de la conversion «una potencia nueva
penetra en la vida y ésta es experimentada como enteramente otra,
hasta el punto de que recibe un fundamento renovado y comienza
a ser de nuevo» . Por eso, exteriormente, la conversion constituye
un hito en la V|da del convertido y con frecuencia se sefida con pre-
cision cronologica el momento en que tuvo lugar?’. La conversion
supone una crisis radical de la forma anterior de eX|stencia y pro-
ducg una completa transformacion, una total renovado de la mis-
ma™.

El momento de crisis que comporta la renovacion se traduce en
una penitencia, en una ruptura con la forma de vida en la que se
expresaba la anterior existencia. La conversion procura una nueva
vision de la realidad que, sin transformar la explicacion que de ella
pueda tenerse en otros niveles, le confiere una nueva dimensién
y le hace aparecer a una luz distinta. Pero la renovacion de la exis-
tencia se traduce igualmente en una situacion de plenitud, diferente
de la que pueda procurarse por €l enriquecimiento del ser en €l nivel
mundano y que es experimentada como participacion en una forma

4 G. van der Leaw, op. cit., 520. . también K. Goldammer, op. cit.,
454-455; A. D. Nock, Conversion, The Oid and the Niew in gljg%zon from
Alexander the Great to Augustine of Hipona (Oxford 1929,
cap27l Theidea of conversion, 1-16.

gemplo, d cdee Memorlal de Pacd, end
la r‘ga preclsaen que tuvo lugar. Cf. Pensées, de B. 'Pascal ) 19
M. Eliade, loe. cit., 220.
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de ser no deficiente ni precaria como la propia del hombre «natural »,
sino perfectamente estable y plena.

Un rasgo caracteristico de toda conversion, que descubre la com-
prension fenomenologica de la misma independientemente de lo que
sobre él puedan afiadir las consideraciones teoldgicas, es que ésta
es vivida como fruto de una accidn divina. «No es e hombre quien
se convierte, sino Dios quien le convierte, quien le dota de una vida
nueva... La conversion es esencialmente un renacimiento. Dios re-
nueva la vida; é sustituye la vida profana o impia por una vida san-
tificada» %. En los términos habituales de las religiones proféticas
se dira que la conversion es fruto de una llamada de Dios ala que €
hombre debe responder con lafey la obediencia. Pero la conversién
supone también una actividad del hombre que prepara con su puri-
ficacion y su renuncia a vivir de una forma puramente ultramundana
lainvasion de la vida renovada, que tendra lugar, plenay de ordina-
rio stbitamente, en un momento posterior privilegiado. Como en los
ritos de iniciacion, €l hombre debe pasar por un momento de muer-
te a la vida ordinaria, para que se produzca la total renovacion de
su existencia. En las religiones proféticas, la vida ordinaria no es
negada como tal y en su orden, sino que es negada como total y defi-
nitiva, quedando asi introducida en el nuevo horizonte abierto
por la aparicion de la realidad suprema™.

En las grandes religiones orientales —de carécter preferente-
mente mistico— encontramos manifestaciones que corresponden a
la conversion de las religiones proféticas, en las que se expresa la
misma conviccion del sujeto religioso de que e mundo de lo sagrado
constituye un mundo enteramente nuevo en relacion con € mundo
de la existencia inmediata, con el que es preciso romper para obte-
ner e verdadero ser que solo se obtiene en el acceso a lo sagrado.
Basta aludir a los términos centrales de la espiritualidad hindd y
budista de iluminacién, liberacién, y a las diferentes précticas de
yoga por las que se accede a ese momento y que procuran la entra-
da en e absoluto, la identificacion con e Brahman, € nirvana, etc.

En estas religiones, en algunas formas de las cuales puede faltar
laideay & nombre de Dios e incluso la afirmacion de la consistencia

2 G. van der Leaww, op. cit., 522 y
En ede sentido ende la converson en d Nuevo Testamento.
Ct, por ?e”rplo, Behm, Wiirthwein, art. Metanoeo, Metanoia, en Kittel,
ThWNT [V: «a converson en d sertido gue le da Jess no se egota en U
0 negaivo: la ruptura con € vigo s frente d juicio escetolGgico in-
mlner;te gno que comprende la totd trandformacion” dd  hombre..» (pp.
9989). W ...
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del hombre como sujeto, domina sobre toda otra idea la de sdva
ciéon. «Como e mar inmenso —dice la célebre palabra del Buda—
est4 todo él penetrado por €l sabor de la sal, asi esta doctri nay este
orden est& penetrado por un solo sabor: el de la Salvacion» . Pero
la salvacién no tiene por objeto la condonacién de un castigo dlvmo
o la liberacién de un pecado, sino la iluminacion del hombre sobre
su verdadera condicion, la toma de conciencia de su unidad con €
absoluto —el célebre «t( eres eso» de tantos textos de las Upa-
nishads ™— o e descubrimiento de la existencia del dolor, sus cau-

sas y la superacién del mismo por medio de ese camino éctuple que
tiene su primer paso en el recto conocimiento®. Esta liberacion
procura al hombre un nuevo ser ante el cua se evidencia la nada
de su ser natural, encerrado por la ignorancia en la trama de la ilu-
sion cosmica (Maya) y en la ley de la causdlidad universal que lo
une a cosmos (Karma) con el consiguiente sometimiento a las cons-
tantes reencarnaciones (Samsara). Para llegar a esta meta, €l hin-
duismo y el budismo proponen una serie de practlcas gue pueden
resumirse en e término polivalente de yoga®. Este término, que
significa en general «toda practica ascéticay todo método de medita-
cion», resume acciones de muy diversa naturaleza y valor —acti-
vidades corporales como movimiento ritmico y contencion de la
respiracion, quietud absoluta, concentracion y meditacion, hasta lle-
gar a Ia absorcion en e espiritu (Samadhi), que Eliade denomina
enstasis™—, propuestas en estas religiones para la obtencién de la
liberacion plena en que consiste la salvacion. Ahora bien, todas las
formas de yoga presentan una «estructura inicidtica»* y «definen
el nuevo nacimiento en la iniciacién como entrada en una forma de
ser no profana, dificilmente definible y que reC|be en las diferentes
escuelas hinddes denominaciones diferentes»®. Su finaidad es des-

3 é:ltaggtm H. |E|)Id(§11berg Bu(('j\?ha s)e|n4lgeben seineLehre, seine Ge-
meipde, edi asrigpp (Munich
. los tg?tros citados en nuestro capitulo |11 d describir la represen
ta:lgw moniga de la divinidad, pp. 233ss
Cf. traduccion e mterpraa]on dd texto en nuesro cepitulo 111,

326Para un estudio detenido de edta cuestion, d. M. Eliade, Le Yoga, In-

mortalité et liberté (Parlsg Cito la edidén demana Yoga Unsterblichkeit
und Freiheit (Zlrich exige traduccion cagtdlana Dd mismo ator,
Tecbniques du Yoga (Parls 1948 matanj ali et Ie%oglz_i (azls 1962). Sobre
e camino de la iluminacion en uki, Dér VW
2ur Erleuchtung, trad. demanade The Koan Exercise (Bedm—B eg;

M Eliade 0 S&Clt , 86

|bld 13,

¥ pid., 14. ,,
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pertar al hombre al verdadero ser que su ignorancia le tiene oculto
en la aparicion del dolor y de la caducidad. Para €ello el yogui se
esfuerza por conseguir una transformacion total de la conducta
normal, que representa la muerte, a la que, como en la iniciacion,
sigue la aparicion de una vida nueva, méas aln, de un nuevo ser
procurado por la introduccién en € mundo de lo sagrado. Auro-
bindo, en una utilizacion més libre del término, se expresa en esta
formula terminante: «Todo yoga es por naturaleza un nuevo naci-
miento. Es el nacimiento desde la vida ordinaria, intelectualizada,
material del hombre a una mas alta conciencia espiritual y a un ser
més grande y més divino»*.

Asi, pues, en las multiples formas de yoga tenemos una nueva
confirmacion —adaptada a un contexto cultural y religioso deter-
minado— de la afirmacion de la que ha partido nuestra descripcién
del ambito de lo sagrado, a saber, que éste supone y redliza una
ruptura de nivel en relacion con «la vida ordinaria», es decir, con
la existencia vivida en una dimensién puramente intramundana.

Pero todas las manifestaciones del hecho religioso que hemos
aducido hasta ahora pertenecen al aspecto subjetivo del mismo. Tra-
temos, para confirmar nuestra afirmacion, de analizar un aspecto
importante del hecho religioso en su cara objetiva: la relacion de
cualquier manifestacion de lo sagrado con €l caracter tabu de los
objetos, actos 0 sujetos en que tiene lugar esa manifestacion.

d) Tably sacralidad

«Tabl» es un término procedente del area cultural de la Poli-
nesia y que ha desempefiado un papel importante en etnologia y en
la ciencia de las religiones. Segiin van der Leeuw, significa lo «ex-
presamente nombrado», «separado». «Existe tabl cuando una cosa
esta llena de potencia y este hecho es constatado expresamente» *
Fs decir, que € término indica la presencia en una realidad de una
potencia, al mismo tiempo que hace referencia a la actitud corres-
pondiente del hombre ante esa realidad. Esta actitud corresponde
de manera aproximada a nuestra prohibicion*. Pero esta prohibi-

® Der intégrale Yoga (Reinbek 1957) 7.
LareI|g|on 31
M. Eliade, Tratado..., I, 40, Paad conjunto de la cuedtion, d. G. Wi-
deé;ren op. cit., cgp. 11, p 17-39, con les re‘eremasqjeaduoe También,
Frazer, Larama dorada, opé, at-, cgps. XIX-XXII, pp. 235-309; R. Ca-
llois, L'homrne et Iesacre(Parls )

39
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cién se basa fundamentalmente en e caracter peligroso de la reali-
dad objeto de la misma y designa una prohibicién que tiene vigen-
cia de manera incluso inconsciente; es, ademas, propio del objeto
tabl «contagiar» de forma «mecanica» su caracter de tabu a ague-
llas redlidades o personas con las que entra en contacto™

Las acciones objeto de tabu pueden ser muy varladas y no to-
das pertenecen expresamente al ambito religioso, pero la inmensa
mayoria de las mismas comportan alguna relacion con la situacion
ritual del individuo o se derivan de la fdta de atencién a las pres-
cripciones rituales y exigen, para la superacion, una purificacion de
tipo ritual. Por eso puede designar A. R. Radcln‘fe—Brown las accio-
nes «tabu» como «prohibiciones rituales» “. Por eso también se ha
podido observar una coincidencia fenomenologlca entre las acciones
tabu de los polinesios y las prescripciones de los semitas relativas a
la pureza ritual. Esto no sgnifica, como demuestra Widengren, que
todas las acciones tabu tengan una fundamentacion religiosa, pero
existe ciertamente una frecuente tendencia a vivir como afectadas
por la prescripcion del tabl muchas acciones rituales y muchas per-
sonas y objetos del mundo religioso. Por eso, entre las explicaciones
dadas a la existencia de tabues, prevalece la de aquellos que la de-
rivan de la presencia, en los objetos o acciones vividos como tales,
de una potencia superior o de la relacion de los mismos con €l
mundo de lo sobrehumano, hasta el punto de que € tabl ha podido
s definido como «mana negativos.

Més adelante abordaremos el problema de la relacion entre la
potencia designada por este término —mana—, que procede de
la misma érea cultural de la Polinesia que tabu, y € ambito de lo
sagrado. Para algunos autores, como veremos, éste seria el elemento
determinante de la constitucion de lo sagrado. Por eso no es extra
fio que, a comprender € tabl como «presencia de la potencia»,
y a hacer de ésta € primer elemento en la constitucion de lo s
grado, identifiquen practicamente tabl y sant|dad 0 hagan del pri-
mero un elemento constitutivo de lo sagrado®. No entramos por
ahora en esta cuestion. Nos basta con constatar la relacion que de
hecho existe entre las acciones, personas y objetos de la religion y
la condicién de lo tabu o la tendencia que parecen tener las realida-
des pertenecientes @ mundo de lo sagrado a convertirse en tabu

5 G. Widengren, op. cit., 1920,
Taboo (Carrbndge 1939) cit. en Widengren, op. cit., 17.
2g)r Soderblom, Das Werden des Gottesglaubens,
op. cit., 2692, Der Lebend e Gott... , 0p._cit,, 1920 G. van Leaw,
op. cit., 35-36; M. Eliade, Tratado..., |, 3842, y Raddiffe Brown, op. cit.
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justamente por la relacién que guardan con la realidad superior, ya
sea comprendida como potencia o bgjo cualquier otra forma.

A la misma constatacion conduce la afirmacion, frecuente entre
los fenomendlogos de la religion, sobre el carécter «ambivalentex»
de lo sagrado. Con €llo no se refieren tan sdlo a caracter tremendo
y fascinante del Misterio tal como puede aparecer por € andisis de
la reaccion subjetiva a que nos hemos referido anteriormente —«am-
bivalencia psicologica»—, sino también y sobre todo a caracter
de saludables y peligrosas, o de puras e impuras, que poseen las
realidades pertenecientes a ambito de lo sagrado: «ambivaencia
axioldgica», en términos de Mircea Eliade"”. Es sabido que esta
ambivaencia ha pasado a mismo vocabulario y que asi «sagrado»,
en el antiguo, mundo semita y en el mundo griego y romano, signi-
fica al mismo tiempo santo y maldito, puro y manchado®. La am-
bivalencia axioldgica explica, por lo demas, la ambivalencia psico-
légica. Cualquier realidad sagrada hace irrumpir en la existencia del
hombre una nueva forma de ser, y «d contacto con ela produce
una ruptura de nivel ontoldgico que podria ser fatal». De ahi que €
hombre reaccione ambivalentemente ante ella «Por una parte, in-
tenta asegurar y aumentar su propia realidad por un contacto tan
fructifero como sea posible con las hierofanias y las cratofanias; por
otra, teme perder definitivamente esa condicion por su integracion
en un plano superior a su condicion profana; aun deseando supe-
rarla, no puede abandonarla completamente» *°.

Todas las ausiones anteriores a las actitudes del sujeto ante lo
sagrado y a la condicion ambivalente de sus manifestaciones objeti-
vas pretendian conducirnos a la conviccion de que el ambito de lo
sagrado constituye para el sujeto religioso un ambito de realidad
enteramente nuevo, totalmente diferente del orden de la realidad
con e que pone en contacto la «vida ordinaria», la existencia «ultra-
mundana». Las alusiones a las formas concretas de la existencia re-
ligiosa pretendian, ademas, introducirnos gradualmente y guiarnos
por los propios hechos y los propios sujetos religiosos hasta e um-
bral de ese &mbito de lo sagrado que tratamos de comprender para,
desde su interior, comprender y describir fielmente sus multiples
apariciones y los rasgos esenciales a todas ellas.

Dando un paso més, nos proponemos ahord' describir la realidad
que determina la creacion de ese ambito de realidad. Hemos visto

%Trgﬁéjo"” I’H'ade Tratado..., I, 38
oS en Hll ratado..., I, 3
% |bid., 41-42.
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que se trata de un nuevo orden de ser: pues bien, ¢qué, realidad o
realidades lo hacen surgir? ¢Cud es el centro, €l ge que determina
la aparicion y la estructuracion de este «nuevo mundo?».

Como puede observarse, estas preguntas tratan de centrar el
problema de la esencia de la religion y, por tanto, el de la posible
definicion de la misma. En este segundo sentido, las preguntas
anteriores podrian resumirse en la si%uiente: ¢cud es la palabra
clave para la definicion de la religion? ™.

4 . C. J. Blesker, The Rey Word of Religion, en The Sacred Bridge,
op. cit,, 36-51; d. también, a propdsto de la ddiniadn de religion, d estudio
de M. E. Spiro, Religion: Problems of Definition and Explanation, en An-
thropological Approaches to the Study of Religion, edit. M. Banton
(Londres ) 85-126; espec. 96-98. También, U. Bianchi, The definition
of [eligion %)n the methodology of historical comparative research), en
U. Bianchi, C. J. Blescker y A. (edsg:,3 Problems and Methods of
the History of Religions {I%eden 1972) 1523, y Fr. Ferré, The Definition
of Religion: «Journd of the Ama. A. of Rdigon» 38 M970) 3-16.
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LAREALIDAD DETERMINANTE
DEL AMBITO DE LO SAGRADO

Para una persona formada religiosamente en el contexto de las
grandes religiones proféticas (judaismo, cristianismo, islamismo), la
cuestion parece tener una respuesta obvia. La realidad determinante
del mundo religioso es Dios y, mas concretamente, el Dios propio
de cada una de ellas. Sagrado es en estas religiones lo que dice re-
lacion a ee Dios. Es persona religiosa o sagrada la que mantiene una
relacion con él; son acciones religiosas las que le estéan directamente
dirigidas; libros sagrados, los que contienen su revelacion a los hom-
bres; cosas sagradas, las que estén reservadas al culto que se le rin-
de, etc. Para estas religiones, Dios es la palabra y la realidad clave,
la que determina el carécter sagrado de todo lo que de aguna ma
nera lo es. La religion es ordo ad Deum, y Dios es, por tanto, €
centro del orden, del mundo establecido por esa relacion. Ahora
bien, basta asomarse a otras manifestaciones del hecho religioso, es
decir, a otras formas de religion presentes en la historia, incluso
vigentes en nuestro tiempo, para ver que caben religiones en las que
Dios no ocupa ese lugar determinante *. Asi, pues, s se quiere com-
prender no ya una forma religiosa determinada, sino e mundo de
lo sagrado en € que todas dlas florecen, habra que preguntarse
cudl es lareadidad que lo determinay que hace sagradas o religiosas
a todas las formas concretas y a los multiples aspectos que éstas
pueden poseer.

Pasamos aqui por alto todas aquellas teorias relativas a origen
y a la naturaleza de la religion que la derivan de fendmenos pre-
religiosos como e animismo, € totemismo, la magia, etc., y la re-
ducen en definitiva a ellos. Damos por supuesto que e hecho reli-
gioso es un hecho especifico y originario y tratamos de descubrir
cudl es su raiz v su centro.

_4?,A ese hecho se hen referido fodos los que hen pretendido definir la
reigion prescindiendo de mangra més 0 mancs_definitiva de la rdacion con
lo divino; o, por gemplo, E. Durkhem, op. cit., 40ss



1 LA COVFRENSON DH. MUNDO RALIGOSO DEDE ™
LA IDEA DE LA FOTENCA Y DEDE LA AGURA DE DIOS

La primera explicacion que encontramos se mueve todavia, a
menos en agunos de sus representantes, en e esquema evolucio-
nista de las explicaciones de la religion a que acabamos de referir-
nos. Segun €lla, el centro del mundo de lo sagrado seria la potencia.
Esta seria vivida en los primeros estadios como poder impersonal
y difuso que se encarnaria en las diferentes realidades que habitan
el mundo de lo sagrado. Tratemos de seguir con més detenimiento
algunas de las comprensiones de lo sagrado elaboradas a partir de
este principio ™

Los antecedentes inmediatos de la misma se encuentran en
Marett, quien, como vimos en € capitulo anterior, defendié que
la creencia en la potencia como realidad impersonal constituye la
fase primera —anterior a animismo— de la evolucion de la reli-
gién”. Esta teoria, expurgada de muchos de sus condicionamientos,
aparece en fenomenologos de la religion mas proximos a nosotros
y para quienes lo sagrado constituye un orden dotado de entera
especificidad, como, por gemplo, N. Soderblom, G. van der Leeuw
y, en sentido diferente, Fr. Heiler y K. Goldammer. En €ellos la po-
tencia sera la realidad fundamental para la comprension de lo sa
grado hasta el punto de que, para Soderblom y van der Leeuw, la
admiracion ante la potencia constituiria la forma de religion del
hombre pr|m|t|vo e incluso de los primeros estadios del hombre
civilizado™ de la que se derivarian las demés formas rel|glosas por
su proceso de unificacion e intelectualizacion de esa nocion primera.
En Heiler y K. Goldammer desaparece este esquema evolucionista,
o a menos pierde rigidez, aun cuando la potencia siga siendo en-
tendida como la redidad clave para la comprension de lo sagrado.
Para designar esta potencia se utiliza ordinariamente €l término de
mana, procedente, como €l de tabu, de la Polinesia, y que ha des-
empefiado, como él, un papel importante en la ciencia moderna de
las religiones.

Mana dgnifica una potencia, misteriosa y activa, de aguna ma-

® O, como més daro representante de la misma, N. Soderblom, Das
Werden des Gottesglaubens, op. c|t 162-181; Der Lebend|ge Gott...
también G. van der Leauw, op. cit., anera Ciarae(posoon crltlca
de edas pos:uraa en W. Bagke, Das Heilige im Germaniscben (¥ub|nga
1942) espec. 1

o O at. Mana ERE VIII 81916) 175-180.
Van der Leauw, op. cit.,
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fiera sobrenatural, que encierra en si eficacia, honor, riqueza y que
puede aparecer ligada a las personas, acciones 0 cosas mas diver-
ss". Se han deﬁcublerto términos equivalentes a de «mana» en
numerosas poblaciones™, y van der Leeuw llega a ver en conceptos
procedentes de culturas muy desarrolladas, como el tao chino, el
rta hindd y la moira griega, desarrollos intelectuales de la misma
nocién>. Mana es interpretado por Soderblom y van der Leeuw en
el sentido de fuerza impersonal, difusa, mientras que actualmente
Se sostiene de ordmarlo gue es inexacto considerar e mana como
una fuerza impersonal *°. Pero agui nos interesa sobre todo la rela-
cion que guarda la potencia, cualquiera que sea € término con que
se la designe y la forma concreta en que se la interprete, con lo
sagrado.

N. Soderblom considera la santidad, la sacralidad, como «una
fuerza o entidad misteriosa Ilgada con determinados seres, €o0sas,
acontecimientos o acciones» *. El concepto de lo sagrado y su rea
lidad, es decir, su percepmon y vivencia por e hombre se derlva
para é de la nocidn, la realidad y la experiencia de la potenua En
el mismo sentido se expresa van der Leeuw en € primer Cap|tulo
de su Fenomenologia de la religién, a comenzar su exposicion del
objeto de lareligion con € estudio de la potencia. Para él, lardigion
comienza por la presencia de la potencia, empiricamente constatada
como algo que se sde de lo ordinario. Tal es e primer sentido y
la primera forma de lo sagrado en la que lo peligroso —tabl—
desempefia un papel esencial®. Esto es lo que se ha presentido antes
de invocar a ninguna d|vm|dad porque «en la religion Dios ha
llegado bastante tarde» ®. De ahi que van der Leeuw haga suya la
expresion de Masurius Sabmus: «religiosum est quod propter sanc-
titatem aliguam remotum ac sepositum a nobis est», e interprete
el término religio en el sentido de ohservantia, de actuar con aten-
cion y con cuidado®. En estas explicaciones lo religioso puede
parecer sin conexion con la figura de un Dios. Es exclusivamente
ordo ad sanctum, entendiendo lo sagrado en e sentido de potencia

2
Ibid., 9ss
% Precisiones sobre 10s de «orenda, «wekanda» l)éémmno» en P. Radin,
Digyeligiose Erfahrung der Naturvol ker (Zurich 1951) 66-72
55Op cit., 12-23
s M. Eliade, Tratado..., |, 43-48.
57Ar‘[ Holiness: EEE VI, 731,
o &, sobretodo, Daf Werden des Gottesglauben, 26-92.
Op C|t 30-39,
v # |hid.,
Ibid., 37
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superior impersonal. A una interpretacion semejante se inclinan,
como hemos indicado, Fr. Heiler y K. Goldammer, aungue en tér-
minos mas matizados, ya que también para ellos lo santo es €
objeto de la religion y la potencia es la determinacion primera del
mismo®.

Tales interpretaciones se fundan en una atencién cas exclusiva
a manifestaciones religiosas tomadas del mundo de los «primitivos»
y consisten esencialmente, como hemos visto, en una confusion entre
lo sagrado y la potencia interpretada en sentido vagamente imper-
sonal. A nuestro modo de ver, esta confuson no percibe que lo
sagrado es una nocion mas amplia que la de potencia y que no basta
especificar ésta como «sobrenatural» para que la relacién con ela
sea religiosa. Para que esto suceda se requiere una forma particular
de reaccion ddl sujeto ante la misma. Por otra parte, més que deter-
minar la potencia a lo sagrado, es la relacion con lo sagrado lo que
determina s la potencia es 0 no término de una actitud religiosa.
Como observa M. Eliade, «los objetos y los hombres tienen mana
(es decir, encarnan potencia) porque lo han recibido de unos seres
superiores 0, en otros términos, porque participan misticamente
de lo sagrado y en la medida en que participan de ello»; «un objeto
posee mana gracias a la intervencion de un espiritu o ala confusion
con la epifania de un ser divino® Asi, pues, la potencia, aun siendo
un aspecto importante del dmbito de lo sagrado, no parece ser ni
cronologica ni estructuralmente determinante en su constitucion y
en su esencia

G. Widengren ha criticado detenidamente la postura que aca
bamos de exponer y ha defendido vigorosamente que la realidad
determinante del orden de lo sagrado es un ser 0 UNoS seres perso-
nales, es decir, los dioses o Dios.

La primera critica que dirige a estas teorias es € empleo, més
0 menos explicito, del esquema evolucionista que todas ellas hacen,
esquema que Widengren ha criticado anteriormente a propdésito de
la cuestion del origen de la religion® Un segundo elemento de su

6L Cf. Fr. Heler, Erscheinungsformen, 29-33; K. Goldammer, Die Formen-

welt,.., S1ss
Tratado..., |, 43-48. Cf. también W. Baetke, Das Heilige im Germa-

nischen, 15-16; «H concepto de lo santo no se deriva dd de potendia. Por
d contrario, ‘potencid gparece como un aributo de lo santo... No es que
doo s sato porque tiene potenud d§no que, por d oontraﬂo d tlme

encia —en sentido Magico 0 huMINCsD— porque
sentido, P. Radin, Die Religiose Erfahrung der Naturvol ker (Zunch 1951)

6
J‘%O‘suprap27n'3;3
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critica insiste en la inexactitud de la interpretacion del mana como
poder o fuerza impersonal, haciendo notar que esta critica lleva con-
sigo la superacion de la idea de que lo sagrado sea una continuacion
de dla™. Su esfuerzo se dirige después a demostrar positivamente
gue «lo santo es originariamente un concepto puramente religioso
gue designa aquello gque pertenece a la esfera de lo divino y que por
eso es intocable y separado» ©. De la misma opinién es W. Baetke
y, aunque —segin Widengren— no saque todas las consecuencias
de sus propios principios y descubrimientos, A. J. Festugiére, a
quien Widengren sigue®. Los hechos que aduce Widengren en apo-
yo de sus tesis estan tomados principalmente de las religiones de
los semitas, particularmente de la de Israel, y de la de los griegos
y romanos, y con frecuencia toma como punto de partida € andlisis
de los términos con que se designa lo santo en estas religiones. Asi
sacer —sagrado y maldito a un tiempo— se aplica en ambos sen-
tidos en relaciéon con la divinidad y significa consagrado a la divini-
dad en e doble sentido de dedicado, perteneciente a la divinidad
o sacrificado a ella. Otro tanto sucede con el término griego de
enagés, que corresponde a sacer en el doble sentido descrito. El
significado de puro que adquiere € término se explica por la misma
relacion con la divinidad, que es santa y exige que todo aquel que
trate con ela o se acerca a su santuario 1o sea. De todos estos datos,
confirmados con numerosos ejemplos, Widengren concluye que la
santidad es la esencia misma de la divinidad. «Dondequiera que se
encuentre lo sagrado se encuentra Dios», habia escrito Pedersen;
y Widengren, invirtiendo la frase, escribe: «Dondequiera que se
encuentre Dios se encuentra lo sagrado...». «La santidad constituye
la esencia de Dios, y santo es todo lo que pertenece a la esfera
divina» .

¢Puede mantenerse histdricamente que «donde se encuentra lo
sagrado se encuentra Dios» y «donde se encuentra Dios se encuentra
lo sagrado»? Probablemente estas afirmaciones son vdlidas en €
circulo relativamente estrecho de religiones a que se refiere Widen-
gren. Pero parece indudable que existen numerosos hechos que todos
aceptarian como religiosos y en los que Dios no aparece, a menos

gFe,nomenologia delareligion, 8-10.
o lbid, 2639,°28. _ _ -
W. Baetke, Das Heilige im Germanischen, donde se contiene unagié
las més durss articas a Lo santo, de R. Otto. A. J. Fedugiére, La SainféfS
(Pags, 1940). o
Ibid.,” 38. w <y N oo eept >
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de una forma expresa®. ¢Habria que negar a budismo e caracter
de religion porque en é no aparece la figura de un Dios? Con estas
reservas a la interpretacion de lo sagrado ofrecida por Widengren
no pretendemos negar e lugar central de la figura de Dios en €
mundo de lo sagrado; queremos tan sdlo mostrar que lo sagrado
€S una region o un ambito que no se agota en la figura de un dios
y que, para comprender todas sus manifestaciones, es preciso elegir
una realidad que, por una parte, sea capaz de realizar la funcion que
redliza la figura de la divinidad, y por otra, sea mas amplia, de ma
nera que comprenda otras manifestaciones indudablemente religiosas
en las que fata esa figura concreta de la divinidad.

En este sentido proponemos como redlidad determinante de
la aparicion de lo sagrado la realidad mentada por € término de
Misterio.

2 EL MISTERIO, REALIDAD DETEHRMINANTE
DE. AMBITO DE LO SAGRADO

Al hablar de Misterio vamos a dar a este término un significado
semgiante a que poseia en la descripcion de R. Otto. Esta seme
janza nos fuerza, antes de entrar en la descripcion de esta realidad,
a delimitar nuestra postura en relacion con la del célebre autor de
Lo santo.

El Misterio en R. Otto

Lo santo constituyd una contribucién innovadora dentro de la
filosofia y de la ciencia de la religion de principios de nuestro siglo.
Su importancia radica sobre todo en las nuevas posibilidades que
abre en e problema de la especificidad de la religion que tanto
venia preocupando a la filosofiay a la teologia desde Schleiermacher.
Todavia muchos afios después de la aparicion del libro, G. Men-
sching podia escribir que «no se puede caracterizar mejor la esencia
de lo sagrado que como lo ha hecho R. Otto... en su obra clésica» ®.
En esta caracterizacion desempefia un papel central la idea del mis-
terio, cudificada por los términos de «tremendo» y «fascinante»,
a que nos hemos referido y que en él designa la realidad total mente

® C. J. Blesker, The Key Word of Religion, op. dit, 43-44.
Die Religionen und die Welt (194/) 19; d. también los juidas de
M. Hliade, Lo sagrado y lo profano, 17-18. Fr. Heiler, Die Bedeutung
R. Ottosfur die Vergleichende Religiomgeschichte, en Religionswi ssenschaft
in neuen Scht (Maburgo 1951) 13-26.
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otra, que las diferentes religiones y teologias tratan de expresar con
los mas diversos ideogramas y esquemas representativos. La insisten-
cia en la trascendencia de esta realidad y una teoria del conocimien-
to ciertamente condicionada por la época en que escribe su obra
llevan a R. Otto a subrayar los elementos no racionales contenidos
en esta «categoria» y a privilegiar una forma especia de «sentimien-
to» como primer modo de acceso a ella. En perfecta coherencia con
lo anterior, R. Otto establece su andisis del Misterio desde una
perspectiva preferentemente psicolégica, analizando «la tonalidad
afectiva», «el eco subjetivo» que su aparicién provoca en € hom-
bre.

Esta descripcion de lo sagrado y la presencia en ella del Misterio
ha suscitado también importantes criticas que llevan a algunos a
considerar_actualmente la descripcion de R. Otto como totalmente
superada'®.

Las criticas se refieren sobre todo a tres puntos: € psicologismo
de la postura de R. Otto, el carécter impersonal que lo numinoso
tiene en su descripcion y la insistencia en € aspecto de tremendo
que presenta para € sujeto religioso. El primer punto de esta cri-
tica no puede sostenerse mas que S se ignoran las precisiones que
R. Otto mismo ha dado en obras posteriores sobre €l acance obje-
tivo de verdadera relacién cognoscitiva con lo real que posee €
«sensus numinis»> descrito por él7*.

Cabe, ciertamente, criticar la insistencia en e aspecto irracio-
na de esta vivencia fundamental, y también es discutible s ese
sensus tiene como objeto 1o sagrado o es més bien una «experien-
cia», en un sentido més amplio que el de simple vivencia, de lo
divino, «experiencia» en la que el sujeto tendria el primer modo de
acceso al orden de lo santo’?.

™ . G. Widengren, Fenomenologia de la religion, 31ss Su arftica s
besaen d libro de W. Baetke, Das Heilige im Ger mani schen (Tubinga 1942)
ﬁaec cap. |I: Das Phanomen des Heiligen, 146 y V, 210- oo los re-
altados de su invedigadon. Anteriormente ia criticado la obra de
R. Ottoy F. K. Fegd, DasHeilige, Kritische Abhandlungen tiber R. Otto's
gleicbnamiges Buch (Haarlem ). Para d oonjurto de Ta discusion puede
conaultarse Werner Sd]l_lhrt\g, DasPhanomen desHeiligen. Zu BaetkesKritik
an R Oftto: «Zatgchrift fir, Rdigions und Geist ichte» 2 (1949-1950
206-222. Podura critica tambien en B. Kristensen, The Meaning of Religion,
Lecturesin the Phenomenol ogie of Religion (LaHaya 1960) epec. 15
™ Por gemplo, Aufsatze..., ggg_cit., V-VIII; Mystique d'Orient et ms
g&gjeﬂdgﬁgdeﬂt (Peris 1951) 242; también, W. Schilling, op. cit., 207-

Xe les 'criticag ta vez exoesves en este punto, de Bagtke op. cit., 16-
24, que repite a Feigd, op. cit., y aJ. Geys, Intellect oder Gemilt, Eine
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En cuanto al carécter impersonal expresado en el neutro de «lo
numinoso», empleado siempre por Otto para designar el Misterio,
creemos que W. Baetke tiene razén cuando escribe que «el primiti-
vo percibe realidades y fuerzas, tanto sobrenaturales como naturales,
solo en la medida en que actdan sobre €l y é entra en una relacion
personal con ellas, con lo que esas fuerzas adquieren asi caracter de
alguna manera personal para él; esto es siempre lo pnmero mientras
que un ser divino neutro es una abstraccion filosofica» ™. Pero, en-
tendida la personalidad en los términos en que lo hace Baetke tal
vez €l Misterio a que se refiere R. Otto pueda ser Ilamado también
realidad personal. En todo caso, nosotros trataremos de mostrar €l
carécter «personal», en un sentido que debera ey precisado, de la
realidad designada por e término de «Misterio» ™

Por Ultimo, en cuanto a la excesva |n5|stenC|a en el aspecto
tremendo de lo numinoso, Baetke tiene razon a mitigarla precisan-
do que lo sagrado no se caracteriza por el sent|m|ent0 del terror
(Furcht), sino por e de profundo respeto (Ehrfurcht) . Pero tal
Vez su precision no esté muy lgjos del pensamiento de Otto, que
considera lo fascinante como un aspecto indisolublemente Iigado a
de tremendo de lo sagrado, de forma que este Ultimo JIO” puede
menos de quedar matizado por & primero ™

La descripcion de R. Otto plantea para nosotros principa mente
el siguiente problema: ¢se identifica lo sagrado con lo numinoso?
Asi parece que deben entenderse las expresiones en las que €l in-
troduce el término «numinoso» como categoria que designa lo que
el término «santo» tiene de eﬁpecmco y de irreductible a cualquier
otra esfera de la existencia”. En este caso lo sagrado, identificado
alo numinoso, es el término originario de la actitud religiosa, y Dios

EJ hilosophische Studie tiber R. Otto's Buch «Das Heilige» (Fribur
aetas criticasen K. Goldammer, Der Beitrag Friedric He|Iers
2ur M bodol ogleder Religionswissenschaft: «Theologisthe Literaturzeitu
92 88-96.CI. E. Gil, EI hecho religioso, Fenomenol ogia (Madrid 197%)>
e} DasHe|I|ge|mGerman|schen 1415,
" . G. Widengren op cit., qU|en indgge e;ﬂeﬂa objecon, y las refle-

bre la migma Schill ing*op. cit.,
2 Op. cit., 44.
™ Pasamos por dto otros agpectos de la ¢ritica de Fagd y deBaetkeaIa

oora de Otto como, por geamplo, los resduos de evoluaonismo
encuentran en Lo santo, la rdacion entre [o sgrado y lo mord; € caraier
dd de la experienda rdigioss, etc., que intéresan” menos, deste nuestro
punto de vida en este momento. Nuestra intencion, d referimos a los ante-
riores, era tan o servirnos de dlos para preclsa nuestra propia conddera:
clon dd Migerio como centro dd mundo de lo sagrado.

 Cf. Lo santo, 16-18.
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0 los dioses serian tan s6lo apariciones ulteriores de ese primer ob-
jeto. La postura de R. Otto seria, pues, en todo semejante a la que
acabamos de criticar en aquellos autores que identifican lo sagrado
con la potencia y se prestaria a las mismas objeciones. En este sen-
tido la ha comprendido y criticado G. Widengren.

El intento de interpretacién de lo sagrado que nosotros propo-
nemos a continuacion difiere del de R. Otto sobre todo en € punto
de vista que adoptamos. Para nosotros, 10 sagrado no se identifica
con lo numinoso, de lo que el Misterio seria un elemento. Lo sagrado
no es el objeto de la actitud religiosa. Lo sagrado es, como hemos
intentado mostrar, el &mbito, el mundo en e que se inscriben tanto
el sujeto religioso como su actitud, y el término de lamisma. Lo nu-
minoso, lo divino o, como nosotros preferimos decir en adelante,
el Misterio, es el elemento central de ese ambito. Aquel que lo
constituye, lo estructura y le da la significacion que posee. El Mis-
terio no es, pues, una forma primitiva de Dios de la que por evo-
lucién se deriven las que histéricamente conocemos. Pero tampoco
es e Dios o los dioses de las religiones concretas que conocemos.
El Misterio es lo que tienen de comuin todas las formas de divini-
dad, es decir, todas las configuraciones que €l sujeto ha dado de lo
que es € término de su actitud religiosa. El Misterio es el nombre
de la divinidad en e que todas las formas de la misma coinciden
y, por tanto, aguel en el que se reconoceran todos los sujetos reli-
giosos;, agquel que resume y explica la nueva forma de ser que reci-
ben los objetos afectados por lo sagrado. Es, en una palabra, € ge,
el centro, la raiz de este ambito de lo sagrado en € que estamos
intentando introducirnos.

Pero ¢qué realidad designa el término de Misterio? ¢Cud es €
contenido significativo de esta palabra clave del dmbito de lo s&
grado? Para responder a estas cuestiones nos serviremos amplia-
mente de la interpretacion del Misterio propuesta por R. Otto,
aungue inscribiéndola en nuestra propia perspectiva.

El Misterio como trascendencia

La palabra que hemos elegido para designar esa readlidad nos
esta ya indicando, desde los significados mas obvios que le damos
en e lengugje ordinario, que la realidad a la que apunta no perte-
nece a orden de realidad de la experiencia'y que, por tanto, no cabe
de dla una descripcion que parta de unas cualidades perceptibles de
la misma. Pero el significado del Misterio no se agota en la consta-
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tacion del carécter no experimental de la realidad que designa. Exis-
ten muchas realidades no «experimentales», como la interioridad
del otro sujeto, que e sujeto religioso no designard con € mismo
término de misterio o que, en todo caso, no confundira con él. El
significado del término misterio no se agota en e caracter oculto de
la redidad a que se refiere. Frecuentemente utilizamos también €
término misterio para designar lo desconocido. Asi, con la expre-
sion «los misterios de la naturaleza» nos referimos a aspectos de la
realidad natural que hasta ahora permanecen ocultos para nosotros.
Tampoco este significado agota € contenido del Misterio a que se
refiere e hombre religioso. Mas alin, es muy probable que, mientras
nos mantengamos en el orden del puro conocimiento, no lleguemos
ni siquiera a barruntar e dgnificado del Misterio en € orden reli-
gioso. Asi, tampoco reconocera un hombre religioso € Misterio
de que vive en €l sentido de una verdad incomprensible para la razon
humana porque ésta no sea capaz de descubrirla 0 porque, una vez
comunicada, no pueda abarcar su dgnificado ni comprenderla. Es
verdad que a veces € sujeto religioso habla de «los misterios de la
fe», pero cuando se expresa asi 1o hace porque ha procedido a una
indebida reduccion de su fe a los contenidos racionales de las ex-
presiones de la misma o porque ha comunicado a esos intentos ra-
cionales por expresar € término de la fe € caracter de misteriosos,
en e sentido pleno que la palabra Misterio tiene.

Si e dgnificado de Misterio no aparece plenamente mientras nos
mantenemos en e orden del conocimiento es porque, primeramen-
te, ese término designa una realidad cuya «presencia» comporta
muchos armonicos irreductibles a este orden y que €l término de
«desconocido» no evoca en modo alguno; pero es, ademds, porque
hablar de ago simplemente como «desconocido», o incluso como
«incognoscible», es una forma de hacernos cargo intelectualmente
de elo y de integrarlo en nuestro universo mental como una pieza
més del mismo. Y lo propio del Misterio es designar una realidad
de la que e hombre no puede hacerse cargo en absoluto. Tal vez
esto sgnifique & verso de la Kena Upanisbad:

«Es diferente de todo lo conocido

y también de todo lo desconocido» ™,

® 1, 3, R Otto lo comenta en estos términos € verso dice; «o 90 no
es como todo de lo que & sebe, Sno tampoco es aomo agudio de 1o que
nadie ssbe» (Das Ganzander ein Ausser chritlicher Theol ogie und Spekulation,
en Das Gefuhl des Uberweltlichen, op. cit., 217).

8
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Y es0 quiere expresar la larga tradicion religiosa que se conoce
como teologla negativa cuando habla de Dios como del «superin-
cognoscible»’

Con © termmo de Misterio e sujeto religioso se refiere a una
realidad que en todos los aspectos, en todos los 6rdenes y bago to-
dos los puntos de vista es superior a hombre y a su mundo, y su-
perior no en un sentido relativo que admita comparacion con ellos,
sino en un sentido absoluto que excluye todo punto de comparacion.
Para designar la absoluta superioridad, la que no admite compara-
cion posible, e meor medio es € de la absoluta diferencia. Por
eso, para designar el Misterio es tan frecuente en las tradiciones reli-
giosas € término de «totalmente otro.

a) El Misterio como totalmente otro.

R. Otto, que emplea este término en Lo santo para explicar €
contenido de mysterium, ha consagrado posteriormente numerosos
estudios a explicar su sentido®. Como tal término, confiesa haberlo
encontrado en la tradicion reI|g|osa de la India y, més concretamen-
te, en las Upanishads; y dentro de la tradicion occidental, en san
Agustin, que hablando de Dios lo llama aliud valde o dissimile.
Con & se expresa € contraste especifico de lo «supramundano en
relacion con todo lo de aqui, con todo lo natural y mundano». Pero
este contraste no es e fruto de una comparacion entre dos términos
cuya naturaleza sea previamente conocida. Significa més bien la
reaccion ante una realidad cuya existencia, cuya presencia se impone
a hombre sin que éste sea capaz de aplicarle ninguna de las cate-
gorias con gque conoce, insertandolas en € orden de su pensamiento,
todas las demés realidades. Se trata de una realidad que se impone
a hombre y ante la cud éste, Igos de poder aplicarle las redes de su
comprension, se siente literalmente sobrecogido. Esta reaccion de
«sobrecogimiento» muestra bien como, ante la realidad misteriosa,
el hombre, incapaz de aprehenderla con ninguna de sus facultades,
se siente comprendido y abarcado por ella. Desde este sobrecogi-
miento e hombre religioso mide la absoluta diferencia entre esta
redlidad y € conjunto de todas las demés readidades de su mundo
y de todos los mundos posibles. Ella constituye un orden entera-
mente diferente de realidad; ella es lo totalmente otro.

o, por_ﬁemplo Pseudo.Dionido, De divinis nominibus, y € comenta-

Lo santo czap V, pp. 40-48; Das Gefiihl des Uberweltlichen, op. dit.,
egpec. 212-240

ro
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Féacilmente puede seguirse el proceso que lleva a este «sobre-
cogimiento» por el Misterio como totalmente otro en la descripcion
que de é nos han dgado hombres religiosos privilegiadamente do-
tados. Bastaria hacer referencia a uno que nos es particularmente
cercano, a san Agustin en las Confesiones™.

Pero la constatacion del Misterio parece chocar con un hecho
fécilmente observable en la historia de las religiones: la tendencia
a antropomorfismo, que ha hecho declarar a los fil6sofos de la re-
ligion, desde Jendfanes hasta Feuerbach, que, lgos de ser lo total-
mente otro, los dioses son producidos por €l hombre y a su imagen
y semganza™.

R. Otto, después de haber citado €l conocido fragmento de Je-
nofanes en e que éste constata la diversidad de figuras de los dioses
correspondiente a la diversidad de sus adoradores para concluir que,
s los bueyes y los caballos fuesen capaces de pintar, se representarian
la divinidad bgjo su misma figura, concluye, con un poco de des
envoltura, que «Jendfanes tiene razon; asi se comportarian los
bueyes». E inmediatamente trata de mostrar que «en la historia
de las ureligiones las cosas se presentan de forma enteramente dis-
tinta» .

Existen otras dos formas religiosas de representacion del Mis
terio que parecen contradecir su representacion bago la forma de lo
totalmente otro. La primera es el politeismo, sobre todo, aunque
no exclusivamente, tal como se presenta en su forma griega. De
ella habra que observar, en primer lugar, que la religion griega no
se agota en la forma «olimpica» de pantedn de dioses bgjo las fi-
guras mas perfectamente humanas. Pero, ademés, R. Otto trata
de mostrar que lo originario de esa misma forma de religién no son
las formas semejantes y familiares, sino lo extrafio. De ahi seria de
donde se habrian derivado las formas clasicas de representacion de

" Cf. Confesiones, 4, 16; 7, 10; 9, 10, y todo d libro X. No (%ue'emos

a de advetir desde ahora ede proceso no condituye la fotdided

] camino, ni lo totdmente otro la totdided del contenido rdigioso dd
Migerio. Esta_asoenson, que parece perderse en d infinito, va inseparable-
mente acompefieda de un descensus heda las profundidedes de la propia
interioridad, donde gparece lo totdmente otro como lo interior intimo meo;
pero dn la axenddn, Sn la condatadon de la ébsoluta diferenda no hay
reconodmiento poshle de la redided dd Miderio. Cf. una sugerente des-
cripddn ad enido de ege término en Calos Cagtro Cubdls, El sentido
religioso de la liturgia (Madrid 1963) 93ss

" Cf. Jendfanes, Frag., 11-16; L. Feuerbach, Das Wesen des Christen-
tums, Introduccion, 2; La esenqadelarehgon en general; trad. francesa
L'essence du Christianisme (Paris 1968)

& Das Geftihl, 213.
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la divinidad bajo formas perfectamente humanas. Estas no repre-
sentarian, pues, la forma originaria de la religiosidad griega, sino
una época de debilitamiento de la misma. Por eso es tan frecuente'
encontrar las criticas mas severas contra esta forma de representa-
cién de la divinidad en los propios contemporaneos. Heréaclito, €
mismo Jendfanes, Platon, etc. **. Cabria, ademas, responder a la
objecion observando que las diferentes formas de politeismo, si bien
en la mayoria de los casos pueden ser consideradas como intentos
por reducir la absoluta trascendencia de la divinidad, en otros han
podido ser interpretadas como un esfuerzo por salvaguardarla®. En
la misma perspectiva habria que situar la tendencia del hombre reli-
gioso a hacerse iméagenes de la divinidad, tendencia que en nume-
rosos casos lleva a identificar la imagen con lo representado para
disponer de ello y que suscita la reacciéon de los reformadores reli-
giosos contra toda forma de imagen de la divinidad™.

La segunda forma religiosa que parece contradecir la represen-
tacion del Misterio como lo totalmente otro es & monismo religioso
0 panteismo. Mas adelante nos ocuparemos de su significado reli-
gioso; baste ahora observar que € Dios del panteismo en ningan
caso se identifica con la naturaleza en su forma empirica de apare-
cer, con la naturaleza que e hombre conoce y manipula en su rela-
cion habitual con ella, ni con la historia como simple sucesién de
acontecimientos. Para llegar a «descubrir» la identidad de Brahman
y Atman, € hombre debe llegar a una forma de intuicion totalmente
especial, que supera cualquier forma de conocimiento intramundano,
objetivo; de la misma forma, para llegar a descubrir la emanacion
de la naturaleza a partir de Dios como de su principio es precisa
una conversion de la mirada que la transforme completamente y la
disponga para ver esa nueva forma de realidad®’.

Explicadas estas dos formas de representacion del Misterio que
parecen contradecir su carécter de enteramente diferente, pero que
en realidad son dos intentos falidos por explicarlo, pasemos, antes
de referirnos a las mdltiples formas religiosas en que se expresa, a
precisar, en la medida en gque esto es posible, el contenido de esta

¥ . dgunos de sus textos reproducidos en R. Otto, ibid., 213215,
Erl\ﬁs’ detdllgs&en W. Jeeger, La teologia de los primeros fil 6sofos griegos
éxico .
LU CLA, l%aniélou, Le polithéisme hindou (Paris 1960), y nuestra discu-
s%dg ms’m_gnm(?l czlap ”olﬁ' g p[opggtoAgl_el iteismo. & Di
y o la ibicon hecer imégenes ios
W%L%;%Mién?R Ctto, op. cit., 215-216.
id., .
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redlidad a la que apunta el término de Misterio y de cuya superio-
ridad absoluta es representacion la imagen de la total desemejanza.

b) El Misterio como realidad ontol 6gicamente suprema.

Todas las negaciones que puedan emplearse para designar €l
Misterio significan, en dltimo término, un esfuerzo para expresar
su superioridad absoluta. Ya hemos indicado que esa superioridad
produce, como primera reaccion, el asombro del sujeto religioso, que
queda atonito ante ella. Pero este asombro no agota la riqueza de
esa reaccion, y € andlisis de otros matices de la misma nos permi-
tird adentrarnos en la profundidad del significado del Misterio.

El asombro del hombre religioso tiene —como indicaba ya el
andlisis de lo tremendo— un claro matiz de desconcierto. El Mis-
terio trastorna el mundo establecido del hombre, sacude su segu-
ridad, hace vacilar sus propios fundamentos. Ante su presencia, €
hombre se siente literalmente anonadado. Este elemento de la expe-
riencia religiosa habia sido ya puesto de relieve en la descripcion
que de dla ofrecia Schleiermacher, quien lo traducia en su célebre
definicion de la religion como «sentimiento y gusto del infinito» y
como «sentimiento de dependencia absoluta» . Pero, para Schleier-
macher, este sentimiento tenia como objeto la finitud del sujeto,
que solo posteriormente se eleva a la consideracion del infinito del
qgue depende. El andlisis de Otto muestra, en cambio, que es la
presencia del Misterio la que, a imponerse a hombre, le hace ver
su propia caducidad y finitud. En el asombro religioso se hace pre-
sente la superioridad ontologica del Misterio como plenitud absoluta
de ser, en comparacion con la cua e hombre se experimenta como
«polvo y ceniza», es decir, como interiormente amenazado por la
nada®®. La expresion de la absoluta diferencia nos orientaba ya
hacia esta plenitud de ser que irrumpe con la apariciéon del Miste-
rio. La negacion de cualquier semganza procede de la intuicién de
una plenitud que no se dga limitar a forma aguna. De ahi que
desde siempre la simplicidad absoluta haya sido utilizada como el
primero de los «atributos» de la divinidad. Con ela se intenta
pensar de aguna manera esa perfeccion, esa plenitud intensiva

M Cf. Reden tiber die Religion; trad. francesa: Discours sur la religion
(Peris 1944) 152, Der chiistliche Glaube nach den Grundsatzen der evange-
lischen Kirche | 501921) 14; Lo santo, 20ss 33-34. )

Gn 1827; Job 422-6. Lo santo, 40-48. De eda idea s encuentran
daras expresones en  De incomprehengbilitate Dei, de ssn Juan Crisosto-
mo (Sources Chrétiennes, 28 bis, Paris “1970).
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de ser que excluye toda composicién por no ser ésta compatible
con la perfecta plenitud. De ahi también que, cuando €l pensa
miento humano llega a la afirmacion de que € ser es la perfeccion
de las perfecciones, utilice como expresiéon racional de su expe-
riencia de lo divino € término de ser-puro ser, o de ser subsistente.
Pero no conviene olvidar que, en nuestro contexto, estos atribu-
tos no significan perfecciones que, pensadas por el hombre a partir
de las realidades mundanas, pueden ser aplicadas a una naturaleza
divina que a través de ellos se manifestaria a nuestro conocimien-
to, sno més bien intentos del hombre religioso por expresar en
formulas racionales una presencia que se le ha impuesto en la
experiencia religiosa, pero cuyo contenido no es ni perceptible
ni pensable. El carécter de expresiones racionales de una previa
presencia que poseen estos atributos se hace patente en e «paso
a limite» a que € hombre debe someterlos, todos €llos, para que
realmente puedan ser aplicados a la realidad a la que se refieren®.

c) El Misterio y su absoluta superioridad axiologica.

Tras la superioridad ontolégica, € tercer camino para evocar
la realidad designada por € término de Misterio es € de la supe-
rioridad axioldgica, igualmente presente en la experiencia religiosa.
Este elemento esta contenido en el aspecto de mirum y de mirabile
que comporta €l Misterio. El Misterio no solo desconcierta al hom-
bre, sino que a mismo tiempo le maravilla. La plenitud de ser
que hace vecilar a ser del hombre brilla para é como e valor su-
premo y, a mismo tiempo que le anonada, le atrae como lo mas
sublime.

La plenitud de ser se convierte asl en € sumo Bien. Pero no
conviene olvidar que es esencial a su condicién de Bien €l caracter
de sumo, de supremo y que este carécter precisa su forma de
«valer» para € hombre, su condicién de Bien. Como Bien sumo
no vale por lo que procura a hombre o por lo que le promete. Lo
que W. F. Otto dice de los dioses griegos, «que no consuelan a los
hombres por lo que dan o prometen, sino por lo que son»®, debe
entenderse del Bien sumo. Y esto sgnifica, en primer lugar, que
su valor no es comparable a resto de los bienes que contiene

- ® . los eduazos de un Plotino por expresar edta superiorided ontolé-
dca en téminas raciondes que no traicionen U aboluta trascendendias En-
radas Vv, 3, 13, V, 4. o o
34ngTheopbanla. Der Geist der Alt-Griechischen Religion (Hamburgo 1956)
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la escada humana de valores y, en segundo lugar, que vae por
si mismo y que de é procede todo valor. Por eso e Bien sumo
no es ago que la tendencia humana busgue para en elo aguie-
tarse. No es objeto posible de un deseo del hombre. Es e Bien
cuyo valor se impone a hombre y que, cuando es reconocido,
saca a sujeto del circulo de sus deseos y tendencias y le procura
una paz y una aegria diferentes de las que le procuran todos los
bienes intramundanos que pueda «poseers». El Bien sumo aparece
para € sujeto religioso como la irradiacién, la entrega, la gene-
rosidad del ser, fuente de todo valor, que puede ser participada
por € hombre en la medida en que éste participe de esa misma
condicion de entrega y de apertura, como veremos a hablar de la
actitud religiosa. El elemento fascinante de la experiencia religiosa
constituye e reflgo en la conciencia religiosa de esta superioridad
axiolégica contenida en & Misterio”, y la megor expresion de la
misma la encontramos en esa forma caracteristica de relacion con €
Misterio que podria resumirse en lo que llamamos «oracién de da
banza».

d) El Misterio como santidad augusta.

Pero existe un nuevo aspecto del Misterio que nos descubre
el andlisis de la experiencia religiosa. En éla € hombre se enfrenta
con la realidad excelsa, augusta, cuya presencia pone al descubierto
la indignidad del hombre, un aspecto de su condicién solo percep-
tible en la experiencia del sujeto religioso y que éste vive como
«conciencia de pecado». También agui conviene anotar que €
hombre no experimenta esta nueva forma de contraste a partir
de una previa toma de conciencia de su condicion de pecador. Por
el contrario, ésta no es més que € eco de la presencia de la san-
tidad augusta dd Misterio. Es la revelacion del Misterio la que
provoca € grito de «jYo soy un pecador!», en e que se expresa
ese nuevo aspecto del Misterio, diferente de la superlorldad onto-
légica y de la superioridad axiolégica que hemos descrito®™ y que
podemos cdlificar como su dignidad o santidad augusta.

En efecto, con e Misterio aparece una realidad que reclama
del hombre una actitud de rendido respeto en la que se hace pre-
sente la dignidad de lo sagrado, es decir, su condicion de «valor

L0 santo, 53-68.
Ct, por qemplo la teofania contenida en Is 6; Lo santo, cap. IX,
pp. 80-91.



120 Hacia una comprension del hecho religioso

objetivo» cuya sola presencia descdifica la forma mundana de ser
del hombre, hace que éste la perciba como indigna o en pecado y
suscita en @ la aspiracion a romper con €la para participar de la
superior dignidad del Misterio.

Una vez més, no tenemos otro camino para comprender este
nuevo elemento del Misterio que intentar comprender la sombra
que proyecta sobre la condicién humana su aparicién en la concien-
cia A laluz de la dignidad augusta del Misterio, el hombre, hemos
dicho, descubre su condicion de pecador. Tratemos, pues, de com-
prender la idea de pecado.

La fenomenologia de la religion nos ha ensefiado a sacar € peca
do del campo de la moral, de la pura ética, para mtroducwlo en e
unico en que se hace Comprensble el de la rdigion™. El pecado
no se confunde con la trasgresién de una norma, con la desobe-
diencia a la ley. Para que exista pecado es necesario que € hombre
esté situado frente a Dios, es decir, que se sitle en la esfera de lo
Santo. Y dentro de esta esfera, el hombre no se siente pecador
porque haya cometido unos actos concretos de pecado, sino que
éstos son posibles desde una previa condicién de culpabilidad, desde
la previa condicion de pecador propia del hombre. En efecto, €
pecado antes de ser un acto o0 un conjunto de actos contrarios a una
ley clitica o moral es una «situacion global» que afecta a todo €
hombre y comin a todos los hombres, cuando éstos se sitlian
frente a Misterio. En este sentido general puede decirse que la
idea de pecado es comun a todas las rel|g|one£ aunque se presente
en dlas bajo formas diferentes®. Pero ¢en qué consiste esta situa-
cion globa frente a lo &agrado” De forma muy genérica, puede
ser descrita como la experiencia de un elemento negativo, de un obs-
taculo presente en la condicion humana en relacién con lo sagrado.
No se identifica con la experiencia de la distancia, ni con la de
tabl a que nos hemos referido, que surgen ante la presencia de lo
sagrado como potencia: lo caracteristico de esta situacion que resu-
me la idea de pecado es la conciencia de la indignidad, de la falta

% . Lo santo, 80ss D mismo autor, Wa5|st Smde”zml?lerehglose
Idee der Urschuld, en Aufsatze... ,. 0p. ait.,
IE_)eeuw op. cit., 404514; G. Menschmg, Die Idee der Sinde (Lepzig 1931)

Ct. Heller, op cit., 482-483; G. Mensching, op. cit. S K. Godammer
puede decir que la idea de pecado no es univers en la hlstorla de las rdi-

ones y que no pertenece a la expearienda originaria de |0 sagrado es porque
ine d pecado en d santido restringido de libre oposcion, desobedlenc:a
dd hombre contra d mendaio de un Dics sumamente persondizado; d.

op. cit., 447-450.
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de valor y de sentido de la propia existencia en cuanto separada
de la redlidad que se hace presente en la manifestacion de lo s
grado. Esta falta de valor y de dignidad se expresan en la experien-
cia de la propia situacién como situacién no savifica, como estado
de perdicion®. El hombre para el que aparece el valor y la digni-
dad del Misterio se ve a si mismo distante de ese valor sumo; su
condicion se le muestra condenada a no redlizarlo, porque ningn
esfuerzo propio le acerca definitivamente a é y porque, por muy
buena que sea su disposicion, se ve distante de redizar esa perfecta
unién con lo Unico que vae definitivamente, con e Misterio. Su
conciencia de esta incapacidad de darse vaor a si mismo es la raiz
de la conciencia de la propia «indignidad», de la experiencia de la
propia situacién como situacion de pecado y, por tanto, de la con-
ciencia més radical de la necesidad de salvacion. En la idea de sa-
vacion se nos anuncia de alguna manera el sentido de la santidad
augusta del Misterio. En efecto, la salvacion religiosa no significa
exactamente la superacion de las dificultades intramundanas con
que € hombre tropieza, ni la adquisicion de unos bienes determi-
nados, ni, por tanto, primariamente, la consecucion de la fdlicidad
que resulta del goce de los mismos. La savacion es la redizacion
de la relacién con esa redlidad que vale y da sentido, que es y se
justifica por si misma, que es y es plenamente digna de ser. La
salvacion es €l paso a una vida que vae la pena, llena de sentido.
Por eso el pecado, en este sentido radical que estamos intentando
definir, no se opone a la virtud, sino a la fe, a la esperanza, a la
iluminacion, a la conversion, es decir, a todas aquellas actitudes
por las que e hombre religioso decide aceptar el orden del Mis
terio”.

Los simbolos con los que las diferentes religiones expresan esta
situacion global son muy distintos. Para algunas, € hombre es
pecador porque estd separado, desterrado, exiliado en relacion con
lo sagrado. Para otros, el pecado es sobre todo la atadura a lo que
no es e Misterio; e pecado es deseo, cuidado por lo perecedero,
como en e budismo y, en gran parte, en el hinduismo. Para otras
es sobre todo eleccion del mal, de lo distinto de Dios o de lo que le
es contrario, como en €l mazdeismo. Para otras, por Ultimo, € pe-
cado es en su raiz tendencia a la autoafirmacion, a constituirse a si
mismo en centro exclusivo, como en las religiones procedentes del

* G. Mengthing, op. cit., 22. _
" Cf. S Kierkegaard, La enfermedad mortal, trad. cegdlana (Madrid
1969) epec. - parte, 155 161.
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judaismo. Pero en todos los casos esta situacion, esta condicién
de pecado que e hombre descubre en la presencia del Misterio,
y solo en €lla, es e lado negativo de la presencia, en la conciencia
del hombre, de la realidad suprema como santa, digna, llena de
valor y capaz de dar sentido a todo".

€) Representaciones religiosas de la trascendencia
en cuanto elemento constitutivo del Misterio.

Los cuatro rasgos que hemos descrito hasta ahora constituyen
el primer aspecto del Misterio, es decir, de esa realidad cuya pre-
sencia determina el orden de lo sagrado y que es configurado pos-
teriormente en las distintas formas de representacion de lo divino,
en las distintas divinidades, en el Dios de las diferentes religiones.
Lo divino, resumiremos, pues, es la realidad totalmente otra frente
a todas las realidades mundanas, la plena perfeccion y la total ple-
nitud de ser, el Bien sumo, el valor supremo y la augusta dignidad.
Todas estas expresiones comportan un adjetivo que remite los di-
ferentes sustantivos con los que e sujeto religioso designa a lo
divino a plano de lo inasequible, de lo impensable, de lo que
escapa por completo a su disposicion. Por eso se podria decir que
hay un elemento forma que reaparece en todas las expresiones
y matiza y eleva su contenido para que pueda referirse al Misterio.
Este elemento es sugerido por e primero de los nombres, e de
«totalmente otro», con que lo hemos designado.

Antes de entrar en la descripcion de las multiples formas de
representacion de lo divino que dan lugar a las diferentes «divini-
dades» en las distintas religiones queremos audir aqui a algunas
formas mas genéricas de representarse € hombre religioso este ee-
mento forma comin a todas las designaciones de lo divino.

Las religiones de los pueblos «primitivos», aunque no sdlo ellas,
ofrecen una que ha sido frecuentemente resaltada: lo divino es
representado a través de los objetos mas extrafios del contorno
humano: animales de todas las especies y particularmente de las
més impresionantes 0 extrafias'; plantas de todo género; seres
fantasticos compuestos de partes tomadas de todos los reinos de la
naturaleza; seres humanos desfigurados en muecas o posturas in-
verosimiles; signos y figuras geométricas complicadas, etc., hasta

Para un and|ss de las diferentes formes de experiencia concrdta de la

como pecadora remitimos sobre todo d libro citado de

G. Mensdlrf; en d que dfrece nuMErosos qm&os de la representacion de
la misma en [as grandes rdigiones. Cf. epec. 28-
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el punto de que R. Otto ha podido escribir que, reunidas todas
las representaciones de lo divino, constituirian una coleccion que no
tendria nada que envidiar en fantasia, rareza y manifestaciones de
lo extrafio a las mas atrevidas exposiciones de arte «futurista» ".

La misma tendencia puede observarse en los grandes temas sm-
bolicos presentes en e mundo de la religion. Ya veremos que toda
la naturaleza ha sido utilizada para hacer presente lo divino, pero
es indudable que lo han sido privilegiadamente aquellas partes de la
misma cuya realidad se imponia a hombre por su inaccesibilidad:
el cido, los astros, las atas montafias, las smas profundas; por
su enormidad: el desierto, e mar; por su perennidad: las rocas,
las estaciones y los fendbmenos naturales con su renovacion perio-
dica; por su eficacias e agua, la fertilidad, etc. Es decir, que en
todos los casos han sido utilizadas como simbolos de la divinidad
aquellas realidades que ya por su propia forma natural de ser evo-
caban en el hombre & sentimiento de lo grandioso, de lo elevado,
de lo superior a é mismo.

Una forma igualmente frecuente de representacion religiosa de
este nuevo elemento formal de lo divino es € recurso de los hom-
bres religiosos a simbolos que expresan la desaparicion de lo na
tural, de lo mundano e incluso de lo humano como condicién para
llegar a descubrimiento y a la union con e Misterio. Asi, la sdva
cion se presentard como nirvana o extincién de la forma natural
de ser, o como identificacion con el Absoluto mas ala de la forma
empirica de existencia en que se mueve € hombre natural: «td
eres eso, € Brahman eres tU», 0 como nuevo nacimiento —no de
la carne y la sangre— que sigue a la muerte del hombre vigo y la
supone.

Por dltimo, en las religiones de orientacion preferentemente
profética, en las que este Misterio aparece bgo los rasgos de un
Dios fuertemente «personaizado», su caracter «trascendente» o
«absoluto» se manifiesta en la sublimidad de sus designios, que
no coinciden en modo aguno con los de los humanos, y en €
carécter absoluto, ineludible, de sus mandatos como procedentes de
una voluntad a la que nada ni nadie puede resistir. En estas mis-
mas religiones la absoluta trascendencia del Misterio tiene un eco
en la intensidad de la relacion que establece con los fides y que
lleva a éstos a confesar la absoluta unicidad de lo divino, la cud
descdifica todos los demés poderes y reclama la absoluta confianza.

Las diferentes teologias, es decir, la razon del hombre en su

" Das Geflhl..., 215. Vi W<
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intento por hacerse de aguna manera cargo de esa realidad que
se le escapa, se han servido, para designar lo totalmente otro como
elemento forma de lo divino, de otros términos semejantes, como
lo absoluto, lo infinito que afiade a todos los atributos aplicados a
Dios, o los ha resumido en e nombre de la Trascendencia. Hay
gue reconocer que pocas veces consiguen estos términos, a pesar
del grado elevado de elaboracion racional que suponen, traducir
la gran riqueza de matices, la resonancia que contienen los térmi-
nos menos elaborados de que se sirve la experiencia religiosa y
que la descripcién fenomenoldgica intenta transmitir de forma més
inmediata. No es éste el lugar de entrar en un andlisis de su g
nificado, pero de lo que hemos expuesto se deduce que ninguno
de ellos puede aplicarse a Misterio mas que por un paso a limite
del pensamiento, tras €l cual, més que conceptos que represen-
ten alguna propiedad de ese Misterio, son simbolos irremplazables
de esa redidad cuya aparicion sdlo es posible por la superacién
del «modo ordinario de pensar» ', @ trascendimiento de cualquier
realidad asible, € salto, digdmoslo una vez més, a lo «totalmente
otro».

Pero, en redlidad, los cuatro aspectos del Misterio que hemos
descrito hasta ahora no agotan su «naturaleza» en cuanto reali-
dad determinante del ambito de lo sagrado. Todos ellos expresan
y matizan la trascendencia del mismo, pero el Misterio religioso no
se define tan solo por su trascendencia. La experiencia religiosa
lo descubre como una trascendencia activa, como un Misterio
que interpela o, con un término que € hombre religioso emplea
con frecuencia, como un Dios vivo. Asi pues, para comprender —en
el sentido fenomenoldgico del término— el significado del Miste-
rio religioso deberemos referirnos también a este nuevo aspecto.

El Misterio como trascendencia activa

Como primera aproximacion a la constatacion de esta «activi-
dad» del Misterio hay que observar que éste no es para € sujeto
religioso una idea concebida por é para explicar un conjunto de
realidades o de situaciones. El sujeto religioso ha pensado en e
Misterio a partir de un previo acto de presencia por su parte.
Es su irrupcion perturbadora de la seguridad de la existencia lo que
ha determinado a ésta a ese esfuerzo sobrehumano por dar una

5 Agustin, Confesiones VII, 17. Li\ A -
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expresion racional del mismo. En realidad, €l carécter activo de
Misterio religioso es un elemento que, lgos de exigir largos esfuer-
zos para ser concillado con su trascendencia, se deduce inmediata-
mente de ésta porque estd de aguna manera contenido en ella
En efecto, basta caer en la cuenta de lo que significa la trascen-
dencia para que aparezca inmediatamente que, por ser no solo
incomprensible e incognoscible, sino «inaccesible» para el hombre ™\
éste no puede ponerse en relacion con ella si no es gracias a un
acto suyo positivo de presencia. Por eso la actividad de la trascen-
dencia aparece, en primer término, en la necesidad de que el cono-
cimiento de la misma por e hombre responda a una iniciativa
suya de manifestarse. Su absoluta desemejanza hace que e hombre
no puede siquiera rastrear su existencia S no es a partir de una
previa manifestacion suya. El sujeto religioso tiene plena concien-
cia de ello. Por eso experimenta su acto religioso como respuesta
a una previa llamada y por eso interpreta su busqueda de Dios
como suscitada por un previo encuentro con €l y en e que Dios
mismo ha tomado la iniciativa. Tal es e sentido de la conocida
expresion de Pascal: «no me buscarias s no me hubieses encon-
trado», de la que se encuentran formulas equivalentes en numerosos
contextos religiosos ™

Tal carécter activo del Misterio tiene otras manifestaciones.
R. Otto se refiere a élas en conjunto cuando, en su andlisis de lo
sagrado, habla del «elemento de energia» de o numinoso, en el que
resume los caracteres de «vida, pasién, sensibilidad, voluntad, fuer-
za, movimiento, excitacion, actividad, impulsion», que el sujeto
rellgloso atribuye simbélicamente a la realidad numinosa'®. De esta
«energia» de lo numinoso son un eco la tension, la V|veza y la
eficacia que aparecen en toda vida religiosa.

125“ Ct. m\lm Crisigomo, De incomprehensibilitate Dei, op. cit. [11,
P L

Cflase<esonesdesan 0 hre d conpdmiento reigioso de
Dios contenidas en Gd 4,9; 1 Cr 82 Iade Ia Imitatio Christi: «Tu eim
prior excitagi me ut queererem te» (IT, En d misno sentido, d. d
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(Citado en Soderblom, Der Lebendige Gott..., 29-30).
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Para el sujeto religioso, € Misterio no es ago inerte que se
preste pasivamente a su conocimiento o a cualquiera de sus actos.
El Misterio no aparece sino provocando, afectando a hombre a
que «concierne de forma incondicional», con la formula que Tillich
utiliza constantemente para designar la relacion religiosa con lo
divino™, y suscitando en @ esa respuesta eminentemente activa
que es su aceptacion por medio del «interés infinito», de la absoluta
confianza

Las formas concretas de esta intervencion del Misterio pueden
ser infinitamente variadas, desde la hierofania més elemental en
una religion «primitiva» hasta la més «personal» de las [lamadas en
una religion profética, pero sdlo cuando exista esta forma superior
de intervencion que provoca en el hombre el sentirse absolutamente
concernido, infinitamente «interesado», podemos estar ciertos de
gue en esa gparicion se trataba realmente del Misterio. Ta vez con-
venga insistir en la idea de que este caracter de «activo» no viene
a afadirse a de trascendente del Misterio como una nueva determi-
nacion, sino que constituye una explicitacion de su condicion de
trascendente. En efecto, la trascendencia comporta, como hemos
visto antes, € carécter de superioridad que hemos descrito, y ésta
no puede hacerse presente sn trastornar y a mismo tiempo atraer
fundamentalmente a la existencia humana, es decir, sin afectarla
absolutamente.

Tratemos ahora de describir algunos aspectos comunes a todas
las configuraciones religiosas de la divinidad en los que se mani-
fiesta de forma particularmente clara el caréacter activo del Miste-
rio. Nuestra descripcion se va a limitar a los dos que nos parecen
més importantes: el carécter de Dios del destino con la represen-
tacion de la providencia que lleva anga y e caracter personal que
reviste la relacion con € Misterio.

a) El Diosdd destino y laidea de Providencia.

Con la expresion «Dios del destino» se refiere frecuentemente
G. Widengren a hecho de que las figuras de la divinidad represen-
tan siempre una realidad que interviene en la vida de las comuni-
dades y de los individuos decidiendo su suerte de forma defini-
tiva'™. El interés de esta descripcion de lo divino radica sobre todo

?BO‘., por gemplo, Wesen und Wandel des Glaubens (Berlin) 9-12
Ct., por gemplo, op. cit., 53; d. también la %m de este dributo
a «g=r supremo», en Fr. Heller, Das Gebet (Munich ) 119-120.
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en que Widengren ha establecido, contra frecuentes prejuicios
anteriormente aceptados como evidencias, la presencia de este rasgo
de la divinidad en representaciones de la misma de las que hasta
ahora se habia excluido sistematicamente. Asi descarta Widengren
enérgicamente, como hemos visto més arriba, la idea de que la
«potencia impersonal» representada en nociones como la de mana
sea anterior cronoldgica o estructuralmente a la de Dios de aguna
manera personal’®, y, sobre todo, muestra con numerosos gjemplos
coémo las representaciones del ser supremo entre los pueblos primi-
tivos contienen los rasgos de un ser del que depende e bien y €
mal, y por tanto, e destino de los individuos y las comunidades'”’.
El mismo rasgo caracteriza a las figuras de la divinidad que en d-
gunas religiones politeistas representan a Dios supremo como Zeus,
Jupiter y Odin, la figura correspondiente entre los germanos da
Jupiter romano. Los atributos de la sabiduria, la omnipotencia y el
carécter de creadores que se les atribuye hacen que de ellos depen-
da la suerte, e destino de los mortales, como lo expresa, por gem-
plo, e hecho de que se los considere celadores de laley del destino,
de la moira o del fatum de los hombres'®,

El mismo aspecto de la divinidad aparece en la idea de la
Providencia que, antes de ser un atributo de Dios en las religiones
gue poseen una idea de la divinidad muy elaborada racionalmente,
constituye, segin Ed. O. James, una de las primeras representa-
ciones de la divinidad'®. En realidad, con esta idea, James parece
referirse a ese aspecto que hemos llamado anteriormente el caréc-
ter activo del Misterio, que consiste en que éste nunca es represen-
tado como un absoluto algjado del hombre o puramente pasivo en
relacién con él, sino, por € contrario, en relacion activa con € hom-
bre y determinando con su sola presencia la existencia del mismo.
La primera representacion por €l hombre de esta relacion dd Mis
terio con @ no seria la de la produccion o la causalidad, sino la de
la providencia en e sentido de fuente trascendente de bienes para
la existencia, con la cual es posible la comunién de manera que la

" G. W|_de'\25e§, (c)lp. cit, I0s _ i i

™ Op. cit., 4 . también P. Radin, quien describe ad @ ojeto de la
fe de los primitivos «un dgo, que exise fugra dd hombre, gue &5 rmgepo-
deroso que @ y que influye sobre todos los dementos de laviday los deter-
minay alo que d hombre aribuye d vdor supremo» (op. cit., 27).

B G Wi ren, op. cit., 66ss, 72, 74; d. dd migno autor, Hacheott-
glaubeimalten Iran (Bp_sda1938) cap. 1dycond_ usones, 4
T;" IEE:ea)Concept of Deity. A comparativeand Histortcal Sudy (Londres
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vida pueda ser sostenida y renovada constantemente por ela™
Sélo cuando reviste este aspecto podemos decir que la trascenden-
cia, o e ser supremo, es verdaderamente Dios para € hombre
religioso. Més adelante resume y precisa James € sentido de su
idea de Providencia en estos términos. Para responder a las con-
diciones de la religion, la nocion de Dios providencia debe ser «la
afirmacion de una realidad sobrenatural capaz de responder a las
necesidades humanas, fundamento objetivo y rector del universo,
fuente personal, conservador del valor, norma suprema de con-
ducta y objeto de adoracion, guia del hombre desde la cuna a la
sepultura y esperanza de inmortalidad» ', Segin James, esta idea
aparece practicamente en todos los sstemas religiosos desde el
«monoteismo primitivo» hasta € teismo persona. En esta repre-
sentacion de la providencia tendriamos, pues, la més clara manifes-
tacion del caracter activo y vivo del Misterio tal como la vive €
hombre religioso.
Este mismo carécter aparece de nuevo en la atribucion de la
personalidad a este Misterio por parte del sujeto religioso.
b

h) Representacion personal del Misterio.

Ya hemos audido a hecho de que muchas representaciones
de lo divino estéan tomadas del mundo de lo inanimado, incluso
en sus formas mas extrafias a 1o humano. Este hecho no se opone
a la afirmacion de que e sujeto religioso atribuye a Misterio €l
carécter personal, siempre que esta afirmacion se entienda recta-
mente. P. Radin, a definir el objeto de la fe de los pueblos «natu-
rales», observaba que no es esencial € que se conciba la realidad
superior a que esa fe se refiere como espiritu. «Més im ]Bortante €s,
afiade, que este ago tiene caracter personal-individua» ~<. El hecho
de que pueda hablarse de representacion persona del M|ster|o sin
gue sea necesario que esa representacion aparezca como espiritual
nos indica que lo esencia en la representacion no es la atribucion
a la realidad representada de las propiedades «espirituales» caracte-
risticas de la persona humana. Lo esenciad en €ela es la cualidad
de la relacién que se establece entre la realidad representada y €
hombre. Asi se expresaba también W. Baetke en un texto citado
anteriormente: «El primitivo percibe cosas y fuerzas tanto 'sobre-

w op. Clt 30. i1
- M bid.,
Op. C|t 27. , 2
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naturales' como 'naturales’ sdlo en la medida en que éstas influ-
yen sobre €, y, de esta forma, establece una relacion persona
con ellas, y en la misma medida también dlas reciben para él, de
alguna manera, caracter personal. Esto es siempre lo originario,
mientras que «lo divino» es una abstraccion filosdfica que —como
el Brahman del hinduismo— sdlo puede ser concebido en un estadio
ulterior de desarrollo espiritual, que précticamente nunca tlene
lugar en una religién viva, sino slo en la especulacion teosdfica»

Situado en este nivel € caracter personal del Misterio y no
en la representacion conceptual o simbdlica del mismo, no cabe
duda de que todas las religiones se «representan lo divino bagjo la
forma personal». En efecto, lo propio de la relacion con € Miste-
rio es, como hemos visto, € sentirse absolutamente concernido por
su presencia y € responder a dla con e reconocimiento absoluto
gue exige su absoluta trascendencia, es decir, € entablar con €
una relacion que redliza, llevandolos a su extremo, los rasgos carac-
teristicos de la relacion interpersonal en € nivel mundano.

Asi entendido el carécter personal del Misterio, puede decirse
que no hay religion que no personifique el Mlsterlo con que €
hombre se encuentra en la experiencia rellglosa . Ni dsiquiera de
las religiones calificadas de «impersonalistas» '° porque Se repre-
sentan la divinidad bgo la forma de la unidad 0 porque renuncian
expresamente a toda representacion de la divinidad y particularmen-
te a la personad™’, se puede decir que dejen de comprender d
Misterio como de alguna manera —la mas radica y verdadera—
personal, en cuanto que también en elas —como trataremos de
mostrar mas adelante— e hombre se relaciona con el Misterio res-
pondiendo a una previa llamada suya y esta respuesta reviste la
forma de la entrega incondiciona en el mismo

Con esto damos por terminada nuestra descripcion del Miste-

B Das Hell:gge im Germanischen, op. dit, 15; d. tanbién J G
Sémbollquedu eucelestechezl&cpnmmfs «SuoiaMlssond|a>17(1968)
ado que consagrames a la figura dd s supremo en nuestro

Cf P. Tillich, Biblische Religion und die Frage nach dem Sein, en
Gesatnmelte Werke V (gtmg ) 150, 151-152 Tillich reconoce dfec-
tivamente este cadcter de la relaclon rdigiosa, aunque |0 consdera
smbdlico y tiende a traeoenderlo en la represntacion no smbdlica dd s

uto como nombre propio de Dios
» & Heler, op. cit., 468470,
o R Panikkar, H silencio del Dios (Medrid 1970).

Para dgunes precisones sobre esta cuestion ramitimos a nuestro es:
tudio El encuentro con Dios (Ed. Crisiandad, Madrid 1976).

9
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rio como realidad determinante del ambito de lo sagrado. Resumien-
do las notas que hemos analizado, el Misterio, es decir, lo divino
ha aparecido como la realidad totalmente otra en relaciéon con todo
lo mundano, absolutamente superior al hombre en su ser, su valor
y su dignidad, que le concierne incondicionamente y exige de €
una respuesta activa y personal.

El carécter activo de la trascendencia le presta ese aspecto de
Dios vivo que constituye € elemento mas importante de la dife-
rencia fenomenolégica «entre € Dios de los fildsofos y de los sabios»
y € Dios de la religion. Pero, en realidad, esta diferencia tiene su
fundamento en la diferente intencion a que responden cada una de
esas dos manifestaciones del Misterio y en la diferente relacion
gue le sirve de base. Por eso € estudio de la misma tiene su lugar
més indicado -d término del andisis de la actitud religiosa y de su
relacion con otras intenciones humanas de relacion con e Absoluto.
Desde esta realidad del Misterio y en relacion con dla se han de
comprender todos los elementos que componen e ambito de lo sa
grado. Pero para conseguir una comprension del mismo es necesario
referirse a todos ellos. Asi pues, completaremos nuestra descrip-
cion refiriéndonos primeramente a las mediaciones «objetivas» de
lo sagrado y, a continuacién, a la actitud fundamental del sujeto
religioso y a algunos de los actos concretos en que ésta se encarna.

*r

" 3 LAS MEDIACIONES «OBETIVAS> DE LO SAGRADO

Con esta expresion nos referimos a la mdltiples realidades
mundanas de todo tipo a través de las cudes € Misterio se ha
manifestado al hombre y en las cuales e hombre ha reconocido su
presencia. Hemos visto hasta ahora que la trascendencia constituye
la realidad determinante de lo sagrado; hemos podido ver también
que esta trascendencia mantiene una relacion constante con €
hombre y que sin éla no surgiria e ambito de lo sagrado. Pero
para que esta relacion entre € hombre y la absoluta trascendencia
sea posible son necesarias mediaciones, sin las cuales serian impo-
shles tanto la presencia del Misterio en e orden intramundano
como la toma de conciencia de esa presencia por parte del hombre
y su respuesta a la misma. Asi pues, para comprender € ambito
de lo sagrado, para introducirnos en él, necesitamos conocer €
conjunto de realidades que, como mediaciones de la relacion del
hombre con el Misterio, lo componen. 10,y wui o, Oihiss

p
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Para ello vamos a estudiar la estructura, la morfologia y la fun-
cion de las hiewfanias ™

Partiendo de la nocién de lo sagrado como orden diferente y
superior de realidad y de la nocién de hierofania como manifesta
cion de la realidad trascendente en una realidad mundana, Mircea
Eliade describe lo esencial de la estructura de la hierofania en estos
términos. «Lo sagrado se manifiesta en un objeto profano». Lo que
revela toda hierofania, incluso la més elemental, es justamente «la
paraddjica coincidencia de lo sagrado y lo profano, del ser y del no
ser, del absoluto y de lo relativo, de lo eterno y del devenir».
Esta coincidencia de lo sagrado y lo profano rediza, pues, «una
ruptura de nivel ontoldgico», que esté implicada en toda hierofania
en cuanto que ésta muestra la coexistencia de las dos esencias opues-
tas «sagrado y profano, espiritu y materia, eterno y no eterno»,
Pero lo paradgjico, concluye Eliade, «no es € hecho de la mani-
festacion de lo sagrado en piedras o en arboles, sino € hecho mismo

de quev\sle manifieste y, por consiguiente, se limite y se haga re-
|lativox» "

Con la dltima expresion nos permite Eliade interpretar 1o que
é llama «lo sagrado» como «el Misterio», la trascendencia o «lo
divino», y «lo profano» como €l orden de la realidad puramente
mundana. A partir de esta trasposicion terminologica, las hierofa-
nias podrian ser interpretadas como € conjunto de realidades de todo
orden presentes en e mundo de las religiones y que coinciden
en la funcién de presenciaizar en €l orden mundano para el hombre
esa realidad perteneciente a un orden de ser enteramente diferente
gue hemos designado hasta ahora con e término de Misterio.

B Ut|||zamos, I£I)ara desgnar las mediadiones de lo sagrado, este término
acufiedo por M suiremos ampliamente d isrd estudio dd
mundo de las hierofanias gue condituye su Tratado de historia delas reli-
?lonesy e resumen dd mismo conteriido en Lo sagrado y 1o profano. Nues-

condderadiones anteriores nos fuerzan, sn . "a predsar que para
nosotros |as redidades hierofanicas no son en manga dguna, 0 nNo son pri-
meramente, manifegaciones de lo sagrado, Sno menifedationes dd Migterio,
de lo divino o, mgor, mediacones supresenuaparael hombreydela
espuestadeeﬂe amsna Heblar derrmfaaaormdel 0 sagrado puede
llevar a pensr que lo sagredo es una redided, € dbjeto de la actitud rdli-
rqosa, awya rdadon oon 10 divino hebria que e<pllaar en otros tdminos que

ue nosotros hemos utilizado. Por lo demds, eda precison, que

eoer cuestion b|zam|£0t|ene U |mportanc|a a la hora de compr

relauones entre lo lo C. Cadro dfrece una descnpc:
r'ru)( SJ?G mmdo rellgoso en El sentido religioso
dela |urg|a(Ed Cnsﬂandad Madrid 1963).

" Tratado..., |, 54.
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Preferimos e término «presenciaizar» a més neutro de «manifes-
tar» o hacer patente porque nos introduce en la forma en que tiene
lugar esa patentizacion o manifestacion. En las realidades naturales
hierofanicas lo totalmente otro se revela como totalmente otro, v,
por tanto, sin inmutar la realidad fisca ni la forma de fenomeni-
zacion propia de esas realidades naturales. Pero en esta revelacion
lo totalmente otro se hace presente, es decir, provoca a hombre,
de manera que esa realidad natural le remita, més dla de si misma,
al orden del Misterio. Con esto queremos indicar, en primer lugar,
que e Misterio no se «objetiva», 0 se «mundaniza» en esa reve-
lacion; aun en el caso de que su presencia transformase la naturaleza
de la redidad hierofanica, esta transformacion o € nuevo ser y la
nueva forma de aparecer de la realidad transformada no podrian
confundirse con el Misterio sin que éste dgase de serlo. Asi pues,
el Misterio no se objetiva, sino que se hace presente como tal Mis-
terio en la mediacion de lo terreno. Pero queremos indicar, ademés,
gue esta mediacion es mediacion del Absoluto y del hombre y que,
por eso, la realidad natural hierofanica sin la referencia @ hombre
no revela, no dice ni hace presente nada.

En otros términos, podriamos comprender la estructura de las
hierof ardas como la «transignificacion» operada en una realidad
mundana a pasar a ser para e hombre religioso simbolo de lo di-
vino. En efecto, como en todo simbolo, del que la hierofania es un
caso particular, o mejor, e verdadero prototipo, en la hierofania
se produce ese fendmeno de «transparencia opaca», de presencia
inmediata de una realidad invisible a través de una realidad visible,
que constituye lo especifico de la significacion simbdlica™®. Como
en todos los simbolos, en la constitucion de un objeto como hiero-
fanico tiene lugar una «eleccion»; esta eleccién supone un distan-
ciamiento del objeto hierofénico en relacién con e resto de los
objetos de su especie: las piedras hierofanicas no son ya smples
piedras, sino hierofanias, pero, sobre todo, supone una «eleccidn»
que repercute sobre la propia condicién de esos objetos en la me-
dida en que, a pasar a s> hierofénicas, esas realidades reciben
una nueva dimension, la de lo sagrado, que les confiere su caréc-
ter de presencializacion de lo divino™. Tal eleccién no es fruto de

D Sobre d Smboaligmo, y, més concretamente, d smboliamo rdigioso en
d sentido damos a ege término en nuedtro texto, d. M. Eli Trata-
do..., 11, 2 P. Tillich, Symbol und Wirklichkeit (Gotinga 1962); P. Ri-
coeur, Finitude et culpabilité, vol. 11: La symbolique du mal (Peris 1960)
epec. 11-30, 323332,y Le conflit des intérprétations (Paris 1969) egpe
demente 283-329,
Tratado..., |, 36-37.
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una arbitraria decision del hombre. El hombre no crea las hiero-
fanias como no crea los simbolos verdaderos. La realidad simbdlica
parece «predestinada» para serlo. No en el sentido de que una
propiedad suya encarne de manera especia la realidad de otro orden
ala que remite, sino mas bien en e sentido de que, cuando € hom-
bre vive su relacion con ella como simbolo, percibe inmediatamente
gue la referencia de esa redlidad visible a orden de lo invisible
no es fruto de una decision convencional de su parte, sino de una
relacion de esa realidad invisible con su propia existencia, relacion
de la que é no dispone en absoluto, sino que le habita y le pre-
cede y sé hace presente para €l justamente en la mediaciéon de la
realidad simbdlica. Naturalmente, la «eleccion» de la readidad sm-
bolica se apoya en unas propiedades particulares que facilitan la
expresion de esa relacion con lo totalmente otro. Pero, como vere-
mos inmediatamente, la enorme variedad de las hierofanias nos im-
pide hacer depender la capacidad simbolizadora o hierofanica de
las diferentes realidades de esas propiedades singulares. Asi, es in-
dudable que muchas hierofanias son a mismo tiempo, en una u otra
medida, cratofanias, es decir, manifestaciones de un poder o de una
fuerza, cualquiera que sea su especie: €eficacia, enormidad, rareza,
distancia, poder, etc. Pero conviene observar, en primer lugar, que
ninguna religion, ni las calificadas de més elementales, se reducen a
este tipo de hierofanias™, que junto a ellas existen otros objetos
hierofanicos que no tienen nada que ver con la manifestacion de la
potencia™, y sobre todo que, como hemos visto anteriormente,
la fuerza, e mana manifestado en esas realidades poderosas no es
una realidad anterior a la constitucion de esa realidad como sa
grada, a su constitucion como hierofania, sino, por e contrario,
una consecuencia de la relacion de esa realidad con e Misterio,
relacion que la constituye como sagrada”. Por tanto, la devacion
de una realidad a la categoria de simbolo, de hierofania, no depen-
de de una simple eeccion del hombre, sino de esa relacién del
hombre con lo invisible, con & Misterio que se presencidiza solo
en la mediacién simbodlica y hierofanica y que es la que confiere
a esta ltima su condicion de sagrada'’.

™ Ibid. I, 55ss
B, por q’ 0, d bdlo texto de la higrofania en la «auave brise»> de
1Re19 que la preenda de Yawé s didanda de les manifeda
dongs de natur?oéaropas de la teofaniss mosam
» & supra, 105- M. Eliade, op. cit. I, 53-54.
Con eda mterpretac:lon de la estructura de les hlerofanlas, la fenome-
nologia de la rdigion plantea correctamente @ probdlema ya propiamente
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Descrita la estructura de las mediaciones de lo sagrado, pasa
mos a establecer una morfologia de las mismas.

El primer hecho con que tropezamos a comenzar este intento
es la enorme multiplicidad, variedad, heterogeneidad y mutabilidad
de las hierofanias. EIl mundo de las religiones desconcierta justa-
mente por la abigarrada multiplicidad y variedad de formas a través
de las cuales € hombre, en las diferentes épocas y culturas, ha
«proyectado» la presencia del Misterio. La estructura comidn que
hemos descrito permite identificarlas a todas como hierofanias,
pero su variedad hace tan necesario como dificil un intento de tipo-
logizacidit jy de sistematizacion de las mismas.

La multiplicidad y variedad es tal que M. Eliade ha podido
escribir con razon que debemos estar dispuestos a aceptarlas en
«cualquier sector de la vida: fisioldgico, econémico, espiritual o
social», ya que, «en resumen, no sabemos si existe alguna cosa—ob-
jeto, gesto, funcion fisiolégica, ser o juego, etc.— que no haya
sido alguna vez, en algun lugar, en € curso de la historia de la hu-
manidad, transfigurada en hierofania». «...Todo lo que e hom-
bre ha manejado, sentido, encontrado o amado ha podido convertirse
en hierofania». Y a continuacién se refiere a los gestos, las danzas,
los juegos de nifios, los juguetes, los instrumentos musicales, la ar-
quitectura, los medios de transporte (animales, carros, barcas,
etcétera), animales y plantas y realidades naturales de toda especie;
oficios, artes, industrias, técnicas; actos cotidianos (levantarse,
correr, caminar), los diferentes trabajos (caza, pesca, agricultura),
los actos fisoldgicos (alimentacion, vida sexual) y probablemente
también las palabras esenciales de la lengua'®. M. Eliade no in-
cluye expresamente, en su cad interminable enumeraci(’)n, algunas
realidades de otro orden, como los acontecimientos histéricos de la

filosdfico de la mterPreta:lon de |os Smboalos o las hierofeniag, planteamiento
que condicionara ulteriormente d problema de la interpretacion teolGgica del
hecho de la revelacion. Les hlerofamas nunca podran s interpretadas como
objetivaciones, encamaciones 0 mundanizeciones de la Trasoendenda en una
redided mundana. Pero tampoco deberén ser consideradas como creedion
abitraria del hombre o proyecdon de estedos subjetivos, de dessos o de
aspiraciones, Sno como mediadones o, 9 e entiende @ t&mino correctamente,
Q( ones de una presencia |nobjet|va de la Trescendenda en la raiz misma
a e<|$enc|a a Ia que condituye. Cf. para eda cuedtion la interpretacion
que dd prooéo hierofénico en Philosophie de la reli-
gion II Pans 1 Exposadn y veloradon critica de esa interpretacion en
nuestra aHaC|aunaf|Iosofladelare||g|oncr|st|ana LaobradeH. Du-
l3{6(M<'aohdt1970 136ss 1
p. Ci
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propia vida y los de la vida de la comunidad, los simbolos y los
conceptos y las mismas personas, que también han sido en determi-
nadas religiones convertidas en hierofanias. En resumen, la historia
de las religiones autoriza plenamente la conclusion de Eliade de que
«es muy probable que, en fin de cuentas, nada haya escapado a esta
transfiguracion proseguida durante decenas de milenios de vida
religiosa» . Al mismo tiempo que la multiplicidad, la historia de
las religiones muestra una enorme variedad de hierofanias que
abarca desde las readidades naturales mas insignificantes a los més
extraordinarios acontecimientos, desde «la piedra sagrada, a avatar
de Visny, la estatua de Japiter, la epifania yahvista» e incluso «la
suprema encarnacion del Logos en Jesucristo» .

Pero esta variedad y multiplicidad no se explica s no es por
la variabilidad de las hierofanias. Las realidades hierofanicas tienen
un comienzo muchas veces determinable, sufren durante la histo-
ria transformaciones que pueden seguirse histéricamente y, en
muchos casos, pierden vigencia y desaparecen como tales hierofa
nias. Frecuente e importante es, ademés, € caso de la transforma-
cion de su dgnificado por la integracion en un nuevo contexto
hierofanico més amplio. Asi hay que comprender «los gemplos
de una revaorizacion de hierofanias elementales o cratofanias ful-
gurantes por integracion en la epifania del ser supremo», concepto
religioso mas complejo que comporta cierto grado de personalidad,
creacion, omnipotencia, etc.

Mircea Eliade insiste, ademés, en el hecho de que las hierofanias
se presentan formando verdaderos sistemas en los que en nin-
guna religion, ni siquiera las més elementales, fata otra serie de
elementos, como la figura del ser supremo, o un conjunto de leyes
morales, 0 de tradiciones tedricas contenidas en mitos y leyen-
das, etc.™®

Ante este hecho tan complgo que forman las distintas media-
ciones del Misterio en las diferentes religiones es indudable, que
un esfuerzo de sistematizacion de las mismas, puede prestar una
ayuda indispensable para el conocimiento de esas religiones y, a
través de éllas, de las formas concretas que ha revestido la relacion
del hombre con el Misterio. El conocimiento de este Ultimo dato
permite por fin descubrir las formas que éste ha revestido para €
hombre a lo largo de su historia. Tal sistematizacion es, pues, indis-

127 1 1ar
Ibid

2lbid. |, 51.

> Ibid. I, 51-52.
Ibid. I, 55.



136 Hacia una comprension del hecho religioso

pensable para la comprension del fendmeno religioso que estamos
persiguiendo.

En la imposibilidad de redlizar aqui tal sistematizacion, nos con-
tentaremos con audir a algunos criterios que podrian dirigirlay a
algunos resultados que podrian seguirse de ella. Como primer pre-
supuesto, esta sistematizacion debe tener en cuenta la complejidad
de todo fendmeno religioso, incluso el méas simple y debe buscar la
comprension del mismo, de la coherencia de todos los elementos
que lo componen. En segundo lugar, serd preciso tener en cuenta la
estructura comdn a todas las hierofanias, por variadas que parezcan,
para comprender su sentido.

El primer grupo de complgos hierofanicos lo forman aquellos
gue utilizan principalmente la naturaleza en sus diferentes elementos
como simbolos y érganos de mediacion de lo divino. A este grupo
pertenecen preferentemente las religiones de los pueblos llamados
primitivos. Dada la variedad de objetos naturales que pueden con-
vertirse en hierofanicos, es posible una sistematizacion de los mis-
mos por «constelaciones de hierofanias», es decir, por agrupacion
de los elementos pertenecientes a un mismo contexto natural o sg-
nificativo. El libro de M. Eliade a que nos venimos refiriendo, cons-
tituye el gemplo mas completo de sistematizacion de este tipo. Un
andlisis dd mismo, que no podemos redizar en este momento, nos
permitiria constatar hasta qué punto este esfuerzo de sistematiza-
cion ayuda a comprender las formas religiosas que se han servido
de este tipo de hierofanias, e ilumina los diferentes elementos de
esas religiones, permitiendo una menos imperfecta comprension de
la existencia de las poblaciones que las han creado, de su imagen
del mundo y de si mismas, y una revalorizacion de la dignidad de
su vida religiosa. La sistematizacion de las hierofanias naturales en
«congtelaciones» 0 contextos dgnificativos llevada a cabo en esta
historia de las religiones, que es, mas propiamente, una fenomeno-
logia de la religidn, y, especialmente, de la religion de los primitivos,
nos descubre la inagotable riqueza y la densidad de esa realidad to-
talmente otra cuya elocuente presencia ha ido escuchando el hombre
a través de su contacto con la naturaleza™.

Junto a las constelaciones de hierofanias naturales existen otras
tomadas de otros sectores de la realidad natural. Aludiremos tan
solo a caso mas importante de todos, a de la constitucion de la

2o, porg'serrplo, las condusiones a la descripcion de cada una de edtas
consdadiones de hierofanies, |, 138-141, 183-184, 217-219, 247-248; 11, 33
35, 101-103, 140-141. También, C. Cadlro, op. cit., 73ss
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historia de la nacién como conjunto hierofanico. Como es sabido,
este paso del sistema hierofanico de la naturaleza a de la historia
tiene lugar en la historia religiosa de Israel. Para Israel, € lugar del
encuentro, la mediacion originaria de su relacion con el Misterio no
es la naturaleza —separada de lo divino por € abismo de la crea-
cion—, sino la propia historia. La estructura de esta nueva hiero-
fania sigue siendo ciertamente la misma: una realidad natural, en
este caso un acontecimiento, sirve de mediacion de la presencia de
lo divino. Pero la transformacion de la «sustancia» o de la «mate-
ria» hierofanica tiene enorme importancia porque revela una trans-
formacion radical en la representacion de lo divino y de su relacion
con el hombre. En efecto, e sentido de la historia propio de Israel,
que posee un origen claramente religioso, tiene su raiz en la intensa
vivencia religiosa que constituye su riguroso monoteismo €ético y
que, consiguientemente, da lugar a una transformacion de todo €
cuerpo expresivo religioso.

Otro momento decisivo en la transposicion del contexto hiero-
fénico estard4 constituido por € establecimiento de una hierofania
de tipo personal como la que tiene lugar en €l cristianismo. Aqui
la mediacién de la presencia del Misterio no sera una realidad na-
tural o un acontecimiento de la propia historia, sino la persona de
Jesus, en la que se hace presente para € hombre, bgjo € incognito
de la figura humana, el Misterio mismo en persona. Una vez més
estamos ante una forma particular de hierofania, privilegiada sin
duda, cuya especificidad nos ayuda a comprender e conjunto de la
forma religiosa a que pertenece el cristianismo en lo que tiene de
especifico.

Estamos convencidos de la completa inadecuacion de este pro-
yecto de sistematizacion de las hierofanias como conjuntos de me-
diaciones del Misterio en su revelacion a hombre. En realidad no
pretendiamos establecer una morfologia completa, sino sélo mostrar
como € estudio de estos conjuntos hierofanicos es indispensable
para comprender € ambito de lo sagrado en esas manifestaciones
concretas del mismo que son las diferentes religiones.

No podemos terminar nuestra descripcion de las mediaciones ob-
jetivas del misterio sin anotar algunas consecuencias que entrafia
para € ambito de lo sagrado su necesaria presencia en € mismo.

La primera y fundamental, porque de ela se derivan todas las
demés, tiene su fundamento en la estructura misma de las media-
ciones. En las hierofanias el Misterio se encarna 'y, de alguna manera,
se «mundaniza». Ya dijimos que las hierofanias no «objetivizan» €l
Misterio ni lo «mundanizan» en e sentido de convertirlo en un ob-
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jeto del mundo. Pero, a pasar por la mediacion hiercfanica, su pre-
sencia se liga de hecho con una realidad del mundo que de alguna
manera condiciona e acto y la forma de su presencia. En la media
cion hierofanica, & Misterio toma la forma de lo asequible; 1o supra-
mundano, la figura de lo mundano; lo que esta més dla del tiempo
toma una forma temporal. Y aun cuando no se reduzca a esas figu-
ras, éstas constituyen la Unica forma concreta de su presencia. Esta
«encarnacion» del Misterio origina una densificacion, una corpora
lizacién del ambito de lo sagrado, que se vera compuesto de hecho,
entre otros elementos, por las manifestaciones mundanas del Mis-
terio. El orden de lo sagrado, la forma de ser determinado por la
presencia de lo totalmente otro, pasara a ser una magnitud munda
na, compuesta por las manifestaciones del mismo, aunque, dada la
inadecuacion entre e Misterio y sus expresiones, no se confunda
con ellas ni se agote en ellas.

Como consecuencia inmediata de este primer hecho o como un
nuevo aspecto del mismo, € paso por las mediaciones mundanas
supone la entrada del Misterio en la historia del hombre y & some-
timiento del ambito de lo sagrado a todos sus condicionantes. La
primera consecuencia de esta historificacion del ambito de lo sagrado
sera su incontable multiplicacién, ya que la historia del hombre es
una en su origen y en su destino, pero es multiple en su realizacion
concreta por la diversidad de situaciones, de ritmo de desarrollo,
de condicionamientos de todo tipo a que esta sometida la vida de
las diferentes comunidades de hombres que han vivido y viven sobre
la tierra. Esto hard que, aunque caracterizado por una intencion
idéntica y determinado por la realidad Unica de lo divino, € orden
de lo sagrado se redlice en las multiples manifestaciones concretas
gue llamamos religiones y que, juntas, constituyen la historia de
la redlizacién de lo sagrado a lo largo de su existencia sobre la
tierra

Un nuevo aspecto del necesario paso del Misterio por las media
ciones mundanas aparece en la cristalizacion del ambito de lo s&
grado en una magnitud socia sometida a las leyes de la institucio-
nalizacion a que este tipo de manifestaciones se ven sometidas. De
€ nos ocuparemos a hablar de las expresiones de la actitud reli-
giosa.

El hecho de la encarnacion del Misterio en las mdiltiples media-
ciones a que acabamos de aludir, entrafia una serie de consecuencias
importantes para la realizacion concreta de lo sagrado y, consiguien-
temente, para la comprensién del mismo. Estas podrian resumirse
en la inevitable ambigliedad que ese hecho entrafia para lo sagrado.
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Esta ambigliedad se traduce sobre todo en la nueva forma de rela
cion con la realidad mundana en la que penetra. En sus mediaciones
naturales lo totalmente otro se hace de aguna manera semejante
y de alguna manera diferente. La inconmensurabilidad con e orden
de lo finito, que era su principal caracteristica, se convierte en rela
cion conmensurable. Lo sagrado se convierte en un sector de la
realidad mundana y de la existencia en el mundo y su relacion con
el resto de los sectores parece ser, d mismo tiempo que de una
mayor proximidad, de una posibilidad de separacion que lo convierte
en algo aparte, en cosa 0 conducta segregada.

Esta situacion sera la que lleve a plantear con toda agudeza €
problema de la relacién entre lo sagrado y lo profano y la que lle-
vard a algunos a comprender y vivir lo sagrado en oposicion a lo
profano, y a otros, por reaccién contra este exceso, a ignorar la in-
conmensurabilidad de los dos 6rdenes y a confundirlos puray sm-
plemente 0 a negar la validez de las mediaciones del Misterio.

Un segundo aspecto de la ambigiiedad, que se deriva de la nece-
sidad de mediaciones del Misterio, se refiere a su relacion con
hombre. La presencia del Misterio en unos objetos a su acance
facilitara en muchos casos la tendencia a disponer de ellos para, por
su medio, disponer del Misterio mismo y ponerlo a su servicio. El
peligro acecha en todas las mediaciones, desde los més puros con-
ceptos a las més rudas representaciones, pero puede ser designado
con un nombre comdn: la idolatria, que designa la confusion del
Misterio con sus mediaciones y € intento por dominarlo mediante
el dominio de estas Ultimas. Para luchar contra este peligro los hom-
bres verdaderamente religiosos, los grandes reformadores, los pro-
fetas, predicaran la supresion de las imagenes, la negacion incluso
de los conceptos més elevados de la teologia, la eliminacion de los
ritos més consagrados y el retorno a un reconocimiento del Misterio
en toda su pureza.

Todas las reflexiones que acabamos de hacer sobre las media-
ciones del Misterio se han referido a su aspecto objetivo. Todas ellas
nos han llevado a aludir a la «experiencia» religiosa, a la actitud
religiosa del hombre. No podia ser de otra forma, ya que ésta se
hace presente en esas mediaciones como su lado interno y subjetivo,
puesto que de €ella, como repercusion en € hombre de la presencia
del Misterio, es de donde surgen todas las demas mediaciones hasta
el punto de que podemos decir que dla es la mediacion por exce-
lencia. Por eso se impone un estudio separado de la raiz subjetiva
de las mediaciones dd Misterio. Para ello vamos a analizar en €
préximo capitulo la actitud religiosa.



CARTULO I
LA ACTITUD RELIGIOSA DEL HOMBRE

Utilizamos el término de actitud, y no los de conducta o expe-
riencia, porque nos parece mas cComprensivo y mas apto para de-
signar la reaccién del sujeto con todos sus componentes y en todos
los aspectos de su existencia a la presencia del Misterio. Los tér-
minos de experiencia y de conducta, en cambio, nos parecen desig-
nar esta reaccion atendiendo preferentemente a su nivel psiquico
0 a sus manifestaciones exteriores. Con el término de actitud reli-
giosa queremos referirnos a la disposicion fundamental creada en €
sujeto por la aparicion del Misterio, disposicién que se expresa en
la experiencia, en la conducta y en los diferentes actos concretos que
surgen de ellay que por esto calificamos también de religiosos.

De acuerdo con esto, estudiaremos sucesivamente la estructura
fundamental de la actitud religiosa, las expresiones de la misma en
los diferentes niveles de la existencia y los actos concretos en los
gue se redliza

1 ESTRUCTURA FUNDAMENTAL DE LA ACTITUD RELIGOSA

Desde nuestra descripcion inicial del orden de lo sagrado hemos
venido mostrando que su constitucion esta determinada por la apa-
ricion de la realidad totalmente otra, absolutamente suprema. Una
realidad era religiosa para nosotros en la medida en que decia rela-
cion con ella. La actitud religiosa es la que tiene por «objeto» o,
més precisamente, por «término» la realidad absolutamente supre-
ma. Ya sabemos que esa realidad puede recibir humerosos hombres
por medio de los cuaes se pretende expresar su condicion de Mis-
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terio en el sentido en que hemos intentado describirlo anteriormen-
te. Todos estos nombres han servido de hecho para designar € tér-
mino de la actitud religiosa. En ella el sujeto sabe que entra en
relacion con lo infinito, lo invisible, lo supremo, lo absoluto, lo
divino o, simplemente, con Dios. Pero con todos estos términos y
con e ultimo, que es € més frecuentemente utilizado, se pretende
designar la realidad totalmente otra, absolutamente trascendente.
Los actos religiosos, como veremos, pueden ser muy NUMerosos,
pero solo son religiosos cuando van dirigidos a esta realidad.

Nuestra anterior descripcién del Misterio nos hizo descubrir
ademas su activa referencia al hombre, a su viday a su destino. No
es dificil descubrir que la realidad absolutamente suprema, Ilamando
asi a la existencia humana, no puede menos de ser para €lla la rea-
lidad definitiva y Gltima y la que le procura su Ultima y definitiva
perfeccion. Asi, pues, uniendo estas propiedades de las que nos he-
mos servido para describir la realidad del Misterio, tendremos las
notas esenciales del término de la actitud religiosa. Este no puede
sar otro que la realidad absolutamente suprema como fin dltimo y
definitivo para el hombre. Y desde esta determinacién de su término,
podemos obtener la determinacion de los rasgos esencides de la
actitud religiosa como actitud extatica, o de trascendimiento, y acti-
tud sadvifica, o de busqueda de la Ultima y definitiva perfeccion.
Desde ahora podemos observar que, como cada vez que hemos lle-
gado a centro de lo religioso, nos encontramos con una realidad
compleja, dialéctica, es decir, determinable tan sdlo por aspectos
aparentemente contradictorios. Una vez més debemos comprender
que ambos aspectos forman una unidad indisoluble y que solo pue-
den ser comprendidos en reciproca referencia. Solo la imposibilidad
de comprender las readlidades complejas de otra forma que por el
andlisis nos fuerza a describir los dos momentos de la actitud reli-
giosa separadamente.

a) La actitud religiosa, actitud extatica o de reconocimiento

Comencemos por la descripcion de la actitud religiosa como ac-
titud extética o de trascendimiento. En dla tenemos simplemente
una repercusion sobre la estructura de la actitud subjetiva dd ca
racter supremo de su término. En efecto, la realidad del Misterio
se nos ha mostrado suprema en relacién con € conjunto de las rea-
lidades mundanas, pero también y sobre todo en relacion con e
mismo hombre. Esto hace que el hombre no pueda disponer de ella
en absoluto, ni dominarla, ni poseerla con ninguno de sus actos.
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Ante ela el hombre no puede situarse como ante el conjunto de las
realidades mundanas, poniéndola frente a si, objetivandola. En efec-
to, en la relacion objetivadora el sujeto dispone de alguna manera de
la realidad objetivada que conoce e integra en € sistema de su pen-
samiento, aplicandole sus leyes y sometiéndola a las mismas. El car
tro de una relacion de este tipo es e sujeto, a que se subordinan
todos los objetos por grandes e importantes que sean. Para que la
realidad suprema aparezca sin perder su condicion de suprema, €
hombre debe renunciar a hacer de ella un objeto de ninguno de sus
actos y debe establecer una relacion en la que admita que € centro
de la misma no es él, sno esa realidad suprema. Para €ello, € hom-
bre debe literalmente descentrarse, sdir de si, inaugurar una actitud
extética de reconocimiento de la superior dignidad, de la absoluta
supremacia del Misterio. En esta relacion el sujeto religioso debe
trascender no solo e conjunto de las realidades del mundo, sino
a si mismo, para que en este acto de trascendimiento aparezca lo
que es absolutamente superior a € y que, por tanto, no puede
aparecer sino en e acto por e que e hombre reconoce esa supe-
rioridad.

Una consecuencia inmediata de esta primera «cuaidad» de la
actitud religiosa, derivada de la condicion de trascendente, que tie-
ne su término es la «impresion de realidad» que la caracteriza, es
decir, la evidencia con que se impone a hombre la realidad de esa
Trascendencia que solo en € acto religioso se le manifiesta. Max
Scheler expresaba estas caracteristicas en los conocidos términos:
«Que & hombre, cualquiera que sea € grado de evolucion religiosa
en que se encuentre, se dirige desde el primer momento a un ambito
de ser y de valor fundamentalmente distinto del resto del mundo
de la experiencia, amnbito que no se descubre en ese mundo de la
experiencia ni se adquiere por idealizacion a partir del mismo y que,
ademas, sdlo es accesible por € acto religioso, tal es la primera 'y
més cierta verdad de la fenomenologia de la religion. Es € principio
de la originaidad y de la indeductibilidad de la experiencia religio-
sa» '. También W. James, en su andlisis clasico de la experiencia
religiosa, ha subrayado esta «impresion de realidad» que comporta’.

Como podemos ver, la condicion de supremo del Misterio ilu-
mina la estructura de la actitud con la que € hombre reconoce su
presencia. Pero, reciprocamente, el andlisis de la actitud nos ayuda

> Votn Ewigen im Menschen (Bema*1054). . _
.~ TheVarieliesof Religions Experience; tred. francesa L'Eé%)erlencerel i-
gieuse (Paris 1908) epec. cp. 3: Larealidad deloinvisible, 41-66.
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a comprender megjor la realidad que es su término. Asi, ahora esta-
mos en disposicién de comprender mejor €l significado del término
«trascendencia», del que nos hemos servido frecuentemente para
designar a Misterio. Este es trascendente no porque esté mas dla
del resto de las redlidades del mundo. El nervio del esquema de la
trascendencia no es esta lgjania espacid a la que remite inmediata-
mente la imagen que utilizamos. El esquema que opera en € con-
cepto de trascendencia es més bien dinamico, existencial y significa
el hecho de que la realidad trascendente sdlo puede hacerse presente
a término de un acto de total trascendimiento del sujeto a que esa
presencia va dirigida.

De la comprension de este primer aspecto de la actitud réigio-
sa se sigue una consecuencia importante que determinard, en gran
parte la recta comprensién de su segundo aspecto de actitud salvi-
fica Hemos intentado mostrar como €l carécter trascendente de su
término hace que la actitud religiosa no pueda ser pensada en tér-
minos objetivos. Pero las consecuencias de este hecho no se reducen
al orden del conocimiento. Tampoco la voluntad del hombre puede
tener a ser supremo por objeto de su inclinacion, su tendencia o0 su
deseo sin que éste pierda su carécter de supremo. Lo divino no
puede ser considerado como el més alto bien que el hombre puede
desear para, mediante su posesién, obtener su perfecta feicidad.
Todos estos términos traducen un tipo de relacion en la que € hom-
bre constituye €l centro y e objeto es «deseado» o buscado en fun-
cion del mismo. Si cabe hablar de un amor a Dios en la actitud reli-
giosa, este amor deberd ser comprendido en otra clave que la del
deseo como medio de posesion. Y s es verdad que los dos aspectos
de la actitud religiosa forman una unidad dialéctica, € aspecto de
busgueda de savacién —que analizaremos en seguida —debera en-
tenderse dentro de esta condicion de extatica que impone a la ac-
titud religiosa € hecho de que su término sea absolutamente tras-
cendente.

Pero antes de entrar en esta descripcion queremos audir a un
problema que la filosofia de la religion se plantea constantemente
en relacion con el primer aspecto de la actitud religiosa que hemos
descrito. La descripcién que nosotros hemos ofrecido parece supo-
ner que, cualquiera que sea su forma de respectividad en relacion
con e sujeto religioso, la Trascendencia constituye la realidad que
determina € acto de trascendimiento, y éste tiene su fundamento
en ella. Pero, dado que tal acto de trascendimiento tiene como tér-
mino una realidad en modo aguno comparable, la filosofia se ha
preguntado frecuentemente s esa Trascendencia, que pretendemos
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real y determinante, no se identificara con el acto mismo de tras-
cendimiento concebido como la proyeccién, sobre un absoluto ideal,
de los deseos, las aspiraciones o los ideales de los hombres®. No es
éste e lugar de responder a esa cuestion filosofica, pero podemos,
sin salimos de nuestro plano fenomenolégico, indicar si los hechos
en los que se gpoya la descripcion que estamos ofreciendo se dejan
comprender en € sentido a que se refiere esa pregunta de la filo-
sofia 0 s, por € contrario, tal interpretacion supone una fasa com-
prension de los mismos. La respuesta a este problema no puede
consistir simplemente en aducir las interpretaciones que los sujetos
religiosos dan de su propia actitud, ya que los andlisis a que la so-
ciologia y la psicologia modernas someten a la conciencia nos han
demostrado que ésta puede, sin «mala fe consciente», revestir una
serie de mascaras que la ocultan su verdadero rostro incluso para
si misma. La respuesta ha de consistir més bien en presentar estos
hechos de forma que pueda destacarse esa estructura significativa
primera, ala que deben atenerse las explicaciones o interpretaciones
ulteriores que no quieran falsearla

Pues bien, los hechos religiosos se presentan de tal forma que
la intervencion a que venimos refiriéndonos supone un total fasea
miento de su significado. En efecto, e hombre religioso no parte de
sus necesidades 0 sus deseos y encuentra en Dios un ser que le res-
ponda remediando esas necesidades y saciando esos deseos. El pri-
mer momento del acto religioso es e encuentro del hombre con una
realidad enteramente diferente que, lgjos de saciar sus deseos o res-
ponder a ellos, no aparece para él méas que cuando se ha trascendido
a si mismo, la fuente de todos esos deseos. El Dios del hombre reli-
0ioso, en la medida en que es e Misterio, no es una realidad que
el hombre busque espontaneamente, sino una realidad que en un
momento dado se le impone. Para e verdadero hombre religioso,
Dios no responde a ninguno de sus deseos, ya que todos estos tie-
nen por objeto una realidad mundana, sino que representa una rea
lidad enteramente nueva. Por eso, cuando e hombre se encuentra
con él, descubre, es verdad, la felicidad, pero una féicidad distinta
de la que se basa en la satisfaccion de sus deseos. El Dios del hom-
bre religioso, podriamos decir parafraseando a W. Fr. Otto, "no
consuela a hombre por lo que le da o le promete, sino por lo que
es* o, tal vez més propiamente, porque es, y para el hombre reli-

3 Como expresion dara de esa ideq, d. L. Feuerbach, Das Wesen des
Chrjstentutns; trad. francesa L'essencedu Chrlst|an|sme(Par|3196$) 12910,
Theophania, op. cit.; d. cap. |, nota 91.
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gioso es una realidad totalmente otra que é debe reconocer, tras-
cendiéndose, es decir, sacnflcandose en agunas ocasiones literal-
mente, en ese reconocimiento”.

b) La actitud religiosa, actitud salvifica

Pero este trascendimiento es, al mismo tiempo, un acto salvmco
El hombre religioso, en su relacién con lo divino, busca salvarse®.
¢COmo se presenta en concreto esta nueva dimension de la actitud
religiosa? ¢En qué consiste la savacion? ¢COmo se obtiene? Para
responder a estas cuestiones seria necesario recorrer todas las mani-
festaciones de la historia de las religiones, ya que todas ellas, de
una u otra forma, «estan penetradas por €l sabor de la salvacién».
En la imposibilidad de seguir este método, procederemos como ya
hemos hecho para otros aspectos del fenémeno religioso: describi-
remos en primer lugar los elementos esenciales de la dimension sd-
vifica de la actitud religiosa y después aludiremos a algunos grandes
grupos de hechos religiosos en los que esos rasgos esenciales se en-
cuentran realizados.

G. van der Leeuw ha descrito en una formula muy precisa lo
esencial de la idea de salvacion. Desde su perspectiva, ya familiar
para nosotros, segun la cua € objeto de la religion es «la potencia»,
define la salvacion en estos términos. «La sdvacion es la potencia
vivida como Bien» . Es decir, la salvacion es e «objeto» 0 & «tér-
mino» de la actitud religiosa en cuanto de €l se espera 'y se obtiene
la plena perfeccion que resumimos en e concepto de Bien. Haciendo
nuestra esta definicion, podriamos decir, desde nuestra concepcion
del término de la actitud religiosa, que la salvacion es € Misterio
vivido como bien por e hombre, la realidad trascendente constitui-
da en su fin. La salvacion serd, pues, la plena realizacion de la rela
cion que la aparicion del Misterio ha creado con € hombre. Si €
trascendimiento propio de la actitud religiosa es € eco en dla del

> Coro hechos conaretos remitimos a los que offedmos anteriormente &
amilzar la noddn de Migterio, as como a los adtos rigiosos concretos, que
edydiaremos més addante.

C. d texto budida dtado anteriormente sobre d sshor de la slvadon
gue pendra todo € orden rellgloso texto que puede gplicarse a todos los
sgemes reigiosos Cf. una desripcion de los presy os fllosdloos de la
sveadion, en B. Wdte, Hellsverst andnls(Fnbur r. 1966); paon
momemlogca enJ Wadn Der Erlosun Sged eundseme eutung (Lelp-

Zig 1922); 10s agpect % Esl osungsvor stellungen und
[ hre pwchol oglschen Aspekte (Zurlch 1950).
""op. cit., 93.
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carécter trascendente del Misterio, su dimension salvifica es el resul-
tado de la relacién que su presencia suscita en el hombre. En efec-
to, si el Misterio constituye la realidad suprema en el orden del ser
y en e orden del valor y de la dignidad, su presencia ante € hom-
bre tendra como consecuencia inmediata la aparicién para éste de
un nuevo orden de bien y de valores; es decir, la aparicion de un
nuevo orden de posibilidades de redlizacion y, consiguientemente, de
un nuevo orden de posibilidades de felicidad. De acuerdo con las
diferentes formas de representarse e Misterio y las diferentes for-
mas de realizar la relacion con €, la salvacion revestira en las dis-
tintas religiones formas también diferentes. Pero el rasgo comdn
a todas €ellas serd vivir la relacién con esa realidad suprema como
valor definitivo y total, como posibilidad y fin Ultimo de la exis
tencia. Esta simple alusion a su término basta para mostrar que la
salvacion religiosa consiste en una realizacion y una fdicidad no
connumerables con aguellas que procuran a hombre los bienes y
valores humanos. Esto nos muestra también que la redizacion de
la misma seguird otros caminos que los que sigue la obtencién de
los bienes y la realizacion de los valores humanos. Tratemos, pues,
de analizar cuales son sus rasgos caracteristicos. Estos pueden resu-
mirse en los siguientes: en la actitud religiosa el hombre busca una
redlizacion total, Ultima y definitiva que le procura una felicidad
absolutamente perfecta®.

Pero es preciso profundizar en € sentido de estos términos. To-
tal no ha de entenderse en un sentido «cumulativo» de los distin-
tos bienes parciales. La relacion religiosa no procura a hombre glo-
balmente e conjunto de bienes que las actividades intramundanas
le procuran parcialmente. Esto significaria que la salvacion religiosa
podria reemplazar los diferentes bienes mundanos o que € conjunto
de éstos podria sustituir la salvacion religiosa. Si € término de ésta
es e ser absolutamente superior en e orden del valor, totalmente
otro en relacion con todos los seres y bienes intramundanos, ha de
constitur un fin también totalmente diferente que no puede redu-
cirse a ese sentido de totalidad cumulativa. Cada uno de los bienes
y valores mundanos responde a una necesidad parcial del hombre y
le procura una readlizacién no menos parcial. El conjunto de todos

' «La expajenda rdigiosa vivida—esibe en este sentido ven der Lesuw,
‘aede témino un sentido més amplio que d pscddgioo— es agudla
cuya ggnificedon e refiere d conjunto, d todo..., U sentido es un sentido
dltimo, rdlaivo a las «oosss Uitimas» (op. cit., 452). Dos buenas colecdones
udios compardivos sobre la idea de sdvaddn son The Saviour God
(Manchester ) y Types of Redemption (Leiden 1972).
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ellos responde a un conjunto de necesidades parciales y le procura
un conjunto de redlizaciones parciales. El valor sumo, cuando se
hace presente para el hombre, comienza por descubrir a éste la in-
adecuacion de cada una de esas realizaciones e incluso la del con-
junto de todas ellas y crea en @ una aspiracion nueva, ante la cud
todas las anteriores son parciales, y le ofrece una posibilidad nueva
de realizacion que responde no a las necesidades concretas del hom-
bre, sino a hombre mismo como totalidad.

En el mismo sentido ha de entenderse €l carécter dltimo y defi-
nitivo, que constituye la segunda nota de la savacion religiosa. El
bien que procura al hombre no es conmensurable en una serie a la
que pertenezcan también €l resto de los bienes mundanos. Su pre-
sencia hace surgir para € hombre un nuevo orden de bien que des-
cubre el carécter de «pentltimos»® y, por tanto, de «provisionales»
gue tienen todos los otros bienes e incluso e conjunto de todos
ellos. En efecto, los diferentes bienes mundanos aparecen ordenados
en una escada de valores en la que cada uno de ellos tiene su justifi-
cacion en la subordinacion a los valores superiores. La aparicion del
Bien supremo hace descubrir que ninguno de ellos —ni siquiera
el hombre mismo— constituye el bien definitivo, ya que su presen-
cia lleva a hombre a reconocer su valor sumo por encima incluso
de si mismo. Con € Bien supremo aparece € valor que vale por si
mismo y que con su valor confiere sentido y valor definitivo a la
existencia humana. La salvacidn religiosa es la consecucion de este
Bien sumo, y la actitud religiosa es actitud savifica porque lo des
cubre para el hombre y pone a éste en camino hacia €.

La relacion observada entre la savacién religiosa y la consecu-
cion de los diferentes bienes mundanos es una muestra més de la
ruptura de nivel que existe entre el ambito de lo sagrado y los otros
ambitos de la existencia. Tal desproporcion no significa, sin embar-
go, que entre elos no exista relacion alguna. La comprension de
esta relacion es una de las grandes tareas de la fenomenologia de la
religion, y su redizacion la gran cruz de la existenciareligiosa. A dla
aludiremos més adelante.

Ahora nos interesa mostrar algunos elementos de la vivencia y
la comprension de la salvacion por € hombre religioso en los que
aparece esta caracteristica fundamental de la salvacion religiosa que
hemos designado con los términos de total, definitiva 'y Ultima.

En primer lugar podemos observar que, si bien e sujeto reli-

' Con la temindlogia de Bonhoffer en su Etica, trad. cegtdlana (Barce:
lona 1963).
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gioso se interesa por los bienes mundanos, que él introduce en su
vida religiosa haciéndolos, por gemplo, objeto de su oracion-de
peticién, nunca son éstos confundidos por é con la redidad a la
gue se orienta su actitud religiosa. Son muchas las formas religio-
sas en las que € hombre sentird la necesidad de expresar la diferen-
cia entre esos dos érdenes de realidad, renunciando a primero como
Unica forma de acceso a segundo. Asi sucede, por gemplo, en las
religiones misticas, como el hinduismo y € budismo, en las que €
sujeto debe pasar por e reconocimiento de la inanidad de las cosas
pasajeras, y la consiguiente renuncia a las mismas, para obtener la
identificacion con el Absoluto. En este sentido, € budismo llega a
las Ultimas consecuencias cuando propone como Unico camino para
la superacion del sufrimiento la renuncia a deseo como fuente del
mismo. De ahi que la vida santa, la que conduce a la plena ilumina-
cion, que es la vida del monje, tenga como «exigencia fundamental
no la de 'tt debes vivir en este mundo y transformarlo en un mundo
en el que valga la pena vivir', sino esta otra: 't debes dedligarte
del mundo'» ~. En las rellglonm del mundo primitivo, en las reli-
giones politelstas y en las monoteistas de orientacion profética, la
salvaciéon no se presenta como «liberacién del mundo». Més aun,
en agunas de ellas —como en las primitivas— la vida religiosa tiene
como consecuencia e fortalecimiento de la relacion del hombre con
la viday la naturaleza". En la oracion del primitivo, que constituye
tal vez la mas inmediata manifestacion de su actitud religiosa, éste
pide a su Dios vida y feI|C|dad «En ningln otro sitio —escribe
Héiler a este propésito >— se expresa tan puray tan poderosa la
aegria por lavida, la aspiracién a una vida mas intensa y més viva,
en una palabra, la voluntad de vivir que posee todo hombre». Pero
a pesar de este «eudemonismo» de su oracion, en ela puede descu-
brirse también «el sentimiento de la absoluta dependencia» que
indica la distancia entre la vida que pide y & ser de quien la pide.
Y la atencidn a otras manifestaciones de la vida religiosa del hom-
bre primitivo, como sus ritos de todo tipo, su viva simbologia y
sus innumerables mitos, muestran claramente que este hombre pri-
mitivo esta habitado por la aspiracién a una vida diferente de la
gue hablan elocuentemente todos ellos.

En las religiones proféticas fata todo lo que sea enemistad hacia
el mundo o la cultura. En ninguna se ha expresado tan claramente

1 H. Oldenberg, Buddha, op. cit., 268.
LG M. H|ade, Krisisund rneuerungder Religionswissenschafl: «Ar+
tao% IX (1968) 1
Das Gebet, op cit., 147-148, e
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como en la de Zaratustra lanecesidad de colaborar en la extension
del Bien sobre la tierra s se qwere ser fiel adorador de Ahura Maz-
da, € ongen de todo bien®. La misma tendencia a la redizacion
de la unién con Dios, a través de la vida en ¢ mundo, se ha obser-
vado en € judaismo, €l cristianismo y el islamismo. Pero en ninguna
de estas religiones se degja por eso de medir la distancia entre ese
Dios y € mundo del hombre ni se dgja de pensar que la salvacion
de éste consiste en la unién permanente con e propio Dios. Basta
recordar exclamaciones como las del saimo 73: «S te tengo a ti, no
deseo nada sobre la tierra», o, Ilteralmente segun H. Ringgren:
«Junto a ti nada vale para mi en la tierra» . O la tan elocuente
expresion de san Pablo: «Ni la muerte ni la V|da, ni los angeles ni
las potestades, ni lo presente ni lo futuro, ni la altura ni la profun-
didad, ni criatuia aguna nos podra separar del amor de Dios que
estd en Jesucristo» (Rom 8,33).

En resumen, todas las religiones, cualquiera que sea la forma en
que expliquen su relacién con este mundo, presentan la salvacion
a la que aspiran como unién con Dios, es decir, con la realidad to-
talmente otra en relacion con las realidades mundanas, o como €
paso a una forma de ser o de vida diferente e inconmensurable con
la vida sobre la tierra: «un nuevo cielo y una nueva tierra», en la
que «Dios sera todo en todos». La expresion més clara de esta no-
vedad la tenemos en e contenido de la idea religiosa de la Super-
vivencia del hombre y en su relacion con la savacion religiosa™.

La creencia en una continuacion de la vida del hombre después
de la muerte parece ser tan antigua como e hombre, como lo de-
muestra la forma particular de enterrar a los muertos, de la que te-
nemos testimonios incluso prehistéricos *®. Es probable que muchas
de estas creencias se redujeran a la representaci(’)n de una continua-
cion de la vida del hombre més dla de la muerte, en condiciones
semejantes del todo a las de la vida terrena. Pero «todas las repre-
sentaciones de la inmortalidad como simple continuacién de la vida
han dgado a hombre insatisfecho. Dado que en € existia la con-
ciencia del parentesco y la samganza con la divinidad, existia tam-
bién e anhelo por una vida con y en Dios, € anhelo por la divini-
zacion» ". De hecho, en las religiones de salvacion la idea de inmor-

Widengren, Les rellglonsdvean (Paris 1968); Heler op Clt
2164219 . también nuestra dd dudismo rdigioso en
J5Psalmen (Stuttgart 1971) 66; o‘ también A 1626 63,2, ac
m\éfm - LeaﬁN %o Jmmg’l&gﬁl dli éhist (Paris 1959).
areligion préhistorique (Paris
v Helgrorlgqrscha nungsfor men..., op. it. e 52(:{3 a
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talidad como expresién de la obtencién de la salvacion no se reduce
a una continuacion de la vida terrena del hombre después de su
muerte, sino que lleva consigo la obtencion de un género de vida
enteramente diferente y determinada por la union del hombre, de
cualquier forma que se la presente —nirvana, resurreccion, inmor-
talidad—, con lo divino.

A la misma conclusién nos llevaria la consideracion de la sava
cion a partir del término del que salva. Ninguna religion promete,
o0 a menos no promete exclusivamente, la liberacion de las dificul-
tades, los obstaculos o los males propios de la vida terrena. En todas
ellas palpita € anhelo de la liberacion de ese ma radica que cons-
tituye la propia indignidad en comparacion con la redlidad del Mis-
terio, €l pecado en € sentido que dimos anteriormente a este tér-
mino. Las religiones misticas expresardn este anhelo més radical-
mente, proponiendo la salvacion como liberacion de la misma exis-
tencia humana.

El carécter total, ultimo y definitivo de la salvacion religiosa, se
muestra también en la forma en que € hombre religioso se repre-
senta la no consecuciéon de la misma. A la savacién no se opone
simplemente una vida humana privada de los dones que la salvacion
procura. La salvacion tiene como contrario la «perdicion» o la «con-
denacion» como estado en € que € hombre ha fallado definitiva
mente su orientacion y su sentido, y su existencia se encuentra pri-
vada absolutamente de valor.

Por Ultimo, en el mismo sentido ha de entenderse el carécter
gratuito de la salvacion religiosa. Toda religion presenta la salvacion
como don de la divinidad y fruto de la gracia. En todas ellas es ob-
jeto de un anuncio que constituye el evangelio, la buena nueva que
cada religion ofrece a sus figles. La savacion sgnifica la felicidad
de la propia realizacion aceptada como un don, y no producida por
propio esfuerzo; es decir, procura un bien que, en oposicién a todos
los bienes mundanos, estd més ala del dcance de todos los hom-
bres.

Todos estos datos nos muestran que la actitud religiosa esta toda
ella orientada a la consecucion de la savacion y que ésta, por ser
producida por la realidad trascendente que es su término, constituye
el fin dltimo para € hombre y le procura € bien total y definitivo.

Los dos grandes rasgos de la actitud religiosa que hemos des-
crito hasta ahora nos introducen en una nueva caracteristica que se
deriva de las dos anteriores y de alguna manera las resume. La acti-
tud religiosa constituye una relacion con el Misterio, que tiene su
mejor expresion en términos de relacion interpersonal. Anteriormen-
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te hemos indicado €l hecho de que el hombre tiende a expresar su
relacion con € Misterio en términos interpersonales para expresar
el caracter activo y vivo del Misterio.

Ya entonces vimos que lo esencia en esa aplicacion no es la
atribucion de las propiedades de la persona a ese Misterio, sino la
forma de vivir la relaciéon. También entonces aludimos a hecho de
gue, en este sentido, puede decirse que todas las religiones, incluso
las que tienen una representacion no personal de lo divino, conci-
ben € Misterio como persona. Ahora tan solo afiadiremos cémo los
dos rasgos esenciales de la actitud religiosa, que acabamos de descri-
bir, justifican esa caracterizacion de la relacion religiosa como rela
cién personal.

«S0lo 1o que nos concierne en € centro de nuestra existencia
persona nos afecta absolutamente», escribe P. Tillich en un estudio
en e que subraya €l carécter personal de toda experiencia de lo sa
grado ~. En efecto, afectar absolutamente es tanto como afectar
a la totalidad del sujeto, es decir, a ese centro que dispone de todos
los elementos que componen la propia naturaleza, los orienta y rea
liza con dlos un destino personal. Por eso, la atraccion que € Bien
sumo gerce sobre e sujeto religioso, que, como hemos visto, le
concierne total y definitivamente, solo puede ser pensada como
accion de tipo personal. Pero para que haya relacion persona se ne-
cesita un segundo elemento, que se da también de forma eminente
en la relacion religiosa. El sujeto sdlo se ve afectado como sujeto
cuando la accién que se gerce sobre é no le determina necesaria-
mente, sino que le invita a una respuesta, fruto de la propia de-
cision. Y, en efecto, hemos visto que en la relacién religiosa € Mis-
terio se hace presente al hombre; pero, justamente por su condicion
de Misterio, sblo puede ser reconocido por € hombre en un acto
de entrega de si por € que reconoce su valor supremo, respondien-
do asi a acto de generosidad que supone €l acto de presencia del
Misterio.

Asi, pues, la relacion religiosa puede sr expresada como una
relacion interpersonal en la que e Tu absoluto se hace invitacion
al hombre y con ella posibilita la respuesta en la que € hombre se
entrega a é para, en esa entrega, redizarse o savarse.

18 Biplische Religion und die Frage nach dem Sein,. op. cit., 152,



2 LA ACTITUD RALIGOCRA Y 3JS EXPREIONES

En e andisis del lado subjetivo del fendmeno religioso nos
hemos referido hasta ahora a las caracteristicas generales de la res-
puesta del sujeto a la presencia del Misterio. Hemos hablado tan
solo de la actitud religiosa; pero esta forma general de reaccion no
se da en sujeto aguno mas que expresada en mdltiples actos con-
cretos situados en los diferentes niveles de la existencia. De estos
actos nos ocuparemos en el apartado siguiente. Antes queremos ana-
lizar la necesidad misma de la expresion, necesidad que constituye
un nuevo elemento general caracteristico de la actitud religiosa.

La condicion trascendente del Misterio hace imposible todo tipo
de relacion inmediatamente objetiva con él. El Misterio como tal
no puede ser objeto inmediato de ninguna facultad y de ningln acto
del hombre. Pero el hombre no puede realizar acto alguno sin un
polo objetivo para € mismo. Como ser-en-el-mundo, el hombre ne-
cesita constantemente de la exterioridad del objeto para poder rea-
lizarse, ya que ese mundo no es tan sdlo para é e escenario donde
transcurre su vida, sino una determinacion que afecta a toda posible
realizacion del mismo, porque constituye un elemento esencia de
su condicion. De la condicion trascendente e inobjetiva dd Miste-
rio, término de la actitud religiosa, y de la condicién mundana, cor-
poral y necesariamente objetivadora del hombre se sigue la neces-
dad de que esa actitud religiosa se redlice en unas expresiones refe-
ridas todas ellas a un objeto en € que el sujeto «proyecta» la pre-
sencia inobjetivable del Misterio y su relacion transobjetiva con él.

Por otra parte, hemos visto en el apartado anterior que la pre-
sencia del Misterio afecta a la totalidad de la existencia y la inter-
pela en € centro de su totalidad de persona. De ahi que la expresion
gue e hombre intente de esta presencia se realice en todos los nive-
les de su existencia, desde los més elevados de su condicion de es-
piritu a los mas profundos de su misterioso enraizamiento en lo
cdsmico a través de su condicién corporal. Pero en todas las expre-
siones actuard una misma ley o estructura que podriamos designar
con € término de estructura smbdlica o simbolizante. A ela nos
hemos referido a hablar del aspecto objetivo de las mediaciones de
lo sagrado ™, y aqui podemos limitarnos a subrayar el aspecto subje-
tivo de esta funcién. En la constitucion de todo simbolo se produce
el fendbmeno de la «transignificacion» de una reaidad natural, gra
cias a cua ésta remite a sujeto a un més dla de si misma. Este

Cf. supra, pp. 111-121. 1
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fendmeno no puede explicarse como la simple encarnacion, en esa
realidad natural, de una propiedad superior a la misma, realidad
sobrenatural que desde dla hable inmediatamente a hombre. En €
fendmeno del simbolismo, una realidad «sobrenatural» se hace pre-
sente para el hombre, pero no con el tipo de presencia empirica pro-
pia de la forma de aparecer de esa realidad natural, sino bgo la
forma de la «transparencia opaca del enigma». A la realidad simbo-
lica se puede aplicar perfectamente € fragmento de Heréclito so-
bre el Oréculo de Delfos: «No habla, no oculta; significa»®. Y sig-
nifica en la medida en que en ella, una «previa» presencia inobjetiva
de esa redlidad sobrenatural en la conciencia del sujeto, se hace por
vez primera voz y presencia expresa en la insustituible mediacion del
simbolo. La funcién ssmbdlica no es una actividad puramente huma-
na de proyeccion de contenidos puramente subjetivos, pero tampoco
es lainmediata presencia de una realidad trascendente «empirizada»;
es més bien € fendbmeno originario de la constitucion de la realidad
trascendente en lengugje mediato, en revelacion para € hombre,
gracias a la familiaridad previa de la mente del hombre con esa
realidad®. Nuestra comprension de la actividad smbélica consti-
tutiva de la accion expresiva de la actitud religiosa se sitla, pues, a
igua distancia de un subjetivismo religioso, que haria del hombre
el responsable exclusivo de las mediaciones religiosas, con lo cud
éstas serian simples proyecciones de estados de animo o de situa
ciones subjetivas, y de un supranaturalismo objetivista, que haria
de éstas mediaciones encarnaciones de la redlidad trascendente, en
las que ésta adquiriria una forma de existencia mundana y empi-
rica

Asi comprendida la dimension simbodlica, se advierte que la
expresion de la actitud religiosa no se agota en la funcién comu-
nicativa de la misma. Las expresiones de la actitud religiosa no
son medios establecidos por el sujeto para comunicar una expe-

2
Frag. 93.

4 _Cf?gs)bre eda foma de entender € lenguge smbdlico, la expodddn

que hidmos de dgunos autores que, en foma mes 0 Manos express, la re-
eentan en El mito y susinter pretaciones, en Revelacion y pensar mitico

XXVII Sarama Biblica Epariola, 1967, Madrid 1970). Cf. también supra,
cep. |, n. 120, y, més concrelamente, aphc_zadad hecho rdligioso, la doctrina
de H. Dum@y ‘sobre la nalurdeza proyectiva de la condencia, Philosophie
de la religion |1. Sobre edte punto de su doctring, d. nuestro estudio ya d-
tado, epeC. 58-64, 136-141, 15/-163, 173174, ad como |a luminosa nota dd |
P. L. Mdevez, Lafoi et laconsciencieproiectivedans|'oeuvrede H. Duméry:
«Nouwvele Revue Tedlogique» (196113) 417-420.
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rienda ya constituida®. La expresion de la actitud religiosa es un
elemento de la actitud misma, ya que la actitud religiosa no puede
realizar su «encuentro» con la realidad suprema s no es pasando
por la mediacién de sus expresiones simbdlicas.

Por eso, de forma més o menos expresa y mas o menos elabo-
rada, esta dimension simbdlica se encuentra en todos los Grdenes
de expresion de la actitud religiosa. Estos son tan numerosos como
los niveles de la existencia humana, y en cada uno de ellos la ex-
presion cobra la forma y sigue las leyes propias del funcionamiento
de ese nivel. Por nuestra parte agruparemos estas expresiones en
los cuatro apartados que representan los cuatro niveles o dimen-
siones fundamentales de la existencia humana: expresiones que
pertenecen a orden de la razdn, a de la accidn, a del sentimiento
y a de la relacién comunitaria®®. No cabe esperar de esta sintesis
un andisis de cada uno de los grupos de expresiones religiosas.
Sdlo podemos exponer algunas de sus manifestaciones y dudir a
las leyes que rigen su funcionamiento.

El primer hecho que se destaca en una primera observacion del
mundo de las expresiones religiosas es la profunda unidad que las
liga a todas ellas y que se funda en la unidad del sujeto religioso y
en la unidad de su término trascendente. Cada vez, por gemplo,
se insiste més en el hecho de la estrecha relacion del mundo de
los ritos —o0 acciones religiosas— con € de los mitos, y en la
necesidad de atender a esta relacién para comprender ambos mun-
dos. Ademaés, no cabe duda de que la misma reflexion teoldgica ha
tenido uno de sus puntos de arranque en las férmulas cultuales;
por otra parte, € dogma tiene unos presupuestos y unas conse-
cuencias de acance social, y e mismo sentimiento religioso ha in-
fluido sobre las sintesis teoldgicas y sobre las formas de organiza-
cion socid de la religion. Pero sin perder de vista esta unidad de
las expresiones de la actitud religiosa, vamos a describir agunas
de sus manifestaciones®.

Z A esa fundén dude como principa J. Wech, aunque reconoce también
que exige una expreson religiosa de caradter «explosvo» que S s0aca ITeEs
%r;uestramerprda:lon, Verglei cbende Religionsforscbung (Stuttgart 1962)

ot e.rl?tas rdigiones diegudes égdérzgw la des'fiémén en téminos un tanto
iferentes, aunque nNO exantos jes con NOSotros
Paa dles, Iesrg(pra'ones rdigiosss saorgedm alosqireeﬁ érdenespéem
(K%rma) e sber (Jfiana) y la devatio (Bbakti).

“ Of. sobre esta cuestion, Ad. E, Jensen, Mytb und Kult bei Naturvolkern
(1951; trad. francesa Mytheset cuites chezles peuplesprimitifs[Paris 1954])



a) Lj« expresiones deJa actitud religiosa en e nivel racional re

La expresion raciona de la actitud religiosa se realiza en todos
los niveles de la dimension humana designada con € término de
razon. Partiendo de las mas inmediatas, y siguiendo € orden de
la elaboracién de las mismas, debemos enumerar € mito y las
mitologias, las profesiones de fe, convertidas en formulas o dogmas,
y la teologia

Actualmente, s se excluyen los escasos restos de interpretacion
«racionalista» 0 «positivista» del mito, nadie niega la estrecha
conexion de este fenébmeno con € mundo de lo religioso. Los
mitos no son considerados por la moderna ciencia de las religiones,
ni en genera por la etnologia, como una forma rudimentaria de
ciencia —mitos etiolégicos—, sino como una manifestacion de la
vida religiosa de las poblaciones primitivas que sigue existiendo,
enmascarada la mayor parte de las veces, en e hombre moderno.
Los mitos, antes que relatos explicativos, son un aspecto de la vida
religiosa®.

En los mitos se expresa, en estrecha conexion con la accion cul-
tica, la experiencia humana de la redidad trascendente, su relacion
con la vida del hombre, la conciencia que éste tiene de su radica
impotencia y de su absoluta distancia en relacion con ella, asi como
las mltiples intervenciones de ese Misterio sobre su existencia. Con
ellos e hombre no pretende explicar estos aspectos de la realidad,
sino expresarlos y, en la repeticién ritual que acompafia a mito,
repetirlos para actualizar su eficacia Pero € hombre, € primitivo
como el moderno, parece sometido a una constante tentacion de
pasar «de la expresion a la utilizacion»?. En e orden de la expre-
sion mitica, esto le hace pasar de los mitos majestuosos y severos,
que son la expresion de una experiencia mitica y que nos «exponen
de manera enteramente especial la naturaleza del mundo y nos la
hacen cercana y perceptible», a los mitos etioldgicos, a los que falta
la importancia del tema y en los que la profunda verdad mitica es
sustituida por un intento de explicacion causal o pseudocausal de
los acontecimientos?.

Un segundo paso en la elaboracién raciona del contenido del

. 11, 51-76; G. Widengren, op. cit., 135-141; J Wach, op. cit., espec. 109;
% G. van der Leauw, op. cit., 435. )
Cf, Ad. E._Jensen, op. cit., epec. los tres primeros capitulos, 19-98;
d. también, M. Eliade, Tratado..., II, 171ss d. supra, n. 21. Sobre d mito
y syvaor, . también L. Cenillo, Mito, semanticay realidad (Madrid 1970).
Ad. E. Jensen, op. cit., 83. _
., ZIb'td. un, . i-A>
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mito se produce cuando los mitos son ordenados y sistematizados
en mitologias. Estas constituyen una etapa importante en el proceso
de la razén en su intento por hacerse cargo del contenido misterioso
del que los mitos son auténtica expresion®.

La doctrina religiosa constituye € segundo momento de la ex-
presion racional de la actitud religiosa. Su diferencia en relacion con
el mito radica sobre todo en € mayor grado de abstraccion y de da
boracién de los conceptos que utiliza?. Los primeros elementos de
la doctrina se encuentran en las férmulas cllticas, por las que €
hombre religioso trata de alabar y adorar a la divinidad, y en las
formulas espontaneas de su confesion de fe. La raiz de la teologia
es la doxologia lit(rgica o la confesién de la fe®. Pero de las for-
mulas esponténeas surgidas de la relacion vivida pronto se pasa a la
expresion del «objeto» de esa relacion en los términos en que la
comunidad de fe lo vive y lo descubre. Asi se llega a los simbolos
de fe o conjuntos de proposiciones que la expresan. Hasta este mo-
mento la teologia es principalmente expresion de la propia relacion
con Dios, es mas paabra dirigida a Dios que aplicacion del pensa
miento a Dios. Pero esta palabra dirigida a Dios, surgida de la fe,
al entrar en contacto con la comprension natural que el hombre tiene
de si y dd mundo, exigira ser integrada en €ella, y pronto la teologia
subrayard este elemento de necesidad de la comprension, de integra-
cion en la propia mente de la realidad trascendente con la que pone
en contacto la experiencia religiosa. En este esfuerzo influiran con
frecuencia, de forma decisiva, razones sociales, como la necesidad
de expresar la recta fe de un grupo religioso y delimitarla en relacion
con expresiones deformadas de la misma. El término de este es
fuerzo es la doctrina religiosa como dogma, expresion normativa de

B W. Jeger, La_teols%%ia delos primeros fil6sofos griegos, op. cit.;
G. van der Leaww, op. cit., 544; d. también H. Franckfort, Before Philosophy
(Londres 1949, 237-263,; ttad. cadtellana El pensamiento prefil 6sofo [Méxi-

001959)).

5 Algunos autores dimman gue edta foma, de expresion fata en las rdigio-
nes primitivas, en las que los mitos la sudtituirian por completo, y en agunes
rdigiones de la Antiglieded. Cf. ven der Leauw, op. cit., 435. Pefo § se'tiene
en cuenta la complgided del fendmeno religioso a que dude M. Eliade, muy
bien pueden obsrvarse indicios de la migma en la representacion dd s s+
Premo oomo concede € pr@ovan der Leaww, y en los intentos de Ssema:
izadon de las mitologias. De los ditintos pesos de la daboracion raciond
en |a rdigion nos hemos ocupedo en El desarrollo de un logos interno a la
rellglonenIah|stor|adelasrellg|ones,clt.,supra, n. 153 delaintroduccion.

LK. Keric/"on Griechische Grundlagen des sprechens von Gott, en
Weltgesprach, eitlicher Forechen von Gott %r_lburg(:)3 de Br. 1967) 9-15.
Sobre d tema, d. nuedtra abra El encuentro con Dios, 237-251.
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la fe de una comunidad que supone la estructuracion de ésta bagjo
una autoridad y que esta destinada a mantener la cohesién de esa
comunidad en la fe y a disponer de criterios objetivos sobre las con-
diciones de pertenencia a la misma®. En no pocos casos |a teologia
olvida su condicion de expresion religiosa y se convierte en «teoria
sobre Dios», en saber que tiene a Dios por objeto. En estos casos
la teologia empalma con la tradicion surgida del deseo de «dominio»
del hombre sobre la realidad suprema que estaba ya presente en las
mitologias.

La expresion raciona de la actitud religiosa, sobre todo cuando
ha sido canonizada como expresién de una comunidad o cuando es
considerada como revelacion del sujeto religioso fundador de esa
comunidad, puede cristalizar en los escritos sagrados que constituyen
la expresion paradigméatica de la fe de ese grupo y la norma para
e resto de las expresiones®.

Por dltimo, una forma particular de doctrina religiosa aparece
en aguellas religiones en las que ésta, junto a su condicién de acti-
tud tedrica, adquiere un valor préctico que la convierte en camino
y medio de salvacién. Asi sucede, por giemplo, en todas las formas
de gnosis®.

b) Las expresiones de la actitud religiosa
en el nivel de la accion

La expresion de la actitud religiosa en la accion del hombre
puede resumirse en las categorias del culto y del servicio de la divi-
nidad. Nos referimos, en primer lugar, a culto. Las raices de la
necesidad de expresiéon de la actitud religiosa en la accion del hom-
bre estdn en su condicién corporal. Esta no es un afiadido externo
a su naturaleza espiritual, sino la forma concreta de su realizacion.

31 . . . .
Sobre egtos agpectos de la doctrina rdigiosa, . J. Wach, op. cit., 89ss
donde también s encuentran dusiones a Ia?uo_l?’m dela doctrin_g_en difere,n-
t2e25 rdigiones, 87-88, d., dd miamo autor, Sociologie de la religion (Paris)

Sobre los estritos sagrados, d. ven der Leauw, 426-435; K. Goldammer,
op. cit., 250-260. No %[ams entrar agui en la resccion que  desarrallo
excesvo de la doctrina provoca, en los ujetos rdigiosos Eda va de las teo-
logies de tipo g&lvo d mididsmo, qure]epreajnde de todas las formulas
camo vanes intentos de expreson de 1o ingfable, y les diferentes formes de
fideismo, que niegen a la razon humena toda competencia en @ orden de la
comprenddn de la actitud rdigiosa

Como resumen de los rasgos comunes a las corrientes gnodticas, puede
vere H. Lassgang, La Gnose (Paris 1951) espec. 15-47. J , -iduc
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El hombre no tiene un cuerpo como puede tener una serie de objetos
del mundo. El hombre «es» de alguna manera su cuerpo en cuanto
gue éste no esta junto a sujeto, sino que penetra todas sus acciones
y proyectos e incluso su propia condicion de sujeto™. Esta condicion
corpora del hombre hace que ninguno de sus actos pueda realizarse
en la pura interioridad de su espiritu. Todos, aun los procedentes
de sus facultades espirituales, necesitan de la mediacion y la expre-
sion corporal. La actitud religiosa no es una excepcion; de ahi que
el hecho religioso comporte en todas sus manifestaciones histéricas
una serie de acciones, con su consiguiente elemento corporal, como
expresion de la actitud religiosa que, como hemos visto, procede
de la totalidad de la persona afectada como tal totalidad por la apa
ricion del Misterio.

No nos ocuparemos ahora de los actos concretos comprendidos
en este grupo de expresiones religiosas, ya que, a hablar de los
actos religiosos, deberemos describir los principales de ellos. d sa
crificio y la oracion. Siguiendo un procedimiento que hemos em-
pleado repetidas veces, nos limitaremos a describir los aspectos gene-
rales de todas estas manifestaciones®.

El aspecto comin mas importante de este tipo de expresiones
consiste en € hecho de que la manifestacion del Misterio afecta a
la condicion espacio-tempora de la existencia corporal del hombre
y origina en é una forma particular de vivirla que da lugar a la
determinacién de unos lugares del espacio y de unos momentos del
tiempo como sagrados.

La fenomenologia de la religion ha demostrado, sin degjar lugar
a dudas, que en las més diferentes religiones, e hombre religioso
—es decir, € hombre ante el Misterio— se comporta en relacion
con e espacio y con € tiempo de forma diferente t. como se compor-
ta € hombre profano, es decir, e hombre en su relacion ordinaria
con la redidad mundana®. Esta relacion diferente se caracteriza

¥ Sobre la, condiicién corpordl ddl hombre, df. —entre otros muchos gem:
plos que podriamos dta— les reflexiones de G. Marcd, en L'étre incarne
m&@re 1<s§>e§'{ral delareflexion métaphysique, en Du refusal'invocation (Peris
5 & G. van der Leauw, op. cit., 438445, N
> Paa d desarollo de ede punto no podemos menos de ramitir a los
andigs de M. Hiade sobre d expadio y d tiempo sagrados en su Tratado.,.,
I1, 149-170, 171ss y en Lo sagrado y lo profano, cgps |-, pp. 26-113. La
perspectiva desde 14 que nosotros consderamos esta cuedtion s, Sn errbera%
un poco diferente. NO nos fijamos tanto en d epedo y d tiempo sagre
camo_condenseciones, olyjelives de hierofanias cuanto en' la foma de vivir la
rlacion con d expadio y d tiempo que s deriva de la experienda de esss
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por el establecimiento de lugares 0 de momentos que rompen la
homogeneidad del espacio y e tiempo «profanos», de los cuales se
diferencian cualitativamente por su mayor significacion, importan-
cia 0 eficacia®. Tal ruptura tiene su origen en la especia conexion
de los mismos con una vivencia concreta por el hombre de su rela
cién con e Misterio. Es, podriamos decir, la repercusion sobre la
raiz espacio-temporal de la condicion corporal humana, de la relacion
del hombre con la realidad trascendente, relacion que, por mas que
sea total y totalizadora, no puede menos de ocurrir en un lugar de-
terminado del espacio y en un momento preciso del tiempo. Cada
«experiencia» del Misterio determina un aqui y un ahora privile-
giados a los que ese Misterio presente en la experiencia religiosa
convierte en «sagrados».

La profundidad de esta repercusién sobre la existencia del hom-
bre aparece, en primer lugar, en la permanencia del caracter sagrado
gue esos lugares y esos momentos han adquirido y en la posibilidad
qgue ofrecen a hombre de represencializar la experiencia que los
hizo surgir cada vez que se ponga de nuevo en contacto con ellos.
En segundo lugar, aparece en los simbolos y mitos emparentados
con esta vivencia del espacio y € tiempo como sagrados. El espacio
sagrado tiene valencia cosmica, sirve de ge de organizacion del mun-
do que, lgos de la fuente de toda importancia, amenaza constante-
mente con disgregarse en € caos. El tiempo sagrado y la fiesta como
Su momento culminante organizan los momentos sucesivos del deve-
nir humano y le permiten echar anclas en lo permanente y evitar
. &l la pérdida irreparable del ser en € constante devenir. Los esque-
mas simbdlicos que se entremezclan en la determinacion de los luga
res y los tiempos sagrados demuestran que el hombre religioso ne-
cesita vivir en un tiempo y en un espacio sagrados, cualquiera que
sea la forma de determinarlos™. De esta forma vemos cémo la
relacion con la Trascendencia traspasa los distintos estratos de la
conciencia humana y determina las raices mismas de su ser-en-d-
mundo.

hirofaniss por d sujeto. En exe sentido tratamos @ egpedio y d tiempo s
grados como —9 cabe hablar ad— formas a priori de la aodon rdigiosa,
pero derivadas, como todo lo que tiene que ver con lo rdigioso, de la pre-
sengla dd Misterio en la conciendia religiosa del hombre. o
Sobre los lugares sagrados y profancs en la higtoria de las rdligiones,
d. Ed. O. James, El'templo. Delacavernaalacatedral (Madrid 1966). Sobre
d tiempo Ssagradio y su concredon en la fiedta remitimos a nuegdiro breve ar-
ticulo, Lafiesta. EStructuray morfol ogia de una manifestacion religiosa:
«Phgse» (mayojunio 1971). . .
M. Hliade, Tratado..., Il, 150, 154, 161 >« «W”0i
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Desde esta forma nueva de ser-en-el-mundo surge el culto que
pormenoriza en el espacio y € tiempo concreto, y con € material
de sus multiples acciones, la relacion vivida con el Misterio®.

Las acciones cllticas concretas son innumerables. Marett demos-
tr6 este hecho antes de que M. Eliade nos familiarizara con &l
Todos los actos de la vida pueden convertirse en acciones clilticas.
Sus componentes son los de todas las acciones humanas: acciones,
gestos, palabras. Estos componentes se encuentran inscritos en un
cuma especia determinado por esa ruptura de nivel producida por
la aparicion del Misterio, que confiere una tonalidad afectiva y
emocional diferente a sujeto. En ocasiones, este clima da lugar o es
«fomentado» por determinadas acciones o modalidades de las mis-
mas*: canto, danzas, ornamentos, etc. Pero este complejo fenémeno
exterior debe estar habitado por una interior disposicion que fun-
damentalmente consiste en el reconocimiento del Misterio y que
puede traducirse, segin los estados de animo y las circunstancias,
en adoracién, alabanza, accion de gracias, peticion, etc.

Las manifestaciones de la actitud religiosa en acciones cllticas
no estédn ausentes de ninguna religion histérica. Pero es indudable
gue no en todas revisten las mismas formas concretas. Estas pueden
ocupar una extensa gama que comprende desde los complicados sa
crificios descritos en los Brahmanas y las extrafias formas de los ritos
de poblaciones primitivas hasta la meditacion de determinadas for-
mas del budismo-hinayana, cuya maxima expresion es la actitud
corporal de una concentracion suma a mismo tiempo que de una
sublime distensién. En todas las grandes religiones pueden adver-
tirse tendencias de critica del culto y, sobre todo, de sus formas ins-
titucionalizadas y estereotipadas 0 excesivamente cargadas de de-
mentos externos que asfixian la actitud interior en lugar de servirla

* Una vez més debamos ingdtir en gue la suoesidn en que hemos Situado
los momentos de eda expoddon no debe entenderse como S d Ultimo de
dlos no hiciera més que dar fama exterior @ primero, Ya plenamente redi-
zado, sin necesidad de'd, Una vez més indsimos en que la expreson sonifica
Ww medio de redizacion y no acddente, pedsgdgico 0 gemplo iludrativo.

. Eichrodt ¢ expresa en’d migmo santido oon edtos términos. «El culto
no es smplemente aparicion gue aoompaia acddentdmente a la rdigion, Sno
auténtica expreson viva de la miama, ya que la rdigion penetra la totdided
de la vida humana en cuanto no hece portador y medisdor de su acddn ten
solo d agpecto espiritud de la persong, 9no tambien asu corpordidach» (Theo-
logiedes Alten Testaments| [Gotinga®1957] 53).
(it en J Wach, op. cit., 113 Soore d culto&)tlia reli%ién Sgue Sendo
|nd|%3m$ble S Mowinkd, Religion und Kultus (Gotinga ).

4 Cit. en J Wech, op. cit., 113

Van de Leaw, op. cit., 445. «

u



162 La actitud religiosa del hombre

y representan un claro peligro de magia o de idolatria. Pero ni sS-
quiera las religiones que tienen en sus origenes una exigencia de
adoracion «en espiritu y en verdad» pueden prescindir por completo
de una expresion corporal en la que esa adoracion se realice .

La actitud religiosa se expresa en un segundo tipo de accion:
el servicio a la divinidad. A ela nos referimos a continuacion breve-
mente. El servicio designa para nosotros la accién humana no cltica
en cuanto determinada por la presencia del Misterio y valorada por
su relacion con él. En e mundo occidental estamos acostumbrados
a una distincion, que en algunos casos llega a la separacion, entre
el orden ético y € orden religioso. Esta situacién ha sido originada,
en primer lugar, por la progresiva autonomizacion de los diferentes
sectores de la existencia en relacion con lo religioso, y, més concre-
tamente, por lo que podriamos llamar una progresiva secularizacion
de la moral, que ha llevado a una fundamentacion auténoma de la
misma. Pero también ha contribuido en este sentido la toma de con-
ciencia del hombre religioso de la especificidad de su actitud en reac-
cion contra las reducciones de la misma a una religion natural que
en muchos casos se confundia con la éica'™,

Sin negar la diferencia fenomenolégica entre e orden religioso
y € orden moral, y sin entrar en la cuestion de la posibilidad de una
fundamentacion auténoma de esta Ultima, la historia de las réligio-
nes obliga a afirmar que «la adoracion de lo sagrado esta ligada con
la idea de la obligacién moral» o que «lo sagrado esta en su misma
esencia éticamente cualificado»®. Las raices principales de esta re-
lacion son dos. Por una parte, la fe en la divinidad y su adoracién
son, como veremos, hechos ordinariamente socides y comportan
la conviccion de que las ordenaciones morales y juridicas que man-
tienen esa sociedad tienen origen divino y, por tanto, valor absolu-
to®, Basta remitir, a este propésito, a hecho de que la idea de ser
supremo, forma comin de expresion de lo divino entre los primiti-
vos, posee de ordinario como uno de sus atributos €l de garantizar
el orden moral en la comunidad*.

“2 Cf. P. Tillich, Honnéteté et sens du sacre: «_aMason-Dier 96 (1968)

- Cf.,, en este sentido, F. Schidemacher, Reden Uber die Religion; tra-
duccion francesa Discours sur la religion (Paris 19442 espec. dicurso 11,
143205, 1. también R. Otto, Lo santo, op. dit., 17, y

W. Bagtke, en su aitica a R. Otto, op. cit., 42-43, Cf. también Otto
Karger, Das Religibsein der Menschheit (Friburgo de Br."1936) 73ss

W. Bagtke, 1b'td. . ] )

Cf. como expresiones més daras de este hecho, las rferendias d mismo
dd P W. Schmiat: «... Las rdadones dd ser supremo con la mordidad que
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La segunda raiz de esta relacion entre lo religioso y lo ético esta
en el carécter de totalizadora que tiene la relacion entre lo divino
y e hombre religioso, la cua no puede degar fuera de su influjo
el orden de la accion del hombre y de sus valores. Si esta relacion
es concebida como una nueva forma de ser, es natural que se tra-
duzca en la accion del hombre, en la que ese ser se rediza Esto
explica que cada religion comporte como uno de sus elementos in-
tegrantes una doctrina moral, un cédigo de normas que han de regir
la conducta de sus fieles.

Las formas de deducir este conjunto de normas morales de la
relacion religiosa y los codigos morales son ciertamente diferentes.
Todos ellos guardan, sin embargo, estrecha relacién con € nucleo
central de la religion constituido por € tipo de relacion con la di-
vinidad y la consiguiente representacion de la misma. Pero el hecho
de que estos dos -elementos tengan rasgos comunes en todas las re-
ligiones hace que también las éticas, que rigen en ellas como expre-
sion de la actitud religiosa, posean una serie considerable de coinci-
dencias. Cada religion o tipo de religiones determina de ordinario
un coédigo mora de acuerdo con la forma en que se representa la
unién con lo divino y concentra su estilo moral en un ethos que es
una expresion del estilo de la actitud religiosa. Asi, en € hinduismo
se tratard de una identificacion con €l orden eterno (Dharma) a
través de una progresiva identificacion con el Absoluto. En €l judais-
mo, en el que el con Dios prevalece sobre e en Dios*, la moralidad
consistira fundamentalmente en la obediencia. En el taoismo chino,
en € que la divinidad constituye un «trasfondo» cas nunca relacio-
nado directamente con el hombre, €l ideal moral se presentara como
una adaptacién, un deseo de armonizacion con la ley eterna del Tao.
En la religion de Zaratustra presidida por Ahura Mazda, €l Dios del
Bien, la moral se presentard sobre todo como una opcion por el
Bien que permita a hombre colaborar a su extension y a su victoria
sobre € mal. En € budismo, a menos en e primitivo, en € que
no existe un legislador ni imperativo categdrico alguno, la moral,
condensada en la cuarta de las cuatro verdades, tiene su centro en
la «recta accion», que se explicita sobre todo en preceptos negati-

nos goarecan en la més antigua rdigion comin de la humanidad son ten
edrechas v fuertes que gpenes es penseble en principio un aumento de las
migmas ) o queda lugar para un fortdlecimiento y perfeccionamiento indi-
vidud de les miames» Der Ursprung der Gottesidee VI, 265, CI. la descrip-
don de Ida estruchIJ{ade lafigura ddl "ser supremo y dd monoteismo que hace-
mos.en @ cap. I11.

“"H. Ringgren, Psdmen (Stuttgart 1971) 74.
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vOs: no matar ser vivo aguno, no tomar los hienes gjenos, etc.*S.
En € cristianismo, en € que la relacion con Dios es vivida esencial-
mente como su amor presente en el hombre, €l centro de su ética
sera este amor y su comunicacion a los hermanos. A partir de estos
nicleos éticos se desarrollan los diferentes codigos, en los que, sin
embargo, reaparecen constantemente como deberes mas o menos
centrales la atencion y la obediencia alo divino y €l respetoy € amor
a préjimo.

Tal vez convenga, antes de terminar esta referencia a la expre-
sion de la actitud religiosa en la accion moral, audir a hecho més
dificil de comprender de toda historia de las religiones, es decir,
a la perversién de la conducta moral por motivaciones aparente-
mente religiosas. La radicalidad con que la presencia del Misterio
afecta a hombre puede llevar a éste a la conviccion de la validez
absoluta de la forma religiosa en que € la vive y, en determinadas
circunstancias, en las que cas siempre intervienen otros factores
sociales o politicos, econémicos o ideoldgicos, a tratar de imponer,
por la fuerza exterior o por la més sutil de la violacion de la liber-
tad de la conciencia, su propia conviccion a otros hombres. Para
comprender este hecho —que en mayor o menor medida ha afec-
tado a todas las religiones— es preciso atender, en primer lugar, a
las razones no religiosas que en gran parte lo han determinado. En
cuanto a su motivacion religiosa, no puede olvidarse la tentacion
constante del hombre religioso a servirse de lo sagrado, a utilizar
lo divino en lugar de reconocerlo y adorarlo. Estos hechos de «exce-
so de celo religioso» son, en la mayor parte de los casos, muestras
claras de esta tendencia. En efecto, solo puede sentirse inclinado a
«imponer» la propia conviccion religiosa a otros hombres quien esta
completamente seguro de poseer la solucion religiosa. EI hombre
abierto a la Trascendencia del Misterio estara més cercano a reco-
nocer la insuficiencia de su forma de redizar esa relacion y a reco-
nocer la posibilidad de formas diferentes de la propia. Por lo demés,
en los casos histéricos mas tristemente célebres de opresion del hom-
bre «por motivos religiosos», mas que de comunicar la salvacion,
se trata de «conquistar» para la propia iglesa o de mantener a la
fuerza en ella a resto de los hombres. Las guerras de religion, po-
driamos concluir, no han sido tales guerras de religion, sino de fata
de religién por parte de los que las han promovido *.

2 Gl H. Oldenberg, op. cit., 267ss. o
™ Sobre eda cuedtion, ci. G. Mensching, Toleranz und Wahrheit in der
Religion (1966). *i,IWI



c) La expresion de la actitud religiosa \,
en € sentimiento y la emocion

El tercer medio de expresion de la actitud religiosa es el senti-
miento o la emocién. También en esta capa misteriosa de la existen-
cia humana resuena la profunda impresion que produce en e hom-
bre la aparicién del Misterio. Sus ecos se dgan oir de dos formas
més importantes. La primera es esa atmoésfera, ese clima emociona
que rodea todas las demés manifestaciones de la actitud religiosa
En toda fiesta, por gemplo, ademés de las mlltiples acciones que
llenan €l tiempo sagrado, hay un clima festivo hecho de esa impre-
sion de novedad, de aegria, de maravillamiento que se expresay se
produce de mil formas en las acciones sagradas y que es el producto
de la emocion religiosa del sujeto en fiesta. La primera expresion de
la resonancia emaocional de la actitud religiosa aparece, pues, en la
cualidad dificilmente definible que adquieren todas sus manifesta
ciones concretas. Una de las manifestaciones de esta cualidad emo-
ciona de la actitud religiosa consiste en la intensidad emotiva con
gue el sujeto se ve afectado en ella y que se traduce en ese estado
de animo especificamente religioso en su origen que Ilamamos en-
tusiasmo.

Pero la emocion religiosa tiene una segunda manifestacion en las
diferentes formas del arte religioso. No vamos a entrar aqui en la
discusion de los delicados problemas que plantea la nocion misma
de arte sacro. Nos contentamos con remitir a hecho de que la reli-
gion ha necesitado expresarse desde sus comienzos, a mismo tiem-
po gue en acciones y pensamientos, en manifestaciones multiformes
de la experiencia estética. Y s en algunas épocas histéricas, como
la muestra, esta forma de lenguaje parece enmudecer, no faltan per-
sonas que lean en las formas no convencionalmente «religiosas» de
muchas expresiones del arte contemporaneo la misma presencia de
una experiencia del Misterio y la misma cualidad emocional del arte
religioso «clésico» °. *

® Paa eta cuedtion remitimos a R. Otto, Lo santo, op. cit., cap. X,
los medios de expreson de lo numinoso, 92-106; G. van der Leauw, Vom
Heiligeninder Kunst (Giiterdoh 1957); M. Eliade, Notizen Uber dasHeilige
in der moiern Kunst: «Antaios» VII (1966) 305-309; Ch. H. Long, Slence
and Sgnification. A notein Religion and Maoder nity, en Mythsand Symbols.
Hom. a M. Hliade (Chicago 1969) 141-150.



d) La expresion comunitaria de la actitud religiosa

Para cerrar esta enumeracion de las expresiones de la actitud
religiosa, nos referimos a su expresion comunitaria. La historia de
las religiones constata como un hecho constante la cristalizacion de
la actitud religiosa del sujeto en una magnitud social. Tan evidente
es este hecho que ha llevado a no pocos estudiosos del fendémeno
religioso a confundir €l hecho religioso como tal con la organizacion
socia que se deriva de é —la Iglesia, la comunidad religiosa, etc.—
y a explicarlo como s su esencia se agotase en su funcion socia o se
explicase como una funcién de la situacion social o econémica de los
grupos humanos™. La atencién a la experiencia religiosa fundamen-
tal 0 a ese centro del orden de lo sagrado que es e Misterio en su
presencializacion a hombre permite superar esas simplificaciones
propias del sociologismo. Pero la atencion a las multiples expresio-
nes de la actitud religiosa o a lo que llamamos anteriormente las
mediaciones del Misterio descubre que esa experiencia profunda y
esa presencia misteriosa se condensan de hecho en magnitudes so-
ciales dotadas de sus propias leyes de funcionamiento y en relacion
positiva 0 negativa con organizaciones sociales fundadas sobre otras
motivaciones. familia, raza, estado, etc. No es nuestra tarea aqui es-
tudiar € influjo positivo o negativo, de cohesion o de destruccion,
de la actitud religiosa sobre las diferentes organizaciones sociales,
ni tampoco la influencia concreta de los diferentes aspectos de la
sociedad: nivel econdmico, diferenciacion socid, etc., sobre las ma
nifestaciones de lo religioso®. Nuestra Gnica intencion en este mo-
mento es ver s el carécter socia es constitutivo de la actitud reli-
giosa como expresion de la misma y referirnos a principio o a los
principios que determinan ese carécter socid de lo religioso.

% Uno de los camos més daros de indstendiaen d agoecto soad delo rdi-
?og)_ lo ofrece la obra de E. Durkheim, que defire la rdligion por dos carec-
erisicas la opodaon a lo profano, raggo que la rdigion. comparte con la
r%g, y d caecter sodd de las areencies y prectices rdigiosss que unen a
todos |6s que las prafessn en unaiglesa Cf.” Les formes élémentaires de la
viereligieuse, op. cit.,

* Paraedas cuediones, . J. Wech, Sociology of Religion, trad. francesa
_Socmlogledela_reh%é)‘n Paris 1955); d. tambien Vergleichende Religion-
jorschung, op. cit., 146; G. Mensthing, Soziologie der Religion (%om
1947) n¥ Sociologie der Grossen Religionen (Bomn . Paraunavison de
conjurito de la soddogia de la rdigion, d. Joachim Métthes, Religion und
Gesdllschaft, Einfuhrungin die Religionssoziologie, 2 vols éRowohIt 1967;
tlrgg.l]c)mellma: Introduccién alasouologladelarehglon, vas [Madrid
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Para responder a la primera cuestion intentaremos mostrar que
el caracter sociad del hecho religioso, claramente constatado en la
historia de las religiones, se deriva de la raiz de ese hecho, la comu-
nion del hombre con el Misterio.

Las afirmaciones de etndlogos e historiadores de la religion so-
bre la condicion social del hecho religioso son préacticamente unani-
mes. Es indudable que puede existir, y de hecho ha existido, y no
solo entre las sociedades muy diferenciadas, sino incluso entre las
poblacmn% primitivas, una experiencia religiosa de carécter indi-
vidual®®. Pero a menos en las comunidades primitivas, y en parte
tamblen en las culturas antiguas con una vivencia personal que no
coincide exactamente con la vigente en nuestra cultura occidental
moderna, puede muy bien afirmarse con Marett que «primaria e in-
mediatamente € sujeto y, por asi decirlo, el poseedor de la expe-
riencia religiosa es la comunidad religiosa 'y no € individuo»".

En las comunidades mas diferenciadas sociol6gicamente, en las
que € individuo se emancipa gradualmente de su medio cultural y
social, y en las formas religiosas que conocemos como religiones
universales la experiencia religiosa sufrira un proceso paralelo de
personalizacion. El sujeto de la relacion religiosa no serd en éstas
Ultimas el pueblo o la comunidad, sino cada persona; pero ésta no
lo sera aisladamente, sino en conexion y referencia esencia a grupo,
hasta € punto de que esa experiencia personal sdlo se redizara
concretamente condensada, inscrita en una expresion socia. Por esto
afirmaba con razén Max Scheler que lo que se decia de los cristia-
nos (unus christianus, nullus chr|st|anus) puede en realidad &fir-
marse de todo sujeto religioso™.

¢En qué se funda esta afirmacion generalmente aceptada por
la sociologia de la religion? Laraiz del caracter socia de la religion
es, a nuestro entender, la raiz misma de la actitud religiosa: la pre-
sencia del Misterio al sujeto religioso y la reaccion con que éste res-
ponde a la misma. En efecto, hemos visto que la relacion con €l
Misterio afecta @ hombre de manera total y definitiva, ligandole con
€l de la forma mas intensa. Esta relacion adquiere por eso para €
sujeto un valor superior al que puedan poseer el resto de las rela-
ciones del hombre. Cuando esta relacion se expresa 'y su expresion
se encuentra con las expresiones que de ella dan otros sujetos, entre
todos los sujetos afectados por esa misma relacion, ésta, 0 mejor

J Wadh, op. cit., 31-33.

% Cit. enJ Wach, VerglemhendeReI|g|0nsforschung op. cit.,

Vom EW|gen|m Menschen, op. dit., 2585 d. M upuy La Phlloso-
phiedelareligion chezMax Scheler (Par|51959) 208-21
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su término, crea un lazo de conexién méas fuerte que los que pueda
establecer cualquier otra forma de relacion humana. Asi, los miem-
bros de comunidades naturales pueden romper con ellas para pasar
a formar parte de una comunidad religiosa, en la que la relacion de
todos los miembros con la divinidad funda nuevos lazos de union
més fuertes que los anteriores. Los «hermanos o hermanas en el
Sefior» pueden formar una comunidad compuesta de hombres que
han roto con sus comunidades naturales. «Hacerse discipulo de
Buda —escribe en este sentido J. Wach, y lo mismo podria escribir
del cristianismo— supondra dgar padres y familia, mujer e hijos,
casa y posesiones»”, para encontrarse con la nueva familia espiri-
tual de los que han tomado la misma decisién. La formula dé san
Pablo: «Un solo Sefior, una sola fe, un solo bautismo, un solo Dios
y Padre», que expresa los cimientos de la unidad de la comunidad
cristiana, muestra claramente el papel fundamental que desempefia
en su formacion la relacion con lo divino. Y esta nueva relacion con
lo divino crea entre los hombres unos lazos de unién mas fuertes
que los de cualquier comunidad natural. De ahi que € elemento
determinante de la comunidad religiosa sea la relaciéon con e numen
y que «la intensidad, duracion y organizacion de un grupo religioso
dependasge la forma de experiencia de Dios que tienen sus miem-
bros...»

De esta raiz del caracter socid de la actitud religiosa se derivan
los principios concretos que determinan su estructuracion. El pri-
mero de dlos consiste en la condicion simbdlica comin a todas las
expresiones de la actitud religiosa. En efecto, en virtud de esa con-
dicion smbdlica podemos afirmar que € individuo religioso nunca
comienza a vivir su actitud religiosa a partir de la nada. El Misterio
se le muestra en unos objetos simbdlicamente transfigurados. Pero
este fendbmeno de transfiguracién, que ya hemos descrito, nunca es
el producto de un individuo alslado Los simbolos tienen un origen
y una vigencia socides indudables®, y de la misma forma que el
sujeto no inventa su pensamiento ni 5 lenguaje, sino que los recrea
a partir del pensamiento y el lenguaje vigentes en la sociedad en que
nace, asi e Misterio comienza a hacerse presente a sujeto religioso
en las mediaciones simbdlicas vigentes en & medio del que se dli-
menta espiritualmente. Es decir, que la condicion ssimbdlica de toda
expresion religiosa entrafia de forma necesaria el caracter socia de

56Verje|chendeReI ionsforschung, op. cit, 133.
2 Vegechennd gordorshung.
Ct. Tillich, &/mbol und Wirklicbkeit, op. cit.
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la misma y que, por tanto, toda manifestacion rellgmsa se rediza
en un contexto sociad y en estrecha relacion con él*”.

También las expresiones concretas de la actitud religiosa a que
nos hemos referido hasta ahora, y particularmente sus expresiones
en el pensamiento y en la accion cultual, influyen sobre la condicién
socid de la actitud religiosa y determinan su estructura concreta.

La expresion en el pensamiento, desde e mito hasta la doctrina,
constituye un factor importante de cohesién para € grupo que par-
ticipa de la misma actitud. El mito, que més que un relato explica-
tivo es una recitacion clltica, estrecha los lazos de los que lo viven
en esa recitacion a expresar la creencia de los origenes comunes, de
las acciones originarias del orden en que viven y la comin expe-
ranza de una vida asegurada contra el desorden y el caos. Las da
boraciones posteriores de esta expresion en una doctrina clara vy,
sobre todo, en unos dogmas definidos permiten disponer de un
criterio fijo de la pertenencia de los individuos a la comunidad
fundada en la fe. Con esa expresion doctrinal se cierra € paso a la
posibilidad de interpretaciones subjetivas discordantes de ese funda-
mento de la cohesion que es la aceptacion del «solo Sefior». Los sim-
bolos de la fe, los credos de las diferentes comunidades, constituyen
uno de los mas claros criterios de pertenencia a la comunidad, y la
no aceptacion de los mismos lleva consigo la automética exclusion
0 excomunion.

También la expresion de la actitud religiosa en e culto gerce
gran influencia sobre la cohesion de la comunidad. Méas ain, s la
doctrina puede llevar a establecimiento de escuelas y de grupos
diferentes en & seno de una comunidad religiosa, la piedad, € cul-
to, por el contrario, suprime las diferencias de origen entre los que
toman parte en él, ayuda a cada uno de sus miembros a superar €
egoismo por su insistencia en la adoracion, que es el acto de trascen-
dimiento por excelencia, y crea, por tanto, las meores condiciones

nassx]d jies de lardli |on de acuerdo_oon los principios y
metodos de la sodd conocimi edan condguiendo una més daa
expreson de ese hecho d gilicale las Gxegorlas de los universos smbdlicos

gdema de legitimadon, etc. Con dlo s e4 consguiendo un consderable
progreso en Ia e(pllmon de la dimenson sodd de aed|tud rdigiosa, au+

uemdgln)demswltlvajoresmpaajper odereducc:on
lo rdigiosn a lo sodd ad «explicado». Cf %
Laconstruccion social delarealidad BuenosAlresl P. Ber Parauna

teoriasociol 6gi cadelarell%%n(Baodonalwl) Th. Lud<mmn heanIS|-
ble Religion 8\Iueva Yok 1967); en eda (ltima obra nos parece ver més
daramente manifestado @ pdigro ‘a que hemos dudido.
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para la afirmacion de una estrecha relacion comunitaria®®. Po-
driamos resumir este poder cohesivo de la piedad y del culto au-
diendo al poder que éstos tienen de conseguir una verdadera unani-
midad de la comunidad a través de la férmula comin en oracion, en
la que cada miembro expresa lo mgor de si mismo, lo que més hon-
damente le afecta. El una voce de las formas litdrgicas es, sin duda,
una expresion y al mismo tiempo una realizaciéon del cor unum que
las produce.

La influencia del culto sobre la condicidn social de la actitud re-
ligiosa se manifiesta en un segundo hecho importante: la influencia
del culto sobre determinadas formas de organizacion que han tenido
su origen en las acciones culticas. En efecto, éstas exigen una serie
de funciones determinadas, y la especiaizacion en el gercicio de las
mismas ha llevado en muchos casos a la diferenciacion socia de
acuerdo con €llas, es decir, a establecimiento de grupos especiales
dentro de la comunidad. Estos grupos, de ordinario, han pasado
después a gercer un papel preponderante en el desarrollo de las
comunidades religiosas. Asi, es indudable que el surgimiento y el
desarrollo de la jerarquia en la organizacién social de muchos gru-
pos religiosos se debe al surgimiento y a desarrollo del sacerdocio.
En resumen, puede afirmarse con J. Wach que «los actos de culto
tienden a relacionar y a unir a aguellos que son movidos por la
misma experiencia central» y que el culto es e primer factor de la
sociedad no sélo primitiva, sino también culturalmente desarrolla-
da®. Asi, pues, creemos haber mostrado que la actitud religiosa
contiene un aspecto socid que le es constitutivo como expresion
necesaria y que éste arranca de la esencia misma de esa actitud y
se ve influenciado, en su existencia y en las formas que reviste, por
las otras manifestaciones de esa actitud en & pensamiento y en €
culto.

Las consecuencias de este paso de la actitud religiosa por sus
multiples expresiones para la comprension de la religion son de gran
importancia. La religion, aun teniendo su raiz y su centro en €l re-
conocimiento por el sujeto de la realidad absolutamente trascenden-
te, no puede existir de hecho mas que concretada en un cuerpo ex-
presivo formado de la misma «materia» de la que esta formada la
existencia humana: pensamiento encarnado, accion, sentimiento e
institucion social. Es importante insistir en el caracter esenciamente
simbolico de todas estas expresiones. Ninguna de €ellas es, por su

& 3, Wach, Sociologiedelareligion, op. dit., 39.
® 1bid., 39, 41.
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propia naturaleza, religiosa. Lo es tan solo en la medida en que una
accion auténticamente religiosa, es decir, una intencion de respuesta
ala presencia inobjetiva del Misterio se expresay se rediza a través
de eUa El cuerpo expresivo que todas ellas forman es, por una par-
te, necesario, ya que sin esas mediaciones & encuentro con & Mis
terio no tendria lugar, supuesta la condicién finita y corporal del
hombre. Pero su condicion de cuerpo expresivo, su condicion esen-
cialmente simbdlica, hace que ninguna de sus manifestaciones —doc-
trina o dogmeas religiosos, formas de culto o de piedad, o Iglesia con
sus multiples instituciones— pueda ser confundida con la religion
y absolutizada o considerada como fin Ultimo y definitivo para €
hombre. De estas expresiones podria decirse lo que dijimos anterior-
mente a propoésito de las mediaciones del Misterio, que son €l lado
«objetivo» del mismo fendmeno. Ellas originan la constante ambi-
guedad de lo sagrado, y en elas se plantea con toda su agudeza €l
problema de la relacion entre lo sagrado y o profano. En ellas, por
ultimo, se hace patente, para los hombres que no se resignan a re-
conocer y vivir su inevitable ambigiliedad, la doble tentacidn, de
signo contrario, de tomarlas por el absoluto mismo y caer en la
idolatria bajo formas més o menos sutiles, o rechazarlas en blogue
como concreciones inadecuadas de la Trascendencia, corriendo e pe-
ligro de ignorar e caréacter «personal» de la Trascendencia religiosa.

3 DE LA ACTITUD RELIGOSA A LOS ACTCS RELIGIOSOS

La actitud religiosa constituye la vertiente subjetiva del com-
plegjo fendmeno religioso. En ela se reflgan, desde luego, las carac-
teristicas especiales de su término, € Misterio, que determinan su
existencia y su estructura. Pero, como hemos visto, la actitud reli-
giosa, integradora de la totalidad de la persona en torno a la rela-
cion con ese Misterio, se encarna en todos los niveles de la misma
y hace de todos ellos posibles medios de expresion de ese centro que
la constituye. Asi, de la actitud religiosa surge una expresion racio-
na a través de las multiples funciones del pensamiento religioso,
una expresion clltica a través de las actitudes y funciones espacio-
temporales y corporales, una expresion ética, a través de la accién
humana, y una expresion institucional que surge de la accion de la
intuicion religiosa sobre la dimension comunitaria del hombre.

Pero esta actitud, asl difractada en la polifacética condicion hu-
mana, s0lo se rediza a través de unos actos concretos. La actitud
no existe en estado puro como tal actitud. Como cualquier aspecto
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fundamental de la condicion humana, necesita pormenocrizarse en
unos actos que resuelven su «espiritu» en una sucesion de momentos
y lugares precisos. Y para conocer en concreto |os rasgos de ese «es-
piritu», de esa disposicion fundamental que es la actitud religiosa,
no hay otro camino que €l que pasa por la descripcion y compren-
sion de esos actos. En la imposibilidad de recorrer todos esos actos
conviene elegir aquellos que, por proceder més directa e inmediata
mente a esa actitud, constituyen una encarnacion mas perfecta de la
misma. Asi, pues, con € fin de completar nuestra descripcion de la
actitud religiosa, vamos a estudiar dos de sus actos esenciales: la
oracion y € sacrificio.

a) La oracion, acto central de la actitud religiosa®

Se puede dar por sentado € hecho de que la oracion es un e
mento integrante del fendmeno religioso. En efecto, las férmulas de
oracion que hoy conocemos pertenecen practicamente a todas las re-
ligiones de que tenemos noticia, hasta el punto de que puede &fir-
marse, sin temor a que los hechos desmientan la afirmacién, que
«donde la oracién ha enmudecido por completo ha desaparecido
también la religion» *\ Esta constante presencia de la oracion en €

% Para esa cuestion remitimos, principamente, a Fr. Heiler, Das Gebet. )
Binereligionsgeschkhtlicheundrel a|g| onspsychol ogische Unter suchung (Munich
1923); M. Mauss, La priére (1909; trad. cagdlana Lo sagradoy lo profano,
op. ait.) 93-143; E. Underhill, Mysticism. A Sudy in the Nature and Deve- |
lopment of Man's Spiritual Consciousness (Londres™1967, '1911), citado ssgin
latraducdon demena @/St_l k. Eine Sudie Uber die Natur und Entwicklung
desreligiosen Bewusstseinsim Mensghen (Munich 1928), y alas colecdones
de oreciones mas mangables A. M. di Nola, La preghiera dell'Uomo; trad.
francesa La priére. Antologedesprleresdetous estemps et detousles
peuples [Paris 1958]; H. R. Schidte, Alte Gott, hore. Gebete der Welt
#[\/Iunldw 961);, P. W. Schede, Opfer des Wortes. Gebete der Heiden aus
Unf Jahrtausenden (Paderborn 1960); A. Gonzdez, La oracién enlaBiblia
(Ed. Cridianded, Madrid 1968); G. ven der Leauww, op. cit., 414-426. Dd
tema de |a oracion nos hemos ocupedo con maeyar amplitud en El hombre
enoracion. Raicesreligiosasy antropol 6gicasdela actitud orante: «Surge» 3
(2972) 210-253.
8 C. P. Tidle, Einleitungin die Religionswissenschaft || (1901) 110, dta
do en Heller, Das Gebet, op. cit,, 1. Las dirmadones contrarias en rdacion
oon d budismo (d., por gemplo, H. Oldenberg, op. cit., «por e d budigmo
—d manos d budigmo gfiginaio— sdlo e 3 una rdigion Sn oracion»)
< judifican 9 por oradon s entiende tan Sdlo la rdadon diddgica con 1a
ided divina representada como persond. Pero ya veremos que ceben for-
mes de oracion midtica en las que esa represantacion s atenlia extraordineria:
mente. Al heblar dd budigmo en d cap. |11 tendremos ocedon de descubrir
en d una verdadera oracion.
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mundo de las religiones se derlva de su condicién de acto en el que
Se expresa la actitud religiosa™. Pero la oracién no es solo una ex-
presion de la actitud religiosa; es, ademas, su expresion inmediata
y primaria; es la mas préxima ala raiz de la que nacen todas las ma
nifestaciones religiosas y en la que se reconocen més facilmente sus
rasgos caracteristicos. Por eso, para conocer la actitud religiosa de
una comunidad o de una persona basta con atender a las formas de
oracion que les son familiares. En dlas se expresan inmediatamente
su imagen de Dios, la calidad de la relacién religiosa, los componen-
tes emocionales que acompafian su realizacion, las formas de accion
ética que se derivan de esa relacion e incluso los tipos de organize-
C|on soual en que cristaliza. La oracion es € «fenémeno origina-
rio»®® de la vida religiosa, aguel en el que esta se hace primaria-
mente presente; es el acto primero en que se rediza la actitud reli-
giosa como podriamos traducw la expresion de santo Tomas: oratio
est proprie religionis actus®

Pero la oracion no re‘leja tan solo la actitud religiosa del hom-
bre. En ella cobra voz, aliento, gesto, vida humana, en una palabra,
el hecho misterioso de la presencia del Absoluto, y por eso la ora-
cion es uno de los testimonios mas elocuentes de la una y mdltiple
condicion del hombre, de su paso por la tierra, de la conciencia que
de ella ha tenido y de su manera de mirar la viday el mundo a lo
largo de toda la historia. En ella tiene lugar la primera difraccién
de la presencia inobjetivable en palabras, gestos y sentimientos ex-
teriorizados. Por eso no es extrafio que constituya «una de las més
ricas y variadas, al mismo t|empo gue unitarias y universales, mani-
festaciones de la vida religiosa»®.

El escaso espacio de que disponemos para comprender este in-
menso mundo de la oracion del hombre religioso nos impone un
meétodo sintético que nos obligara a dgar fuera de nuestra atencién
no pocas de sus riquezas. Renunciamos, pues, de antemano a cual-
quier intento de exposicion de las cas innumerables formas de ora-
cién, asl como a seguir su evolucion en la historia. Trataremos, en
cambio, de subrayar los rasgos esenciaes de las formas generalmente

Por eso mucdhos de los wtoresquefmestudmomfummenlare-
I| on hablan de dla en t&minos figurados como dd «aido», «a sangre,
racion», «d | e de la'vida rdigiosa Cf. Heller, op. cit., 14

& meglgz,uten dler, op. cit., 2.

Summa beologicalll, i, 83, 30. Aungue, como es sabido, Iapdabra
religio tiene en santo Tomés un sg“lflam dferente dd que venimos dan
dole en nuestro contexto. Sore esta cuestion, d. E. Heck, Der B&ﬁ Religio
bei o homas von Aquin (Paderborn 1971); sobre la oracion,

K. Goldammer, op. cit., 236.
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reconocidas como auténticas, lo cual nos permitira ver reflgjados en
ellas los rasgos esenciales de la actitud religiosa.

Considerada de una forma general, la oracién comprende una
serie de formas que tienen sus limites, por una parte, en las formulas
de invocacion mégica y en la actitud que traducen, y por otra, en
las formas de meditacion filosfica sobre el misterio o el sentido de
la vida. Pero estos limites son suficientemente amplios como para
gue dentro de dlos quepan formas muy diferentes de verdadera
oracion, que corresponden a otras tantas formas de auténtica actitud
religiosa.

Si tomamos como punto de partida la aparicién de una realidad
sobrenatural que, como vimos, es €l centro del ambito de lo sagra-
do, podemos observar que la reaccién del hombre ante éla reviste
dos formas esencialmente diferentes: la del intento de dominio de
la mismay la de su aceptacion incondicionada. La primera reaccion
se expresa en las actitudes y férmulas mégicas; la segunda, en la
actitud religiosa y en la oracion como expresion de la misma. La
diferencia entre ambas actitudes no puede ser mas neta. Con térmi-
nos que E. Underhill aplica a la mistica, pero que son aplicables a
toda forma de oracién, podriamos decir que «la magia %uiere tener,
la mistica (0, més generalmente, la oracion) quiere dar»®®. Pero esta
clara diferencia de actitud no se reflga con la misma claridad en la
redlizacion de sus manifestaciones concretas. En efecto, los «materia-
les» utilizados por ambas actitudes para expresarse son en ocasiones
idénticos, idénticas las palabras en que se nos han transmitido, y
no siempre es cosa facil captar e sentido de ese cuerpo expresivo.
Esto ha hecho que con frecuencia las férmulas de auténtica oracion
procedentes de poblaciones «primitivas» hayan podido ser contadas
como formulas mégicas. En efecto, son muchas las férmulas «primi-
tivas» de oracion en las que, de la misma manera que en las férmu-
las mégicas, € sujeto une la expresion de un deseo o0 de una necesi-
dad terrena de cualquier tipo a la invocacion de un ser superior,
més o menos perfectamente configurado como divinidad. Como
Heiler ha mostrado con profusién de gemplos, la «oracion ingenua
del primitivo» se caracteriza por € realismo, la afectividad y el eude-
monismo facil de sus expresiones, que la acercan a las expresiones
de la magia™. El hombre primitivo reza en muchos casos desde unas
situaciones de peligro o de necesidad intensa y acude a la «divini-
dad» para que le libre de €ellas. En esa oracion prevalece la peticién

y Mystik, op. cit., 93.
Op. cit., 38-149.
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de bienes inmediatos: el fruto de la tierra, la multiplicacion de los
ganados y de los animales de caza, € éxito en las empresas, la co-
mida, la salud, la proteccion, la victoria sobre los enemigos, etc.
Esta prevalencia de la oracion de peticion da a las formulas de ora-
cion del primitivo una apariencia de interés que parece armonizarse
dificilmente con € carécter de trascendimiento y entrega propio de
la actitud religiosa.

Por otra parte, €l acto mismo de la oracion presenta no pocos
rasgos comunes con actos procedentes de una actitud claramente
mégica. Asi, se utilizan para expresarla acciones simbdlicas basadas
en las leyes propias de todo simbolismo de la semgianza y e con-
tacto, que tienen una aplicacion constante en la magia; se multi-
plican las representaciones de la divinidad con € claro intento de
influir mas facilmente sobre ellay de asegurar la eficacia; se expresa
claramente en numerosos detalles de las actitudes de oracion el con-
vencimiento de que se puede mfluw sobre la divinidad y se busca
ese influjo de la forma més eficaz '°. Todos estos rasgos de las expre-
siones de la oracién parecen responder més a la intencion de utili-
zacion de lo divino para los propios fines que a la de reconocimiento
desinteresado de su dignidad suprema. Esta proximidad estructural
de las expresiones de la actitud religiosa con las de la actitud magica
explica que se haya intentado una reduccion de la oracion a la magia
0 que se haya pretendido derivarla histéricamente de ella

Pero esta oracion ingenua no es una forma religiosa exclusiva
de las poblaciones primitivas. De una u otra forma se ha dado alo
largo de la historia de la humanidad en casi todas sus formas reli-
giosas. De ella se ha podido decir que es la «forma originaria de la
religion»’, y, desde Iuego estd en conexién estrecha con las mas
elevadas formas de oracion en las «religiones proféticas». Asi, pues,
se hace necesario un esfuerzo de discernimiento entre esta forma
elemental de oracién y las formas semejantes procedentes de una
actitud magica.

La diferencia en las manifestaciones se deriva, desde luego, de
las diferentes actitudes. Ante el poder superior, deciamos hace un
momento, € hombre religioso reacciona reconociendo esa superio-
ridad; la magia, intentando dominarlo y ponerlo a su servicio. Pues
bien, existen en esta forma de oracién una serie de indicios que
transparentan, a través de esa serie de aparentes manifestaciones de
la actitud més interesada, una actitud de verdadero reconocimiento.

700‘ Heler, op. tit, 80ss
™ Heiler, op. cit., 148,



176 ,La actitud religiosa del hombre

En efecto, en esas férmulas abundan, junto a las peticiones de favo-
res inmediatos, actos y gestos que traducen una clara actitud de
aceptacion de ese poder superior y de reconocimiento del mismo.
Asi existen frecuentes formulas de saludo reverente de la dignidad,
tan simplemente expr%ivos como el «Buenos dias, oh Padre, hoy»
gue replten cada mafiana a su divinidad los miembros de una tribu
de Togo". Existen igualmente elevadas expreﬂonm del «sentimien-
to de dependencia» y de la confianza y la sumision’ que nos sitlian
en el centro mismo de la actitud religiosa. También son frecuentes
la accion de gracias a la divinidad por los favores recibidos y las
expresiones en las que se manifiesta un d@eo de pura aabanza a la
divinidad por su poder o por su gloria’.

También en la representacion de la divinidad presente en las
formulas de la oracién ingenua se manifiesta una actitud sincera-
mente religiosa. Asi, junto a la multiplicacion de los destinatarios
de la oracion ordinaria, aparece en los momentos importantes la fi-
gura de una divinidad suprema, a la que se recurre solo en situa-
ciones particularmente graves y de la que se espera la salvacion de
la vida misma. Este Dios supremo es representado como Padre, de
alguna manera creador, responsable y garante del orden moral. A €
se atribuyen el poder supremo y la presencia constante a pesar de
que se le represente como invisible. Més ain, la multiplicacion de
las divinidades intermedias se explica en muchos casos por la insis-
tencia en la bondad y trascendenqa de este Dios representado en la
figura del ser supremo’. A esta representacion de la divinidad co-
rresponde una representacu’)n de la relacion del hombre con ella en
la que, a partir de una relacién antropomorfica de didogo, se ex-
presa una actitud de verdadera aceptacion y entrega, resumidas fre-
cuentemente en e sentimiento de la absoluta confianza

Con esto llegamos a punto clave de la diferencia entre la acti-
tud mégica y la actitud religiosa expresada en las férmulas de ora-
cion. El andlisis de este punto sera €l que nos permita discernir €l
valor religioso de este primer tipo de oracion que, como hemos indi-
cado, sigue vigente sobre todo en la religiosidad de tipo profético.

La oracion ingenua primitiva constituye una especie de didogo
con una realidad superior, a la que se reconoce como tal y de la que

72 Cf. ven der Leauw, op. cit., 418, y A. di Nola op. cit.; otras formulas
de gudoenHeller op. cit., 81,
-, Heler, op. cit,,
=1botd. 4 A7, 9598,
Ibid., 12-125; . nuestro andlisis de la figura dd ser supremo en d
proximo capltulo
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se espera asistencia en las diferentes necesidades de la vida. Este
didlogo presenta frecuentemente la forma de la peticion de bienes
inmediatamente Utiles. ¢Es compatible esta actitud interesada con
el cardcter «extatico» de la actitud religiosa? ¢No se confunde més
bien con la actitud interesada de la magia? Hasta ahora hemos
mostrado que e hombre que reza de esa forma, en otras ocasiones
agradece, reconoce a la divinidad y la alaba, y que de esa forma su
actitud puede ser considerada como religiosa. Ahora intentaremos
mostrar que la misma peticion puede ser una forma de expresion
auténtica de una auténtica actitud religiosa y que, por tanto, la
frontera entre magia y oracién no esta en la presencia 0 ausencia de
la peticion, sino mas bien, en la actitud de la que esa peticion pro-
cede.

En resumen, podriamos expresar nuestra respuesta en estos tér-
minos:. la forma de peticion més ingenua es verdadera oracion cuan-
do va dirigida a un ser a que se reconoce enteramente superior, y
procede de una actitud de entera confianza en él. Ahora bien, en €
tipo de oracién que estamos intentando describir existen numerosos
detalles que permiten descubrir esta intencion profunda, aunque
mezclados a veces con otros que la comprometen.

Asi, esta oracion reviste frecuentemente la forma del grito es
pontaneo dirigido desde € abismo de la propia situacion de impo-
tencia y de miseria a poder del que se espera la salvacion, y € que
reza sitGa este poder «en lo alto», en € cielo, para indicar su dife-
rencia de condicion y su caracter inaccesible: «Desde el abismo, ati
grito, Sefior; Sefior, escucha mi voz», reza el salmista™® con una
formula que, en la voz de la India, se convierte en «Cuando me
fata la yuda, acudo gritando a ti»"’. El grito de la oracién, junto
con los gestos simbolicos de ascension: ojos levantados a cielo,
manos elevadas a lo alto"”, es la més espontanea expresion de la
conciencia de la distancia y de la diferencia que separa a hombre
de la divinidad. En & vemos expresarse de manera inmediata la
actitud de trascendimiento’®. Pero este gesto exterior responde a
una actitud interior que la realiza més propiamente: la actitud de

4 1306183102 etc.

= Git. en P. W. Schede, op. cit., n. 286, p. 228.

» & Heler, op. cit,, 98109, L o

~ La egpontanaided de la rescaon ante la gparicion dd Miderio tiene una
menifedacon inmedida en la espontaneidad de la frmula de oradion, que
la disingue daramente de las fomulas mégicas, mucho més eéeboredes en
cada uno de los detdles. Cf. Ed. O., Introduccién a la historia com-
parada delasreligiones (Ed. Crigti , Madrid 1973) 274.
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entera confianza. El hombre podria desesperar en las situaciones de
graves peligros, cuando le amenazan males contra los que se siente
inerme, cuando se enfrenta con la irremediable limitacion de su
existencia. El grito de la oracion pidiendo auxilio es la expresion de
su fundamental confianza en que la vida, a pesar de todo, sigue te-
niendo valor porque alguien més poderoso que e hombre puede
conferirselo. La oracién de peticion que tiene su fundamento en la
experiencia de la radica finitud humana es, por tanto, la expresion
més clara de que se confia en alguien que, més aléa de esta finitud,
le confiere sentido. Es verdad que € hombre pide en esa oracion
lavida, o lo que necesita para conservarla, o ser librado de la muer-
te, pero en esta peticion aflora la confianza en una vida mejor no
amenazada por esta finitud y que alguien superior a hombre, no
sometido a esa misma limitacion, puede darle y con quien la oracion
le pone en contacto. La oracion de peticion en sus formas fundamen-
tales es, pues, expresion de confianza, no tanto porque el que pide
tiene la seguridad de obtener lo que pide cuanto porque el hecho
mismo de pedir supone en € que pide la seguridad de un mas dla
de si mismo del que cabe esperar la posibilidad de ayuda. Por otra
parte, es verdad que €l tipo de oracién que describimos no solo se
expresa en € grito de la radical impotencia, sino también en la de-
tallada peticion de bienes inmediatos como la comida, la victoria, la
salud, etc. Pero no conviene olvidar que ni el hombre primitivo ni
menos aln € creyente de las grandes religiones que ora de esta for-
ma ignoran los medios naturales para obtener estos fines inmedia
tos; e hombre primitivo realiza acciones mégicas o formula verda-
deras oraciones antes de emprender la caza, por emplo, pero no
se olvida de preparar sus flechas ni de observar a su presa con todo
cuidado®. En realidad, sus dos acciones no responden exactamente
al mismo fin. Hay un misterio en el hecho del origen, de la conser-
vacion y dd fin de la vida que tifie todas las acciones en las que
esta vida se redliza, sobre todo las més importantes, y a ese lado mis-
terioso que no dga de estar presente en ningin momento de la
existencia responde la oracion de cada momento. El que pide en la
oracion un favor inmediato a la divinidad no le pide en realidad que
supla su esfuerzo, que intervenga inmediatamente en €l curso de los
acontecimientos y lo desvie en su provecho. EI hombre convierte su
peticion en oracion cuando, con ocasion de un momento particular-
mente importante de su vida, descubre el misterio que la envuelve

™ Cf. A. E. Jens, M&hesa cuites chez les peuples primitifs, op. cit.,
espec. primera parte, 1998,
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y hace presente su confianza en que, por estar envuelta por é como
por el abrazo de un padre, tienen valor y sentido definitivo todos
sus momentos. La oracion de peticion de favores concretos no hace,
pues, mas que pormenorizar a lo largo de todos los momentos de la
vida la confianza radical en el Misterio que le da sentido y que cons-
tituye su salvacion.

Por eso no es extrafio que, a medida que esta oracién se puri-
fica en los hombres religiosamente mas desarrollados, vaya perdien-
do su ingenuo eudemonismo y exprese esta confianza en e Misterio
bagjo las formas maés puras de la accion de gracias, de la alabanza,
de la entrega de la propia vida. Pero conviene observar que en esta
oracion siguen vigentes los rasgos méas importantes del primer tipo
de oracién. Dios es representado bajo formas decididamente perso-
nales: la oracion es un intercambio vivo con él, un didlogo confiado
gue supone su constante presencia. El progreso se observa no en €
aegamiento del Misterio, sino en la purificacion de las formas de
representarse su cercania; no en la disolucion de la relacion de con-
fianza con €l, sino en las formas en que se expresa. Asi, ala oracion
de momentos determinados, y para ocasiones precisas, sucede una
conciencia de la constante presencia y del permanente intercambio
con él; toda la vida pasa a ser «una gran oracion permanente», en
la expresién de Origenes®™. Crece la conciencia del carécter previo
de la presencia de Dios de la que la oracién procede y, sobre todo,
se acenttia |a diferencia entre los dones de Dios y Dios mismo, y
Dios se convierte en el termlno de todas las pet|C|ones «Di a mi
ama yo soy tu salvacién»®. Por Gltimo, en esta oracion llegada a
su perfeccion desaparece la necesarla conexioén con formulas estereo-
tipadas, con lugares determinados y momentos distintos y se obser-
va, por eso, una relacion de sus expresiones més libremente forma
das con Ias circunstancias histéricas en que se desarrolla la vida del
que reza®

En este tipo de oracién llegada a sus mas perfectas manifesta-
ciones se redliza de forma plena lo esencial de la actitud religiosa:
el reconocimiento del Misterio y la relacion viva y sdvifica con él.
Pero esta redizacion subraya € segundo elemento de la relacion
religiosa, y por eso en ella esa relacion aparece bgjo formas decidi-

"1 Cit. en Haler, op. cit., 223-224.
¢ H 353,

e paraladetermma:lon maspreclsadeeste tipo de oracion d capitulo
gue le dedica Heller, op cit., egpec. 220-248, con nUMErons gemplas que
confimen cada dfirmacion
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damente antropomorficas que hacen resaltar el caracter persona de
la representacion de la divinidad.

La purificacion de la oracién ingenua puede operarse en una
segunda direccion. En ella se insiste en el caracter trascendente del
Misterio, y por €ella se llegara a una segunda configuracion de la ora-
cion auténtica: la oracion mistica. Pero asi como la primera forma
de oracion limita con la magia en cuanto utilizacion del Misterio,
esta segunda limita con la meditacion filosdfica sobre e absoluto,
en la que el deseo de preservar la Trascendencia lleva a perder toda
verdadera relacion con dla y, por tanto, a otra forma lavad-a de
negacion de la misma

El tipo de oracién que hemos descrito hasta ahora se caracteriza
por su realismo en la descripcion de la figura de la divinidad y en
la expresiéon de su contenido. Pero en la historia de las religiones
existe una segunda forma de expresion de la relacion religiosa que se
caracteriza por rasgos enteramente diferentes, que dan lugar a la
religiosidad de tipo mistico. No pretendemos entrar aqui en la des-
cripcion de esta forma de religiosidad; nos interesa tan sélo describir
los rasgos caracteristicos de la oracién en que se expresa. La rdli-
giosidad mistica se ha producido en tradiciones religiosas muy dife-
rentes: el taoismo, las Upanishads hindues, la forma primitiva del
budismo, la religiosidad neoplaténica o incluso, dentro de tradicio-
nes religiosas proféticas, € misticismo isddmico o sufismo, y €
misticismo cristiano; esta variedad se reflgja en las mltiples formas
de misticismo que dificilmente se dgjan reducir a unos elementos
comunes. Bastenos recordar que existen formas «personales» de mis-
ticismo en las que & Absoluto no deja de ser representado perso-
nalmente, como € misticismo cristiano e isldmico en la mayoria de
los casos y la Bakthi o devotio hindd y formas que prescinden de
toda representacion personal del Absoluto. Pero, independiente-
mente de esta variedad, es posible indicar algunos elementos que,
sin definir exhaustivamente ninguna de las formas de m|st|C|sm0
nos ofrecen uNos rasgos précticamente comunes a todas ellas™

La mistica es, como dijimos a principio de este apartado con
palabras de E. Underh|ll una actitud de entrega, de amor, a la rea
lidad trascendente®. Este rasgo general la distingue de cualquier
forma de magia, incluso de la mas sutil, que reacciona ante €l Mis-

** Pgra eda cuesion, d. Heller, op. cit., egpec. 248-346; también Evdyn
Underh|ll op. Cit.; G. van der Leaw, op. cit., 482-498; W, James, op. cit.,
er%m es deux sources dela morale et de la religion, op. cit. (Pans

i

Mystlk op cit., 93.
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terio con la intencion de dominarlo por medio de su conocimiento.
En la mistica no predomina la busqueda de la vision y de la per-
feccion; la mistica «no busca lo que es suyo». Es, antes que nada,
amor. No busca, ni siquiera la aegria. En la mistica € hombre
realiza como en. nmguna otra actitud su capacidad de trascenderse
y de entregarse®™.

Pero en realidad este rasgo es comdn a toda forma de actitud
religiosa, aun cuando en la mistica aparezca subrayado. Underhill
propone los cuatro rasgos siguientes como especificos de la actitud
mistica®”. En primer lugar, la mistica no es una forma de conoci-
miento del Absoluto, es una actitud viva de relacion con é. En esto
se distingue la migtica religiosa, de la que la oracion mistica es
expresion de la mistica filostfica, que puede redizarse en la con-
templacion y la. meditacion del Absoluto. En la accion mistica actlia
el sujeto todo y no su entendimiento solo, como sucede en las for-
mas de «filosofia piadosa», que constituyen la mas frecuente dege-
neracion de la misma.

El fin de la mistica es espiritual y trascendente. No pretende
transformar o mejorar € mundo visible, sino que es una actitud
enteramente orientada por la realidad trascendente. Esto explica la
escasa atencion de la actitud mistica por las realidades mundanas,
SuU curso y su destino; para e mlst|co la unién con € Absoluto lo
es todo, y lo demés no significa nada®®, aun cuando no puede &fir-
marse que €l mistico se desentienda de sus obligaciones en € mundo.

La realidad trascendente es considerada por € mistico como la
verdadera realidad de todo lo que existe. Pero en los misticos ver-
daderos esta realidad nunca es principalmente objeto de contempla-
cién ni menos de simple conocimiento. La realidad trascendente,
el Uno, es el término vivo de una relacién que ninguna palabra ex-
presa mejor que € amor. Este amor debe entenderse como la ex-
presion Ultima de la més intima tendencia del ama, como la «fuerza
de gravedad espiritual» del ama humana, que lleva a hombre a
buscar la realidad dltima como su verdadero término. La realidad
trascendente es para el mistico la Unica sdida a un anhelo que pro-
cede de mas ala de @ mismo y que despierta en é la presencia del
Absoluto ®

Por ultlmo, la expresion de la mas ata conviccion del mistico
es la union con esa realidad suprema. Esta union es la expresion de

g"7lb|d 122123
Ibid., 107-109.

|b|d 580. o))

® |bid., 108, 113114, 122-126.



182 La actitud religiosa del hombre

una nueva forma de ser a la que conduce la larga via mistica, es
decir, un proceso que afecta al hombre entero y que consiste en el
progresivo desarrollo de una nueva y antes latente forma de con-
ciencia. En la unién, en e éxtasis, el fermento divino presente en
el hombre llega a su desarrollo en la unién con Dios de quien pro- >
cede; e fuego suscitado por la chispa divina pr%ente en € hombre
llega a consumirse en  inextinguible fuego divino®

La oracion mistica es € resumen y € centro de este largo pro-
ceso y en dla s reflqan todas las caracteristicas de esta forma de
actitud religiosa™.

En e comien20 de este camino esta el descubrimiento del yo y
de su pequenez en comparacion con la densidad de ser y de valor
del Absoluto. Esta primera constatacion, que corresponde a la rup-
tura de nivel que se produce cada vez que el hombre entra en con-
tacto con lo sagrado, no se expresa, sin embargo, en e grito, en la
[lamada de auxilio como en la oracién profética, sino que conduce
inmediatamente a una progresiva purificacion de ese mundo inte-
rior iluminado por la presencia divina. A esta purificacion sigue €
descubrimiento de una nueva dimension existencial, la aparicion de
un nuevo mundo en el que € Absoluto se transparenta a través
de todas las realidades mundanas vy, tras la purificacion de todas las
facultades, €l proceso se consuma en la entrega de la propia vida en
la vida misma de Dios, expresada en la imagen del éxtasis, de la
unién, del desposorio, del abismamiento o de la extincion.

A lo largo de todo el proceso, la imagen de Dios interlocutor,
propia de la oracion profética, es reemplazada por la imagen del
Dios fundamento, abismo, fuente y luz originaria; y la relacion con
la divinidad, mas que en términos de encuentro con Dios, se expresa
en términos de abandono en él. El con Dios es reemplazado por €
en Dios como forma habitual de expresar la relacion con é. Por
eso, mientras la confianza absoluta como aceptacion del otro abso-
luto que es Dios es la expresion més perfecta de la relacion vivida
en la oracion profética, la disposicion animica que meor expresa
la actitud mistica es € amor con su tendenua irreprimible ala union
con el amado mediante la entrega en él™

El término del proceso mistico, es deC|r, la union con e Abso-
luto podria hacer creer que en la mistica se pone en peligro @ ca
racter trascendente del Misterio. Pero, en realidad, sucede todo lo

Op cit., 108-109.
% Heller, op Cit., 284-325; d. también la desripcion de E. Underhill dd

« no Migtico. Ibtd ssgnda
<czwUnderhlll ib'td., parte.
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contrario. Esta unién supone la desaparicion de todo lo que no es
el Absoluto y la negacion de toda imagen o representacion para nom-
brarlo. Dios es para € mistico la simplicidad absoluta, el absoluta
mente inefable que esta por encima de cuaquier representacion,
incluso de la que hace de & el interlocutor del sujeto religioso®™. En
la oracion mistica, la realidad del Absoluto no llega nunca a con-
fundirse con & conjunto de la realidad o con la reaidad humana.
Por el contrario, es la presencia activa de su incomparable dignidad
la que hace palidecer los contornos de todo lo que no es é. La union
con € Absoluto no sgnifica, por tanto, su identificacion con la rea
lidad mundana, sino la plena reditio de ésta en la realidad absoluta,
que es su verdadero origen®.

Sin embargo, este peligro de suprimir la Trascendencia a fuerza
de afirmarla, que el mistico, a partir de la clara conciencia de la pre-
sencia activa del Absoluto, evita sin dear lugar a dudas, aparece
como la gran limitacién de una actitud fenomenol 6gicamente empa
rentada con la actitud del mistico, pero que constituye su mas clara
perversion. Nos referimos a la actitud puramente intelectual de &fir-
macién de la Trascendencia que, para preservarla en toda su pureza,
niega la posibilidad de toda relacién del hombre con dla 'y, o bien
la reduce a un puro concepto de la mente humana, o termina por
identificarla con la totalidad de lo que existe. Tal actitud se con-
creta a veces en una meditacion sobre la totalidad de lo real, sobre
su dignidad y su belleza, que pretende suplantar como Unica piedad
posible toda forma religiosa de piedad, pero que en realidad pro-
cede de una actitud diametralmente opuesta, que, incapaz de reco-
nocer la Trascendencia, pretende conocerlay asi dominarla. Tal ac-
titud, por elevadas que sean sus manifestaciones, constituye una
nueva forma de magia —de intento de dominio de la Trascenden-
cia—, con la que limita toda actitud religiosa y contra la que tiene
que luchar particularmente la de orientacién mistica®™.

Entre los dos extremos de la magia utilitaria, que pretende ser-
virse de la Trascendencia para la obtencién de sus fines egoistas, y
la magia explicadora y dominadora de la Trascendencia, que convier-

> Heiler, op. cit., 317-321. N o
_ En edo radica la diferenda entre las formes redigiosas de migiciamo,
induso cuando étas prestinden de la representacion persond de lo divino,
como_ sucede en d budismo hinayana, en d teoismo y en d%inas fomes de
hinduismo, y les fomes filoGOfics ddl eismo. Nuetra pdon de la
actifud mistica se ha besado fu mente en s formas persondes
O Heller, op. cit., 209-219, y los ocuentes gemplos que aduce de la
«oradon filosdfica» de los filésofos de la lustracion.
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te a ésta en objeto de su meditacién y en pieza de su sistema expli-
cativo, se sitdan las multiples formas de la oracion. En todas ellas
se expresa la misma actitud de reconocimiento de la Trascendencia
y de activa comunicacién con ella como Unica salvacion para €l
hombre. En todas ellas aparece, como rasgo esencial que las define,
«una relacion viva del hombre pladoso con Dios, pensado como
personal y vivido como presente»*; relacion que se expresa en las
multiples formas que determina la situacion humana y € contexto
religioso en que se inserta. En todas las formas de oracion recono-
cemos, pues, los dos elementos esenciales de la actitud religiosa: el
reconocimiento del Misterio y la relacién viva con él como realidad
salvifica. Este reconocimiento puede ser designado con €l término
de adoracién. Algunos se refieren con este término a las formas
més perfectas de oracion, pero en realidad la adoracién designa més
bien la actitud de que proceden todos los actos de oracién y €l alma
que los informa y los vivifica No hay acto de oracién verdadero
gue no sea de una u otra forma adoracion, y no existe adoracién
gue no se encarne en un acto concreto, mé o menos perfecto, de
oracion. Por otra parte, la actitud de adoracion no se expresa tan
s0lo en actos de oracion, sino en todos los actos de la vida religiosa
La adoracién es en realidad una forma de designar lo esencial de la
actitud religiosa como «respuesta de la criatura a la realidad eter-

b) El sacrificio, expresion cultual de la actitud religiosa

Cualquiera que sea la idea que se tenga del sacrificio, parece
indudable que «el sacrificio es inseparable de toda religion» *°. No
todos los fenomendlogos de la religion le conceden igua importan-
cia en e seno de la misma. Pero todos coinciden en que constituye
una manifestacion universal de la actitud religiosa. Las interpreta-
ciones e intentos de definicion del sacrificio han sido muy nume-
rosos en la ciencia moderna de las religiones ", y éstas diferencias se
fundan principalmente en los hechos concretos sobre los que se
basa cada una de €llas. En la imposibilidad de ofrecer una exposicion
de conjunto de una cuestion tan vasta, nos contentaremos con au-
dir a los elementos comunes a todas las formas de sacrificio y enu-

o Heiler, op. cit.,
YE U nderhlll Worsh eP (Londres 1937) 3.

99B DelaR g|onI 250, cit. en ven der Leauw, op. cit., 324.
Lae<preson de dgunas en Ed. O. James art. Sacrifice: E E X, 1-7.
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merar las tres mas importantes, intentando a través de esa expo-
sicion enriquecer nuestra descripcion de la actitud rehgmm

Todas las descripciones del sacrificio producen la i |mpreﬂon de
que en é la actitud religiosa se expresa de una manera menos in-
mediata que en la oracién y en un nivel de la existencia en € que
se densifican los elementos expresivos y corporales. Por eso el s
crificio es una manifestacion religiosa mas compleja, menos trans-
parente y que exige mayor atencion para ser rectamente compren-
dida. La primera introduccion en € campo de los fendbmenos a par-
tir de los cuales debemos comprender e sacrificio nos la ofrece €
término latino del que procede esta palabra. Sacrificium sgnifica
literalmente «hacer algo sagrado», introducir en el ambito de lo
sagrado una realidad profana, es decir, consagrarla. Pero en seguida
se observa que, si todo sacrificio supone una consagracion, existen
innumerables formas de consagracion que no son sacrificios ™. El
sacrificio afiade al resto de las consagraciones el que, por medio del
objeto consagrado, se pretende realizar, expresar y fortalecer la rela
cion del que lo ofrece con la divinidad a que va ofrecido. En este
sentido precisa el significado del sacrificio la descripcion que de su
funcion ofrecen Hubert y Mauss: «El procedimiento sacrificia con-
siste en el establecimiento de una comunicacién entre lo sagrado y
lo profano por medio de una victima...»'%. Desde esta primera
aproximacion nos introducimos en lo fundamental de la accidn sacri-
ficial; en dla se expresa la relacion del sujeto religioso con la divi-
nidad que hemos venido Ilamando actitud religiosa y sus diferentes
momentos: voluntad de entrega a la divinidad (ofrecimiento de do-
nes), experiencia de la distancia en relacion con la misma (expia
cién), intencién de unién intima con ella (comunion sacrificial). Pero
lo propio de esta expresion de la actitud religiosa es el papel cen-
tral que en ela desempefia una realidad exterior a sujeto, aunque
en estrecha relacion con é —la «victima» del sacrificio—, en la que
se objetiva la intencién del sujeto.

De la pluralidad de aspectos de la intencion que anima a acto

 para d conjunto de la cuestion, d. van der Leauw, op. cit,, 341-356;
Heller, Erschanur&gsformen , 204-225; Ed. O. James, I ntroduccionalahis-
toriacomparada elasr2e5||7g|ones 249-279, yﬁaea G. Widengren, fenome-
nologia de la rel|g|on ores remiten alos edudios
dadcos de H. Hubet y M. Mauss, Roberston Smith, A. Loigy,

oy, Huberty M. Mauss, Essai sur la nature et Jafonction socmlesdu
sacrifice: «L'Année Sood(()jg oue» 2 (1889) 29-138; trad. cagdlana De la
natur%ezaydelafunaon el sac r|f|C|o enLosagradoonprofano op. cit.,

(jp. cit., condusion.
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del sacrificio se deriva la pluralidad de formas que reviste la accion
sacrificial, seglin predomine uno u otro de esos aspectos. Por otra
parte, la funcion preponderante de la mediacion objetiva en este
caso de la accion sacrificid influird considerablemente en la multi-
plicacion de esas acciones y les prestard una mayor complejidad.
Esta complegjidad impide identificar el sacrificio con ninguna de sus
formas o reducirla a cualquiera de €llas.

La primera forma de sacrificio y la més elemental estructural-
mente es la del ofrecimiento de dones. Tylor, e defensor del ani-
mismo, habia observado ya que, desde tiempo inmemorial, se co-
noce €l ofrecimiento de dones a dioses y espiritus con €l fin de man-
tenerlos propicios™ W. Schmidt, por otra parte, ha subrayado
con razon €l importante papel que desempeﬁa el ofrecimiento de
pr|m|C|as en d culto de las poblaciones més primitivas a ser su-
premo® La misma forma de sacrificio aparece en los pueblos
semitas™®, en la religion griega y especiamente en e hmdwsmo an-
tiguo tal como se expresa sobre todo en los Brahmanas'®. Frecuen-
temente esta forma de sacrificio aparece como un acto de intercam-
bio de dones entre el hombre y la divinidad basado en el principio
tacito o expreso del do ut des. «Aqui esta la mantequilla: ¢donde
estan tus dones?», dice expresamente el ritual brahménico . Esta
forma de expresarse el sacrificio como ofrecimiento ha hecho ver
en é fundamentalmente una accion de don a la divinidad en espera
de la cas automética respuesta de la divinidad en sus propios do-
nes. Tal interpretacion destruiria el caracter religioso de semejante
acto. Pero la formula do ut des no debe entenderse en este sentido
econdmico-juridico que aparentemente expresan sus formas mas
ingenuas. G. van der Leeuw ha insistido en la significacion profun-
damente religiosa de esta formula, aunque interpretandola en el con-
texto de reduccion de la divinidad a fuerza impersonal en que se
inscribe toda su descripcion del fendmeno religioso. La entrega de
dones no seria tanto un ofrecimiento a la divinidad como la puesta
en circulacion de la fuerza smbolizada en € don, que es € centro
del sacrificio™ Sin seguirle hasta estas consecuencias, no podemos
dgar de aceptar su interpretacion del do ut des como medio de ex-
presion de la intencion de reforzamiento de la union con lo sagra-

ﬁ Cit. en Ed. O. James, Introduccion..., 250.
o Cit. enW| en op. cit.,
g dengren, p cit,, 262-264.
S Levy Ladoctrlnedu wcnflcedanslesBrahmanas(PaﬂslSGB

Q%Cn en Widengren, 260.
B | ardigion..., op. cit., 346.
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do, o, en nuestros términos, con lo divino. «Daré —escribe en este
sentido— no sgnifica presentar arbitrariamente un objeto con una
intencién determinada. Daré es ponerse en relacion y participar
con una segunda persona por medio de un objeto que propiamente
no es un objeto, sino parte de uno mismo. Dar es aportar a una exis-
tencia extrafia algo de si mismo de forma que se establezca una es-
trecha union» *®. Asf, pues, en e ofrecimiento religioso de dones
no se trata de un negocio que e hombre quiera realizar con la divi-
nidad. Cualquiera que sea el objeto que entregue: un miembro de
su familia, un anima que le represente, las primicias de sus bie-
nes, etc., en é e que saoifica se ofrece a si mismo ™. Por tanto,
podemos afirmar que e sacrificio como ofrecimiento de dones no
es més que la expresion a través de una realidad visible del aspecto
de entrega que comprende la actitud religiosa. A Dios no se acude
con las manos vacias, como no se acude a rey sin nada que ofre-
cerle (1 Sam 10,27), y los dones que se le presentan son expresion
de la actitud de rendimiento ante su majestad™. Por eso no es
extrafio que ya en esta primera forma de sacrificio se hagan pre-
sentes las otras dos: la comunion —a entrega del don crea amistad
y favorece la unién— vy la expiacion.

La segunda forma de sacrificio, la de la expiacion, es tal vez
la més complgia por la multiplicidad de formas que reviste y la
multiplicidad de elementos que cada una de ellas comporta. Baste
referirse, para dar una idea de €llo, a sacrificio ddl gran dia de la
expiacion descrito en Lev 16. El objeto de estos sacrificios es una
victima, es decir, una realidad que en € curso del acto sacrificia
va a ser destruida. Como en e caso del ofrecimiento de dones, ésta
reemplaza a quien la sacrifica, € rey o € sacerdote, y, en definitiva,
a todo e pueblo que toma parte en el sacrificio. En otros casos, la
victima puede representar a un Dios que con su muerte, seguida de
la glorificacion, constituye el arquetipo del proceso que deben se
guir todos los fieles. Sin entrar en las multiples formas, més o me-
nos complgas, que puede revestir e sacrificio expiatorio, en todas
ellas aparece € aspecto de experiencia de la distancia cualitativa en
relacién con € Misterio que comporta toda actitud religiosa 'y que
se traduce en la conciencia de pecado y en la necesidad de purifica-
cion que la acomparia™.

4 ™ |b'td., 343; d. adamds los gemplos que aduce en confirmedidn de sus
i
rﬂseClb|d 348 Widengren, op. cit., 260ss

= Ibid., 26
Ibid 265273
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La comunidn constituye la tercera forma del sacrificio. También
en ella se dan los elementos esenciades del mismo: un objeto en €
que € sujeto religioso expresa su intencion de relacion con lo di-
vino. Pero en ela se manifiesta un nuevo aspecto de esta relacion:
la unidn con la realidad divina como término de esa relacion, y se
subraya el caracter comunitario del sujeto de esarelacion. Ed. O. Ja-
mes ha descrito dos grandes tipos de sacrificio de comunion ™. El
primero se da en aquellos sacrificios de comunién en los que la co-
munidad come con la divinidad, es decir, toma parte, juntamente
con €ella, en un banquete comun. Esta forma de sacrificio se basa en
la comunidn que crea € hecho de participar de una misma mesa. La
divinidad toma parte en el banquete; se le reserva, por gemplo, una
parte del anima sacrificado, como la sangre o la grasa, y de esta
forma participa del vinculo que une a los reunidos.

El segundo tipo de comunion posee un cardcter més claramente
mistico. El animal sacrificado representa en este caso a Dios mis
mo, y como tal representacion es comido por todos los comensales.
La victima puede ser un animal, una planta 'y, en algunos casos, una
persona adulta o un nifio ™V

En estos dos tipos de sacrificios la relacion con la divinidad ad-
quiere su expresion mas gréfica y se subraya e impulso de unién
con lo divino presente en toda actitud religiosa. Por otra parte, €
sacrificio de comunion manifiesta muy expresivamente € caracter
socid de la actitud religiosa y € valor socialmente cohesivo que €
hombre religioso atribuye a su relacion con la divinidad “°.

Como ha podido deducirse de esta simple alusién a las formas
del sacrificio, éste supone un gercicio muy desarrollado de la fun-
cion simbolizante del hombre religioso. La importancia que en €
tiene la mediacion del objeto hace ademés que, con frecuencia, en
éste se condensen numerosos esquemas simbdlicos dificilmente se-
parables, con el consiguiente peligro de que la accion pierda su
capacidad de transparentar la intencion religiosa. En pocos actos
religiosos amenaza de forma tan inminente e peligro de la reifi-
cacion de las mediaciones del Misterio y su «utilizacion» en lugar
del mismo. Por eso las acciones sacrificidles se convierten con ex-

= Art. Sacrifice: ERE XI, 1-7. o L
Como es sabido, fue Roberson Smith quien primero ind€tio en eda
foma de saoifido, que, interpretada como un rito totémico, representaria @
arigen de la religion.” SU interpretecion influye en la explicadéon de la rdigion
que Freud ofrece en Totem g tabu. Sobre la teoria de R. Smith, ., por
qe%jo, E. E. BEvans Pritchard, op. cit., 89.
Cf. Widengren, op. cit., 278-2%0.
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cesiva frecuencia en medios de utilizacion de la Trascendencia y
pasan a ser simples ritos mégicos.

De ahi que, junto a la constante creacion de nuevas formas de
sacrificio, la historia de las religiones nos muestre una reaccion
constante de hombres religiosamente auténticos contra la perver-
tida utilizacion de los sacrificios. En cas todas las religiones los
reformadores insistiran con frecuencia en la pureza de las actitu-
des: fe, justicia y obediencia, frente a la proliferaciéon de las formas
sacrificiales, convertidas en meros mecanismos. Testimonio elo-
cuente de esta oposicion son los profetas de Israel, que condenan
las perversiones del culto Y, pred|can la conversion interior de la
fidelidad y de la obediencia“®. Y en el mismo sentido debe enten-
derse la ruptura del budlsmo con los complicados sacrificios del
brahmanismo™. Pero estas reacciones reformadoras contra las
formas estereotipadas del sacrificio y sus degeneraciones maégicas
no constituyen en realidad una negacion del mismo, sino una lla
mada a la redizacion de la actitud interior de la que esos actos
deben ser expresién y no obstéculo.

No es dificil mostrar, después de este breve recorrido de las
principales formas de sacrificio, que en ellas se encarna y se rea
liza, poniendo en juego todos los niveles de la existencia humana,
la actitud religiosa con sus rasgos caracteristicos. En los diferentes
sacrificios, expresion todos €ellos de la entrega del hombre en ma
nos de la divinidad, se expresa de la forma més viva € aspecto de
trascendimiento esencia en la actitud religiosa; en la unién con la
divinidad, presente tanto en el ofrecimiento de dones como, sobre
todo, en la comunion, se expresa € aspecto «savifico» de la ac-
titud religiosa; en los sacrificios de expiacion, la conciencia de la
desproporcion frente al Misterio y la necesidad de purificacion y
de elevacion que e hombre experimenta en su presencia.

4. ACTITUD RALIGOSA E INTENCIONES NO RELIGOSAS
DE LA RHLACON GON H. ABSOLUTO

La descripcion de la actitud religiosa y de algunos de sus actos
nos muestra que € hecho religioso es un fendmeno complejo. La
presencia en é de elementos psicolégicos, sociolégicos y culturales
de todo tipo hace posible un estudio sociolégico, psicologico y
cultural del mismo. Pero la atencion a elemento «interiors» que se

O, por demplo, Am 522; X 7,22,
" Oldenberg, op. cit., 3665
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expresa en todos ellos impide una explicacion que lo reduzca a
esos elementos y hace vano todo intento de comprension exhaus-
tiva de lo religioso en e nivel puramente cientifico. Ahora bien,
este elemento interior, esta intencion de absoluto con sus carac-
teristicas de totalidad y ultimidad ¢es especifica y exclusivamente
religiosa? ¢No existen en e hombre otras intenciones, como la
filostfica, la moral, la estética, que participan de estas caracteris-
ticas? ¢En qué se distingue la actitud religiosa de €elas? ¢O no
se distingue de ellas més que por los actos externos en que se en-
carna?

La respuesta a estas cuestiones tiene enorme importancia para
una comprension de lo religioso atenta a la situacién espiritual con-
temporanea. En otros tiempos la religion ha podido ser confundida
con una manifestacion mas de magia o de animismo, es decir, con
un fendmeno cultural primitivo. Las ciencias de la réigion de
orientacién positivista —con su atencion exclusiva a cuerpo expre-
sivo de la religion— tienden a reducirla a un fenémeno de la con-
ciencia 0 a un producto socia. Pero cabe una tercera reduccion
de la religion a la que tiende frecuentemente la filosofia y de la
gue no fatan gemplos en nuestro tiempo. Supuesta la posibilidad
y la existencia de un nivel en e hombre del que no dan cuenta las
explicaciones cientificas ddd mismo, ¢no se reducira éste al reco-
nocimiento de un Absoluto que da sentido Ultimo alaviday ala
accion humana a través de la meditacion filosdfica, la accidn ética
y la experiencia estética? En este caso, la religion constituiria una
etapa del espiritu humano en e camino hacia su pleno desarrollo,
etapa que deberia ser superada por esas religiones secularizadas
que pueden ser la mora y la fe filosdfica, € arte y la cultura
Goethe resume en dos versos célebres esta postura

«Quien posee ciencia y cultura, tiene también religion.
Quien no las posee, que tenga religion».

La obra de K. Jaspers es una ilustracion del mismo tema en
relacion con la filosofia. En relacion con € arte, Santayana lo ha
expresado bellamente en su célebre sentencia: «La poesia es reli-
gion en la que se ha dejado de creer» “8.

Nosotros no podemos pretender responder exhaustivamente a
estas cuestiones sin abandonar € terreno de la comprension feno-

1B Citedo en G. E. Wright, God Who Acts (Londres "1956) 123, quien 2
refiere también a la repuesta de R. Niebuhr: «a rdigion es poesa en la
que s cree.
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menoldgica en € que nos hemos situado, pero degjariamos sin rea-
lizar una tarea importante de esta comprensién si no intentasemos
mostrar la especificidad de la intencion religiosa del hombre con
respecto a esas otras intenciones humanas de relacion con € Ab-
soluto.

Para tratar exhaustivamente esta cuestion seria preciso estable-
cer una fenomenologia de cada una de esas intenciones y de sus
formas de realizacion para compararlas después con la actitud reli-
giosa. Tal tarea excede con mucho nuestras posibilidades en este
lugar. Por eso nos limitaremos a aludir a los tres grandes tipos de
solucion propuestos para resumir después nuestra propia postura
ante e mismo .

Las soluciones a este problema pueden reducirse a tres grupos
principales. El primero esta constituido por o que M. Scheler Ilama,
a pro;aésito de la filosofia y la religion, sistemas de identidad
total “° y consiste en identificar absolutamente las diferentes for-
mas de relacion del hombre con e Absoluto, reduciéndolas en la
préctica a una sola. A este grupo perteneceran, por una parte, las
diferentes formas, tedricas y practicas, de fideismo, en las que la
relacion religiosa sustituye a todas las demas y las priva, por tanto,
de autonomia y de valor propio. Por otra parte, pertenecen a este
mismo grupo las diferentes formas de gnosis, en las que e saber
metafisico se convierte en medio de salvacion religiosa; € eticismo
o moralismo, que define la religion desde la ética y la reduce a una
forma de conducta moral, y e esteticismo, para e que e reconoci-
miento religioso del Misterio se reduce a la profunda impresion de
belleza que el hombre experimenta en contacto con la realidad como
totalidad.

A los sistemas de identidad total, de uno u otro sentido, pero
gue coinciden en identificar lo religioso con aguna de las actitudes
de relacion con e Absoluto, se oponen los sistemas que excluyen
cualquier tipo de relacién entre ellas. Baste, para dar idea de la
orientacion de estas tendencias, audir a dos claras manifestaciones
de la misma en la historia reciente de la filosofia. La primera se
refiere @ campo' de la ética 'y estd representada por la radical opo-
sicion de la ética y la religion sostenida por N. Hartmann. La se

" Para toda%westim remitimos a M. Schder, Vom Etvigen im Men-
scben (Munich ) 126-157; d. también J. Hessen, Reli |onﬁ)hllosoph|e,
2 vols. (Esen 1948) ‘espec. vol. 11, 31-90; sobre Max e, M. Dupuwy, La
Philosophiedelareligion chezMax Scheler (Paris 1959). También H. Fries,
Katholische Religionsphilosophieder Gegenwart (Heidelberg 1948).

™Von Etvigen..., 126.
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gunda, a campo de la filosofia, y tiene como representante a K. Jas-
pers y su comprension de la fe filosdfica en oposicion a cualquier
tipo de religion «revelada» ™.

Frente a los sistemas de identidad total y de total oposicion a
gue nos hemos referido cabe una tercera posicion, que afirma una
parcial coincidencia 'y una diferencia también parcia entre las dife-
rentes actitudes de relacion con € Absoluto y que, en consecuencia,
permite respetar a cada una de ellas en su propio orden y buscar
las relaciones que las une.

Nuestra propia comprension de este tipo de relacion puede resu-
mirse en los puntos siguientes, que desarrollaremos brevemente: en
primer lugar, entre todas estas relaciones existe un indudable pa
rentesco que se deriva del hecho de que todas tienen por término
la realidad absoluta. En segundo lugar, la atencién a las realizaciones
concretas de las mismas nos muestra una indudable «diferencia fe-
nomenolégica» entre ellas; esta diferencia hace que en torno a cada
una de esas relaciones se constituya un «mundo especifico», deter-
minado por la forma de aparicién del Absoluto y la correspondiente
intencion del sujeto. En tercer lugar, €l hecho de que todas estas
actitudes pertenezcan al mismo sujeto las hace estar estrechamente
relacionadas entre si. Y es tarea importante de la fenomenologia de
la religion determinar € lugar de la actitud religiosa en este orden
formado por las multiples actitudes de relacion con la Trascen-
dencia.

No es dificil mostrar —en el nivel de la fenomenologia— que
cada una de esas actividades, religion, filosofia, accion mora y expe-
riencia estética, ponen a hombre en contacto con una forma par-
ticular de manifestacién del Absoluto y que ese rasgo las distingue
a todas ellas del resto de las actitudes humanas. Todas nuestras
reflexiones anteriores han pretendido mostrarlo a propdsito de la
religion. Pero es indudable que también la filosofia, la mora y la
experiencia estética ponen a hombre en contacto con € orden de
lo que esy vale por si mismoy, por eso, darazén del ser y del valor
de las demas realidades. La relacion con € Absoluto que se redliza
en elas les confiere € carécter de actitudes relativas a la totalidad
y que procuran a la existencia una respuesta Ultima. En todas élas
se hace presente de adguna manera la cuestion del sentido ultimo de
lavida, y todas ellas procuran una respuesta ala misma. Todas ellas

2 Para la posiura de Hartmann, d. sobre todo su Ethik (Berlin 1926)
737ss, Paa la de K. Jaspers, d. la nota Sguiente. Para @ conjunto de la
cuestion, la excdente sintesis de J. L. Aranguren, Etica (Madrid 1972).
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abren asi a hombre més dla de la relatividad de sus multiples actos
concretos hacia una readlidad de la que no puede disponer como
dispone de ellos y a la que debe aceptar. En todas estas actitudes
el hombre se enfrenta con una realidad que constituye una razén
de vivir, un valor que le presta dignidad y sentido, y por la que in-
cluso puede valer la pena perder la propia vida.

Estas notas confieren a las cuatro actitudes que estamos discu-
tiendo una semganza que las sitla en un orden diferente a que
comprende las multiples acciones referidas a los diferentes objetos
mundanos y a las actitudes que se derivan de ellas. Desde esta se-
mejanza deben ser juzgados los sistemas que hemos llamado de opo-
sicion total, que oponen irreconciliablemente la religion con aguna
de ellas™.

Pasemos ahora a nuestro segundo punto y consideraremos los
intentos de identificacion entre las diferentes formas de relacion
con € Absoluto.

Frente a todas ellas nos proponemos mostrar la «diferencia fe-
nomenolégica» que existe entre todas estas actitudes, originada por
la forma diferente de manifestacion del Absoluto, y la correspon-
diente intencién del sujeto a que cada una de ellas corresponde 2

La filosofia, hemos indicado antes, pone realmente al hombre
en contacto con una forma de manifestacion del Absoluto; con la
forma que se concreta en la inagotable nocion de la Verdad. En €
pensar de nivel filosofico, € ser se desvela d hombre, y en ese des-
velamiento la realidad comienza a hablarle, se le hace luminosa, in-
teligible. Todo € desarrollo del pensamiento que Ilamamos filosofia
vive de este acontecimiento originario, que comienza en el asombro
ante el hecho de que € ser sea 'y, desde €, trata de comprender, de
explicar de dguna manera, la existencia de la pluralidad de los entes
y su razon de ser. Ante el descubrimiento de la realidad, el asombro
del filésofo se concreta en un «por qué» que no cesa hasta llegar a
una razon de ser definitiva para todo lo que es, para la pregunta
y para € sujeto en e que se produce. Toda la actividad del filésofo
surge del «deseo natural de saber», a que se refiere Aristoteles al

Para la discuson de las tess de Hatmenn, o, R. Otto, Freiheit und
Notwend ke|t Ein Gesprachmit N. Hartmann tiber Autonomieund Hetero-
nomie, Ipor Th. Sef;fned 5(71940) Rdfaenda a la mismg, en J. Hessen,

sophle 51-

Rel|g|onsph| También B. Haring, Das Heilige und das
Guie (Friburgo de Br.) espec. 95-111. Para la discusion de la podura de Jes:

S, o‘ la segnda e de este vaumen. Tarbién me permito remitir d
etior ami edudio El encuentro con Dios (Ed. Cridi , Madrid 1976).

3 Para toda esta cuestion, of. M. Scheler, op. cit. ylesobrassobrea:heler
citades anteriormente, n. 119,
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principio de su Metafisica. El filésofo quiere conocer, busca explicar
la realidad. La «explicacion» es lo que pone en movimiento toda su
actividad; por eso puede decirse que la intencién que anima todos
sus procesos es la intencion explicativa o, mas neutramente, cognos-
citiva

Desde esta intencion, € conjunto de la redidad, a la que se
aplica e filosofo, aparece de una forma peculiar; aparece como rea-
lidad «problemética», es decir, como realidad que necesita explica
cion. Esta necesidad llevara al filésofo a descubrimiento del Abso-
luto, pero éste aparecerd como la realidad que da razén, que explica
y hace comprensible & conjunto de la realidad.

La intencién explicativa determina, ademés, €l tipo de accion
en e que e hombre la rediza y la facultad de que se sirve para
ello. La filosofia es obra de la razén del hombre y, como tal, se
sitia en e nivel de la reflexion, de la teoria sobre la readidad y
sobre la accién que supone la existencia de ambas para esclarecerlas,
pero que en ningun caso puede suplantarlas. Esto hara que la forma
de relacion con € Absoluto que establece la filosofia sera la relacion
tedrica de descubrimiento y de justificacion que supone una relacion
efectiva ya realizada, que la eclarece y la justifica, pero no la reem-
plaza.

De estas caracteristicas fundamentales de la actitud filosdfica se
derivan otras menos importantes sobre sus manifestaciones en los
diferentes Ordenes de la existencia humanay € estilo de las mismas.
El medio de expresién de la filosofia es el lenguaje elaborado de los
conceptos, y su ideal, la perfecta sabiduria que encarna €l tipo psico-
légica y socioldgicamente bien definido del sabio.

Frente a estos rasgos caracteristicos de la filosofia, la actitud
religiosa nos ha aparecido, a lo largo de nuestra descripcion anterior,
determinada también por la realidad absoluta; pero esta reaidad
aparece para €ella bgo la forma caracteristica del Misterio. Su apari-
cion no lleva en la actitud religiosa a problematizar la realidad del
mundo, sSno que se impone como valor supremo en todos los orde-
nes, reclamando veneracion y reconocimiento. El Misterio no mueve
al hombre a explicar la realidad del mundo, sino que despierta en
é la necesidad de salvarse. Y en estos dos polos de la aceptacion
del Misterio y la salvacidn en él, que mantienen la actitud religio-
sa en una tension constante, consiste o especifico de tal actitud.

La religion se sitla, pues, en € orden de la redlidad vivida, de
la accion gercida, y su 6rgano en € hombre no es ninguna de sus
facultades, sino su centro mismo de persona que la redliza y la
expresa en todos sus niveles y en todas sus facultades.
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En ela e Absoluto no es principio de explicacion, elemento
de un sistema ideal de comprension de la realidad, sino realidad
suma que, con su valor supremo, confiere valor y sentido a la exis-
tencia y de esa forma la sava

Por eso, mientras € fildsofo afirma la existencia de la redidad
suprema, € hombre religioso reconoce y confiesa su presencia
Y mientras el Dios de los fil6sofos y los sabios es un Absoluto que
fundamenta la existencia de todo lo que existe, e Dios de la reli-
gion es siempre €l Dios de alguien: «Dios de Abrahan, de Isaac, de
Jacob, Dios de Jesucristo... Dios mio», es decir, el Dios de la invo-
cacion del hombre que con ella responde a un acto previo de reve-
lacion y de presencia suya™.

Este conjunto de elementos diferenciadores hace imposible la
identificacion de la filosofia con la religion y la reduccion de cud-
quiera de estas dos actitudes a la otra. Pero en esta oposicion tal vez
hayamos subrayado excesivamente las diferencias. En efecto, una
explicacion Ultima y definitiva, ¢es sdlo explicacién para el hom-
bre, s se tiene en cuenta la importancia en é de la pregunta, de la
inquietud por saber? Una explicacion definitiva de la existencia
como la que la filosofia pretende, ¢no responde de aguna manera
a la pregunta por € sentido de la vida, y esta respuesta no viene a
acallar una de las més hondas necesidades del ser racional que es €
hombre, la de saber a qué atenerse? Una problematizacion de la
totalidad de la realidad en la que esta necesariamente incluido el
propio sujeto que problematiza, ¢no supera el orden del problema,
de lo simplemente desconocido e inexplicado, e introduce en €l de
la experiencia de la falta de apoyo y de fundamento, que abre a
otra respuesta que la de la claridad puramente explicativa? Un Ab-
soluto como verdad en la que el ser se patentiza iluminando desde
esa desvelacion la multiplicidad de los entes, ¢no constituye para
el hombre que recibe esa iluminacion ago mas que una simple so-
lucion tedrica a una curiosidad explicativa?

Todas estas cuestiones, a las que la forma concreta de realizar la
filosofia en su historia —desde los presocréticos hasta la filosofia
existencial —invita a responder en e sentido mas positivo, nos mues-
tran que el problema de la relacién entre filosofia y religion no se
agota en la descripcion de la diferencia fenomenolégica que acaba
mos de redlizar y nos fuerzan a plantear mas hondamente el pro-
blema de la relacion entre estas dos actitudes fundamentales del
hombre.

™M . d cdebre «mamarid» de Pascd, Pensées (Parfs 1961) 19.
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Pero, antes de entrar en esta Ultima cuestion, veamos como se
plantea el problema en relacion con la actitud ética

También en ella e hombre se pone en contacto con una mani-
festacion del Absoluto. En la accion moral aparece a hombre un
valor que se le impone de forma incondicional y reclama una deci-
sion no menos incondicional de su parte. Pero también esta forma
de aparicién del Absoluto tiene unas caracteristicas que la distin-
guen de la aparicion religiosa y da lugar a un «mundo», a un &mbito
de realidad, diferente del que hemos llamado ambito de lo sagrado.
Estas caracteristicas pueden resumirse en los siguientes elementos
constitutivos de la accion moral: la presencia —en la conciencia
humana— de un valor absoluto que se impone ala libertad del hom-
bre, reclamando, bgjo la forma de la obligacion, su asentimiento 2,
No es nuestro proposito describir cada uno de estos elementos. Més
nos interesa captar e elemento formal, la intencion que los convirte
en fendbmeno especifico. Este elemento es, sin duda, € de la obli-
gacion, es decir, € de la apelacion incondicional del valor a la liber-
tad del hombre.

Comprendido desde esta intencién, el mundo ético presenta a-
gunas caracteristicas comunes con €l mundo de lo sagrado. También
en éste un valor de caracter absoluto se hace presente a hombre
y reclama su reconocimiento. Como en la religion, en la ética €
hombre se enfrenta con una realidad Ultima que afecta a su exis-
tencia de forma definitiva. Como en ella, debe reconocer la validez
de una realidad por encima de sus tendencias; y, como en lareligion,
en la ética € hombre rediza su existencia y le da un sentido en la
medida en que se deja orientar por los valores que se hacen presen-
tes en ella. Pero tanto la forma de ese valor como € tipo de recono-
cimiento y la forma de afectar a sujeto presentan una configuracion
diferente que la descripcion fenomenoldgica no puede menos de
resaltar. El valor ético, en efecto, se presenta para el hombre bgo la
forma del deber y de la norma. Reconocerlo significa adaptar la
propia conducta a su exigencia incondiciona y asi redlizarlo en la
propia vida. La mora hace ciertamente referencia a una libertad;
pero la presencia de la norma no es vivida por €l sujeto como inter-
pelacion de una persona, ni la respuesta a la misma reviste la forma
del reconocimiento personal. A la norma responde la obediencia, no
la invocacion ni la stplica. El valor ético es un bien para todos, que

_,JZ Cf. una decripaion de los mismos en B. Haring, op. cit., 59-93; tam+
bién D. von Hildebrand, Die Idee der sittlichen Handlung: «Jahrbuch fir
Philosophie und Phénomendlogische Forschung» 111 (La Haya 1916) 125-251.



La relacion con e Absoluto 197

se impone a todos por igua sin posibilidad de acercamiento, de
iniciativa de comunicacion o de aeamiento.

En cambio, la relacién en € hecho religioso se deriva siempre
de la presencia de una realidad por la que el hombre se ha sentido
personalmente concernido. El Misterio no es una realidad que se
imponga a todos, sino una presencia que sale a encuentro de cada
uno a partir de una iniciativa de revelacion que comporta siempre
un sujeto personal como término de la misma. Y € reconocimiento
por parte del hombre se expresa en la invocacion, la entrega, la da
banza, actos todos que se refieren a una realidad con la que se ha
entablado una relacion de tipo personal.

Por eso puede afirmarse que e imperativo categorico en que
se expresa € carécter absoluto de los valores morales constituye
una forma de manifestacion del Absoluto que esta tan lgos del Dios
de la religion como € ser absoluto de los filésofos y de los sabios.
Pero tampoco podemos contentarnos con la constatacion de esta
diferencia fenomenologica. La realizacion de los ideales éticos, con
la seriedad que imponen a la vida, constituye para algunos hombres
una forma de realizacion de su existencia absolutamente Gltima. En
ella encuentran la respuesta a la pregunta por el sentido de la vida
que €l hombre religioso cree encontrar en su relacion con lo divino.
¢No serg, pues, lo que venimos llamando forma de relacion perso-
nal con la Trascendencia un elemento expresivo accesorio de la rela
cion con la Trascendencia cuya esencia se realiza en la actitud ética?
¢No sera esta actitud, perfectamente vivida, una forma diferente
de redizacion de esa relacion personal que sdlo en etapas menos
perfectas necesita de la imagen de la personalidad de su término?

Estas cuestiones nos introducen, como las que planteabamos a
propésito de la actitud filosdfica, en €l tercer punto que nos propo-
niamos estudiar: €l de las relaciones entre estas tres actitudes feno-
menolégicamente diferentes y €l lugar de cada una de élas en €
sujeto que debe integrarlas todas en el gercicio de su existencia

La respuesta a las mismas tiene importancia tanto desde el punto
de vista individual como desde el punto de vista socia. En efecto,
todas esas actividades que reclaman validez definitiva y que poseen
carécter totalizador pueden darse en € mismo sujeto, y éste debe,
con todas €llas, redizar su existencia persona una y Unica. Pero,
ademas, estas actitudes se encarnan, sobre todo a partir de la época
moderna, en ideologias y en sujetos e instituciones que pretenden
disponer de la respuesta a los problemas ultimos del hombre, o que
al menos la buscan sinceramente por los caminos diferentes que les
son propios. En esta situacion es de la mayor importancia plantear
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rectamente el problema de la posible relacion de esas actitudes e
intentar una respuesta que sitle la actitud religiosa que hemos des-
crito en relacion con esas otras actitudes.

Las tres actitudes a que nos hemos referido hasta ahora —filo-
sifica, éticay estética— corresponden a lo que la metafisica clésica
conoce por los modos trascendentales del ser: verutn, bonum, pul-
chrum. La relacion de estas actitudes con la religiosa podria plan-
tearse, pues, en términos de relacién del sacrum, como forma de
manifestacion del ser, como orden de realidad, con esos otros tras-
cendentales. Actualmente no faltan autores que comiencen a plan-
tear € problema en estos términos y se pregunten si € sacrum debe
sar considerado como un nuevo trascendental o como la matriz de
todos los demés'®; sin negar que este tipo de planteamiento puede
arrojar mucha lirz sobre nuestro problema, lo consideramos mas
propio de la metafisica o de la filosofia de la religion que de la feno-
menologia. Sin salir, pues, de nuestro nivel fenomenoldgico, nos-
otros plantearemos € problema en €l terreno de la relaciéon de las
actitudes o intenciones humanas de relacion con esas manifestacio-
nes generales, trascendentales, del ser.

De todas ellas hemos afirmado que son actitudes que afectan
a todo el hombre y le conciernen de forma definitiva y Ultima y
que esta propiedad se deriva de su condicion de intenciones de rela
cion con e Absoluto. Pero ¢es posible que diferentes actitudes pue-
dan coincidir en s reamente «totalitarias» y definitivas? Aun
suponiendo que cada una de €llas pueda serlo, ¢no deberén, cuando
se da en el mismo sujeto, guardar una relacion que terminara por
convertir a alguna de ellas en la realmente definitiva e integradora
de todas las demés? Y s esto sucede, ¢no sufrirA menoscabo el
carécter absoluto de las que hayan sido integradas en la elegida como
suprema?

Nuestra respuesta a todas estas cuestiones sera, en resumen, que
en la actitud religiosa e hombre tiene la respuesta definitiva a
misterio de su condicion finitay que en dla se integra € resto de
las intenciones de absoluto presentes en él. Pero esta respuesta su-
pone que el caracter especid de la actitud religiosa hace posible
el mantenimiento de la autonomia de las restantes y explica € hecho
de que algunos hombres confieran a algunas de estas actitudes e ca

® Pgra un examen de la cuestion deste d punto de vista filostfico, d. d
ugerente libro de K. Hemmerle, P. Hinermann y B. Besinnung auf
dasHe|I| e (Friburgo de Br. 1966); K. Hemmerlé Lo santo, en Sacramentar»
Mundi, EzBaroelona 1976) cois. 242-249; Jorg Splett, Die Rede von Heiligen
(Frlburgo de Br., 1971)
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racter de Ultimas con exclusion expresa del gercicio de la actitud
religiosa.

Tratemos de explicar ahora esta respuesta, en la que tal vez de-
mos la impresién de prometer algo imposible. Para ello debemos
comenzar por insistir en € carécter absoluto de la intencion filo-
sofica, moral y estética para comprender €l sentido de su condicion
de intenciones totales y definitivas.

Es indudable que la verdad como automanifestacion, desvela-
miento y patentizacion del ser constituye un hecho originario e
irreductible a cualquier otro hecho anterior. Cualquier intento de
justificacion de la verdad en este sentido radica la da por supues-
ta. Cualquier negacion seria de la verdad resulta imposible porque
gjercita la misma verdad que niega. Por eso la verdad constituye un
orden trascendental. Por eso, también, su aparicién acalla de manera
Ultima la serie de preguntas que plantea a hombre la existencia del
mundo y su propia existencia.

Lo mismo puede decirse del orden ético establecido sobre la
imposicion a la libertad del hombre del bien como valor obligante.
Desde esa obligatoriedad se justifican todas las demés obligaciones,
pero dla se justifica por si misma. Cualquier justificacion que pre-
tenda darse de €ella la supone y no se la puede negar sin trasladar
su carécter absoluto a cualquier otro objeto o incluso ala pretendida
negacion de toda obligacion. Ahi radica, sin duda, €l carécter de Ul-
tima que posee la actitud ética, en la cua & hombre reconoce ese
valor absoluto del bien. Su «trascendentalidad» aparece, ademas, en
el hecho de que, sin responder inmediatamente a las mdltiples cues-
tiones concretas que plantea a hombre su existencia en el mundo,
da sentido y valor y justifica, en definitiva, las acciones por las cua
les responde a éllas.

También la actitud estética constituye una dimension trascen-
dental de la existencia. De forma polivalente y cargada de matices
imposibles de traducir a cualquier otro lenguaje que el de la expe-
riencia y la expresion estética, la belleza resplandece en todas las
realidades como un halo indefinible compuesto de perfeccidn, densi-
dad, armonia, riqueza, serenidad. En la belleza € ser se hace mara
villa, gque no tiene ni necesita explicacion ni fundamento porque se
fundamenta a si misma. También en la actitud estética aparece cla
ramente su carécter trascendental en el hecho de que, a través de
cualquier realidad o actividad del hombre y en cualquier circuns-
tancia, la existencia toda se ve invadida por la presencia de un valor
que la dignifica

Pero intentemos ahondar un poco en la forma de totalidad y de
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ultimidad de estas actitudes trascendentales. La ausencia o € ocul-
tamiento completo de cualquiera de ellas puede hacer que la vida
del hombre aparezca como desprovista de sentido. Y, sin embargo,
en cada una de ellas € hombre gercita su existencia bgjo un modo,
radical sin duda, pero ya diferenciado. La verdad suscita la razon
del hombre y despierta en é la necesidad de saber y la pregunta.
El bien reclama la libertad del hombre y despierta en é € sentido
de la obligacién y la rectitud. La belleza arranca del hombre los
innumerables arménicos de la emocion y despierta la actitud de ma
ravillamiento. Todos estos modos diferenciados de respuesta del
hombre son, sin duda alguna, disposiciones fundamentales que influ-
yen posteriormente en € gercicio de los innumerables actos concre-
tos en que se rediza esta condicion humana polivalente ya en su
raiz. Pero, a pesar de su fundamental radicalidad, ninguna se iden-
tifica con la condicion humana como totalidad y ninguno de ellos
la agota. En realidad, esta condicion humana esta, desde sus mismos
fundamentos, condenada a la redlizacion a través de la pluralidad
de aspectos. Y en esta pluralidad de aspectos se «disfracta» €l abso-
luto mismo, que es el horizonte inagotable de posibilidades de esa
condicion.

Ahora bien, esta condicion humana no se agota en la multipli-
cidad de aspectos radicales o trascendentales y concretos o prédica
mentales en que se redliza. La condicién humana es en cada hombre
la obra de una existencia persona que la asume y, desde los mul-
tiples condicionamientos que esa condicion comporta, realiza un
destino absolutamente irrepetible y Gnico. Todos los hombres son
tazon, decisién moral y emocion estética, pero hay en cada hombre
un sujeto que con ellas rediza su descubrimiento de la verdad, su
ideal ético y su medida de belleza, y asi se realiza como persona. La
persona s, pues, no una nueva dimension ni una nueva actitud,
sino e centro que las redliza y las integra a todas.

Pues bien, nuestra anterior descripcion ha estado orientada a
mostrar que la actitud religiosa no es otra cosa que la manifestacion
de la relacién constitutiva de este centro personal de cada hombre
con ese horizonte inabarcable a que esta constitutivamente abierto,
con ese abismo inagotable en € que esta enraizado, que es € Ab-
soluto, e Infinito. Esta actitud, deciamos, es la respuesta a la apa
ricién de lo divino, del Misterio, a que podriamos describir ahora
como la primera manifestacion a hombre del Absoluto, hecho inter-
locutor, constituido en TU para la persona, antes de pasar por la
difraccién que le impone e contacto con las dimensiones mdltiples
de la condicion humana.
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A partir de esta comprension de lo que tiene de propio la acti-
tud religiosa en relacion con las dimensiones trascendentales del
hombre podemos responder a las cuestiones que nos plantedbamos
a propdsito de la relacion que las une. De la misma manera que la
persona no es una superdimension de la «naturaleza» humana, asi
la actitud religiosa, que no es otra cosa que k relacion de la perso-
na con el Absoluto personal, no es una actitud que pueda super-
ponerse a las demas actitudes. En este sentido, nunca podra la
actitud religiosa, sin sdir de su orden y, por tanto, sin pervertirse,
interferirse en e campo que cada una de esas dimensiones definen.
Pero de la misma forma que las distintas dimensiones del hombre
deben ser asumidas por € sujeto e integradas por € en la realizacion
de la unidad personal, asi en la relacion de respuesta persona del
Absoluto que se le hace Tu en la divinidad, en €l Misterio, € hom-
bre religioso unifica e integra todas las dimensiones de su condicion
y les confiere un sentido verdaderamente definitivo y dltimo. Por-
que solo en la interpelacion por € Absoluto, es decir, en la forma
personal de aparicion del mismo que constituye la divinidad, apa
rece de forma definitiva e Absoluto para un hombre que en su
centro es sujeto y primera persona. Y solo en la respuesta a esa
interpelacion bajo la forma persona de la invocacion propia de la
actitud religiosa redliza este sujeto su més dta posibilidad, € ger-
cicio de su centro persona en la relacion viva con € T absoluto.

Pero precisemos nuestra forma de comprender esa integracion de
todas las actitudes humanas —y, particularmente, de las que hemos
[lamado trascendentales— en la actitud religiosa como medio de
realizacion Ultima de la persona. En primer lugar, debemos recordar
como la actitud religiosa, por su condicion de actitud radical de la
persona y por razon de la absoluta trascendencia del Tu divino, no
se redliza sino a través de unas expresiones tomadas siempre de los
diferentes niveles de la condicion humana. La presencia del Misterio
se expresara inmediatamente en unos actos especificamente surgidos
de la actitud religiosa, como son la oracion y € sacrificio. Pero,
ademéds, la presencia de ese Misterio hara surgir en € hombre un
esfuerzo de reflexion por asmilarla racionalmente, una conducta
recta que la encarna en € nivel de la accidn ética, etc.

Este segundo tipo de expresién puede entrar en colisién con
el gercicio de la razén y de la libertad humana surgido de otras
intenciones, como la filosdfica o la puramente ética. De colisiones
de este tipo ofrecen gemplos todas las tradiciones culturales y reli-
giosas, particularmente la occidental y cristiana. Esto se ha debido
cad siempre a interferencias indebidas de las expresiones de la acti-
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tud religiosa en campos que no son el suyo especifico, pretendiendo
responder a preguntas planteadas desde intenciones diferentes, o a
la tendencia de determinadas actividades humanas a convertirse en
centro de orientacién definitiva de la persona, cuando no pueden
procurar més gue una respuesta a aspectos mas 0 menos generales
de la naturaleza del hombre.

Pero mas que estos conflictos entre las expresiones de la actitud
religiosa en los diferentes niveles de la existencia y las acciones de
€s0s mismos niveles surgidas de otras actitudes nos interesa la rela-
cién entre las actitudes mismas y, sobre todo, lo que hemos llamado
la integracion de todas en la actitud religiosa sin que las primeras
pierdan su caracter de trascendentales y la correspondiente auto-
nomia. Para establecer esa relacion seria preciso mostrar en con-
creto, por una parte, como € gercicio de la actitud religiosa puede
promover € méas completo desarrollo de la persona humana y, de
esta forma, procurar el enriquecimiento de todas sus dimensiones
en el nivel propio de cada una de €llas. Y por otra, cdmo € ger-
cicio de las dimensiones trascendentales de o humano predisponen
a la persona para la aceptacion del Tu absoluto, en la que tiene su
méxima posibilidad de realizacién.

Pero esto es tarea que supera los limites de la descripcion feno-
menoldgica y exige para su realizacion la actitud y los medios de la
filosofia de la religion, de la antropologia y de la metafisica.

5. RECAPTULACION:
LA ESENCA DH. HECHO RELIGIOSO

Terminado nuestro inventario de los elementos que integran el
complgio fendmeno religioso, creemos Util ofrecer en una breve
sintesis la descripcion de sus rasgos esenciales. No pretendemos con
elo anad|r una nueva definicién de rellglon alas muchas que se han
dado ¥, sino slo resumir la comprensién del hecho religioso con-
tenldam en la necesariamente prolija descripcion que hemos ofre-
cido ™.

127 p, pauli, DasWesen der Reli |on E|neE|nfuhrung|nd|eReI ions-
philosophie é Munich 1947) 112- ofrece una coleoddn de unas Odfi-
nidones de reigion. Sobre las dificultades gue entrafia la tarea de definir |la
rellg_l_on d. los muchos testimonios que ofrece E. Heck, Der Begriff Religio

homas von Aquin (Paderborn 1971) XV- XXV
™ Como intentos Que nosotros emprendemos, remitimos a
Fr. Heiler, Erscheinung ormen 561565 desde un punto de visa més
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Procederemos, como hemos hecho con frecuencia, ofreciendo
una breve formulacién de esos rasgos esenciales y explicitando des-
pués el sentido de cada uno de €ellos. La religion se nos ha presenta-
do como un hecho humano especifico que tiene su origen en €
reconocimiento por el hombre de una realidad suprema, la cua con-
fiere su sentido Ultimo a la propia existencia, a conjunto de la rea
lidad y a curso de la historia.

Asi, pues, lareligion es, en primer lugar, un hecho humano. Con
este primer término queremos expresar el cardcter histérico-positivo
de la religion y su consiguiente complgjidad. La religion no es sm-
plemente ideologia, teoria sobre la realidad o sobre e hombre, ni
sentimiento, emocion o estado de &nimo; ni es accion ética 0 ex-
presion cultica, ni pura institucién social. Es un hecho humano que,
como tal, comprende todos esos elementos sin reducirse a ninguno
de dllos. La religion es una forma de gercicio de la existencia hu-
mana que implica la intervencion de todas sus dimensiones y de
todos sus niveles. Pero es, ademas, un hecho humano especifico,
es decir, dotado como tal hecho de unas caracteristicas peculiares
gue lo distinguen de otras posibles formas de gercicio de la exis-
tenciay lo convierten en un hecho irreductible a cualquiera de ellas.

El nlcleo esencia de este hecho humano lo constituye la actitud
de reconocimiento de una realidad suprema. Con €l término de rea
lidad suprema nos referimos a lo que en la descripcion anterior
hemos denominado el Misterio. Esa realidad puede representarse
—como veremos en € capitulo siguiente— bgjo formas muy diver-
sas. Puede ser un poder o un conjunto de poderes concebidos como
sobrenaturales. Puede ser una figura personal o un conjunto de rea
lidades personales. Puede incluso ser representada bajo la forma
de un estado al cua el sujeto aspira. Pero bagjo todas estas formas
se trata siempre de una realidad suprema, frente a resto de las rea
lidades naturales e incluso, y sobre todo, frente al propio sujeto.
Redlidad suprema, ademés, con todos los matices que analizamos
anteriormente de superioridad ontoldgica, axiolégicay de suma dig-
nidad.

Este caracter de suprema que posee la redidad término de la
actitud religiosa determina la peculiaridad de esa actitud, a mismo
tiempo que € andlisis de la actitud matiza la comprension de la su-
perioridad del Misterio. Nosotros resumimos lo esencial de la actitud
religiosa en el término de reconocimiento. No es, pues, e smple

filodfico que fmmle'nlogoo B. Wdte, Vom Wesen und Unwesen der Re-
ligién (Francfort 1952).
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conocimiento de una realidad més o menos elevada frente al hom-
bre. Ni la aspiracion o el deseo de un bien mas o menos digno, que
el hombre posea primero bajo la forma de la idea. Reconocimiento
sgnifica para nosotros aceptacion de una realidad cuya presencia se
impone. Significa también que la actitud que designa no se reduce
a una simple afirmacién, sino que consiste en un sometimiento o
una entrega del sujeto que reconoce a la realidad reconocida. Ade-
maés, €l reconocimiento connota un rasgo de gratitud que tiende
a expresarse en la invocacion y la alabanza. Finalmente, € recono-
cimiento constituye una actitud de tipo eminentemente personal,
tanto por parte del sujeto que lo realiza como por parte de la rea-
lidad reconocida. Este carécter persona de la actitud de reconoci-
miento hace que esa actitud deba redlizarse a través de todas las
dimensiones de la persona. Por otra parte, €l carécter trascendente
y, por tanto, inobjetivo de la realidad suprema hace que € sujeto
solo pueda reconocerla a través de una serie mas 0 menos impor-
tante de mediaciones naturales. Asi, el gercicio de la religiéon com-
porta como elemento indispensable un conjunto de expresiones de
todo tipo: racional, emotivo, institucional y un conjunto de realida-
des hierofanicas que, juntos, constituyen el cuerpo sacral expresivo
gue caracteriza cada una de las religiones concretas y hace de ellas
un hecho histérico distinto.

La tercera parte de nuestra descripcion enuncia lo que podria-
mos definir como la funcién de la realidad suprema y la intencién
de la actitud de reconocimiento. La realidad suprema es una redli-
dad que sava o, con otros términos tomados de otros vocabularios,
da sentido. Pero esta donacién de sentido es religiosa cuando se
presenta como Ultima y total, cuando ofrece la Ultima respuesta a
todo el hombre y a conjunto de las realidades y acontecimientos
gue constituyen el contexto existencial de la persona. En breve y
fdiz férmula de Heiler podriamos resumir nuestra descripcion an-
terior en estos términos: la religion es adoracion del Misterio y
entrega confiada a mismo %,

La presencia 0 ausencia de estos rasgos esenciaes procura €l cri-
terio definitivo para cdificar de religioso o no religioso un hecho
humano concreto. Claro que todos ellos pueden darse en una forma
muy amplia de realizacion, mas o menos perfecta, que hace muy
ardua esa tarea de cdlificacion de un fendmeno histérico como autén-
ticamente religioso o religioso solo en apariencia.

Op. cit., 562.



CARTULO 111

LAS CONFIGURACIONES DE LO DIVINO
EN LA HISTORIA DE LAS RELIGIONES

INTRODUCOION

Nuestra descripcion anterior del fenémeno religioso en sus ras-
gos esenciales nos ha mostrado, por una parte, que no es posible,
sin caeer en una simplificacion excesiva, definir la religion como
simple relacién con Dios. Pero, por otra, nos ha mostrado el lugar
central y determinante que desempefia en e mundo de lo sagrado
la realidad del Misterio, término con €l que hemos designado
preferentemene los rasgos esenciades de lo divino. Es la presencia
de la realidad designada por este término la que hace surgir €l
ambito, la esfera de ser de lo sagrado en que se inscriben los mdl-
tiples elementos que componen e fendmeno religioso.

Ahora bien, el hombre religioso se ha dado a lo largo de la
historia infinidad de representaciones de esa realidad misteriosa,
gue va desde la més abigarrada multiplicacién de simbolos natu-
rales hasta el silencio absoluto y la total ausencia de formas, nom-
bres y figuras como forma de representacion y de expresion de su
trascendencia inefable. No es posible redizar una tipologia ade-
cuada de todas las formas que han revestido esas representaciones.
Pero resulta imprescindible, para llegar a un conocimiento mas
preciso del hecho religioso, recorrer a menos sus formas més
importantes. Esta es la tarea que nos proponemos redlizar en este
ultimo capitulo de nuestra sintesis de fenomenologia de la religion.
Su realizacion nos llevard a tomar un contacto més inmediato con
las formas histéricas del hecho religioso y a elaborar, desde este
punto de vista, indudablemente fundamental, una tipologia de sus
manifestaciones.
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Queremos advertir expresamente que renunciamos de ante-
mano a cualquier intento de clasificacion exhaustiva. Tal intento,
gue excede ciertamente nuestras posibilidades, es muy posible que
resulte absolutamente irrealizable, dado que en realidad existen
tantos tipos de religion como religiones concretas, y no existe un
criterio de division adecuado para todas €ellas. Cabe, sin embargo,
agrupar los diferentes hechos religiosos por grandes familias, ate-
niéndose a adgunas de sus manifestaciones esenciales. A esto se
limita nuestro intento *.

En nuestra descripcion de las configuraciones de lo divino
adoptaremos un esquema hasta cierto punto historico. Esto no
sgnifica que hagamos nuestra la interpretacion evolucionista del
hecho religioso que hemos criticado anteriormente. Sin embargo,
aun reconociendo que en todas las etapas de la historia religiosa
de la humanidad han coexistido las formas mas puras y las mas
crasas desviaciones de lo religioso, es indudable que se puede se-
guir un desarrollo historico de las mas importantes representacio-
nes de lo divino, y nuestra clasficacion de las mismas procurara
tenerlo en cuenta. Con todo, mas que como etapas de un desarrollo
0 de una evolucidn religiosa homogénea, las consideraremos como
manifestaciones de los mdltiples estratos significativos que com-
porta un fendmeno tan complgo como el religioso.

Hablamos de «configuraciones de lo divino». Hemos preferido
este término a los més usuales de «nocién» o «idea» por su mayor
extension. En é estan comprendidas realidades expresivas tan di-
ferentes como simbolos, mitos, cultos y ritos, figuras, conceptos,
ideas, etc. Trataremos de describir y comprender algunas de las
més importantes formas de representarse € hombre e Misterio
o lo divino, cualquiera que sea € «material» expresivo de que se
haya servido para ello.

Como toda clasificacion, la nuestra lleva implicita una cierta
vaoracion de los hechos clasificados. Al hablar del método feno-

! Para los datos histéricos en que a nuestra descripdon remitimos
a las higorias de las rdigiones més reci gemplo, J. C. Blesker
G. Wi en(eds? Historia Rell onum 2v eden 1972: trad m
dlana Historia de asrele?mnes d Crlstlardaj adrld 1974)
PlJech(edg Histoire des Refigions (Paris 1970; hay trad V. er-
a Laexpresion elod|vmoenIahlstonadelasreh iones (Ma
drid 1972), un egtudio monogréico importante; M. Eliade, Histoire des
croyanc&setdeS|de&sreI|g|euse£(Par|51976 trad. castellana. Historia de
lascreenciasy delasideasreligiosas[Ed. Crigtiandad, Madrid 1978]). Nues-
tro esudio no pretende ser exhaudivo.. Sore las cmflgura:lones femeninas
de la divinided, d. G. Widengren, op. cit., 26-79.
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menoldgico intentamos mostrar que, a pesar del empleo de la re-
duccién, la fenomenologia permite una primera vaoracion de las
manifestaciones del hecho que describe. Esta se funda en la més
o0 menos perfecta forma de redizar esas distintas manifestaciones
la esencia, € sentido del hecho que se trata de comprender. En
nuestra descripcion anterior del hecho religioso hemos visto cémo
iba destacandose, de forma cada vez més clara, como criterio de
valor y ge de estructuracion de las manifestaciones religiosas, la
calidad de la relacion con € Misterio que cada una de ésas tradu-
cian. También en la clasificacién que sigue de las representaciones
de lo divino operara este criterio, que nos permitira una valoracion
de las mismas.

Comenzaremos nuestra exposicion de las configuraciones de lo
divino por la representacion o la figura del ser supremo, presente,
segun la opinidn practicamente unanime de todos los historiadores
de la religion, entre la cas totalidad de las poblaciones primitivas.

1 LA HGURA DE. SR UFREVIO BN
LAS FOBLACIONES PRIMITIVAS

La utilizacion del término «primitivo» necesita todavia aguna
precision que evite malentendidos bastante arraigados. Durante
la época raciondlista de las ciencias de la religion era sinénimo de
sdvge y comportaba como éste una vaoracién claramente peyo-
rativa para con las poblaciones a las que se aplicaba. Primitivo
se utilizaba, ademas, en ese contexto para designar un estadio —el
més proximo al origen del hombre— de la evolucion de la huma-
nidad, en el que vivirian determinadas poblaciones actuales estan-
cadas en él, a margen del progreso de la humanidad, en e que
solo habrian tomado parte determinadas razas o poblaciones. El
término ha perdido en el uso que nosotros hacemos de é estos
dos elementos de su significacion. Todos los etnélogos reconocen
gue los primitivos actuales «tienen a sus espaldas una larga his-
toria y que constituiria un grave error pensar que en el transcurso
de los siglos no se han transformado»?. Por otra parte, el término
«primitivo» para designar determinadas poblaciones no comporta

2 ). Cazerawve, L'Ethnologie d e Laouse de Poche Paris
1967) 17-18. Queramos advert g (clxzr)mwergg%je ede cz?ltulo gue no_hemos
pretendido ningdn rigor tecnloo en la transm@ 0s muchos téminos
de lengues antiguas que gparecen en  y que prexcindido de ordinario
de los sgnos diacriticos en todos dlos.
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para nosotros ningun juicio de valor en cuanto a la «mentalidad»
de los mismos. Con él queremos designar unas poblaciones que no
han participado en determinados aspectos del desarrollo del resto
de los hombres y que, por esa razon, se encuentran, también en
determinados aspectos y no necesariamente en todos, mas cerca
del estado «primitivo» de la humanidad. Los etndlogos emplean
para designar tales poblaciones otros términos, como «pueblos
naturales» (Naturvolker), pueblos «arcaicos», «pueblos sin escri-
tura, pero ninguna de estas expresiones evita algunos inconve-
nientes®, por lo que podemos servirnos del de «primitivos» como
més comodo.

Hablar de poblaciones primitivas es generalizar excesivamente.
Para concretar € sgnificado de la expresién pueden seguirse va
rios caminos. Se podria intentar una clasificacion de las mismas*
de acuerdo con los modos de vida: recoleccion, caza, agricultura,
pastoreo, etc., y € sistema de organizacion socid que los caracte-
riza. Se podria, ademas, establecer la enumeracion y descripcion de
las poblaciones primitivas conocidas y la distribucion geogréfica
de las mismas®. Si nuestro intento fuese ofrecer un resumen de
la religion de los primitivos, estas dos tareas serian ineludibles, ya
gue es imposible comprender la religion sin referirse @ medio en
el que es vivida. Pero dado que pensamos limitarnos a estudio
de una configuracion de la divinidad presente en la mayor parte
de las poblaciones primitivas, podemos contentarnos con precisar
el contenido de esta expresién indicando los rasgos que se reco-
nocen generalmente en todas ellas. Superada la oposicion esta
blecida por L. Lévy-Bruhl entre mentalidad primitiva y civilizada®
en e sentido de dos clases de pensamiento diferentes en su natu-
raleza, no puede menos de admitirse una diferencia considerable
en la forma de gercerlo. La forma primitiva de pensar se caracte-
rizaria por la importancia que en ella desempefia lo sobrenatural,
cualquiera que sea la forma de representérselo; por la forma par-
ticular de establecer las relaciones entre los seres naturales —el

. ) Cazenewve, op. cit., 18-22; J. Goetz, Lasreligiones delosprimi-
tivos, en F. M. Bergwna»(glg\]éGoetz (eds), Las religiones prehistoricas
yprj mitivas (Andorra 1960) 59ss )

C. les de la exuda histdrica a gue dudimos en d capitulo primero
un resumen sindptico de les miames en H. Pinard de la Boullaye, op. cit. |,
%62?5 También J. Godz, op. cit., 61ss J. Cazenewve, op. Cit., 83-90.
, Cf, por q_emplo_, J. Cazenewve, op. cit., 40-83. ) )
_ Lamentalité primitive (Peris 1922 trad. catellana La mentalidad pri-
mitiva [Buencs Aires“1957]); d. también Les carnetsde Luden Lévy-Bruhl,
editados por M. Leenhard is 1949).
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hombre, por eemplo, se encuentra sumido en la naturaleza sin
llegar a una objetivacion clara de la misma— y por € caracter
predominantemente concreto y simbdlico de su pensamiento’.

Asi delimitada la expresion «poblaciones primitivas», podemos
pasar a describir la figura del ser supremo, lo cua nos permitira
introducirnos en e descubrimiento de la estructura de su vida
religiosa. Nuestro estudio se divide en tres partes, en las que nos
referiremos sucesivamente a la existencia de esta figura, a las for-
mas principales que reviste para, a través de éellas, descubrir su
estructura y a las interpretaciones més importantes sobre su signi-
ficado religioso.

Los testimonios de los historiadores y fenomendlogos de la
religion sobre la existencia de la figura del ser supremo entre las
poblaciones primitivas son practicamente unanimes. Como dijimos
en nuestra introduccion, fue el etndlogo A. Lang e que primero®
constatd en tribus australianas primitivas la existencia de un high
God o ser supremo, «creador, conservador del mundo, eterno,
bueno, padre de los hombres, invisible, omnisciente y responsable
del orden moral», a que los miembros de esas tribus llamaban con
el nombre de padre®. La obra monumental del P. W. Schmidt
sobre El origen de la idea de Dios ha corroborado con infinidad
de datos, tomados de todas las &eas culturales, la validez de la
tesis de Lang y ha extendido su aplicacién a otras muchas pobla-
ciones™®. Ateniéndose a una de las més frecuentes representaciones
concretas de esa figura del ser supremo, la del «ser celeste», R. Pet-
tazzoni concluia una minuciosa encuesta histérica con estos térmi-
nos. «Hemos encontrado en todas las partes de la tierra, entre

"J Cazenewve, op. cit,, 27-31; M, Leenhardt, Quel ques é émentscomuns
auxformesinférieuresdelareligion, en Brillaty Aigran (eds), Histoiredes
religion | (Paris) 83-91. ) _ _

O, d menos d primero gue lo &iMmo de foma ssemdtica. En efecto,
¥aen 1880, Waitz, en su Anthropologie der Naturvolker, dio noticies dd
sorprendente de que «variss poblaciones negres tienen ta conogpdon
de la divinided que, S no se las puede llamar monoteidas, § s > dedr
que estén en la pisa dd mongteismo». Citado en C.. Cienen, |l cosidetto
monoteismo dalggpoll pidi primitivi: «Sudi e Maeridi di Sioriaddle Rdi-
gioni» 5 (1929) 157-172. Egte articulo, muy critico para con € «monoteismo
primitivo», corttiene datos historicos muy interesantes sobre d desarrollo de
e teoria 'y sus criticas.

3 Cf. The Making of religion (Londres 1898).

Como resumen de los resultados de esta obra ingente puede consultarse,
dd mismo W. Schmidt, Manual de historia comparada de las religiones,
op. ait., 247-256.

14
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familias humanas de las diferentes razas, la creencia en un ser ce-
leste supremo»". A la misma conclusion llegaban P. Radin —a
partir de eﬂudlos basados sobre todo en Ios indios de América
del Norte™>—, Th. Preuss™ y U. Bianchi®. Los fenomendlogos
més recientes de la religion han confirmado y han hecho suyas las
conclusiones de los historiadores. Baste remitir a las afirmaciones
de G. van der Leeuw ®, de Ed. O. James', de Mircea Eliade "
y de G. Widengren®.

La unanimidad de historiadores y fenomendlogos de la religion
sobre la existencia de esta figura se disipa cuando se trata de com-
prender su estructura. Las opiniones sobre la misma ocupan una
gama muy amplia de interpretaciones, que van desde la identifica-
cion de la creencia en e s supremo con € monoteismo estricto,
operada por el P. W. Schmidt, a la disolucién de esa creencia en
una vaga forma de deismo ilustrado que propone van der Leeuw.
En estas dos interpretaciones extremas asistimos a la proyeccion,
sobre los datos de la historia y de la etnologia, de una imagen
previa de la divinidad presente en d intérprete.

El P. Schmidt no duda de que existe «un nimero suficiente
de tribus en € que € carécter a todas luces monoteista de su ser

! Dio. Formazioneesviluppo del monoteismo nella Soriadellereligioni.
Voal. I: L'essereceleste nelle credenze dei popoli primitivi (Rorra1922
Dd migmo autor, L'onniscienza di Dio (Turin 195!5 edic. reducida, L'edsere
sup[zermnellerellglonl primitive, I'onniscienzadi Dio (1957).
Monothasmamon%arlmmvepeo les(Londres 1924), y Primitive man
phllosopher2 (1927 trad. cegtdlana El hombre primitivo como fil 6sofo

[Buenos Aires % donde exriber «Nadie niega siamente hoy que
Enudwos %Hi281 gzml iVos areen en la exigenda de un cresdor upremo»
p

%Sé‘ sobretodo GI auben und Mystik im Schatten des Hochstens Wesen

(Lelﬂzlg
= robleme..., 41-53.

L La reI|g|0n 155159: «.0 que queda admitido es que exige
una,_adoracion pr|m|t|va de un s que no £ puede interpretar ni cOMO
tenda ni como voluntad y que posee una samgaa condderable oon d
dd hombre proverbidmente sendillo» (p. 159), y que las seres supremos, <<m
la rra/orla los casos, son... primitives o |nd|gmas> (p.

50, The concept of deté (Londres 1950) espec. cap. I: The primitive
conception of providence,
ratado..., |1, 65-155.

" Fenomenologladela rel|g|on 41-82 dafeenunsx supremo en Ios

os pr|m|t|vos actudes zy pueblos cultos més anti
eoria, 9no un hecho» (p. 42, n. 2); del migmo autor, d. HoC otLthIaube|m
pscla1938)

altenlran. Einereligi onsphanomenol ogische Untersuchung (
egpec. 70-93.
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supremo aparece, aun macroscopicamente, con suficiente claridad» .
Y en cuanto a aquellas en las que, junto a la figura del ser supre-
mo, aparecen otras que podrian oscurecer el cardcter monoteista
de la creencia en la primera, recurre a fendbmenos de degeneracion,
de «desprendimiento de figuras» o de reduccion de la multiplicidad
de las mismas a una definitiva unidad®. A esta interpretacion del
P. Schmidt oponen la mayor parte de los fenomendlogos e histo-
riadores reparos que préacticamente obligan a hablar del «fina del
monotismo primitivo» no sdlo como teoria explicativa del origen
de la religion, sino también como interpretacion de la estructura
de la figura del ser supremo®. Los més importantes son los que
se basan en los datos etnoldgicos mismos. La creencia en la figura
del ser supremo comporta, en efecto, una serie de rasgos que son
dificilmente compatibles con lo que entendemos ordinariamente
por monoteismo. Asi, la existencia de figuras secundarias o inter-
medias a su lado, la presencia, en su configuracion, de rasgos an-
tropomorficos y miticos més o menos acusados y, sobre todo,
hecho de que en en la mayor parte de los casos esa figura no cons-
tituya e ge que estructura todos los demés elementos de la vida
religiosa y la frecuente ausencia de la misma en e gercicio activo
de la vida religiosa y en d culto.

Basandose sobre todo en este ultimo hecho, subrayado hasta
€l exceso, propone van der Leeuw una interpretacion de la figura
del ser supremo en la que ésta queda reducida a una especie de
deismo. En efecto, después de haberse referido a agunas figuras
de ser supremo tomadas de distintos contextos, van der Leeuw no
encuentra otro nombre comin a todas €ellas que la expresion «tras-
fondo sagrado; potencia y voluntad como trasfondo», erigida por
el hombre como «instancia superior», «potencia a la que puede
reducir todas las demas, incluso la suya propia», «potencia que
autoriza también sus ritos, pero que, por lo demés, no se cuida
demasiado de él». Se trata de una potencia locaizada en € cielo,
desde donde puede ver todo y cuidar de que e mundo no se dis-
logue. Es, pues, un dios mas conseivador que creador y a que no
se recurre mas que en casos de necesidad extrema. Esta figura
constituye, desde luego, una voluntad, pero muy débilmente per-
sonificada. Después de haber caracterizado asi la figura del ser

" Manual dehistoria comparadadelasreligiones, 257; Der Ursprung...,
VI, Endsyntheseder Religionen der Naturvolker.
> Manual dehistoriacomparada..., 257-259. )
Cf, los esudios dtados en d primer capitulo d exponer la doctrina dd
P. Schmidt; G. S3gmund, Der Glauhe des TJrmenschen (Bema 1962).
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supremo, no es extrafio que van der Leeuw afirme que «es en €
deismo del siglo XVIII donde la adoracion del ser supremo ha cono-
cido su pleno desarrollo»". Esta figura, en cuya descripcion van
der Leeuw sigue los pasos de N. Soderblom y de Th. Preuss, esta
dibujada en oposicién con la figura del Dios del Antiguo Testa-
mento, un Dios vivo y celoso que actla sobre el hombre e inter-
viene en su vida®.

A pesar de la parcialidad de su descripcion, van der Leeuw no
puede ocultar que las figuras del ser supremo intervienen de agu-
na manera en la vida de las poblaciones que las admiten, al menos,
en los momentos de necesidad extrema, en oraciones jaculatorias,
en relacion con los comienzos del mundo y en conexion estrecha
con la moral®. La atencién a estos rasgos y a otros olvidados por
este autor llevan a comprensiones més fiees de la estructura de
esta configuracion de lo divino.

Una comprension adecuada de la estructura de esta configura-
cion debe tener en cuenta las mdltiples figuras concretas que ha
revestido de acuerdo con los diferentes contextos culturales en que
se ha dado. Asi, por gemplo, una civilizacion patriarcal y de pas-
tores y de ndmadas se representard €l ser supremo bgjo la forma
del ser celeste; en cambio, una civilizacién agraria y matriarcal se
representara el ser supremo bgo la forma de la madre tierra; y
en una civilizacion de cazadores el ser supremo se representa como
el «sefior de los animales»®, etc. Pero existen una serie de rasgos
comunes a gran parte de las configuraciones del ser supremo que
permiten destacar su estructura.

Anaicemos agunos de ellos. G. Widengren ha subrayado —tal
vez excesivamente— uno que €l andlisis de van der Leeuw habia
olvidado casi por completo. El ser supremo se presenta como un
Dios del destino. En todas las culturas a las que se refiere Widen-
gren e sar supremo aparece como ser creador, sefior de la exis
tencia, envia el bien y el mal, es todopoderoso y juez y respon-
sable Ultimo de la moral. Pero si contiene una serie muy larga de
elementos, €l que le pertenece como mas propio es su «pleno y

Z O Lareligion..., 155156, egpec. 163ss _
Die Sruktur der Vor stellung des sogenanten hochsten Wesens:. «Archiv
fir Religonswissenschaft» XXIX ((’1931) 107.
5 Lareligion..., 164-165, S )

. Pettazzoni, L'Essere supremo nellereligioni primitive, op. cit., 103-
126; dd migmo autor, El ser supremo: estructurafenomenol ogicay desarrollo
histérico, en M. Hiadey J. Ki a(eds?, TheHistory of _reltljglon. Essays
in Methodol ogy; trad. cagdlana; Metodologia delahistoriadelasreligiones
(Buencs Aires 86-H. También Fr. Helier, Er scheinungsformen, s
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soberano dominio sobre el destino, tanto del mundo como de los
hombres»?°. Pettazzoni ha subrayado un atributo de la figura ce-
leste del ser supremo que confirma la actividad del mismo, su re-
lacion con e hombre y su cardcter ético: su omnisciencia®’.
J. Goetz, por su parte, ha puesto de relieve una serie de elementos
comunes a las figuras del ser supremo presentes sobre todo en la
figura de los dioses celestes que ayudan a completar la compren-
sion de las mismas. Asi, € aniconismo expreso y consciente, gque
nos recordaria que «no hay simbolos de Dios», sino simbolos teis-
tas, es decir, «simbolos de la experiencia de Dios», con lo que la
relacion con Dios expresada en esta figura se aproximaria consi-
derablemente a la expresada en €l monoteismo. Asi también, una
serie de simbolos, como la voz y la luz, que expresarian €l caréac-
ter ético de la figura del Dios celeste; asi, por fin, la designacion
de esa figura como padre?®.

Junto a todos estos rasgos que, en reaccion a la descripcion
de Soderblom, Preuss y van der Leeuw, se han ido acumulando
en las descripciones recientes de la figura del ser supremo, es pre-
ciso anotar la tendencia de esta figura a aejamiento, la pasividad
y a convertirse, por tanto, en deus otiosus™. Este Gltimo elemento
de la figura del ser supremo nos parece indispensable a la hora de
intentar una valorizacion del significado religioso de esta configu-
racion de la divinidad. En efecto, el paso a ese estado de pasividad
se produce cas siempre por sustitucion de la presencia de estas
figuras por otras més activas, mas proximas a la vida del hombre,
més cercanas a sus necesidades y més dindmicas®.

En este hecho vemos, por nuestra parte, la mayor dificultad
para cdificar de verdadero monoteismo la creencia en la que la
divinidad aparece configurada bgjo la smple forma del ser supremo.
Asi lo entiende también Ed. O. James, quien en la obra anterior-

2 Hochgottglaube..., op. cit., 93.
Cf. L'onniscienzadi Dio, gp. cit. o -
&J Goez, &mboll%lie du Dieu celeste chez les primitifs: «Sudia Mis-
) 17-

sogia» 17 él s
ot %/I:f I\é._ajéad%,gratado... 1, 73-78. cedion de o

. Eli ibid. Pettazoni como explicadéon de ee ue
d dribuir a la attivided dd _sarprs(jgroggo la f on msr%el l(J:]nI-
verso en d que d hombre vive, s teme gque una nueva aodon dya venga
a trastornarlo; por dlo se aribuye la aodon ulterior sobre d mundo a seres
intermedios cgpeces de_ dirigir |6s acontecimientos en @ sgin los intereses
de los hombres, pero dn la pdE]rosa poshilidad de tragtornar los fundamen-
tos dd orden mundano. Cf. U. Bianchi, Probleme..., 9092, quien hece aya
eda interpretacion sscandola dd contexto de interpretacion’ mégica de la
aoddn S Upremo en que la Situaba Pettazzoni.
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mente citada afirma que el aislamiento y algjamiento del high God
ha impedido que se desarrollase en las sociedades primitivas un
verdadero monoteismo. Para la mayor parte de €llas, Dios era de-
masiado elevado o remoto para ser objeto popular de adoracion.
Asi, pues, la mas alta concepcion de la deidad en términos de tras-
cendencia tendia a convertirla en el totalmente otro. Para ser Dios
efectivo, concluye James, deberia ser ritualmente accesible, eficaz
y capaz de responder al hombre en € culto. Por es0 el ser supremo
no habria logrado excluir a los otros dioses®. Los rasgos de la
estructura de esta configuracion de la dlvmldad nos permiten dar
una respuesta a la tercera cuestion que nos plantedbamos a pro-
posito de ella: la de su vaor religioso.

Por una parte, la presencia de esta figura es claro testimonio
de una actitud verdaderamente religiosa, es decir, reconocedora
de la realidad misteriosa de lo divino. En efecto, la excelencia de
lo divino sobre todas las demés realidades, su superioridad, su
trascendencia, se hacen presentes en el carécter de suprema que
se atribuye a la realidad representada por esa figura, en las for-
mas celestes con las que aparece ligada de forma frecuente, aunque
no exclusiva, y en los esquemas simbodlicos de tipo ascensiona o
de relacion con € centro de la vida en los que suele inscribirse.
Pero, ademés, otra serie de rasgos no menos importantes de la
figura del ser supremo vienen a destacar el segundo elemento cons-
titutivo de la experiencia del Misterio: su carécter activo, su con-
dicion «persona». En este sentido apuntan los rasgos éticos que
representan algunos de los «atributos» constantes de esta figura:
su omnisciencia, su bondad, su condicion de orientador de los des-
tinos del hombre. En el mismo sentido se han de entender algunos
rasgos que distinguen la actitud del hombre frente a la realidad
repr&entada en exa figura_ El hombre se dirige a ela en formulas
de la més auténtica oracion, apeualmente en los casos de extrema
necesidad, movido, por tanto, por la més absoluta confianza®. El
mismo hecho de su inactividad en e culto se explica a veces por
la conviccién que el hombre tiene de su absoluta bondad, que hace

31
Op. cit., 28. Sn eambargo, ta vez puede dirmarse que cuando la fi

dd ssrgj emmhapesajgoadosocoa»yestem%‘frl?odeunaai%
reli oracion, como sucede en d Cas0s, an cuando no pueda

arsede Mmonoteismo en & mismo santido que este término _cobra cliando

ales andes revoludones rdigiosss de Mosts 0 de Zaratustra, se

puex%ﬂ un monoteiSNo no plenamente consciente, pero ver 0,
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enestesenndo U. Bianchi, op. cit., 43-46.

% . Fr. Heler, DasGebet op. cit.

ectas dd mismo.



El ser supremo en las poblaciones primitivas 215

innecesario cualquier tipo de sacrificio. El caracter activo y «per-
sonal» del Misterio aparece también en los nombres con que €
hombre religioso se refiere a la redlidad representada por esta fi-
gura: sefior, sefior nuestro, sefior invisible, sefior del mundo, pro-
pietario, dador, vigilante, protector, guia, etc.™, y particularmente
en e nombre de Padre. Todos estos rasgos de la figura del ser
supremo permiten hablar del caracter personal que el Misterio
reviste para los hombres que lo expresan a través de ella. Este ca
racter persona se refiere mas a tipo de relacion expresada en la
figura que a los rasgos que ésta reviste en concreto y que pueden
no ser los del hombre, los de la persona humana®.

Pero el valor religioso de que dan testimonio todos estos ras-
gos de la figura del ser supremo se ve comprometido por otros
a los que hemos audido al describir su estructura. El més impor-
tante es la tendencia a la ociosidad religiosa de esas figuras. En
esa tendencia creemos ver una clara manifestacion de debilitamien-
to de la actitud religiosa que la origina. La ociosidad del ser su-
premo significa, en efecto, una clara disociacion de la trascenden-
cia y la superioridad del ser representado en esa figura y de su
actividad o personalidad. El hombre religioso muestra con esa di-
sociacion que, aun viéndose «forzado» a reconocer una realidad
superior a todas, busca € auxilio de poderes mas proximos y més
inmediatamente relacionados con su vida y los bienes més impor-
tantes de la misma®. El centro de gravedad de su actitud se ha
derivado asi del término trascendente de la misma a su «sujeto»,
el hombre y sus necesidades. Paraelamente a esta desviacion de
la actitud, se observa la tendencia a que los simbolos, sobre todo
los més «materiales», de la realidad representada por la figura del
ser supremo sustituyan a la realidad simbolizada, y aparece € pe-
ligro del paso «de la expresion a la utilizacién» de los simbolos*
y de que éstos degjen de ser vehiculos del carécter sagrado del Mis-
terio para convertirse en objetos sagrados a servicio del interés
del hombre. La presencia frecuente de elementos que traicionan
esta tendencia a la utilizacion de lo sagrado en la actitud que ha
dado lugar a la figura del ser supremo nos fuerza a considerar esa
figura como una manifestacion deficiente de lo divino que orienta
hacia configuraciones més perfectas.

i
33 . . . . .
. Goetz, op. cit., 37; Wi ren, op. cit., y Schmidt, op. cit.
20 s I|£ustag precisiones e(wjerege ﬁlﬁdo de)(l Godz, orl?. cit., 38-45.
» & M. Eliade, Tratado... I, 78ss
Goetz, op. cit., 51.



ot 2 EL POLITEISVO.
LA CONAGURACION DE LA DIVINIDAD
EN UNA MULTIRLIODAD DE AGURAS

El estudio del politeismo ofrece los g emplos més claros de con-
sideracion evolucionista de la idea de la divinidad. Este tipo de
consideracion quedaba perfectamente expresado en un articulo de
E. Garrie sobre el politeismo®, en el que situaba con toda preci-
sion el politeismo entre el polidemonismo y €l monoteismo en
estos término: el politeismo «se distingue de la fase anterior (poli-
demonismo) por la naturaleza de la adoracion, y de la posterior
(monoteismo), por € numero de los objetos a que se rinde esa
adoracion». La misma orientacion evolucionista aparece en la expli-
cacion del politeismo propuesta por los fenomendlogos mas recien-
tes, como K. Goldammer, que lo sita en una sucesion compuesta
por los siguientes estadios: polidemonismo, politeismo, henoteis-
mo y monoteismo. Frente a estos esquemas evolucionistas existen,
como es sabido, otros de signo contrario que sitdan a politeismo
COmo una etapa posterior a monoteismo y que representaria una
degeneracion del mismo. Sin negar que pueda existir en agunos
casos una sucesion de configuraciones de la divinidad més o menos
préxima a las que proponen estos autores, creemos méas de acuerdo
con los hechos considerar, con van der Leeuw, e polidemonismo
y €l politeismo —y, mas ampliamente que él, el resto de las con-
figuraciones de la divinidad— no «como (dos) periodos sucesivos
en la evolucién de la fe en Dios, sino como (dos) estructuras»,
«independientes del tiempo, que no constituyen en modo aguno
(dos) etapas determinadas en la ruta de la humanidad»®. Esta
consideracion no excluye la localizacion histérica del politeismo y
la referencia a las circunstancias en que se han dado sus formas
més importantes. Pero, por una parte, las diferencias entre las
mismas son suficientemente importantes para excluir una conexion
necesaria entre ellas y €l politeismo; por otra, la presencia de ras-
gos politeistas en formas de religiosidad, que en los esquemas evo-
lucionistas se sitlan antes o después del momento que en elos se
atribuye a politeismo, muestra claramente que es més una forma

¥ Polytheism: ERE X, 112. o _

lardi ion..., 167. D mismo autor, d. L'actualité du paganisme:
«Monde non Chrétien» 5 (1934) 5ss. H politeismo, dice en € mismo sentido
R. Pettazzoni, no es un momento higtdrico anterior d monoteismo y sudti-
tuido por é, sno una foma rdligiosa de ser, L'esprit du paganisme: «Dio-
oée» 9 (1955) 3-10.
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determinada de religiosidad que un estadio de la historia religio-
sa de la humanidad.

Nuestra consideracion del politeismo se sitlla en esta perspec-
tiva y desde ela pretende describir los rasgos mas sdlientes de la
forma de religiosidad que origina la configuracion politeista de la
divinidad. Como definicion previa que nos permita introducirnos
en esa descripcion, podemos admitir que € politeismo es una for-
ma de religiosidad referida a una redlidad dotada de los rasgos
propios de lo divino —se trata de un verdadero teismo— y re-
presentada por una multiplicidad de figuras que encarnan la con-
dicién divina de esa realidad. Decir que € politeismo es una forma
de teismo es decir que en é la realidad divina es concebida como
«un ser persona que es honrado en € culto y tiene € poder de
intervenir en las situaciones de sus fieles. Un ser que no es humano
ni lo ha sido, que —para la fe del sujeto religioso— no debe su
existencia a la accion humana y cuya accion no eﬂa limitada ni
en sus funciones ni en e espacio ni en & tiempo»*°.

Pero antes de entrar en la descripcion detallada del politeismo
y en su vaoracion religiosa, creemos conveniente referirnos a los
contextos histéricos en que se ha producido ese fenémeno religioso,
a su extension y a sus formas més caracteristicas.

El politeismo propiamente dicho es un fendmeno histéricamen-
te reciente. De ordinario no se da entre las poblaciones primitivas,
sino que es caracteristico de las grandes culturas. Entre las culturas
en que de hecho se ha producido se encuentran las del Japén, la
India, €l Irén anterior a Zaratustra, las grandes culturas del Medio
Oriente a excepcion de la hebrea, las de Egipto, Grecia y Roma,
las de los pueblos germanos y algunos de la América precolom-
bina: aztecas y mayas. De las poblaciones primitivas solo pueden
consderarse politeistas algunas muy aisladas de Africa y de la
Polinesia®. Se trata, en la cas totalidad de los casos, de poblacio-
nes gque poseen la escritura y una economia desarrollada, 1o cud
parece indicar que €l politeismo corresponde a un nivel cultura
determinado, aunque —para evitar las generalizaciones evolucio-
nistas— convenga afiadir inmediatamente que no todas las cultu-
ras desarrolladas son 0 han sido politeistas y que las poblaciones
«primitivas» pueden desembocar en otras formas religiosas que €
politeismo. Hecha esta salvedad, es indudable que las dtas culturas
constituyen un medio particularmente adecuado para el surgimien-

® A, Brdich, Der Polytheismus: «Numer 7 (1960) 125.
“ . A. Brdich, op. cit. i
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to de la configuracién politeista de la divinidad. En €llas se ha pro-
ducido ya la diferenciacién de clases y oficicios y una forma mas
complga de organizacion socia, 1o cual lleva a una especificacion
de experiencias y necesidades que se traducira en la representacion
de la realidad superior con la que se pone en contacto la vida hu-
mana.

Pero ¢en qué consiste lo especifico de esta forma tan exten-
dida de configuracién de la divinidad? Ya hemos visto como la
figura del ser supremo estd acompafiada, en muchas poblaciones
primitivas, de una multitud de figuras intermedias que representan
otros tantos poderes capaces de influir sobre la vida dd hombre
y alos que éste se dirige en las formas habituales de culto. Tam-
bién hemos indicado que, en determinados casos, estas figuras
intermedias, que representan poderes de la fecundidad, fendmenos
atmosféricos 0 simbolos més o menos relacionados con las fuerzas
vitales indebidamente reificados, terminan por relegar a la figura
del ser supremo a una pasividad, a una ociosidad religiosa cas
completa. En este hecho tenemos ciertamente el primer paso —que
puede revestir formas muy diversas en los diferentes contextos
culturales®— hacia las diferentes formas de politelsmo; pero la
simple presencia de una multiplicidad de figuras que encarnan €
poder no autoriza la denominacién de politeista para la religion
en la que se produce.

El politeismo supone, en primer lugar, el carécter «teista» de
esas figuras del poder. La realidad representada en ella debe ser
claramente diferenciada del resto de las realidades, aunque —como
observa van der Leeuw **e— sea dificil precisar en qué consiste esta
diferencia sin poner en éla nuestra propia nocion de la divinidad,
y conseguir con esa precision expresar € elemento comin a las
formas de divinidad de los diferentes politeismos. Los dioses del
politeismo no son simples manifestaciones del poder ni simbolos
densificados, reificados, ni genios protectores, ni siquiera simple-
mente numina; son verdaderos dioses: realidades Jue pertenecen
de aguna manera a la esfera de lo totalmente otro*® y con las que
el hombre puede entrar en comunicacion. Un segundo rasgo que

“ Widengren, Fenomenologia dela religion, quien dimmaque |la configu-
radon politeésta se desarolla con frecuenda a partir de una configuracion
panteida de la fe en @ s supremo, pero reconoce que también urgir
de unaoonf sa%n4puramente monoteida o, d menos, no panteista de'la
mi

Op Clt 168,
® Van der’ Leaw, op. cit.
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caracteriza la configuracion politeista de la divinidad, y que viene
a subrayar su carécter de teista, es € establecimiento de relaciones
bien determinadas —aunque no siempre por una légica uniforme—
entre las diferentes figuras de la divinidad. En € las figuras divi-
nas aparecen dotadas de un nombre propio y de un medio en €
que gercen su accion. Estos dos rasgos distinguen el politeismo
de esas otras formas de representacion plural de los poderes supe-
riores que se producen en determinadas culturas primitivas, y que
perduran frecuentemente en agunos elementos de las altas cul-
turas, que suelen denominarse con €l término de polidemonismo.
En esta forma de representacion de la potencia —no propiamente
religiosa, s se define el orden de lo sagrado por la presencia del
Misterio como nosotros hemos hecho— aparece un verdadero pan-
daemonium de figuras del poder sin contornos precisos y arbitra-
riamente activas, «una masa indistinta y anénima de potencias» “.

Frente a esta indeterminacion de la potencia, € politeismo se
distingue por delimitar precisamente los contornos de cada una
de las potencias mediante la atribucion de un nombre, una figura
concreta y una funcion precisa, y, ademas, por establecer entre las
multiples figuras que encarnan el poder supremo un orden y una
jerarquia que dan lugar a nacimiento de un panteon. Los panteo-
nes politeistas pueden estar compuestos por figuras divinas més o
menos numerosas, desde una pargja, una triada o una ennéada
de dioses hasta los casos de plebs deorum, que constituyen una
especie de ciudad celeste, réplica de la sociedad de la que surgen
—como sucede en €l politeismo griego—, y las legiones innume-
rables de nombres y figuras divinas de otras formas de politeismo,
como e de agunas listas de dioses de Babilonia y € de agunas
épocas del hinduismo®. Las formas de organizacion de las poten-
cias pueden ser muy diferentes y reflgan de ordinario las condicio-
nes culturales de que proceden: asi, las condiciones de régimen
matriarcal se reflgan en la pargja de dioses (madre-hijo) o parga
de amantes (Cibeles y Attis, Istar y Tammud) de religiones del
Oriente Medio. En otros casos, €l pantedn se organiza a base de
triadas de dioses: Isis, Osiris, Horus de la religion egipcia, y en
general surge a partir de una teogonia en la que los dioses se rela

“ Van der Lesuw, op. cit., 167; K. Gddammer, op. cit., 88-89; G. Mat+
schipg, Die Religion, (\)Jp. ct., 153159, i
Cf., por gemplo, J. Gonda, L&srellgflons_del'lnde,_ZVOIs (Peris 1962)
ﬁoea vol. |, 65128, 257-331. Soore las ligas de dioses de Babilonig,
. F. Albright, De I'age de la pierre a la chrétienté (Paris 1951, 138139
trad. cagdlana Dela Edad dela Piedra al cristianismo [Smtander 1959)).
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cionan en virtud de un parentesco. En ocasiones la multiplicidad
de las figuras y su relacion se deriva de la multiplicidad de funcio-
nes y de atribuciones, como en la «trimurti» hindd de Brahma
creador, VisnG conservador, Shiva destructor o, més claramente,
en € Panteén griego, que constituye un reflgo del orden de la
ciudad*.

El establecimiento de una jerarquia entre los diferentes po-
deres suele dar lugar a la subordinacién mas o menos clara de todos
éstos con relacion a la figura de un dios supremo o padre de los
dioses, representado de las més variadas formas: Zeus-Japiter, en
Grecia y Roma; Marduk, en Babilonia; Ptath, Ra y Amon, en
Egipto, etc.*’.

Un rasgo que acompafia a todas las mdltiples figuras de la divi-
nidad en e politeismo es € caracter marcadamente cosmomérfico,
zoomorfico, teriomoérfico, dendromérfico o antropomorfico de las
mismas. Frente a aniconismo a que tendia ya la figura del ser
supremo y que se convertira en exigencia caracteristica del mono-
teismo, las divinidades del politeismo son representadas a través de
formas tomadas de la naturaleza y del mundo animal o con los
rasgos caracteristicos del hombre y de sus valores mas atos. La
descripcion de estas figuras esta contenida en innumerables narra-
ciones miticas, estrechamente ligadas con la existencia de esas figu-
ras divinas y con su presencia en la vida del hombre a través del
culto. El mito se encuentra descrito con toda profusién de datos,
no siempre facilmente armonizables con la forma concreta de la
divinidad: su nacimiento, sus luchas contra los poderes contrarios,
sus acciones en favor de los hombres, etc. Las figuras divinas del
politeismo se ven precisadas ademas por € nombre que se les
atribuye, la oracion que se les dirige y € culto que se les rinde.
Por dltimo, es caracteristica frecuente de la configuracion politeista
de la divinidad la diferenciacion sexua de la misma bgo formas
distintas que pueden consistir a veces en la representacion andré-
gina de la misma™.

La estrecha conexion de las representaciones politeistas de la
divinidad con realidades naturales o persongjes humanos no debe
llevar a la conclusién de que se trate en todas €ellas de simples

+ G. Mensthing, op. cit., 162-163, con otros gemplos o
. O, por gemplo, W. F. Otto,TheoBhanJa, der Geist der Altgriechischen
Religion (Hamburgo “1959) 79-82. G. Dumezil, Les Dieux des Indo-Euro-
péeps éParls_ 1952). ) _ ) )
. Widengren, op. cit., 107; Mensching, op. cit., 165. i
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fendmenos de divinizacion de una realidad natural o de una per-
sona histérica, o de la personificacion de un valor superior. En
las mismas representaciones politeistas existen indicios de la clara
distincion que e hombre religioso que las utiliza opera entre la
divinidad y la figura o figuras que lo representan. «El Dios, cual-
quiera que sea la forma en que sea distinguido de sus semejantes
—dice W. F. Otto, el apologista del politeismo griego—, no es
una potencia singular, sino siempre la totalidad del ser del mundo
en la revelacion que le es propia. Espiritus o demonios son para
nosotros potencias a las que se atribuye un ambito determinado
de operacién. Que una de dlas haya pasado a ser un dios es una
afirmacion vacia de contenido propia de la teoria evolucionista» .
La «trascendencia» de la realidad representada en las multiples
figuras de la divinidad es expresada felizmente por este mismo
autor en su frase ya citada: «Los dioses consuelan no tanto por lo
que regalan o prometen cuanto por lo que son» ¥, en la que apa
rece claramente como el contenido de la figura remite més ala de
si misma a una plenitud de ser. En cuanto a las figuras naturales
0 animales que reviste a veces la representacion de la divinidad,
ya R. Otto observaba —y tras él lo han hecho otros autores—
que responden a la necesidad de expresar el carécter de totalmente
otro del Misterio®®. Las formas que contiene cualquier politeismo
s0lo pueden ser llamadas dioses si poseen estas dos propiedades:
ser distintas del hombre y de lo que el hombre controla y gozar
de sgnificacion existencial para él. Por eso las figuras de la divini-
dad, cualquiera que sea la forma concreta que revistan, deben re-
ferirse a una realidad «eterna», duradera, inmortal en compara
cién con el hombre y permitir a hombre e contacto con redidades
que de otra manera le escaparfan por completo®. Esta conciencia
de la diferencia entre la figura y la realidad que se hace presente
en dla llevard en cualquier forma de politeismo a considerar esa
multiplicidad como la irradiacion sobre €l mundo de una realidad
plena representada en la figura dd Dios supremo del pantedn.
«Sacrifica a Dios, pero no preguntes demasiado acerca de sus mo-
dos de manifestarse. Dios es como el sol en € cielo: sdlo sus rayos
llevan a la tierra, pero é revela su poder en innumerables formas»,

49 .
Op. cit., 22.

. o Ibl?d.,_ 34. Aunque eda trascendencia 2 veaw comprometida, por d ca
_rg;qer g%qsta gue presenta U comprenddn de las divinidades griegas
ibi .

1! . . . s .
Cf. Lo santo, op. dit,, 9555 G. Mensching, Die Religion, op. cit., 160.
2 A. Brdich, op. git., 29, E J P
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dice en este sentido un texto egipcio”. A partir de estas caracteris-
ticas comunes a las diferentes representaciones de la divinidad en
el politeismo, cada una de ellas destaca un atributo particular de
la misma de acuerdo con Ja funcién que se atribuye a las divinida-
des concretas representadas en ellas. Pero la mayor parte de esas
divinidades representan una forma concreta de poder, de eficacia,
una forma particular de acrecentamiento de la vida y de enrique-
cimiento de sus posibilidades.

Por eso las representaciones politeistas de la divinidad subrayan
su proximidad para con € hombre, su fécil acceso, su disponibili-
dad en cualquier circunstancia de la vida. En los diferentes politeis-
tos existen dioses del dia 'y de la noche, dd cielo, de mar y de la
tierra, de las diferentes etapas de la vida y de sus principales ac-
ciones, hasta llegar en algunos casos a los «dioses especides» o
«dioses del instante» para cada funcién de una actividad determi-
nada, lo cua lleva a los romanos, en € «deseo frenético de tener
muchos dioses», que san Agustin les reprocha, a concebir tantos
dioses como fases comporta € trabajo de la agricultura, desde la
preparacion de la tierra hasta la recoleccion de la cosecha™, aun-
que tal vez estos «dioses especiaes» no son en muchos casos mas
que epitetos célticos de una misma divinidad.

Para terminar esta breve descripcion del fendmeno religioso
que constituye € politeismo nos fata preguntarnos por € origen
del mismo y por su sentido y valor religioso.

Ya hemos observado que €l politeismo constituye un fenémeno
relativamente reciente por ser una forma religiosa propia, sobre
todo, de las grandes culturas. Historicamente parece suceder a las
formas religiosas de las poblaciones primitivas. La complgidad
de las formas religiosas de estas Ultimas hace posibles multiples
explicaciones de su origen. ¢Constituye € politeismo una etapa
intermedia entre las formas inferiores de configuracion de la po-
tencia, magia, animismo y polidemonismo por una parte y € mo-
noteismo por otra? ¢Constituye, por € contrario, una degeneracion
de la forma més perfecta de configuracion de la potencia, que seria
la creencia en € ser supremo interpretado como monoteismo pri-
mitivo? Seguramente no es posible dar una respuesta inequivoca
a esta pregunta porque su planteamiento supone una simplifica-
cion excesiva de los datos histéricos. Histricamente no cabe una

Segn H. Brunner, citado en A. Brunner, Lareligion (Barcdona 1963)

18
Y Usener, Gbtternamen (Bomn 18%6) 27ss van der Leauw, La
ReI|g|on 148
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Unica respuesta a estas preguntas porque existen muchas formas
de politeismo y cada una ha podido surgir de una forma diferente.
En algunos casos es posible que los muchos dioses hayan aparecido
grecias a la disgregacion de la figura del ser supremo, mientras en
otros es posible que se haya llegado a la constitucion de un panteén
por la organizacién y la unificacion de un estadio anterior de poli-
demonismo, y en otros, por fin, agunas de las figuras del politeismo
hayan surgido del culto a los antepasados.

En todo caso, nuestro punto de vista, fundamentalmente feno-
menolégico, nos permite plantear € problema en términos de es
tructura, en los que las cuestiones cronolégicas e histéricas tienen
menos importancia. Desde la perspectiva que hemos adoptado, €
politeismo es fundamentalmente una forma religiosa de ser y de
comportarse cuyos rasgos principales hemos tratado de describir.
Ahora se tratard de investigar qué intencion religiosa encarna, a
qué actitud corresponde, para poder después comprender su sen-
tido y, dentro de los limites de la reduccién fenomenoldgica, su
valor religioso.

Entre los rasgos del politeismo que hemos enumerado, nos pa-
recen particularmente importantes, por una parte, la conciencia
de la trascendencia de lo representado a través de las figuras de la
divinidad, es decir, e carécter de «dioses» que esas figuras poseen,
y por otra, la multiplicacion de esas representaciones. El primero
de estos rasgos parece acentuado por € hecho de la jerarquizacion
de esas multiples figuras bgo la figura de un Dios supremo. Este
Dios supremo suele poseer una serie de rasgos que permiten des-
cubrir bgo su figura la figura del ser supremo que hemos descrito
en e parafo anterior. Asi, en € caso de Zeus-Jipiter, € mis
mo nombre se refiere a un dios del cielo, forma privilegiada del
ser supremo en numerosas poblaciones primitivas. ¢A qué respon-
de entonces la multiplicacion de las figuras junto a la del ser su-
premo que pervive en el Dios primero del pantedn politeista? ¢Cud
es la raiz de esa division de la figura del ser supremo en una multi-
plicidad de figuras divinas? En algunos casos puede tratarse de un
fendmeno de reificacion de un simbolo, de densificacion de unas
sacralidades, es decir, de unas realidades naturales a través de las
cudes € hombre religioso se habia representado la realidad divina

% f, por gemplo, la explicacion que dfrece R. Otto del necimiento de
un Dios, Varung en Das Gefuhl des Uberweltlichen, op. cit., 125202, y otros
emplos en G. Mensthing, op. cit., 162-163. Ha gerddo condderade in-
fluendia en d tratamiento de ede problema d breve esudio de A. Bertholet,
Gotter spaltung und Gbttervereinigung (Tubinga 1933).
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En otros se trata de una division de la figura del ser supremo en
sus diferentes atributos o aspectos; pero cualquiera que sea el pro-
ceso concreto que ha llevado a la multiplicacion de las figuras, ésta
se debe, sin duda, a una tendencia presente en el hombre religioso
gue le lleva a sustituir una «divinidad abstracta y lejana por una
cercana a hombre, visible y diferenciada segin diferentes funcio-
nes»*. La raiz de la multiplicacién de las figuras estarfa entonces
en la incapacidad en que se ha encontrado el hombre politeista
de representarse en la misma figura la trascendencia del Misterio
y su proximidad, su actividad, su caracter de personal. Pero s ahon-
damos en las causas de esta incapacidad, Ilegamos a descubrir que
ésta se debe, en Ultima instancia, a la incapacidad de establecer una
relacion de pleno reconocimiento de la realidad trascendente a tra
vés de la absoluta confianza. Esta incapacidad para el reconocimien-
to de la Trascendencia lleva inmediatamente a hombre a la multi-
plicacion de los poderes capaces de responder a sus multiples nece-
sidades y a la constitucién de un pantedn de divinidades en las
que encuentre apoyo su fata de confianza. En la multiplicaciéon de
las figuras de la potencia y en la representacion cercana y palpable
para € hombre no es dificil descubrir € deseo humano de influir
de aguna manera sobre la divinidad trascendente y ponerla a su
servicio, aunque por € medio no mégico, sino religioso —imper-
fectamente religioso—, de hacerla mas asequible a hombre, a sus
ruegos y a sus necesidades concretas. La permanencia de esos res-
tos de la figura del ser supremo que representa e Dios primero
del pantedn expresaria tan sdlo la necesidad, que el hombre no
dga de experimentar en ningdn momento, de mantener una poten-
cia superior o suprema como garantia definitiva del orden y del
fundamento del conjunto.

Desde esta interpretacion del politeismo se comprende que lo
esencial para caracterizarlo no es € nimero de las potencias, sino
la estructura de la actitud que reflga la multiplicacion de las mis-
mas. Y desde la interpretacion del hecho religioso que hemos pro-
puesto y de la actitud que le sirve de base, €l politeismo no puede
menos de aparecemos como una realizacion deficiente de la relacion
y de la actitud religiosa

Contra esta conclusion se elevan las voces de entusiastas defen-
sores contempordneos de agunas formas de politeismo®. Pero

* G, Mensching, op. cit., 165, M. Eliade, Traite..., 53-63. _
Cf. Danidou, Le Polgb sme hindou (Paris 1960); W. F. Otto, Die
Gotter Griechenlands (1929, *]969é Y Theophania, op. cit., espec. 75-82
También indse en d sentimiento a «rascendencia de lo divino frente



o3 ... H politeismo «oo! 225

estas defensas se basan en un supuesto que, a nuestro entender,
brilla justamente por su ausencia en la mayor parte de los politeis-
mos. Para A. Daniélou, por gemplo, € politeismo supone una
clara conciencia del cardcter trascendente de la divinidad, cuya
perfeccién no se agota en una manifestacion Unica como la que pro-
pone €l monoteismo y a la que se aproxima més la representacion
multiple del politeismo. Dado que la suprema redidad trascen-
dente no puede pasar a ser término de una relacion viva con €
hombre sin manifestarse, es decir, sin concretarse en una figura, la
relacion religiosa con la trascendencia siempre comportard € paso
por la multiplicidad de las figuras a menos que se cometa la aberra
cion de identificar la propia representacion de lo divino con la divi-
nidad misma. Decir que Dios es Unico nos haria, segin Daniélou,
ciegos a otras realidades y no nos acercaria en modo alguno a Abso-
luto. Los dioses del politeismo son para € entidades smbdlicas
para representar las fuerzas que dirigen los diferentes aspectos de
la realidad. Cada dios es una entidad que preside e funcionamien-
to de un aspecto particular del universo.

En otros términos habia redizado la apologia del politeismo
griego W. F. Otto. La multiplicidad de dioses no se opone, para
el célebre historiador y apologista de la religion griega, a mono-
teismo, sino que es su forma més elevada. Tras subrayar la perfecta
jerarquia que forman los dioses bgo la autoridad suprema del
«Padre de los dioses y de los hombres», Otto afirma que éstos
constituyen los reflgjos imperecederos de la suma perfeccion de lo
divino. Pero el sentido de «lo divino» para W. F. Otto no parece
estar muy cerca del que este término cobra para € monoteismo
cuando lo identifica con «lo divino originario que comprende y so-
porta todo, también los dioses, y que no tiene ya nombre alguno,
a menos que, en términos griegos, se lo quiera llamar Gaia (Stlerra)
el principio originario que ha hecho nacer de si € cielo...

a las gpdaciones y figures divines», viendo en el d id d politelsmo

e ilusrando U tess con d pO|Ite|S’T]0 oriego en su breve pero

sﬂamoso articulo Consderanonswrlepoiythasme RevedeT oge
cg Philosophie» (1966) 352-364.

Op. cit., 82, No aeamos que la dirmecion de este principio de-
mmlnarse monoteiamo § no s dando a este término otro senti r(11ue
que genardmente posee en la historia de las rdigiones Por d contrario,

més acartado dirmar, con M. Nilson, que €% «CoNCEpio gener
nommado 'la divinidad’ no conduce’ en modo' a quno d monotesno» ya
que « trata de una abgtraccion mpersond ineccesble a la eperaza o ala
oraclon » (Les SO[\;:";mcesrel|g|eusesdanslaGreceanthue[Pans] 77);
d. también 143. e la cuestion dd monateismo entre los griegos <€ i

15
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Estas dos apologias del politeismo suponen una fasa compren-
sion del monoteismo, a la que trataremos de responder mas ade-
lante. Por nuestra parte, podemos aceptar que el hombre religioso
politeista reconoce la distancia entre lo divino y las representacio-
nes en las que se manifiesta. Pero creemos ver en la expresion que
da de ese reconocimiento la separacion entre lo divino como reali-
dad trascendente y las formas a través de las cuaes se hace acce-
sible, y, por tanto, e peligro de relegar la divinidad en cuanto
trascendente a un mas alla de toda posible relacion con e hombre,
que se veria sustituido en la relacion religiosa por esas formas mul-
tiplicadas de la potencia o de la belleza que serian los diferentes
dioses. El politeista, en definitiva, no se atreveria a dar € paso
decisivo para € reconocimiento de la trascendencia, que es su invo-
cacion como tal trascendencia. Por eso, aun «pensando» esa tras-
cendencia como trasfondo de todas las figuras que la representan,
se dirige a estas figuras, invoca a unos poderes inmediatos que
forman parte de su vida y de su existencia®, en lugar de abando-
narse por completo en un movimiento de absoluta confianza en
manos del poder absoluto.

3. EL DUALISVO RELIGIOSO.
LA CONHGURACION DUALISTA DE LA DIVINIDAD

El dualismo religioso constituye una forma de representacion
de la divinidad que puede darse en los contextos religiosos y cultu-
rales més variados: monoteismo creacionista, politeismo de pueblos
dotados de cultura, religiosidad primitiva, pero que no se confun-
de con ninguno de €ellos, sino que constituye un fenémeno religioso
especifico muy frecuente en la historia de las religiones. La expre-
sion «dualismo religioso» debe ser entendida en €l sentido que le
atribuyen la fenomenologia y la historia de las religiones y no en
el sentido filosdfico o teoldgico de la misma. Para la filosofia y la
teologia son, con la mayor frecuencia, sistemas «dualistas» todos
aquellos que conciben la divinidad como trascendente, en oposicion
a los monismos, que tienden a identificarla con € conjunto o la
totalidad de la realidad. En historia de las religiones, el dualismo

£4[eajnm documentado en E. des Places La religion grecque (Paris 1969)

Cf A. Brellch Politeismo e Soteriologia, en The Saviour God (Mar+
chester 1963) 37-50.
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religioso se refiere a una forma de existencia religiosa que se re-
presenta, en términos diferentes, que precisaremos en seguida, la
realidad dltima bgjo la forma de un doble principio 0 de un doble
responsable de la vida del hombre y del universo®. El dualismo
religioso constituye una forma peculiar de religion y comporta, por
tanto, una forma particular de experiencia o de actitud religiosa,
un conjunto de mediaciones determinado por ela y, en concreto,
una peculiar representacion de lo divino. Sin excluir absolutamente
los demas aspectos del dualismo, nosotros nos referiremos especial-
mente a este ultimo.

El dualismo es un fendmeno religioso de enorme extensién
en la historia de las religiones. Se da, en primer lugar, en la tradi-
cion surgida en el Iran con e zoroastrismo y que aparece también
en € orfismo o en € zervanismo, en los movimientos gnaésticos, en
el maniqueismo y en algunas «sectas» medievales como las de
los bogomilos y los cataros®. Dentro de esta misma tradicién son
muy numerosas las variedades del dualismo que incluso se oponen
y combaten entre si®?. Pero, ademéas, U. Bianchi ha mostrado la
existencia de un dualismo primitivo en areas geogrdficas y cultu-
rales muy extensas, que van de la Europa oriental a las regiones
del Céucaso, del Asia septentrional, central y norteoriental, para
llegar hasta las poblaciones primitivas de América del Norte. Este
dualismo primitivo se expresa en creencias, mitos y diferentes ele-
mentos del folklore de estas poblaciones, dotadas todas ellas de una
indudable impronta dualista, que presentan claros paralelismos
estructurales con las diferentes formas del dualismo «culto». La
explicacién de estos rasgos dualistas no puede reducirse a influjo
de la tradicion irdnica sobre estas poblaciones, por lo que més bien
parece imponerse la tesis de que existe un humus primitivo ten-

" Cf. U. Bianchi, Il dualismoreligioso. Saﬁgio_storico ed etnol 6gi co (Ro-
ma 1958) 7. Dd migmo autor, Le dudisme en Histoire desreligions: «Revue
de I'Hidoire des Rdigions» 59 (1961) 145, 56. En toda nuesra expoddon
dd dudismo nos saviremos ampliamente de edos y otros edudios de este
autor. Cf. también G. Widengren, Fenomenol ogia delareligion, 117ss 454ss
también contiene obsarvaciones interesantes sobre @ dudigmo, con rferenda
adgunas f alas gue no dudimos en nuestra exposicion, K. Goldammer,
Die Formenwelt..., op. cit., 98-100. Para este autor, d dudismo seria un
estado intermedio en @ proceso dd politeiamo d monoteismo; tal dirmadon
no areamos £ encuentre confirmeda por los hechos Cf. p. 100.

! Sobre los movimientos gnésticos desde este punto de vista, d. U. Bian
chi, op. cit., 1325, sobre 0s principaes temas de la gnods Widengren,
op. cit., 452-475.

° Bianchi, op. cit., 2. L W
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dencialmente dualista que ha sido sistematizado en los grandes
sistemas dualistas culturales™.

Pero tampoco en este apartado nos proponemos entrar en los
detalles histéricos, sino solo comprender estructuralmente el feno-
meno religioso del dualismo y, mas concretamente, la representa-
cion de lo divino que comporta.

Comencemos por enunciar una descripcion de los elementos
esenciales del dualismo que permita, a ser posible, la comprension
de todas sus formas. Son religiones o sistemas dualistas aquellos en
los que «a divinidad, concebida como (realidad) primordial, suma
y mas o menos claramente personal, no es considerada autora Uni-
ca y Unica dominadora del mundo y del hombre», cualquiera que
sea la explicacion que se dé del origen de la realidad que disputa
a la divinidad ese dominio absoluto, del adversario, que puede
tener un origen independiente de la divinidad, o un origen inde-
terminado, o incluso haber sido producido por eI creador 0 pro-
ceder indirectamente del mismo por emanacion”. Lo esencia de
los sistemas dualistas consiste, pues, en atrlbuw a una realidad
una malignidad «natural» que la hace independiente de la divini-
dad, y conceder a esa realidad una actividad creadora o demidrgica
o un dom|n|o sobre el mundo que limita positivamente e dominio
de Dios®®. En esta descripcion no tomamos como esencia al dua-
lismo la repr&entaci on de dos poderes necesariamente coeternos y
«simétricos» en €l espacio 0 en € tiempo —aunque, cuando tal
representacion se produce, tenemos la forma més clara de dudis
mo, €l dualismo absoluto—, sino tan sdlo €l hecho de que € do-
minio de la realidad suprema sobre la creacion se vea limitado por
otro principio contradictorio que a veces puede ser representado
incluso como complementario ™.

El dualismo se caracteriza, pues, negativamente, por el hecho
de que e ser supremo no es autor y responsable de todo —como
en las religiones creacionistas—, sino que es limitado en su domi-
nio, y, positivamente, por el hecho de admitir una realidad «natural-
mente» mala, dotada de poder demidrgico sobre el mundo. En ge-
neral, para € dualismo, e mundo, la redidad en su conjunto, se
divide, pues, en dos ambitos diferentes; € del bien y e del mal,
aunque € contenido y el acance de esta cdificacion pueda variar

& O‘ Ia exposdon panoramica dd mismo en Bianchi, op. cit., 26-54;
0
P Ibd 7
s ® |hid.,
B|and1 'Problemeder Religionsgeschicbte, op. cit., 67.
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en los diferentes dualismos y la frontera entre esos dos ambitos
no pase exactamente por € mismo lugar en todos ellos. Asi, en
algunos dualismos el mundo se divide en bueno y malo: e mundo
bueno comprende tanto elementos visibles, materiales, como invisi-
bles; de la misma manera que e mundo malo comprende todo
aquello que se opone a la creacion del Dios bueno, sea 0 no mate-
rial o visible. En otros, en cambio, malo equivale a material o visi-
ble, y bueno es equivalente a %piritual Asi sucede, por gemplo,
en los sistemas gnosticos, en €l manlquelsmo y en los movimientos
medievales de cataros y bogomilos®.

De la descripcion precedente del dualismo se sigue la mas im-
portante divisién de sus formas. La primera esta representada por
el dualismo no absoluto, no simétrico, o dualismo «monarchia-
no», como lo llama Bianchi. En ella se admite la existencia de una
realidad suprema, de «un creador de base» a que se afiade la figu-
ra de un segundo creador, de un rival del primero que limita su
poder y tiene dominio sobre una zona de la realidad. En € nivel
primitivo, esta funcién es gercida en determinados contextos como
en las tribus de América del Norte por e demiutgo-triekster, con
su cardcter ambivalente de poder demiurgico y perturbador. Pero
este tipo de dualismo puede darse en contextos no creacionistas,
sino «teogdnico-genealdgicos», como los que caracterizan las cul-
turas del Oriente Medio. En muchas de esas cosmogonias, en efec-
to, e nacimiento de la realidad se expresa en términos de un com-
bate primordial que introduce la dualidad y la oposicion en los
principios mismos de todo lo que es y hasta en las raices de lo
divino®.

Este tipo de dualismo seria compatible con algunas formas de
monoteismo creacionista, a que, sn embargo, terminaria por per-
vertir. Asi sucede, para referirnos a gemplo més importante, en
el mazdeismo de Zaratustra. El carécter dualista de la religion de
Zaratustra aparece claramente en la actitud que supone ante €
mundo y la vida, en la division absoluta entre el bien y e mal, en
el tipo de espiritualidad toda ela centrada sobre la eleccion del
bien y la redizacién del mismo, y, sobre todo, en la presencia,
junto a Dios supremo y creador, bueno, santo y todopoderoso
—Ahura-Mazda, € sabio Sefior—, de una pargja de dioses geme-
los, Spenta Mainyu y Ahra-Mainyu, espiritus bueno y malo, res-
pectivamente, que se disputan e dominio del mundo y de los hom-

e} Bianchi, Vrobleme..., op. it., 69-70; Widengren, Fenomenologia de
largligion, 453ss
. Bianch, op. cit., 17-21
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bres®®. U. Bianchi, en un articulo consagrado a problema del
surgimiento del dualismo en una religion fundamentalmente mono-
teista y creacionista como la de Zaratustra™, sostiene la tesis de
gue € dualismo de los Gatha, de origen zaratustriano, es funda
mentalmente ético, no absoluto ni simétrico, y, por tanto, no com-
prometerla el monoteismo estricto —al menos subjetivo— de Za
ratustra’. Sin entrar en los detalles de su argumentacion, parece
resultar claramente de €ella que en la religion de Zaratustra no se
puede hablar de un dualismo absoluto. AhuraMazda esta cierta-
mente por encima de la contradiccion representada por los espiritus
gemelos; € espiritu malo, AhraMainyu, no se opone ciertamente
a €él, sino a su correspondiente Spenta Mainyu. Pero e duaismo
ético hipostasiado en ese doble principio termina por comprometer
el monoteismo de Zaratustra. Este «ha combinado el monismo y
un dualismo estricto», de forma que «la tendencia monoteista,
ciertamente presente en la doctrina de Zaratustra, no puede impo-
nerse porque el dualismo —que se le opone absolutamente— la
retiene’?. Para constatar la contradiccion que supone la introduc-
cion del dualismo —incluso no absoluto— en el monoteismo de
Zaratustra basta referirse a texto clésico sobre la hostilidad de
los dos espiritus, hostilidad que puede aparecer como absoluta,
puesto que de ellos se dice que «han creado la primera vida», pero
gue no llega a serlo, ya que a final del mismo aparece Ahura-Mazda
como aquel a quien buscan los que eligen el bien ™.

La segunda forma de dualismo lo constituye el dualismo abso-
luto o perfectamente simétrico, en € que los dos principios son
situados en e mismo nivei y opuestos de manera absoluta. A este
tipo de duadismo se aproxima la tradiciébn mazdeista posterior a
Zaratustra, reflgada en los textos pehlévicos. En €ela, Ormuzd
(Ahura-Mazda) pasaria a ser € espiritu benéfico que se opone s-
métricamente a Ahriman (Ahra-Mainyu) no silo en la etapa terrena,
Sin0 con una oposicién q7ue se remonta a los mismos origenes y
tiene acance cosmolégico™. El maniqueismo nos ofrece otro gem-

' Para una desripddn fid y dara de la rdigion de Zaratustra, ramitimos
aG Widengren, Die Rell onen Irans ﬁtuttgat 1965; trad. francesar Les
Rel;gon ran [Peris 1

Monotelsrmeduahsmm aratustra e nelletradizione Mazdaica:
<<Su71d| e Maeridi di Storia ddle Rdigioni», vol. XXVI, 83-105.

Op. cit., 87-102.

;jlb(\j/wdengren op. cit., 94-95.

U. Bianchi, op. cit., 102; d. J. Duchesne-Guillemin, Ormad et Ahriman

(Paris 1953).
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pio claro de la més radical forma de dualismo absoluto. En el Con-
tra Faustum™, san Agustin hace decir a su adversario maniqueo:
«Yo dairmo dos principios: Dios y la materia. A la materia atri-
buimos nosotros todo poder maléfico; a Dios, € benéfico». «Fausto
—comenta Widengren, que cita el texto agustiniano— aparece
aqui como un fiel discipulo de Mani. En efecto, en el centro del
sistema de Mani esta la doctrina de dos principios, Dios y la ma
teria» °. Se trata de dos principios eternos, increados, que también
son designados como luz y tinieblas, verdad y mentira, y que apa
recen a veces personificados bajo esos atributos. El resto de la
representaciéon maniquea de la realidad suprema, fuertemente in-
fluida por la mitologia iraniana, y mas concretamente zervanista,
muestra hasta qué punto el maniqueismo continda y endurece la
tendencia dualista claramente presente en la tradicion en la que
se inscribe. Mani se opone incluso a llamar hermanos a los dos
primeros principios. La luz y las tinieblas se oponen como dos
sustancias situadas en el mismo nivel y empefiadas en una lucha
constante. A pesar de todo, se observa una inconsecuencia de este
dualismo radical en el hecho de que, como el mismo adversario de
san Agustin confiesa, «nunca se oye en nuestras explicaciones €
nombre de dos dioses; es verdad que nosotros reconocemos dos
principios;, pero a uno de €llos lo llamamos Dios; a otro, la ma
teria 0, como suelo decir habitualmente, e demonio»’’. Lo cual
sgnifica ciertamente una debilitacion del dualismo, a menos en
lo que se refiere a la representacion del primer principio, sobre
todo en relacion con e zervanismo, en € que Ahriman es cons-
derado no sdlo como un demonio, sino como un verdadero Dios &l
que se ofrecen sacrificios™.

Este Gltimo dato permite establecer una nueva distincion entre
los sistemas dualistas segin € principio del mal sea 0 no objeto
de culto. En algunos de entre los primitivos ese principio se reduce
a su accién demidrgica perturbadora; en otros constituye una figura
«fuerte, tirdnica y exigente» a la que es preciso someterse con res-
peto y horror. En el dualismo culto encontramos el mismo proble-
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B
XI, 1

;‘;G. Widengren, Mani und der Manichaismus (Stuttgart 1961) 48.

' Contra Faustum XX, 1, cit. en Widengren, op. c'tt., 48. A eda oora
remitimos para unat;ﬁggsqm breve, pero documentada, de la viday la doc-
trina de Mani. Cf. también d excdente estudio de H. Ch. Puech, ha Religion
de Mani, en F. Kénig %ed.), Cristoy lasreligiones delatierra Il (Madrid

1969) 470-525, espec.

Ibid., 50.
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ma. Asi, junto a ese culto, a que acabamos de referirnos, a Deus
Arirnanus del zervanismo, en e zoroastrismo, a pesar de su claro
dualismo, se excluye todo culto a principio malo”

En relacion con € problema concreto de la conﬂguraci(’)n de la
divinidad que comporta e dualismo hemos podido observar que
este sistema religioso puede darse, y se ha dado de hecho, en con-
textos religiosos muy diferentes. La forma més general de dua
lismo, la que contiene los rasgos presentes en cas todas sus formas,
supone un contexto creacionista en e que se hace aparecer un ad-
versario que limita e poder y e dominio del «creador de base».
Por eso puede darse un sistema dualista incluso dentro de una reli-
gion monoteista como la de Zaratustra, aunque impidiendo el pleno
desarrollo de su monoteismo. Pero a medida que un sistema dua
listico se hace més simétrico, més se dda de ese supuesto de
la coexistencia de un creador de base y un demiurgo secunda-
rno y se aproxima a contextos monistas por la reduccion de
€s0s principios a un principio comin en el que coexisten o dd
gue se derivan. En conjunto creemos que los hechos confirman la
afirmacién de Bianchi sobre la «vocacion monista» de los sistemas
dualistas®. A través de una serie de detalles histéricos de los sis-
temas dualistas presentes en las cosmogonias de las culturas dd
Oriente Medio, del orfismo y de las corrientes de la gnosis, este
autor demuestra una tendencia pesimista y monista en todos los
dualismos. Al dar al ma una sustancialidad que lo hace irreductible
a la redlidad suprema o a aceptar una diaéctica primordial entre
el bien y € mal, € dualismo introduce en su representacion de la
divinidad una ambigiiedad fundamental. EI ma condiciona la di-
vinidad o se inscribe en ella. En e primer caso, «la trascendencia
del bien en relacion con e ma sustancidizado tiende a eliminar la
distincion trascendente entre Dios y los seres ddl bien». Es decir,
la trascendencia no se refiere tanto a Dios en relacion con la criar
tura o con € hombre, sino a Pneuma, a todo lo espiritual, frente
alo que no es més que materia. En el segundo, se consuma dela
forma més clara la caida en una representacion monista®’. Asf la re-
presentacion dualista de la divinidad resulta |nc0mpat|ble con la
representacion de la Trascendencia de lo divino en relacion con €
mundo. El dualismo religioso compromete la idea de la absoluta
superioridad de lo divino y ofrece una imagen del hombre que

i 5, U. Bianchi, op. cit., 202,
%dLeffdlmm h|StO|redesreI|g|ons op. cit., 1846.
i
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hace imposible en éste la actitud del reconocimiento incondicio-
nado de esa absoluta superioridad®™. Por eso la sdvacion es re-
presentada en mas de un sistema dualista no como la liberacion
del hombre por Dios, sino como un proceso de reintegracion en el
Uno de las partes del mismo que habian «caido» en e mundo de
la materia®

4. LA CONAGURACON MONISTA DE LA DIVINIDAD

Las muchas representaciones de lo divino no han satisfecho
plenamente al hombre religioso en ninguna etapa de la historia
Por eso, en los momentos de més claro politeismo han surgido
tendencias mas 0 menos acusadas de reduccién de todas esas figu-
ras a aguna forma de unidad. Esta tendencia se manifiesta, por
una parte, en el esfuerzo ya anotado de jerarquizacion de las figuras
bajo la «autoridad» de un Dios supremo del pantedn, y por otra,
en la critica a la multiplicacion de las figuras y la progresiva dfir-
macion de aquello que late bgo todas €llas. En la primera forma
de esa tendencia a la unidad no es dificil descubrir la presencia
embrionaria de la configuracion monoteista de la divinidad; la
segunda forma de busqueda de la unidad desembocara en la confi-
guracion monista de la misma. Esta forma de representacion de la
divinidad hace aparecer la conciencia de la trascendencia de lo re-
presentado en todas las figuras divinas en relacion con las figuras
mismas. lo divino estd més dla de todas las posibles representa-
ciones que el hombre religioso puede hacerse de ello. Pero la supe-
racion de las mdltiples figuras que sirven de término a los actos
religiosos del hombre y a su actitud radical de reconocimiento lleva
a éste a relativizar igualmente la dualidad del acto religioso y de
su término y a representarse la relacion religiosa como un camino
que tiende a la plena identificacion con lo divino. De ahi que lo
divino sea representado como un todo Unico que comprende €l
mundo, del que se tomaban las figuras de la divinidad, y e hom-
bre, como manifestacion del mismo.

Para precisar €l objeto de nuestra descripcion en este apartado
conviene distinguir entre e monismo religioso y e monismo filo-
sofico. El primero es una forma de vivencia de la relacién con la di-
vinidad que subraya de tal forma la supremacia ontologica y axio-
l6gica del término de esa relacion que disipa las representaciones

& |bid., 46.
8 bid., 3940, Probleme..., 72. Vv
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en que se hace presente y con €elas € acto de relacion y € sujeto
empirico del mismo hasta identificarlos con la realidad absoluta;
por eso esta forma de vivir la relacién religiosa se representa lo
divino como la realidad Unica que abarca, comprende y agota la
realidad de todo lo que existe. EI monismo religioso se caracteriza
ra, por tanto, por una forma de vivir la relacion religiosa que po-
demos llamar mistica, dando a este término el sentido de aban-
dono de la propia singularidad, de abismamiento de la propia per-
sona, de disolucién de la subjetividad en el absoluto y por una
forma de representacion de esa realidad que supera toda determi-
nacion de la misma —teologia y simbologia radicalmente negati-
vas— Yy termina por identificarla con la totalidad de lo que existe.

El monismo filosdfico, aunque en determinados casos puede
no ser mas que una derivacion de un monismo teoldgico de raiz
religiosa, puede en otros casos constituir un intento de explicacion
total de la realidad del mundo mediante su reduccion a un princi-
pio Unico que puede haber perdido toda relacion con lo religioso
y consistir en la «totalidad» de la realidad natural —material o
espiritual, segin los casos— absolutizada. Conviene, sin embargo,
anotar, al mismo tiempo que la posible distincion de estas dos for-
mas de monismo, la tendencia del primero hacia formas cada vez
més claras de explicaciéon de la totalidad de lo rea mediante el
recurso a un principio unico —es decir, hacia formas mas o menos
definidas de monismo filosdfico— y la pervivencia en este Ultimo
de rasgos més o menos imprecisos del primero bagjo la forma de
aspiraciones a la unificacién con ese principio 0 de sentimientos
de armonizacion o identificacion con é que llevan a la definicion
del mismo en términos de divinidad (panteismo). Este hecho se
explica sobre todo por la prevalencia que los monismos religiosos
confieren a conocimiento como vehiculo de su aspiracién mistica
y d revestimiento mistico que recibe la explicacion de la realidad
cuando se consuma en un sistema que pretende abarcar la totali-
dad de lo que existe.

Nuestra descripcion va a limitarse @ monismo religioso y, més
concretamente, a las formas de representacion monista de la divini-
dad que ha suscitado. Como de todas las formas religiosas funda
mentales, del monismo religioso puede decirse que ha estado pre-
sente en todos los estadios religiosos de la humanidad y que se ha
producido en todas las formas conocidas de cultura”. Pero es

# Por en Widengren ha podido encontrar dementos monistas en una
sgie de temes miticos, camo la represantacion dd mundo bgo la foma de
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indudable que las formas més caracteristicas de representacion
monista de la divinidad han surgido a partir de una representacion
politeista de la misma y que en e mundo oriental es donde esta
representacion ha obtenido sus formas mas caracteristicas. Por esta
razén centraremos nuestra exposicion de Ia misma en e monismo
religioso tal como aparece en el hinduismo ®

Para comprender las formas més perfectas de este monismo
religioso comenzaremos por anotar algunos rasgos de la configura
cién politeista de la divinidad de la que procede que muestran la
presencia de una clara tendencia a mismo. Como es bien sabido,
el hinduismo en su forma védica primitiva aparece como una reli-
giosidad natural y popular de caracter politeista en la que desem-
pefian un papel preponderante los dioses como Indra, Soma, Agni,
Varuna, Rudra o Visnu junto con otra serie de divinidades, demo-
nios y potencias®.' Pero todos los historiadores del hinduismo
destacan en este politeismo una serie de rasgos en los que se hace
presente una clara tendencia a la unificacion de las representaciones
de lo divino. Asi, ya en e Rig-Veda, escribe H. Oldenberg, se
muestra una incipiente tendencia a diluir los perfiles de las diferen-
tes personalidades de los dioses» ®, y aduce en apoyo de su dfir-
cuepo de la divinidad, en estadios primitivos de cvilizadén (op. cit., 83-113),
aungue U expoddon parezca Subrayar excesvamente eos rasgos. Nos parece
paticulamente discutible la dimeadon de que @ paliteismo proceda frecuent
temente de la configuradion pantefsta dd sr supremo. . Bianchi, op. cit.,
66-67.

% Otras dos fomes rdigiosss en las que pueden estudiarse con provecho
las waaerﬂl?mw rm’ll_srm reI|g|oso N ?I tamsrw(%nm gaI md§
eX en Laotsg, y ?ecuaaones ilosdfico-rdigiosss
negrplatonl?(s)r”noq End mgn’ﬂoo Tao-T o- gue e atribuy eaLa%m pero
que nadie dima hof/ udo, sno notablemente poste-
rior a d (sglo IV a C) senos esentael Tao como «d fondo Screo y
Bomnu los sga IS) «Ta -—se_l_ms d_||_oe en atro | od;stlmgmjr

no. Uno engendra Dos. Das engendra Tres. Tres engendra oS sres
ad mundo» «E gran Teo s extiende como una ola.., todos los ses hen
necido de & Sgueel %A QU autor», La parfecdén del hombre aperece en
este texto admirable como Una amonizacion del hombre con este principio
de todo lo que es._«El hombre imita Ia tlerra La tlerra imita & ddo. H
ddo imita d Tao. El Teo no tiene otro moddo que d mismo» (. Tao-To-
King, trad. fram&adeLlon KiaHwey [Paris 1 7] 157, 123, 94) Les es
adiones monistas neoplatdnicas encuentran de sUs expresones més
eevadas en la sebiduria migica de Platino.
% ¢f. H. Oldenberg, Die Religion des Veda (S 528utt|g_;|a't -Belin 1917);
Les reI|g|ons de ITnde séPaﬂs 1962) 65- von Glasengop,
Br%gma et Buddha (Peris 1937) 51:
Die Lehre der Upanishaden und die Anfange des Buddhismus (Got-
tinga 1915) 1
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macion el texto célebre del Rig-Veda: «Se le llama Indra, Mitra,
Varunay Agni y también pgaro del cielo. A lo que es uno lo lla
man de muchas formas los sacerdotes; lo [laman Agni, Yama, Ma
tarisvan»®. En la misma linea se sitda la frecuente identificacion
de unos dioses con otros, respondiendo a los distintos actos con
los que se los reconoce. Asi se expresa e texto del Veda frecuente-
mente citado: «Tud, oh Agni, eres Varuna cuando naces, te haces
Mitra cuando se inflama tu llama; en ti estdn todos los dioses,
oh hijo de la fuerza, ti eres Indra para el mortal que te sirve»®.
Un nuevo factor que contribuye a la futura unificacion es la ten-
dencia a constituir una fuerza natural o animica como punto cen-
tral de todo lo que existe. Asi, € fuego que € viento inflamay €
agua que el viento seca son reducidas a viento. Y dela r%piracién
gue existe en e que duerme incapaz de hablar y de oir, se dira
que todo esta en dla®. También puede aducirse como indicio de
la misma tendencia la preﬁencia constante de una ley del universo
designada por nombres diferentes como rta, vrta, dharma, que
aparece frecuentemente como superior a los dioses que la encarnan
y determina € caréacter divino de los mismos. Esta ley es més im-
portante que los mismos dioses y se convertird mas tarde en €
objeto principal de la atencion del hombre religioso, dando lugar a
la prevalencia de un Gnico principio y més tarde a monismo abso-
luto®™. Por Gltimo, la misma tendencia a la unidad aparece en las
especulamon& cosmogonlcas presentes ya desde los himnos de
creacion del R|g -Veda™. Todos estos factores, que tienen como
presupuesto comun €l hecho de que «en la India fataba a la expe-
riencia de la personalidad su plena energia» ®, hacen que ya en d
estadio védico del hinduismo aparezca %poradicamente la afirma
cién, todavia no plenamente consecuente, de que esto o aquello,
una realidad concreta «es e todo»*

Pero estas afirmaciones llegaran a la madurez de un monismo
consciente en virtud de una doble influencia. Por una parte, la ten-
dencia caracteristica de la especulacion hind(l a buscar € nucleo

8 Rg-Vethg, |, 164, 46.

0
| bid.
91Cf R. C Zaehner At Sundry Times; trad. francesa: Inde, Israel, Islam

(ﬁor ododebreoontemdoenx 129,
94 denberg, op cit.,

|bld 21; mismo autor d. también, para toda esa cuedion, un
reajrrm en au libro dasoo Buddhal)zgﬁ%qmmm la edidon populsr

preparada por H. von Glasenapp (

(Pafs
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esencial, la esencia de la esencia de cualquier manifestacion y la
unidad de toda pluralidad, y por otra, el deseo, la necesidad pre-
sente en € centro de la espiritualidad hindd de llegar a pleno bien
de la propia existencia a través de ese mismo conocimiento, del
gue es un momento inseparable. Esta forma de buscar la salvacion
a través del conocimiento supone una concepcion del conocimiento
en la que éste no se reduce a la contemplacion de una realidad
exterior a sujeto, Sno que consiste en la plena coincidencia del
sujeto con lo conocido como ideal que salva, y desembocara nece-
sariamente en la identificacion del sujeto con € todo y del todo con
el sujeto. El conocimiento se hace aqui mistica como tendencia a la
unlflcacmn con € todo, que es lo Unico que puede salvar plena
mente ™

En eﬂrecha relacion con este aspecto del pensamiento hindu
hay que remitir a la idea—o, mejor, a ideal— de la inmortalidad,
que poco a poco va abriéndose camino en la religiosidad védica
y que terminard por representar el camino de la savacion en tér-
minos de liberacion del sometimiento a la ley de la vida y de la
muerte, y por tanto, en términos de identificacion con el absoluto.
«En las primeras Upanishads —escribe Zaehner— vemos a hom-
bre, a:asopor primera vez en la historia, a la blsqueda de su dma
inmortal»

Por ultlmo, la misma tendencia se observa en la forma de vivir
el culto tal como es expresada en los Brahmanas, cdificados por
L. Renou de «crisol... en el que se prepara esa reduccion de valo-
res, ese ensayo de explicacion unitaria que se manifestara en las
Upanishads y en las Darsanas» ™. En estos dificiles comentarios al
ritual hindd se describe frecuentemente el sacrificio a un dios como
sacrificio a todos los dioses y aparece un nuevo dios, Prajapati,
frecuentemente identificado con € sacrificio mismo y del que en
muchos textos parecen surgir los dioses, y ciertamente el universo,
de una forma que puede cdificarse de emanacion, hasta e punto
de que su forma:lon se explica a partir de un desmembramiento
del mismo®

2,0 B
o Prd o ﬁzjnda gdidon desylvan Lévy, La doctrine du sacrifice
dargleBrahmanas Peris“1960) 1X

adands de la dbra de S Levy la de H. Oldenberg, D|e Weltan-
schauung der Brahmana Texte (Gatinga 1919); d. también Ed. O. James,
The concept of Deity, 55-56. La e<tranaa que [os textos de estas colecdiones
producen en nosotros no deben hacarnas dlvidar que, como obsarva J. Gonda,
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Todos estos elementos terminardn por conducir el politeismo
védico a la religiosidad propia de la literatura de las Upanishads,
donde encontramos las mas explicitas expresiones de la reduccién
de todo a una redidad absoluta y la identificacion de esta realidad
absoluta con € sujeto.

En las Upanishads tenemos la mas clara expresion de configu-
racion monista de la divinidad. Para comprenderla rectamente, co-
menzaremos por situarla como monismo religioso, aunque sin ig-
norar su tendencia a la especulacion; después describiremos sus
rasgos caracteristicos a partir de las férmulas en que se ha ex-
presado y, por ultimo, intentaremos una valoracion religiosa del
mismo ".

La lectura occidental de las Upanishads, realizada muchas veces
a través de los comentarios filosoficos posteriores, ha visto en elas
una especie de sistema filosifico més o menos elaborado *®. Cier-
tamente en ellas aparece considerablemente desarrollado €l caréacter
especulativo presente ya en numerosos himnos del Rig-Veda ',
y en muchas de sus paginas se encuentra un «contenido filosofico»
gue hace que se las pueda considerar como «el comienzo de la filo-
soffa_hindi» €. Pero incluso quienes afirman este caracter filo-
sofico de las Upanishads reconocen que en sus especulaciones se
hacen presentes ideas que reflejan experiencias genas a los datos
gue nos ofrecen nuestros sentidos y que suponen una «alteracion
radical del modo mismo de conciencia» ™. Por eso ha podido ca
lificarse también con justicia a las Upanishads como «poema de
espiritualidad interior» ™, y aun cuando se les conceda contenido
y acance filosofico, este acance filosdfico no ha de entenderse en
el sentido que la filosofia tuvo en Occidente a partir de los griegos,
sino como € desarrollo del contenido de las creencias de la tradi-

«on un esadio n@/ importante de la evolucion rdigiosa e intdectud dd
pais dd Ganges». Y que «d = ignora d saber ritud Oe este periodo no s
comprendera neda. de la 'sabiduria_de las Upanisheds ni pensamiento
de las époces dquientes» (op. cit., 218). - ]
. " Paatodo lo rdaivo d texto, fecha de composdion, forma, etc., remi-
timos_como fuente meés conodida a L. Renoy, he Vedisme, en L. Renoy,
J. Flliozat (eds), L'Inde claslique, 2 vols (Paris 1947-1953), nn. 513-695.

o & Zaehner, op. cit., Hss

» Soo d od texto%acltado de X, 129.

5 g, 9 cit., 94, 9.

o 1bid., 96:97. o ) o

R. Panikkar, Algunos aspectosdela espiritualidad hindu, en Historia

delaespmtualld'ad, d|r|g|4d§£0r B. Jménez Duguey Luis SdaBaug, 4 vals,
vol. IV (Barcdona 1969) 542, 453.
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cion védica. En las Upanishads sigue latiendo la aspiracion de sa-
vacion propia de la actitud religiosa, aun cuando en dlas esa aspi-
racion se exprese en términos de verdad. Los Brahmanas insistian
en d sacrificio y la accidn ritual; las Upanishads insisten en € co-
nocimiento; en ellas & sacrificio se va a hacer un «sacrificio del
entendimiento». La especulacién, pues, a pesar del avanzado grado
de desarrollo, permanece dentro de la actitud religiosa —por eso
ha sido considerada por los hindies como tradicién religiosa do-
tada de la més dlta autoridad—, y la doctrina del Brahmén, el atman
y su identificacion es una forma de expresién de esa actitud '®.

Pero para comprender las formulas clésicas en que se expresa
la conciencia de esa identificacion es preciso intentar seguir € pro-
ceso que llevo hasta dlas desde los gérmenes de unidad que hemos
descrito en € claro politeismo hindu.

En el principio de ese proceso esta sin duda, como motor per-
manente del mismo, la aspiracién viva, caracteristica de la espi-
ritualidad hind(, a la recuperacion del propio sujeto, a su pleno
descubrimiento y a su plena readlizacion mas alé de la pérdida del
mismo que supone la multiplicidad de actos y momentos. Esta
aspiracion lleva, como muestra ese «Brahmana de las cien sendas»,
que Oldenberg propone como guia para seguir este proceso, a
descubrimiento del atman —literalmente hélito, aliento— como
portador y centro consciente de la persona. El atman es, en com-
paracion con € resto de las potencias corporales (prana), € fun-
damento, € ge o, con otra imagen, e sefior. «En e centro habita
el atman y en torno a é € resto de las potencias del hombre (pra-
nas)». Innombrable y desconocido, €l atman constituye el verda
dero sujeto a que se reducen todas las creaciones del hombre; con
el atman se ha descubierto € punto central de la personalidad. La
tendencia a descubrir lo esencia a través de las apariencias, 10 uno
por debagjo de lo mdiltiple, ha encontrado en € atman su primera
expresion, y por eso no es extrafio que esta nocidn aparezca como
predestinada a representar un papel preponderante en e camino
hacia e descubrimiento de la idea de una realidad que abarca, com-
prende y vivifica todo lo que existe.

El paso siguiente consistira en proyectar en € mundo exterior
este principio de unidad y descubrir la realidad del macrocosmos
a la que corresponde e atman en e microcosmos que es e hombre.
Esta correspondencia entre el universo y €l hombre habia sido ex-

16

0.9 Cf. Panikkar, op. cit., 453-554; H. von Glasengpp, Brahma et Buda,
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presada de mdiltiples maneras. Al hélito en el hombre corresponde
el viento en e universo; a ojo humano, € sol; y de la misma ma-
nera que las potencias en € hombre se reducen a su atman, asi
las potencias del cosmos se reducen a viento como halito vital del
mismo, y s las potencias dd hombre se reducen a las potencias
cosmicas de las que son reflgo, pronto se llegara a la existencia de
un elemento fundamental del universo que corresponde a atman
humano y a cua puede reducirse éste. Pero también las divinida
des que vivifican € todo entraran en este juego de corresponden-
cia y asl se llegard a formulas como ésta: «Agni (el dios del fuego)
descansa en mi habla...; Vayu (e dios del viento) descansa en mi
aliento; € sol descansa en mi 0jo; la luna, en mi espiritu...; €
atman descansa en mi atman», en las que se llega a descubrimien-
to de un principio de todo que corresponde a principio de unidad
del hombre y que es designado por € mismo nombre. Esporadica-
mente llegarén a aparecer formulas en las que el atman es identifi-
cado con € todo; «el atman es e todo», «el atman es todo & mun-
do»; pero estas férmulas no acanzaran pleno significado més que
cuando, paralelamente a esta reduccion de la pluralidad del hombre
a un principio, se haya operado la reduccion de la totalidad del
mundo a un principio Unico: e Brahméan ',

Desde los mas antiguos textos de las colecciones del Veda exis-
tian himnos de carécter especulativo que intentaban reducir la mul-
tiplicidad de lo existente a un principio Unico, y desde los més
antiguos textos de carécter litrgico hemos observado la misma
tendencia a la reduccion de las potencias a un poder superior que
las unificase a todas. Esta tendencia es tan poderosa que de ella
se ha podido decir que no era producto de un trabajo consciente,
sino que sucedia «como s las representaciones en virtud de su
propio peso se hubiesen ordenado en la nueva (Gnica) figura» ™.

Entre los nombres para designar este principio, pronto pasd a
primer término, hasta imponerse a todos, el de Brahman. Este tér-
mino designa en un principio la palabra sagrada que acompafia
a los ritos y que estd dotada de tal eficacia que obliga incluso a los
dioses. El primer sgnificado del término hace pensar en la eficacia
que distingue lo sagrado del mundo ordinario y hace de ello ago
inconmensurable con € mismo. Esta potencia esta ligada a las

® Sore esta cuedtion, d. H. Oldenberg, a quien hemos sequido en esta
%»<£osc:|0n, epeciamente Die Lehre der Upaniskaden..., 52-55; Buddha, 31-
. @ texto que hamos adudido, dtado por Oldenberg, eda tomedo de
Taithiya-Brahmanalll, 10, 8.
H. Oldenberg, Die Lehre..., 44.
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formulas en que se expresa —en la verdad de la palabra ritual—,
y existen numerosos textos de apariencia puramente fantastica que
establecen un paralelo entre la palabra sagrada y las manifestacio-
nes de la naturaleza y de la vida que preparan la posterior identifi-
cxcion de la potencia central en € reino de lo sagrado (Brahman)
con la potencia central del hombre (aiman) y el centro vital de la
naturaleza, es decir, € surgimiento de la representacion del todo
bgjo la figura de lo Unico™

El Brahmén aparece en algunos textos como inferior a los dio-
ses «—Ccomo primera produccion de Prajapati, por ejemplo—, pero
pronto es identificado con ellos: «Prajapati ciertamente es Brahman,
pues Prajapati es de la naturaleza de Brahman», y por dltimo, es
considerado como superior a los dioses: «Brahmén es lo supremo
entre los dioses...». «Brahmén hace andar a los dioses»'”. Esta
unificacion de los dioses como principio de todo se acompafia de
la unificacion de la multiplicidad de este todo en su principio, y
asl se Ilega a las formulas de que Brahmén es e todo y a la com-
prension del mismo en términos de «fuerza pr|mord|al impersonal
nacida de si misma que constituye la base de todo» '°. La confluen-
cia de este principio divino Unico que subyace a Ia pluralidad de
los seres y del principio Unico de la pluralidad que aparece en €
hombre conduce fatalmente a las formulas més perfectas del mo-
nismo religioso de las Upanishads. La aspiracion a la unidad, que
llevé a descubrimiento del principio interior o atman, lleva find-
mente a la conciencia de la identidad de este principio, de la propia
subjetividad o mismidad con €l principio Unico de todo lo que
existe, con la fuerza divina originaria o con € absoluto, y asi se
producen las célebres expresiones de monismo religioso contenidas
en las Upanishads.

Para megjor comprender su significado y su valor religioso, trans-
cribiremos agunas de las formulas més conocidas de esta vision reli-
giosa monista.

Estas formulaciones revisten tres formas mas importantes. «Este
atman —se dird en una serie de ellas— es e Brahman» ™, o «d

H Oldenberg, Buddha, 34.

H Oldenberg, Die Lebre..., 51; H. von Glagenapp, op. cit., 89.

™H. von Glasenapp, op. cit., 89; d. también, sobre las sglflmm
dd fermino «Braéhméam, R. C. Zaehner op. cit., 124ss

Mandukya-Up. 1,2, ]g%traj inglesade’S. Radhakrishnan, The Prin-
C|pal Upanisads (Londres addante ditaremos Rachakrishnan,
sgyuido de lapagina Bue"asdecuonytred catdlana en Doctrinas secretas
dela India. Upanishads (Barcdona 1973). Introd., trad. y notas de F. Tola
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atman es el todo», como hemos citado anteriormente. Se trata aqui
de la afirmacion general de la identidad entre e principio del hom-
bre y el principio de todo en que desemboca €l proceso de unifi-
cacion que hemos descrito hace un momento. A ésta pertenecen esas
interminables series de identificacion de la «miel» en € sentido de
néctar, o alimento de dioses, con los més variados elementos de la
naturaleza que terminan cada vez con la expresion «Eso mismo es
e atman, es la inmortalidad, es e Brahmén, es d todo» ™2 La se-
gunda serie de formulaciones contiene la ensefianza de los maes-
tros que, tras haber llegado a ese descubrimiento, ensefian a sus
discipulos € camino para redizarlo a través de la formula clasica
«Eso eres tl». La més célebre de este segundo tipo de formulacio-
nes esta contenida en la pardbola de Shvetaketu, en la que e «pa-
dre» de éste le ordena: «Trae un fruto de la higuera». El discipulo
lo presenta, y € padre le hace partirlo. Después ordena a su hijo
gue parta igualmente los pequefios granulos que aparecen, y le pre-
gunta: «;Qué ves ahi dentro?». El discipulo responde: «No veo
nada, venerable». Entonces el maestro le ensefiac «La sustancia fina
que tu no ves, querido, de ella es de la que ha nacido la gran riqueza.
Créeme, querido, de esa gran sustancia esta constituido € todo; esa
sustancia es lo real, esa sustancia es e atman, eso eres ti, oh Shve-
taketu» 3. La tercera serie comprende las expresiones en las que
el propio sujeto, a fina de un proceso de purificacion y profundi-
zacion del conocimiento, termina por «ver» su identidad con el
todo. A esta tercera serie pertenecen las expresiones del tipo: «Yo
soy Brahman», en las que se formula en primera persona € resul-
tado de un largo proceso de purificacion y conocimiento ™. En estas
formulas, que constituyen la quintaesencia de L ensefianza upa
nishadica, se contiene la mas clara expresion de la identidad del
yo con €l absoluto y de la conviccién de que € fundamento de todo
€S uno, y Unico su principio. En élas se expresa claramente una
vision monista de la realidad, aun cuando esta vision deberia mati-
zarse de acuerdo con las diferentes expresiones contenidas en los

1w Bbrldaranyaka- \}3 |1, 5, 1-15, Radhakrishnan, 201-205.
' Chandogya-U 916, Radhakrishnan, 462, 459-467 g
Bhrlradaranyaka-Up [,4,10.H pasqeoompletodmeas « rahman
maeraedoendcnme’zoEl conoce a 9 MISMo comMo 'YosD/Brah-
man Por e d fue todo. Luego cada uno de los diosss lo fue a medida que
deqoertaba d pensamiento; |gudmente los sabios, igudmente los hom-
bres...' De la misma manera hoy, quesabe 'Yo 9oy Brahman, éx esd
todo y los miames dioses no mpedirsdo porque d es su Atman»
2 rishnen, 168, d. tambien texto de Kausitaki-Up., 1, 56. Radha
rldman, 758-7%9).



La configuracién monista de la divinidad 243

mismos textos sobre la relacion de esa realidad absoluta con la
pluralidad mundana ™.

Pero ¢puede decirse igualmente que esas expresiones contienen
una configuracion monista de la divinidad, que constituyen un mo-
nismo religioso? Creemos que, si se leen los textos que contienen
esas afirmaciones en el contexto religioso en que se sitllan y se
tiene en cuenta la particular concepcion del conocimiento y de la
contemplacién que suponen, se impone la respuesta mas decidida
mente afirmativa. En efecto, e contexto existencia de esas formu-
las no es e de una investigacion neutra sobre la naturaleza de las
cosas, 0 sobre su causa, sino € de la busgueda por parte del hom-
bre de su redizacion plena, de su plena savacion. Ya anotdbamos
anteriormente que la pregunta latente en las Upanishads sigue sien-
do la de la savacion del hombre. Es verdad que en ellas resuena
la pregunta fundamental de toda especulacion filostfica sobre €
principio de todo que encuentra su respuesta en la doctrina sobre
el Brahman. Pero esta pregunta se encuentra con la aspiracion a la
unidad del propio sujeto, a la que responde el descubrimiento del
atman; y la confluencia de las dos corrientes representa la unifi-
cacion de la aspiracion a saber y la tendencia a salvarse propia de
una corriente mistica de la que las férmulas de la identidad son la
mejor expresion. Por eso se repite constantemente que en €l centro
de la «doctrina» de las Upanishads esta la aspiracion expresada en
el célebre texto:

«LIévame de lo irreal a la realidad,
Hazme pasar de las tinieblas a la luz,
Condtceme de la muerte a la inmortalidad» "°.

El contexto sigue siendo, pues, religioso. Las formulas en que se
expresa esa unidad no son, por tanto, primariamente formulaciones

Para_eda cuestion, en la que no areamos necesrio entrar dado d
punto de vida no filosifico, Sno descriptivo y reigioso que hemos adoptado,
d. H. Oldenberg, Die Letre..., 5996 ) ) )

"®Bhridaranyaka-Up. |, 3, 28, en latraduccion de Panikkar, op. cit., 542.
«a doctrina de les Upanishads —resume L. Raou— < dima como una
doctrina de salvadion» @?rnde class%Je n. 635). Cf. en este sentido d texto
de la Bhridaranyaka-Up. 11, 5, 1; adhakrishnan, 221, en d gue = dima
expresamente que los que conooen ese Atman dgan de deser un hijo, las
riguezes, d sber, los bienes de ese mundo y S8 convierten en & El
término dd conodimiento es de hecho expresedo en téminos de inmortdli-
dad: «Ahora tienes la ensefianza.., ahi esalainmortdidady> (Bhridaranyaka-
Up. 1V, 5, 15, Radhakrishnan, 236).
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de una doctrina sobre lo absoluto, sino expresiones de un estado,
de una experiencia, de un encuentro con lo divino realizado bgo
la forma de una gnosis, de un conocimiento no contemplativo, sino
unitivo. Cabe, pues, hablar de un «monismo religioso». Pero ¢se
puede hablar de configuracion de lo divino? Las formulas de la
identidad que hemos expuesto no constituyen, desde luego, "una
definicion ni una «representacion» de lo divino. En seguida mos-
traremos como la espiritualidad que las ha creado tiende preferen-
temente a las representaciones negativas o a la ausencia de repre-
sentacion. Pero, ademas, € caracter especia de la contemplacion
hind hace imposible cualquier tipo de representacion «objetiva»
de lo divino e impone como Unica representacion adecuada la
de la expresion del acto por el que € hombre se ha puesto en con-
tacto con él. En efecto, en la espiritualidad hindd la contemplacion
del Absoluto no puede ser un acto de vision, que le convertiria en
ago visto, siendo como es e gran Vidente. «cMediante qué cosa
podra ser conocido €l cognoscente?», se preguntan las Upanishads
a este respecto ™. La contemplacién no puede, pues, terminar en
una representacion de lo visto, sino a lo mas en una expresiéon del
acto mismo de vision unitiva. Por otra parte, la contemplacién
pura™ que se expresa en las férmulas que hemos descrito no tiene
un objeto, no es contemplacion del ser, porque el ser no se ve, sino
que hay que «serlo» ™. La Unica representacion posible del ser
serg, pues, la descripcion del acto en e que se le ha descubierto
porque se «le ha sido», la del acto en e que se ha «experimentado»
su presencia unificante.

En este sentido cabe, pues, hablar de monismo religioso y de
configuracion monista de la divinidad en esta etapa del hinduismo.
Pero ¢cud es su acance, la significacion y € valor religioso de esta
configuracion de la divinidad?

«i  Paradar una respuesta adecuada a esta cuestion importante seria

¢ " phridaranyaka-Up., ibid,, también 11, 4, 14, Radhakrishnan, 201.

= Alaque = rdige d témino de Samadhi o iluminacion, que puede
ddfinire ad: «Un edado de condendia, una actitud de la mente, que con
sge en la més dta concentracion sobre la més concreta de todes las cosas
ooncreteg la omnifundante, inmediata, concreta, desvdeada redidad. En ede
edado, d s humano individud participa plenamente de agudla iluminacion
gue obrepasa d pensamiento de una persona, que e entiende como conden:
aa centrada en <u yo. H | e ordinario no puede Sno sugerir remotar
mente |a verded directa de Ta redided ogue s presanta en ede edado»
{S Redhakrishnan, Rell%lon in a Changi r]g World [1967; trad. cagdlana

areligiony d futuro del hombre (Madrid 1969)] 104, n. 4).
™ PanikKkar, op. cit., 478479,
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preciso tener en cuenta que esta configuracion de lo divino no agota
la religiosidad hindd, ya que, junto a €ella, existe una configuracion
teista y claramente personalista de la misma que se representa a
Dios como Sefior (Ishvara) y hace de é e término de una actitud
de auténtica devotio (bhakti) . Esta dualidad de representacion
de lo divino puede ser interpretada de formas diferentes. Cierta
mente en las Upanishads existe e juego conjugado entre una con-
cepcién impersona o, por lo menos, apersona y un concepto cla
ramente teista y personal de la divinidad™. Para agunos autores
se trataria de un movimiento de la espiritualidad hind( que pasa
por el movimiento upanishadico y termina en el teismo persona-
lista posterior, que culmina en la Bhagavad-Giia, pero que tiene
antecedentes en las mismas Upanishads y sobre todo en la Svetas-
vatara-Up., donde aparece incluso €l término de bhakti™, a la que
se ha podido llamar «especie de Bhagavad-Gita shivaita» y cuyo
nicleo esencid seria la tendencia monoteista™. Para otros, ese
doble juego se conjugaria simultaneamente en los diferentes perio-
dos. Muy probablemente la diferencia de configuraciéon de la divi-
nidad bagjo la doble figura de Brahmén y de Dios persona se ex-
plica por las diferentes vias que conducen a cada una de éllas.
Brahman es el término de la via de la contemplacion (jfianamarga).
Dios personalmente concebido como lhsvara, o Sefior, es €l término
de la via de la devocion (hhaktimarga), pero conviene observar
gue ambas vias, junto con la via de las obras (karmamarga), cons-
tituyen una triple aproximacion, «una Unica, aunque triple trenza»
gue une a hombre con la divinidad. Las dos representaciones a
que nos hemos referido remitirian, pues, a la misma realidad, aun-
que a partir de diferentes aproximaciones. El Brahman podria ser
considerado como € «dios de los fildsofos»; sdlo que, dada la for-
ma particular de filosofia de la que es término —filosofia que no
se reduce a especulacion explicativa, sSino que es camino de sdva
cién, contemplacion unitiva—, aunque prevaleciendo en é e des
arrollo racional, € esfuerzo de comprension, su resultado, del que
son expresiones las formulas de identidad a que venimos refirién-

™ Sobre la idea de «Bbatki», d. Renou, Filliozat, L'Inde Classique,

nn. }342-1357. )
Cf. R. Panikkar, op. cit., 453-454. _ )
™. VI, 23, Radhakrisinen, 750. Para d conjunto de la cuegtion,
R. C. Zaghner, op. cit., 201-223. En d migmo sentido, J. A. Cuttat, La ren-
contredesreligions; trad. cagtdlana El encuentro delasreligiones (Madrid

o, Renoy, %cit., n. 584, y parad conjunto de lacuestion, R. C. Zagh
ner, op. cit., 201-223. En d migno sentido, J. A. Cuttat, op. cit.
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donos, es una verdadera representacion religiosa de lo divino °*.

Una vez situada esta representacion en € conjunto de la reli-
giosidad hindd, podemos preguntarnos por su acance y su valor
religioso. Desde nuestra descripcion del hecho religioso, esta cues-
tion se reduciria a la de la capacidad de tal representacion para
expresar el carécter trascendente, al mismo tiempo que «personal»,
del Misterio. La primera impresion que producen los textos parece
llevarnos a ver en esas expresiones una clara negacion de los dos
aspectos del Misterio, ya que en dlas se afirma su identificacion
con la mismidad y con €l todo, y €l Misterio es definido en los tér-
minos neutros de un fundamento absoluto. Pero la atencion a dgu-
nos rasgos de esas expresiones, a las que todavia no hemos hecho
més que aludir, pueden ayudarnos a superar esa primera impresion
y a matizar considerablemente nuestro juicio.

En efecto es evidente que las formulas de la identificacién no
significan ® la crasa confusién del Absoluto con e conjunto de la
realidad material, ni con la subjetividad empirica, psicologica, ni
siquiera trascendental en el sentido occidental moderno del tér-
mino. La toma de conciencia que traducen supone una superacion
«de la forma natural de pensar», y la iluminacién que hace surgir
el trasfondo invisible e innombrable que se esconde bajo las apa-
riencias empiricas. Por eso la evidencia que traducen las formulas
de la identificacion suponen un arduo camino de purificacion y de
interiorizacion de la mirada, que solo asi descubre su identificacion
con € «gran vidente». Las férmulas de identificacion con el Abso-
luto no son fruto de una acumulacion, sino mas bien de una pro-
gresiva negacion de todo lo que produce la multiplicidad; por €ello
ese Absoluto puede ser descrito como uno, mas ala de todos los
seres. La afirmacion del Absoluto como uno y de su identidad con
el todo sucede, pues, a través de una rigurosa negacion de todos los
aparentes atributos que ese todo reviste hasta llegar a su plena
unidad. De é se dice a lo sumo: «no es asi, no es asi»™, «ése es
el atman definido por jno!, jno!» ¥, porque estd més ala de todo
lo que se puede decir de €él, ya que es «distinto de todo lo cono-
cido y distinto de lo no conocido». «Lo que con la mente no puede

™ Para eda cuestion, d luminoso articulo de R. Panikkar, Das Brahman
der Upanishaden und der Gott der Philosgphen: «Xaros 1961 182-188,
d., migmo autor, d articulo citado anteriormente, 452
S no esen d formulas de schor materidista d|qoersas dexde las
|shads d. Zeehner, op. cit.,, 128133
Bhrl aran aka-U 1,3, 6 Radhakrlshnm 1%.
Y 1bid. 1V, adhakrishnan, 286 ¥
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pensarse, sino agquello mediante lo cual la mente es pensada, eso
es e Brahman»". Asi, esta negacion no lleva tan sdlo a excluir
del Absoluto todos los predicados, sino la posibilidad misma de la
predicabilidad a propésito de él. El Absoluto es «s6lo uno, sn se
gundo» %, es decir, absolutamente simple. «Brahmén, a que nada
precede y nada sigue, carente de |nter|or|dad carente de exterio-
ridad», como se dice en otro lugar . La consecuente «teologia
negativa» que se expresa en estas formulas y en otras semejantes
nos indica que las formulas de la identidad —en cuanto expresio-
nes de la realidad en términos de uno— no excluyen la afirmacion
de la trascendencia de ese Absoluto, aun cuando su relacion con
las realidades mundanas se explique en esos términos de unidad
transempirica que ignoran conscientemente la aplicacion de la cate-
goria occidental de la causdidad y que por eso hacen sufrir detri-
mento a la comprensién de la individualidad y de la consistencia
de los seres mundanos, pero que, en cambio, dejan intacta la tras-
cendencia del principio concebido como uno“’.” Por eso son fre-
cuentisimos los textos que en las mismas afirmaciones expresas de
la unidad destacan la trascendencia del principio y su irreductibili-
dad completa a la multiplicidad de lo principiado. Asi, el célebre
pasgje de la Bhridaranyaka-Up. en @ que se ha venido identificando
el atman con todo, concluye con estos términos. «En verdad, ese
atman es € soberano de todos los seres. Como todos los radios de
una rueda estén encgjados en € cubo y en la llanta, asi estan enca
jados todos los seres en el atman, y todos los dioses, todos los mun-
dos, todas las facultades, todos los individuos»' 2 En e mismo
sentido se expresa otro texto no menos conocido en e que se va
describiendo en innumerables estrofas a aquel que, «residiendo en
todos, no se confunde con nada y rige todas las cosas», para termi-
nar: «aguel que reside en facultad de conocer, pero es distinto de
la facultad de conocer; a quien la misma facultad de conocer no
conoce..., aquel que rige el conocimiento desde €l interior, ése es
tu atman, el rector interno, € inmortal...». «Es aquel que no es
Visto y que ve; que no es oido y que oye; que no es percibido y
gue percibe; que no es conocido y que conoce. No hay otro vidente
més que él, ni otro oyente fuera de él, ni otro que perciba sino €,

wKena-Up. |, 4; 1, 6, Redhekrishnen, 582
Chandogya— p. Cf R Otto Das Gefuhl
mBhrldaranyaka-Up I, Radhd<r|shna1 208; ibid. IV, 3,

33 | id
Pamkkar op cit.,, 4854 ~
™ |I,'5, 15, Redhekrishnen, 205. "
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ni otro que conoce sino él. Ese es tu atman, € rector interno, el
inmortal»

Los multiples textos del mismo tenor que los que acabamos de
aducir demuestran sin lugar a dudas que las formulas de la identi-
dad, la configuracién monista de la divinidad a que nos hemos re-
ferido, constituyen un intento por expresar la trascendencia del
Absoluto, la inefabilidad de lo divino a mismo tiempo que su pre-
sencia en € interior de los seres.

Pero para juzgar sobre el vaor religioso de una configuracion
de la divinidad es preciso referirse a ese otro aspecto del Misterio,
la personalidad, que € andlisis de nuestro capitulo anterior nos
mostraba esencial para la actitud religiosa.

Conviene comenzar por anotar, como ya hacia H. Oldenberg ™
que la distincidn neta que nosotros establecemos entre lo personal
y lo impersonal no se encuentra establecida con la misma precision
en los textos del hinduismo. Esto explica que en los mismos docu-
mentos aparezca una misma figura como absoluto a que nosotros
cdificariamos de impersonal y como Dios més personalmente con-
figurado, como sucede, segun indicabamos antes en algunas Upa
nishads y, sobre todo, en la Svetasvatara-Up.**®, sin que hayan
desaparecido las formulas de la identidad Brahman-atman; asi su-
cede también en la Bhagavad-Gita, donde, junto a las més claras
expresiones de un Dios personal —Krishna—, término de la actitud
de bhakti, se encuentran explicaciones de la naturaleza de ese Dios
gue permiten a algunos autores interpretarlas como disoluciones de
esa personalidad en la unidad de un ser de todo ™. Parece, sin em-
bargo, indudable que puede distinguirse en los textos del hinduis-
mo una tendencia progresiva hacia la configuracion personalista de
la divinidad que culmina en la Bhagavad-Gita. En comparacion con
esta tendencia, las expresiones sobre el Absoluto, en términos de
Brahman, aparecen pobres de contenido personal. El Brahman de
los textos upanishadicos constituye ciertamente una representacion
del Misterio y no solo una explicacion del Absoluto. En €la se ha
expresado con claridad su supremacia ontoldgica, su densidad abso-
luta, su valor sumo, que suscita en € hombre la necesidad de su
blsgueda a través de la renuncia a todo lo que no es él. Esta repre-
sentacion del Misterio habla elocuentemente de su parentesco con
el espiritu y de su condicion de realidad en la que éste encuentra

ﬁBtharanyaka-Up [, 7, 22; 111, 7, 23, Radhakrishnan, 229-230.
 Dielehre..., 100-105.
R C. Zagner, op. cit., 191ss
™ H. Oldenberg, op. cit., 100.
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su perfeccion definitiva. En pocas representaciones de la divinidad
consigue la experiencia religiosa expresar mejor que en ésta la den-
sidad espiritual que supone su gercicio. Por eso no nos pareceria
justo afirmar que e Brahman constituye una representacion de la
divinidad para la que ésta no actia en absoluto dentro del mundo
y de la vida; y, en la misma medida, no nos atreveriamos a desti-
tuirla de toda condicién personal. Pero acaso pueda decirse que en
esta representacion no encuentra expresion esa necesidad central
del hombre de invocar y de ser llamado. Por eso también necesita
junto a si la representacion de lo divino como sefior, término de
la actitud de entrega que nunca falté del todo en la religiosidad
hindi. De ella da testimonio, por gemplo, la Katha-Up. cuando,
después de describir al atman como «mas sutil que los sutiles, més
grande que lo grande», aflade: «Este atman no es accesible me-
diante explicaciones ni mediante el entendimiento, ni mediante el
estudio por intenso que sea (El atman) puede ser obtenido por
aquel a qmen él mismo elige; a éste revela € atman su propia na-
turaleza»

En este texto aparece tal vez la clave de la pobreza de contenido
personal de la representacion del Misterio en términos de Brahman.
Esta residiria para nosotros en la forma prevalentemente especula-
tiva que ha revestido en la mayoria de las Upanishads la busqueda
del Absoluto. El entendimiento, aun llegado a las cimas misticas
gue en estos textos alcanza, no consigue expresar la realidad con
la que se ha unido més que convirtiéndola en objeto de un enun-
ciado en el que tal redidad pierde necesariamente €l caracter de ti
solo accesible a la actitud de la invocacion y de la respuesta. Por
eso, cuando se ha hecho de la especulacion el camino hacia e Abso-
luto, éste sdlo puede ser representado como tal en los términos de
la disolucion en é del propio pensamiento, de la plena absorcion
en é, que hemos visto formuladas en las expresiones de la identi-
dad absoluta

Por eso también, la representacion personal de lo divino que
vemos anunciada en el texto anterior de la Katha-Up. recibe su
expresion mas clara en la Baghavad-Gita, en la que lo divino més
que como objeto de especulacion aparece como término de la devo-
cién y de la entrega, que son € camino por excelencia para €
descubrimiento de la persona™.

gl,2 23 Radhaknshnm 619.
aag sobreel conjunto de la cuedtion, R. C. Zaehner,
op. cit., 200-223; Panlkkar op. cit.
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i Pero la perfeccién de esta Ultima configuracion de la divinidad
no debe hacernos olvidar la necesidad de muchos de los aspectos
contenidos en la primera. Sin la conciencia de la absoluta trascen-
dencia de la divinidad, la representacion personal de la misma no
pasaria de ser un antropormorfismo vacio de contenido. Por eso
la religion hindd, en la medida en que ha unido estas dos repre-
sentaciones de lo divino, constituye una de las cimas de la religio-
sidad humana. Pero, en la medida en que esa unién entre la per-
sondidad y la trascendencia se rediza solo deficientemente en las
configuraciones de lo divino que ha producido esa religiosidad, nos
parece orientada a una cima religiosa més elevada que veremos rea-
lizada en el monoteismo.

_ 5 EL BUDISMO: 3
LA REFRESENTACION DE LO DIVINO A TRAVES DEL SLENCIO
SOBRE DICS Y DH- VAGQO DE TCDA REFRESENTACION

En la tradicién occidental, religiosamente marcada por el influjo
de la religion judio-cristiana, se ha tendido de ordinario a identi-
ficar la religion con el teismo como forma particular de representa-
cion de lo divino y a definir la religion en términos de relacion
con un Dios representado con frecuencia con los rasgos exclusivos
de esa tradicion religiosa explicados o expresados en la forma de
pensar propia de Occidente.

El budismo representa la forma religiosa mas dificilmente inte-
grable en esa forma de comprension de lo religioso. En efecto, en
€l nos encontramos con una actitud que responde perfectamente a
la descripcion mas exigente de actitud religiosa, pero que a mismo
tiempo niega las formas tradicionales de representacion de lo di-
vino del érea cultural en la que nace, e incluso ignora sistemdtica
mente cualquier tipo de representacion de lo divino.

El encuentro de la comprensién de lo religioso con el budismo
ha llevado a dos reacciones contradictorias. Para algunos autores,
cada vez menos numerosos, aferrados a una definicion de la religion
en la que se introduce no sdlo lo divino, sino L forma de repre-
sentacion de lo divino propia de la tradicion occidental, el budis-
mo quedara fuera de la esfera de lo religioso. Como representacion
tipica de esta reaccion podemos remitir a W. Schmidt. Para este
autor, la religion es «subjetivamente conocimiento y sentimiento de
la dependencia de uno o varios poderes personales extramundanos
con los que entra el hombre en mutua relacion». A partir de esta
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definicion, y después de subrayar que es esenciad para que exista
religion no sdlo el sentimiento de dependencia en relacion con los
poderes, tal como puede darse frente a poderes impersonales, sino
la relacion mutua con €ellos, cosa que solo es posible frente a po-
deres personalizados, W. Schmidt se ve en la necesidad de con-
cluir: «Por eso e primitivo budismo, en cuanto que no reconoce
ningun dios personal, no puede ser considerado como religion, sino
slo como filosofia..» ®

El encuentro con e budismo ha llevado a otros autores a am-
pliar la nocién de religion hasta hacer entrar en dla «sistemas»
declaradamente no teistas. Schopenhauer es citado de ordinario
como uno de los precursores de esta segunda reaccion. Tras cons-
tatar que € budismo es «directamente y ex profeso ateo, segin
nuestra forma de expresarnos», Schopenhauer destaca que «carece
de fundamento identificar ateismo con materialismo, irreligiosidad
y ausencia de moral» y que es simplemente «escandaloso» que se
siga tomando «religién y teismo sin mas como idénticos y sindni-
mos, siendo asi que la religion % relamona con € teismo como €
género con una de sus especies» "°. Pero e encuentro con e bu-
dismo ha influido, sobre todo, en Ia ampliacion de la nocion de
religion que ha llevado a cabo la ciencia moderna de las religiones.
Muchos de los cultivadores de la misma han desechado la referen-
cia a Dios como elemento esencial de la religion, movidos sobre
todo por la dificultad que contra esa definicion supone el budismo,
gue dlos aceptan como religioso. Como gemplo de esta segunda
reaccion baste remitir a las paginas, ya citadas, de Las formas ele-
mentales de la vida religiosa, en las que Durkheim intenta una pri-
mera definicion de la religion. Como critica de las definiciones de
religion centradas en la referencia a la divinidad aduce este autor
fundamentalmente el caso del budismo y del jainismo. Para ello,
después de citar testimonios de los grandes conocedores del budis-
mo del siglo pasado y de los primeros afios de nuestro siglo, como
E. Burnouf, A. Barth y H. Oldenberg, sobre el ateismo budista,
0 del budismo como «religion sin Dios», reduce lo esencial del bu-
dismo a la doctrina de las cuatro nobles verdades y a la blusqueda
de la salvacion como liberacién del dolor. Esto le permite afirmar

"' Manual de historia comparadadelasreligiones, op. cit., 20.

* heuer, Satz vom Grunde, >34, dit, en H. von Glase
napp, Der Buddbismus eine atheistische R igi on (Mmoh 1966) 12-13; dd
mismo autor, d. Das Gottesproblembei Schopenhauer undinden Metaphy-
?1304%” stemen der Inder: «Jahrbuch der Schopenhauer-Gesdllschat
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que existe «una porcién considerable de la evolucién religiosa que
ha consistido... en un retroceso progresivo de la idea de ser espi-
ritual y de divinidad» y que hay «grandes religiones que no poseen
el signo distintivo por € que se Npretende reconocer a las manifes-
taciones propiamente religiosas» ', para concluir que «la religion
desborda la idea de dioses o0 espiritus y no se puede definir exclu-
sivamente por ella» ™

La distincion que nosotros hemos propuesto sobre el Misterio
como centro del ambito de lo sagrado y término de la actitud re-
ligiosa y las configuraciones concretas de lo divino en que ese Mis-
terio se hace presente para la conciencia religiosa en sus diferentes
situaciones histérico-culturales nos permitird comprender e budis-
mo como fendmeno religioso a pesar de su «ateismo». Para ello
deberemos interpretar este aspecto inquietante del budismo como
una forma ciertamente paraddjica de expresion de ese Misterio,
que se haria presente en e budismo bgo la forma del silencio y
de la ausencia de toda representacion como Unica «mediacion» res-
petuosa de su absoluta trascendencia.

Para que esta conclusién no aparezca como un principio im-
puesto a los hechos de forma apridrica deberemos recorrer, aunque
sea a muy grandes pasos, un largo camino cuyas etapas mas impor-
tantes serdn las siguientes. después de enumerar las diferentes
formas de religiosidad contenidas bgjo € término genérico de bu-
dismo, nos referiremos a ateismo de las mas originarias e inten-
taremos una exposicion sintética de las interpretaciones propuestas
a ese aspecto paraddjico del mismo. En segundo lugar trataremos
de justificar la inclusion del budismo entre los hechos religiosos y
sefidlaremos las caracteristicas més importantes del budismo como
religion. Desde la comprension religiosa del budismo volveremos
a su ausencia de representacion de lo divino y trataremos de com-
prenderla en los términos a que nos hemos referido para determinar
aventurando una valoracién religiosa de esta forma peculiar de re-
presentacion de lo divino.

Op. C|t 40-49, 46-47.
bld una anpliaddn_sangante de la idea de rdigion, aunque
de orientacion dlferente a la de Durkheim, epaeoe en N. Soderbiom, quien
también = gpoya —aungue no exdudva ni principadmente— en @ budis-

mo. «Lo esendd para que haya o no verdadera rdigiosdad —dice

de heberse referido a la ausxidade Dios en d 9M0— No €s la foma
don de una fe en Digs, dno la red perogpcion de lo divino, o, con otres
rida)braa la fecundaddn dd sentimiento por lo ssgrado» (Das Werdett...,



a) El budismo y sus numerosas formas

Hablar de budismo no dga de ser una forma comoda de expre-
sarse. Los conocedores de la tradicion budista reconocen de forma
précticamente unanime que «no existe un budismo» **, sino una
serie de escuelas o familias religiosas que se refieren todas al Buda,
aun cuando interpreten sus enseflanzas de forma diferente. Sin
pretender sustituir con estas lineas una exposicion historica del
budismo y su desarrollo, ofrecemos a continuacion una clasificacion
de agunas de estas formas que nos permita situar la descripcion,
més estructural que histérica, que nos proponemos reallzar de un
nico aspecto del budismo: su representacién de lo divino ™

La primera gran distincion a realizar en € budismo se reflere a
la doble comunidad que surgié del Sakyamuni, la de los monjes y
la de los laicos, cada una de las cuaes se puede dividir a su vez en
comunidad masculina y femenina. La diferencia entre ambas es tal
que E. Lamotte llega a decir que, «s no se corriese € riesgo de
ser ma entendido, habria que afirmar la eX|stenC|a de dos budis-
mos distintos y frecuentemente opuestos» El idea de vida de
la comunidad monéstica sera la renuncia —centrada en la pobreza,
el celibato y la no violencia— y la santidad personal; € de la co-
munidad de laicos, las virtudes activas y las preocupaciones altruis-
tas. Los monjes han constituido sin duda una minoria en la co-
munidad budista total, pero son dlos los que representan la esen-
cia del budismo **.

Junto a esta d|V|si(’)n, gue afecta a la comunidad y que acom-
pafia al desarrollo del budismo a lo largo de toda la historia, hay
gue sefidar la que constituyen las diferentes interpretaciones de la
doctrina y, en primer lugar, la de las dos grandes escuelas: hinaya-

¥ R. Panikkar, El silencio del Dios (Madrid 1970) 18.
Para un esudio histdrico del budismo remitimos epedidmente a la
e(tensa vdiosa obra de E. Lamotte, Histoire du Bouddhisme Iridien,
Deﬁor inesal'ere saka ( Lwam1958) yalosrmsasaquuesrammes
de Filliozai, L'Inde Cass1(1Q . cit. 11, 463-551; von Glasmg)p
Brahma et Buddha enL el|g|ons de linde dans feur evolut|on histo-
rique (Paris 1937, emana en 1926. En cagdlano, d. J
La mlstlca del bud|smo [Medrld 1974)).
¥ Op. cit., 582 59; E. Conze, Le Bouddhisme dans son essence et
sonygevel oppement <P€fIS 1952) 51ss
i Conze, op. cit., 51, donde ofrece dfres de los monjes en diferentes
époces Y pases Sobre las_comunidedes en @ budisno y wu rdigiosdad y
U gengo de vida, d. H. Oldenberg, op. cit., 307-352;, también, J M. Ki-
tagawa, ReI|g|onsor|entaIes Communautés 1g};lrltuellesdel Orient, cp. IV:
Le Bouddhisme et la Samgha (Paris 1961)
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na o pequefio vehiculo y mahayana o gran vehiculo. Ambas se sub-
dividen, a su vez, en una pluraidad de escudlas y sectas més o
menos importantes™. De la escuda hinayana a la mahayana se
observa un proceso de transformacién de la religiosidad. La del
hinayana es una religiosidad rigorista solo para una éite de mon-
jes ascetas e insiste particularmente en la sabiduria como virtud
y en la meditacion como medio para llegar a la salvacion indivi-
dual como disoluciéon o extincion del propio ser. El ideal de la
vida lo redliza el arhat, es decir, el asceta plenamente liberado. La
religiosidad mahayanista es una religiosidad mas popular que, man-
teniendo lo esenciad de la tradicion budista y proponiendo, por
tanto, como punto de partida la savacion como proceso de vacia
miento hasta la plena extincion o iluminacion, da més vaor a la
solidaridad con los seres y propone como virtud caracteristica, junto
con la sabiduria, la compasion. La aparicion de numerosos bodhisatt-
vas, representados como seres superiores, hace que en € mahayana
se introduzca una representacion de lo divino gena a budismo
primitivo. De esta forma, € movimiento mahayanista facilitara la
integracion en e budismo del movimiento en la Bhakti y dara
lugar a nacimiento de lo que E. Conze llama € budismo de la fe
y de la devocion.

Las diferentes realizaciones del budismo no deben hacernos ol-
vidar, sin embargo, los pilares fundamentales de toda la tradicion
budista. De dlos nos ocuparemos a continuacién, con el fin de com-
prender el sentido religioso de su aparente y sorprendente ateismo.

Pero, dado que es este Ultimo aspecto del budismo € que orien-
ta toda nuestra descripcion, comenzaremos por describirlo con
algin detenimiento, exponiendo a continuaciéon las interpretacio-
nes mas frecuentes del mismo.

b) El ateismo de la tradicion budista

La cdificacion de ateo fue aplicada a budismo ya por los pri-
meros occidentales que desde € siglo xvn entraron en contacto
con él. Sus primeros historiadores modernos coinciden igualmen-
te en la cdificacion del budismo como ateo. Asi, por eemplo,
E. Burnouf, quien en su obra déasica™ se expresaba en estos tér-
minos: €l budismo «se sitUa, en oposicion a brahmanismo, como

W,Cf. una enumeradon de las principaes, oon la correspondiente cro-
rlglzog& en Conze, op. cit., 64-67; también, H. von Glasenapp, op. cit.,

E Introduction a I'Histoire du Bouddhisme Iridien (Paris 1845).
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una moral sn dios y un ateismo sin naturaleza». También para
A. Barth «la doctrina del budismo es absolutamente atea» ™, y en
el mismo sentido se expr&saba J. A. C. Kern en su Historia del
budismo en la India™. La obra césica de H. Oldenberg sobre
Buda llegaba a conclusiones semejantes. Para él, € budismo repre-
senta un intento de «pensar una &alvaaon en la que e hombre se
sdva a sl mismo, una fe sin Dios» ™. Dios en € budismo seria, en
el meor de los casos, relegado a una Iejama tal que resultaria
précticamente negado o reducido a la nada'®. Estas afirmaciones
reaparecen constantemente en los estudios sobre el budismo. Asi,
un autor japonés reciente se expresa en estos términos inequivo-
cos: «El primero de los principios fundamentales del budismo es
el ateismo... El budismo es ateo; de eso no cabe la menor duda» ™
Pero estas afirmaciones, por rotundas que sean, no son las Unicas.
Del budismo en este aspecto concreto se han propuesto las cdifica
ciones més contradictorias. De hecho se le ha cdificado de poli-
tefsmo, de panteista e incluso de teista'™. Sin entrar en la justifi-
cacion de todas esas y otras muchas cdlificaciones del budismo, nos
limitaremos a estudiar el fundamento del pretendido ateismo bu-
dista y su verdadero sentido religioso.

En redlidad, los juicios contradictorios que los estudiosos del
budismo han formulado en relacion con su condicién de teista o
ateo silo se explican s se tiene en cuenta la multiplicidad de sen-
tidos que cobra € término «dios» para las diferentes tradiciones
religiosas. H. von Glasenapp, que ha defendido de la forma més
decidida € carécter ateo del budismo, determina e sentido de esta
designacion a distinguir los posibles significados del término «dios»
en las diferentes religiones y precisar cudl de élos esta ausente o
incluso es expresamente negado por e budismo. «Dios» puede desig-
nar un poder o poderes superiores al hombre a los que éste puede
dirigirse y de los que puede dar una representacion figurada. En
sentido més riguroso, «dios» designa €l ser trascendente y persond
gue ha creado € mundo y & hombre y los gobierna con su provi-
dencia. En tercer lugar, «dios» puede designar la realidad absoluta
de carécter impersonal que los filésofos conciben como fundamento

¥ The religion of India, cit., como d texto anterior, en E. Durkheim,
Les]_;oorrrmelermntalreﬁ
ot Jmmera edlclon en holandés data de 1882-1884.
 Buddha, op. cit.,
% |b'td., 65; d. tamb|en 300ss )
JJr|J|ro Takakuw cit. en H. von Gl , op. cit.,, 12
¥ O referencias en R. Panikkar, op. cit.,
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de todo ser y que puede trocarse en determinados contextos en
una especie de orden divino de la realidad de carécter cas fisico
0 més marcadamente moral. Por Gltimo, el término «dios» puede
aplicarse a hombre o a las realidades consideradas como encarna-
ciones de un poder superior 0 que por su propia fuerza han llegado
a ser divinizados. Para este autor, el budismo seria un sistema re-
ligioso ateo por negar la existencia de Dios en €l sentido pleno de
«ser trascendente y personal, creador y rector del universo» . En
cambio, no seria dificil descubrir en el budismo la presencia de unos
seres superiores 0 de unos hombres divinizados, dioses nacidos y
perecederos y, por tanto, dioses sdlo en un sentido figurado, asi
como la de un orden mora de la realidad (Dharma) con € que,
sin embargo, no seria posible la relacion de dependencia y de reco-
nocimiento que caracteriza a las religiones propiamente teistas.
Pero e conocido orientalista ademan reconoce, ademés, en el bu-
dismo la presencia de un absoluto designado con distintos nom-
bres por las diferentes tradiciones y escuelas, pero cuyo significado
esencial podria resumirse en e del termino, comin a todas €llas,
de nirvana. Este término central en la tradicion budista constituye,
en términos del mismo von Glasenapp, € summum bonum de todo
budismo ™. Con é se significa dgo «enteramente distinto de todo
lo mundano, que carece de mismidad sustancial, reposo eterno, una
«nada» en comparacion con todas las apariencias visibles™’, solo
determinable de forma negativa. De todo ello cree deber concluir
este defensor del ateismo budista que «€l nirvana es un Misterio,
diametralmente opuesto al mundo del samsara... y que podria ser
designado como lo totalmente otro» ™. La presencia del nirvana y
el lugar que ocupa en el budismo llevan a von Glasenapp a con-
cluir que «la fe en un Absoluto, enteramente distinto del mundo
y por encima de todas las condiciones del karma, ha sido algo pro-
pio del budismo en todos los tiempos» ™, y que en esta concepcion
del Absoluto se hace presente alguno de los aspectos de lo divino.
Estas precisiones matizan considerablemente la designacion de ateo
que von Glasenapp ha aplicado al budismo. Segin ellas, €l budismo
parece ateo, més que por la ausencia o negacién de lo divino, por
la negacién de una forma particular de representacion del mismo
y, més concretamente, por la negacion de una forma de represen-

E .
Ct. op. cit., 11-15.
= Op. Git., 146,
= \bid., 147.
DD, 148, 151-152
Ibid., 163, subrayamos nosotros
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tacion de su relacion con el universo. El budismo seria ateo del
Dios creador y providente del monoteismo, més que ateo, puro y
simple.

A la luz de las precisiones de von Glasenapp sobre e nirvana
y las restantes formas del Absoluto, sus afirmaciones sobre €l ateis-
mo del Buda parecen compatibles con las aparentemente contradic-
torias de E. Conze. En efecto, también este excelente conocedor
del budismo se preocupa de precisar €l sentido del ateismo budista
partiendo de las diferentes concepciones de Dios a las que puede
oponerse un sistema ateo. La idea de un Dios persona creador del
universo, gque constituye la primera forma de representacién de lo
divino, es, segin E. Conze, mas que negada, ignorada por € bu-
dismo, que ha evitado esos enigmas teolégicos de la explicacion y
justificacion de la existencia del mal en e mundo creado y gober-
nado por un Dios omnipotente y bueno. Las representaciones poli-
teistas de Dios —segunda gran forma de representacion de lo di-
vino— gozan, segun Conze, de una verdadera tolerancia en el bu-
dismo, tolerancia que se explicaria por circunstancias culturales y
por condescendencia para con e pueblo sencillo, que necesita una
solucién a sus multiples necesidades inmediatas. Por dltimo, lo
Divino, sustrato para Conze de todas las representaciones concre-
tas de Dios, seria fécilmente identificable en la idea budista del
nirvana, que contendria practicamente los mismos rasgos de lo di-
vino de la tradicion mas mistica del pensamiento cristiano. Se tra-
taria de una idea semgiante a absoluto de los filésofos —a la que
se llegaria prevalentemente por la via de la sabiduria—, pero que
se habria visto enriquecida en € budismo por un «sistema completo
de ritual y de elevacion religiosa». Segin esto, nuestro autor puede
concluir en términos solo aparentemente contradictorios a los de
H. von Glasenapp: «Si € ateismo es la negacion de la existencia
de un dios, seria completamente erroneo caracterizar € budismo
como ateo». Para afiadir inmediatamente que «el monoteismo no
ha gercido nunca atractivo alguno sobre @ ama budista» **.

Las afirmaciones, en definitiva coincidentes, de estos dos auto-
res sobre e ateismo del Buda nos permiten plantear € problema
de este supuesto ateismo en otros términos que los de la smple
aplicacion a la religion budista de un ateismo propio de nuestra
cultura y nuestra tradicion occidental. En primer lugar, es evidente
que, frente a la insistencia del hinduismo de su tiempo en la exis-
tencia del Brahman y de la posible identificacion con € mismo a

W Op. cit., 40; d. 3641 -KU- ,.ih
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través de la toma de conciencia de su identidad con € atman,
Buda ignora sistematicamente esas especulaciones y se consagra a
la tarea de la liberacién del dolor. De la oposicion de Siddharta
Gautama a la teologia brahmanica concluye R. C. Zaehner: «Es
indudable que e budismo niega a la vez a Dios y a Absoluto» .
Pero, en redlidad, el texto que aduce en apoyo de su afirmacion no
la justifica, sino que permite afirmar, a lo mas, «que la filosofia
brahménica, con sus discursos sobre la unién con e brahmanismo,
carece de sentido» y que, con los términos mismos del texto budico,
«las palabras de los brahmanes, aun cuando estén versados en los
Vedas, son, en definitiva, palabras ociosas»'®. R. Panikkar ha
mostrado en numerosos textos que «el Buda no afirma ni niega»
en relacion con el problema de la existencia de Dios en d sentido
del Absoluto; «se niega a dgjarse arrastrar por e juego de la mera
diaéctica y por eso rechaza de plano tanto la afirmacion de una
doctrina como su n aC|0n lo mismo que la afirmacién 0 negacion
de ambas a la vez» . La primera afirmacion que se impone, por
tanto, sobre € «atelsmo» del Buda es su negativa a plantear especu-
lativamente la cuestion de la existencia o no existencia del Ab-
soluto.

En segundo lugar, cabe afirmar con la misma seguridad que €
budismo combate las explicaciones del mundo desde la divinidad
y los intentos por remitir a un Sefior como a Ultima instancia €l
curso de los acontecimientos intramundanos. Como confirmacion
de esta segunda afirmacion pueden aducirse los mudiltiples argu-
mentos del budismo contra la existencia de un Dios creador y rec-
tor del universo recogidos por von Glasenapp. Entre ellos destaca
la incompatibilidad entre la representacion de un Dios bueno y om-
nipotente con la maldad del mundo y la libertad del hombre®®
Pero el apoyo maés seguro de esta segunda afirmacion lo constltuye
sin duda, la célebre ley de la concatenacion universal de todos los
elementos cosmicos, en la que se expresa la conciencia de la radica
contingencia de todo lo mundano, incluido el sujeto, en cuanto
impermanente y, por tanto, sometido al sufrimiento. Buda, en la
excelente exposicion que ofrece Panikkar de este elemento esencid
del budismo, «desconfia de cualquier consideracion 'piadosa’ sobre
la caducidad de las cosas humanas vistas a contraluz de la consis-
tencia de un Dios o un ser. En primer lugar, s se ve este funda-

, & Op.cit., 176.
IMi., 178, 177-178. ™
w 9P cit., 112, 4855, )
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mentd, ya no se ven las cosas como contingentes, Sino como eter-
nas y permanentes, puesto que se las ve en su fundamento eterno
e inmutable. En segundo lugar, si o que se ve son las cosas, pero
no su fundamento, entonces no puede decirse que se experimente
directamente su consistencia, Sino que ésta se deduce en virtud de
una hipétesis mental... sin la garantia de una experiencia directa».
Pero tal hip6tesis no es confirmable por un razonamiento sin que
la Trascendencia del ser en e que se pone e fundamento quede
mancillada. De ahi que no pueda darse otra cosa que una «vision
mistica» de esa concatenacion universal, de esa caducidad radical
que lleva a silencio, a vaC|o a la superacion de toda caducidad
y ala entrada en e nirvana'®®. El budismo combate, pues, la ex-
plicacién del mundo en termmos de creacién y niega valor a los
razonamientos que pretenden llegar a la afirmacion de un Dios fun-
damento del mundo. Niega, diriamos, toda teologia natural y toda
teodicea

» Pero la presencia del nirvana en e budismo nos lleva a una ter-
cera afirmacion. Todos los autores consideran el nirvana como el
centro del budismo, el summum bonum, hasta el punto de que
«sin nirvana no habria budismo» **. «El nirvana —dira un texto
del canon budista— es aguello en lo que desemboca e camino
santo. El nirvana es su meta, e nirvana es su fin»'®". Las inter-
pretamon% del mismo son muy numerosas y a veces contradlcto-
rias™. El hecho de que la palabra sugiera el fendmeno de la extin-
cién del fuego y que a esa extincién se refieran algunas pardbolas
con que se pretende describirlo'®, ha hecho que los intérpretes
occidentales que tienden a considerar €l budismo en términos de
pesimismo radical nihilista hayan interpretado el nirvana como pura
aniquilacion. Pero se puede afirmar con Oldenberg que «la entrada
en la nada por la nada misma no ha sido en modo aguno el objeto
de la aspiracién budista» ™. El nirvana no es ciertamente nada de
lo que es, ya que todo lo que es esta inscrito en esa ley de la co-
nexion reciproca de todo lo existente que determina su caducidad.
Por eso se describe tan s0lo en términos negativos. El nirvana
puede ser descrito como «la extincion de la existencia considerada
como negativa y contingente; la consumacion de la temporalidad;

"Op. cit., 98-100.
Panikkar, op. cit., 71; H. von Glasengpp, op. cit., 146
aljjma-Ulkaya en Oldenberg, (Egncn 248250,
E N ( de dlas en Panikkar, op. cit., 72, n. 32.
? ok OIdenberggop cit., 247; Panikkar, op. cit., 81.
 Op. cit
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la muerte de todo lo mortal... es la pura negacién de la negativi-
dad (del hombre)» ™. La conciencia de la absoluta trascendencia
de ese sar definitivo hace que solo sea «acanzable» con € tras-
cendimiento incluso del camino que lleva a él. El mundo y e hom-
bre, el sansara en su conjunto, tiene que desaparecer en el nirvana.
El nirvana es, pues, «lo diametralmente opuesto al mundo del sam-
sara; algo que no pertenece en modo aguno al mundo, que no
estd en modo alguno relacionado con él ni influye sobre él» ™. Por
es0 las descripciones budistas del mismo son cas siempre negativas:
no nacido, sin devenir, no hecho, no compuesto, sin edad, sin muer-
te; aunque también se diga de él que es paz, inmortalidad, estado
sin término, fin del dolor ™.

Cualquiera que sea el sentido preciso del nirvana, su presencia
central en € budismo obliga a matizar cualquier afirmacion rela-
tiva a ateismo de esta religion. Puede no haber en e budismo la
figura de un Dios o de un Absoluto que salve, pero la existencia
en é de una savacion perfecta, concebida como el estado definitivo
y €l término de la existencia deben llevar al hombre a la busgueda
de esa salvacion a través del trascendimiento de su propia vida
Asi, pues, la ausencia de la figura de la divinidad no dgnifica la
ausencia del Misterio, y, més que por e sgnificado del ateismo
budista, deberemos preguntarnos por e valor religioso de esa nega-
tiva del budismo a dar del Misterio cualquier tipo de represen-
tacion.

Pero para ello creemos necesario referirnos antes brevemente
a caracter religioso del budismo y a las caracteristicas que le dis-
tinguen como tal religion.

c) El budismo o la religion como liberacion
de la contingencia y del sufrimiento

Sdlo quienes posean una nocién excesivamente estrecha de re-
ligion, determinada més por las representaciones racionales de lo
divino, propias de una religién, que por la naturaleza de la actitud,
gue da lugar a esas representaciones, se atreveran a negar a bu-
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dismo €l cardcter religioso. En € budismo vemos actuar las mis-
mas aspiraciones, tendencias y anhelos que actlan en el resto de
las religiones™. En todos sus textos brilla la aspiracién a una rea
lidad Ultima, que constituye el ama de toda religion y que «des
cdifica» de alguna manera la realidad mundana como incapaz de
responder a esa aspiracion. «Lo que no es eterno —dird en este
sentido el budismo— no vale la pena que sea saludado, no merece
la pena de ser ambicionado» ™. Por otra parte, el budismo repre-
senta una de las mas claras expresion% de la bisgueda de la sa-
vacion que caracteriza, como vimos, a la actitud religiosa: «Como
el mar inmenso esta todo é penetrado por el sabor de la sal, asi
esta doctrina y este orden estan penetrados por un solo sabor: €l
sabor de la salvacidn».

Como todo gran reformador religioso, el Buda comienza por
anunciar un camino de salvacion; su mensge se reduce a un solo
tema: la existencia del dolor y la liberacion del dolor: cuando
Malunyaputra plantea al Buda las cuatro célebres cuestiones sobre
la eternidad del mundo, su finitud, la existencia después de la
muerte y la identificacion entre el dma y e cuerpo, éste elude
toda respuesta a esas preguntas aparentemente decisivas y se con-
tenta con responderle: «;Qué es lo que he proclamado? El dolor
es lo que yo he proclamado. La supresién del dolor es o que yo
he proclamado. El origen del dolor es lo que yo he proclamado.
El camino para la supresion del dolor es lo que yo he proclama
do» ™,

El punto de partida de la predicacién del Buda es un hecho
constatable: la existencia del dolor, y e término de la misma no
es la explicacion de ese hecho, sino su supresion, la liberacion del
sufrimiento. El sermdn de Benarés con el texto célebre de las cua
tro verdades nobles, considerado como la clave de todo el budismo
y la esencia de la doctrina comin a todas las escuelas, constituye
el mgor testimonio de ello:

«Estos dos extremos tienen que evitar los monjes... la busque-
da del deseo y del placer... y la busqueda del sufrimiento y lo
desagradable. El camino medio del Tathagata evita esos dos extre-
mos y es un camino esclarecido... y conduce a la iluminacion, a
nirvana...».

«Esta es, joh monjes!, la noble verdad del dolor: nacimiento
es dolor, vejez es dolor, enfermedad es dolor, muerte es dolor,

% H, von Glasangpp, op. cit., 177. >
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unidn con lo que no se quiere es dolor, separacion de aquello que
se ama es dolor, no obtener lo que se desea es dolor. En suma,
las cinco clases de objetos de apego son dolor».

«Esta es, joh monjes!, la noble verdad del origen del dolor: la
sed que conduce a nacer de nuevo, acompafiada por € placer y la
pasion, que busca satisfaccion acay alg; la sed de placer, la sed de
existir, la sed de no ser».

«Esta es, joh monjes!, la noble verdad de la supresion del do-
lor: la extincién de esa sed por la supresion completa del deseo,
renunciando a €lla, liberandose de €ella, privandose de todo apego
a ella».

«Esta es, joh monjes!, la via que conduce a la extincion del
dolor: éste es el noble Octuplo camino: recta vision, recta inten-
cion, recto discurso, recta conducta, rectos medios de subsistencia,
recto esfuerzo, recta memoria y recta concentracion» ™

En perfecta concordancia con esta primera predicacion, poco
antes de su muerte resumird e Buda sus ensefianzas en la conocida
recomendacion: «Todo es perecedero; redlizad vuestra salvacion
con diligenciax».

En € texto de las cuatro nobles verdades no aparece Dios ni
lo divino ni los dioses. Nada se dice en @ de una invocacién o un
culto en los que se exprese el reconocimiento de la realidad dltima.
Y, sin embargo, ésta brilla en este texto a pesar de su ausencia,
y todos reconocen a mismo un claro contenido religioso.

Para mgor destacarlo es preciso entrar en la explicacion de
este documento admirable que en su aparente simplicidad oculta
grandes riquezas.

La primera verdad afirma la universalidad del dolor. Pero ésta
no se reduce a hecho de la gran extension de las afecciones dolo-
rosas psiquicas o fiscas que puedan afectarnos. La universalidad
del dolor afirmada en la primera verdad va mas lgjos. en dltima
instancia sgnifica que todos los fendmenos fisicos 0 psiquicos estan
habitados por el sufrimiento, porque todos elos son transitorios
y como tales dolorosos. En cuanto dolorosos, esos fendbmenos son
genos a control del que los padece y no constituyen un yo, una
sustancia, son impersonales. Los textos antiguos aducen una triple
clasificacion de tales fenomenos y explican por qué todos ellos son
a mismo tiempo transitorios, dolorosos y no constituyen una

7 sanyuta-nika athrad de R Panlkkar op. cit., 42-44 oon dgunes
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sustancia o un yo ™. Viciadas por la fata de permanencia, las exis-
tencias, cualquiera que sea su grado vy las felicidades que procuren,
no son mas que un punto infinitesima en la larga noche del su-
frimiento *®. No hay, segin e contenido de esta primera verdad,
un sujeto del sufrimiento. Todo es igualmente caduco, transitorio
y todo estd, por tanto, traspasado por el dolor. Asi se llegaria, a
partir de la constatacion del sufrimiento, a la céebre negacion bu-
dista del sujeto o atman™®.

La segunda verdad noble se refiere a origen del dolor. En
éla se afirma la conexion entre el deseo, € acto y € nuevo naci-
miento doloroso. La primera verdad ha mostrado la inconsistencia
y caducidad de los fendbmenos que los condena a sufrimiento. La
segunda expresa condensadamente la relacion necesaria que une
estas manifestaciones inconsistentes segin la ley de la produccion
en dependencia (Pratityasamutpada), a la que tanta importancia
concede e budismo . El nacimiento, segin esta ley, tiene su
causa en e acto, y el acto es condicionado por la pasiéon. Por eso
la segunda verdad afirma que e dolor —fruto del acto— tiene por
origen la sed 0 € deseo. Pero e deseo a que se refiere la segunda
verdad debe ser tomado en toda su amplitud: deseo de placeres,
deseo de existencia y deseo de aniquilacion. La relacion necesaria
que liga € deseo a acto y éste d nacimiento doloroso viene ex-
presada por los doce miembros de la ley de la produccién en de-
pendencia™. El sentido de esta ley no es f&cil. El Buda mismo lo
cdifica de «verdad profunda, dificil de percibir, dificil de com-
prender, tranquilizante, sublime...» ™ Pero en ela parece expre-
sarse la vision por € Buda de la concatenacion universal de todas

B (. los detdles perfectamente andizados en E. Lamotte, op. cit., 2935,
Cf. d texto td como gparece en d Sutta Pilaka dd_Cenon pdi en Udana,
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las cosas y la mutua referencia esencia de las mismas, que solo
se sostienen sumidas en €l flujo del devenir. La célebre ley parece
expresar la conciencia de la falta de toda independencia, la abso-
luta relatividad de todo lo que existe™.

Las dos primeras verdades nos muestran, pues, a través de la
existencia del dolor, la radical contingencia y finitud de todo lo que
existe, reducido a proceso impermanente y, por tanto, doloroso,
de afecciones en reciproca referencia. Desde esta interpretacion de
las dos primeras verdades se comprende la tercera noble verdad,
la verdad de la supresion del dolor. En ella se trata del reposo
de todos los actos, de la extincion del deseo, en una palabra, del
nirvana. S € deseo produce € acto y éste la nueva existencia,
basta suprimir el deseo para neutralizar el acto y evitar los nuevos
nacimientos. La supresion de la nueva existencia lleva consigo la
supresion de la vgez y de la muerte, del sufrimiento, del doIor
y de la desesperacion. Asi se consigue la supresion del dolor
El nirvana comporta la supresion del deseo y e fin del dolor vy, por
tanto, de la existencia. «De la misma manera que la llama tocada
por e soplo de viento va hacia e desvanecimiento, escapa a la mi-
rada, asi €l sabio que se despoja de los agregados de la existencia
entra en el desvanecimiento, escapando a todas las miradas. Nadie
puede medirlo. Para hablar de é no hay palabras, lo que € espi-
ritu pudiera concebir se desvanece, y todo camino se cierra a len-
gugie» ™. El nirvana supone la sdida del orden de lo condicio-
nado. Por eso se define como incondicionado y se describe en los
términos negativos a que nos hemos referido antes. «Hay —dice
alguno de los textos— un no nacido, no producido, no hecho, no
condicionado. Si no hubiera un no nacido, no habria sdida para
lo que ha nacido. Pero como hay un no nacido, hay salida para lo
nacido, producido, hecho, condicionado» ".

En la tercera verdad vemos con claridad hasta qué punto una
«realidad Ultima» esta presente en este texto central del budismo.
Pero al mismo tiempo comprendemos, sobre todo si la interpreta-
mos a la luz de las dos anteriores, que no se dé de ella ninguna
representacion. Ante dla «todo camino se cierra a lenguaje», por-
que sdlo la superacion efectiva de todo deseo y de todo acto abre
el acceso a ella. Por eso el Buda no puede dar explicaciones sobre
la naturaleza del nirvana, sino que se limita a indicar el camino

HCf Panikkar, op. cit., 97-100.
° E. Lamoatte, op. cit., 4344,

m Cit. en E. Lamotte, 44,

" Cit. enE. Lamotte op. cit., 45.
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que lleva a él. Este camino constituye la cuarta noble verdad. Tres
elementos distingue E. Lamotte en sus ocho ramas: la moralidad,
la concentracion y la sabiduria. Esta dltima realiza finalmente €
nirvana. Por ella se conoce de forma penetrante que todos los
fendmenos fisicos y mentales son transitorios, dolorosos y despro-
vistos de realidad personal. Su sabiduria admite diferentes grados
y solo es perfecta cuando quien la posee, convertido en arhat (san-
to o asceta), puede afirmar: «He comprendido las verdades san-
tas, destruido el re-nacimiento, vivido la vida pura, cumplido el
deber. Para mi no habra ya nuevos nacimientos» ™.

La explanacion del enunciado de las cuatro nobles verdades
nos permite descubrir su contenido religioso. Lo que el Buda pro-
pone es un camino de savacion completa. No ha ensefiado nada
sobre Dios, no ha ofrecido ninguna representacion de la reaidad
Ultima: ha mostrado a los hombres el camino para llegar a €ella
Pero ¢qué sentido tiene e silencio absoluto del Buda sobre lo
divino y como debemos valorarlo religiosamente?

d) La representacion de la realidad Ultima
por €l silencio y la ausencia de toda representacion

Disipado el malentendido inicial del pretendido ateismo del
Buda, nos queda comprender el sentido de su silencio absoluto
sobre la realidad Ultima o lo divino. Los comentadores del budis-
MO son unanimes en esta cuestion. El Buda admite multiplicidad
de dioses (deva). Pero estos dioses son «perecederos», estén so-
metidos a nacimiento y a la muerte, entran en la conexion de cau-
sas y condiciones™. Por eso el sabio no puede apoyarse en ellos.
Sobre e Dios como absoluto, en cambio, € Buda guarda € més
riguroso silencio. No niega ni afirma nada cuando se trata de lo
verdaderamente trascendente. Simplemente calla'®

Este silencio ha sido interpretado de formas muy diferentes, y
muchas de dlas realmente aberrantes. Panikkar ha ofrecido una
larga enumeracion de las mismas, entre las que se cuentan agunas
tan peregrinas como las que cdifican a budismo de cinismo, nihi-
lismo, agnosticismo, etc.”™" La explicacion del texto centra de las
cuatro verdades en los términos que hemos propuesto nos orienta
hacia una comprensién menos inadecuada de este sublime silencio.

B | bid., 50-51; E. Conze, op. cit., 103112
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En primer lugar, es indudable que el punto de partida de la doc-
trina budista le impone una gran sobriedad especulativa. Si e pro-
blema es e sufrimiento, la respuesta sdlo puede ser la curacion del
sufrimiento. Esto hace que toda la doctrina tenga en el budismo
un cardcter méas «terapéutico» que tedrico'". La disquisicion
sobre el sufrimiento, sus causas 0 sus soluciones no salva. De nada
le sirve ad hombre herido por una flecha preguntarse por quién se
la ha lanzado. Lo importante es € camino de la salvacidn, y, s bien
este camino comporta como Ultima etapa la sabiduria, ésta no con-
siste en € conocimiento tedrico de una realidad que save, sino
en la desafeccion de todo lo perecedero, que hace posible la entra-
da en lo inmutable. Por eso las proposiciones en las que e Buda
expone su doctrina no se han de entender como «enunciados so-
bre la naturaleza de la realidad, sSino como avisos sobre la manera
de actuar» ™%,

Pero como hemos visto a explicar las dos primeas verdades
nobles, el punto de partida del mensgje del Buda no se limita a la
constatacion empirica del sufrimiento. A través de é ha descubierto
la radical inconsistencia de todos los seres necesariamente encade-
nados entre si en e proceso de la impermanencia por la ley de la
dependencia condicionada: todo lo que es esta incluido en esa red
de lo condicionado. Mientras nos movamos en el terreno de lo que
es, nos movemos, pues, en e orden de lo condicionado y nos enre-
damos en la red de lo perecedero en lugar de liberarnos de ello.
La Unica forma de escapar de esta red es superarla. Sdlo trascen-
diendo efectivamente e mundo de lo perecedero se llega a lo inmu-
table, y cualquier palabra que se diga sobre este Ultimo desde €
mundo de lo contingente es palabra ociosa, no dice nada o, lo que
es peor, se engafia porque habla de lo incondicionado después de
haberlo incluido en e orden de las condiciones, es decir, después
de haberlo negado como incondicionado. La Unica palabra para ex-
presar lo trascendente es, por tanto, el silencio. Todo lo que e
hombre puede hacer es trabajar por trascenderse, y todo lo que
el Buda hace es mostrar el camino de ese trascendimiento.

El dolor existe, pero nadie es afligido,

No hay agente, pero la actividad es un hecho,

El nirvana es, pero no e sujeto que lo consigue,
Existe € camino, pero no quien lo recorre™.

= O E. Conze, op. cit, 107, 111.
E. Conzg op. cit., 14. y ) )
m_\tll%ioadhlmaga, XVI, tradccion de Lamotte, op. cit., 45; Panikkar,
op. cit., 80.
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" La aceptacion seria de la trascendencia del término lleva a que
solo por el trascendimiento de todo lo que es —y, por tanto, no
es trascendente— se puede llegar a ella. Entre tanto, solo cabe la
bisqueda de la salvacion, la realizacion del camino. Cualquier re-
presentacion de Dios no puede ser otra cosa que un velo que nunca
puede ser desvelado. El silencio, la ausencia del Dios son asi para
el Buda e mejor testimonio, € Gnico posible de su presencia®.

Para terminar esta exposicion de la representacion de lo divino
en € budismo aventuraremos una breve vaoracion religiosa de la
misma.

Es dificil dgar de reconocer en esta doctrina religiosa del bu-
dismo una de las mas sublimes realizaciones de la historia religiosa
de la humanidad. Por mas extrafias que puedan parecer a los occi-
dentales agunas de sus expresiones y sobre todo su sistematico
silencio sobre lo divino, en & budismo originario se rediza de una
forma realmente sublime lo esencial de la actitud religiosa. Esta,
en efecto, consiste fundamentalmente en e reconocimiento del
Misterio, en la entrega absoluta a mismo, y «d Buda, se ha po-
dido decir con toda razon, aunque con categorias que no perte-
necen a budismo, exige € acto de fe perfecto, la entrega total e
incondicionada que no se apoya en @ mismo sujeto que la realiza,
sino que lo trasciende totalmente» ™. Més aln, podria afiadirse
qgue la fe del Buda trasciende incluso las representaciones de lo
divino por respeto y reconocimiento de lo divino.

Esto nos introduce en uno de los puntos centrales de la valo-
racion religiosa del budismo. El hecho de que no aparezca en su
doctrina la representacion de Dios ha podido llevar a ver en é una
religién que tiene a hombre como protagonista y en la que éste
ha de sdvarse sin ninguna ayuda superior. «Nadie podria ser -
vado por otro»; lo decisivo seria € esfuerzo personal ™. El Buda

5 Para toda eta cuestion no mos menos de recomendar la lectura
de la obra, ampliamente utilizada también en lo que grecede, de R Penik-
kar; d. dmente |las_condderadones findes l67ss, d, dd mismo
autor, € sugerente articulo Das erste Bild des Buddha. Zur E3|8rguhrung in
denjgl?uddmstlschen Apophatismus: «Artaios» V| (1965) 373-385.

1 Panikkar, op. cit,, 241 _ ) )

~ E. Cowe oOp. cit., 145146, Cf, comp ggnplo de eda interpretacion,
la introducion de C. Dragonetti a su traducdon de los textos de Buda
«Nadie puede desconocer la grandeza de la doctrina de Budg, d cud a eda
redided ' contigente, insustancid, trandtorial, trenstoria y dolorosa opone
oMo Unica Aida un Absoluto impersond 'y negativo, d que d hombre
puede llegar no mediante ritos y ceremonias ni con la ayuda de la grada
diving, Sno por su propio efuazo persond, en un adamiento hedho de

y de renuncamiento» (op. Cit., 28-29).
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mismo no es concebido como salvador ni como mediador de la
salvacion. El se limita a sefilar el camino. Pero esto no debe ha
cernos olvidar que, si no hay un salvador, si hay, en cambio, una
salvacién, y que ésta, Igos de ser obra del hombre, esta a término
de toda obra humana. Sdlo cuando € hombre queda sin ningn
soporte estable y sin esperanza de tenerlo puede decir: «No hago
pie en nada, sino en la perfecta sablduna» o, lo que es lo mismo,
«en e vacio», y sdlo entonces se salva'®. Asi, pues, nada tan Igos
del budismo como representarse la salva(:l(’)n como obra del hom-
bre. Por el contrario, en la medida en que en é se rediza esa «fe
absoluta» podemos aceptar que el Buda «nos quiere humildes» ™

Un segundo punto critico que el budismo, y particularmente su
«representacion» de lo divino, no puede menos de suscitar entre
los hombres crecidos en la tradicion religiosa occidental es la im-
posibilidad que parece comportar para actitudes tan esenciamente
religiosas como la invocaion y la adoracion®®. Indudablemente, la
ausencia de toda representacion de lo divino y especialmente de
la representacion personal parecen hacer dificil la relacion de ora
cién y de invocacion tal como son vividas en las religiones que
ofrecen una representacion personal de lo divino. Pero no pode
mos olvidar que la invocacién y la adoracion no son religiosas
més que cuando tienen a Dios y no a sus representaciones por
término. Solo como expresiones de la absoluta entrega y la abso-
luta confianza tienen valor religioso las innumerables formas de
oracion que conoce la historia de las religiones. Ahora bien, la
invocacion asi entendida no puede decirse que esté ausente de la
més pura tradicion budista. En efecto, el camino que e Buda nos
propone contiene como Ultima etapa la sabiduria, y ésta compor-
ta € slencio del pensamiento, € slencio interior, como condicion
indispensable. «En cierta manera —afirma con razén Panikkar—
podria decirse que todo € budismo no es sino una escuela de
oracion; en rigor, no se puede hablar del budismo, hay que
‘orarlo'» ™

En el budismo se dan, pues, realizados de forma eminente, 1os
rasgos que definen la actitud religiosa. El budismo constituye una
forma eminente de religion. Concretamente € vaor religioso fun-
damental, que es la Trascendencia, es reconocido en ella de forma
sublimemente pura. Seria excesivamente fé&cil y simple decir que

"' E. Corzg op. cit., 135,
M Pan|kkar op C|t 234,
n &, por gem C. Zaehner, op. cit., 186.
Op cit., 242.
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ese segundo elemento que descubrimos en e Misterio —su condi-
cion de Trascendencia «activa» 0 «personal»— como indispensa-
ble para la existencia de una religion no aparece en e budismo.
No aparece, ciertamente, la configuracion, la representacion perso-
nal del Misterio, ya que tal representacién comprometeria, segin
el budismo, su absoluta Trascendencia. Pero el reconocimiento
absoluto de la Trascendencia, vivido en la blsqueda de la sdva
cién, comporta sin duda una relacion con la Trascendencia que
equivale a la que las religiones de tradicion y mentalidad perso-
nalista expresan en la configuracion persona de la misma. Sin em-
bargo, tal vez en este punto radique la dificultad para ver en el
budismo la més perfecta representacion de lo divino y, por tanto,
la mas perfecta realizacion de la relacion religiosa. La sabiduria en
su grado eminente, tal como la ensefia la Antigua Escuela, consti-
tuye una actitud dificilmente redizable s no es por la édite de
monjes que constituian la comunidad budista en sentido estricto
en la primera época. La concentracion extrema que exige hace que
los arhat —los santos de esta escuela— aparezcan como exclusiva-
mente dedicados a la propia salvacién y despreocupados en su ac-
titud de abandono de todo, incluso de la salvacion de los deméas?™.
La corriente del Mahayana, con la extension de la salvacién a to-
dos y la atencion de la compasion al lado de la sabiduria, hace mas
asequible y més humano €l ideal de perfeccién encarnado ahora por
el bodhisattva o iluminado. Pero el vacio a través del cual éste
encuentra su liberacion sigue siendo un ideal asequible sdlo a nu-
mero reducido de los que consiguen la plena liberacién. Con €l
paso del tiempo, e budismo ha asimilado € movimiento de la
bhakti, que desde aproximadamente €l siglo iv a. C. venia toman-
do importancia creciente en la India. Junto a la sabiduria aparece
la fe y la devocién, a las que se atribuye € mismo poder de sa-
vacion que a la sabiduria. La fe constituye el camino por € que,
«pensando en Buda e invocando su nombre», se puede llegar a un
estado «del que no se vuelve a caer», es decir, a la plena ilumina
ci6n®®, Esta incorporacion de la bhakti a budismo muestra que
el reconocimiento de la Trascendencia a través de la sabiduria y
de la iluminacion contenia ya esa dimension personal; pero €
hecho de que se haya necesitado el recurso a ella muestra que esta
dimension esencia a la actitud religiosa no estaba plenamente

a Stuar esa dirmadon matlzarla, 0, H. de Lubec,
LIJJeIrBoudmsme (Paxis 1950)y por qemgl
E. Conze op. cit., 142ss J

As%ctcsf d
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desarrollada en sus formas primitivas tipicamente budistas. Tal vez
la raiz de esta fata de desarrollo esté principalmente en la base
antropolégica de la que se parte, y para la cual, como hemos visto,
la persona se reduce a la sucesién impermanente y dolorosa de sus
estados 0 agregados. En todo caso, una vez més nos encontramos
con la dificultad de ver plenamente unificados y compenetrados
los dos elementos caracteristicos de la actitud religiosa: € mante-
nimiento de la Trascendencia y la relacion «persona» con ella. Tal
vez para encontrar la plena compenetracion de la Trascendencia y
la personalidad del Misterio tengamos que esperar a la configura
cion del mismo presente en el monoteismo. Entre tanto, el cono-
cimiento del budismo nos permite apreciar la justicia de esta &fir-
macién de un tedlogo catdlico: «S se excluye el hecho dnico en €
gue adoramos la huella y la presencia misma de Dios, € budismo
es probablemente & hecho espiritual mas importante de la his-
toria» 2,

6. EL MONOTHSMO PROFETICO, NUEVA FORMA
DE CONAGURACION DE LA DIVINIDAD

Debido probablemente al influjo de la etapa «evolucionista»
de la ciencia de las religiones, la fenomenologia y la historia de las
religiones ha privilegiado en el tratamiento del tema del monoteis-
mo religioso los problemas relativos a su constitucion sobre los
que se refieren a su estructura, morfologia y significado. El hecho
es tanto mas de lamentar cuanto que sdlo la consideracién de esta
segunda serie de problemas permite plantear adecuadamente los
primeros.

Ya desde la «prehistoria de la historia de las religiones», sobre
todo en su época moderna, aparece € problema de la «formacién»
del monoteismo y de su lugar en la evolucion religiosa de la huma-
nidad. Hume, por gemplo, se ocupa del problema en su Historia
natural de la religion (1757) y hace derivar el monoteismo del
politeismo. También J. J. Rousseau, en su Emile (1762), propone
el politeismo como primera religion y la idolatria como primera
forma de culto. Voltaire, en cambio, en € articulo «Religén», de su
Diccionario filosofico (1764), opina que el primer estadio religio-
so habria sido € monoteismo, aunque no fuera «por una razén su-
perior y cultivada por lo que los pueblos comenzaron a reconocer

H. de Lubec, op. cit., 8.
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una sola divinidad»*®. Dentro de esta prehistoria tiene cierta-
mente mayor interés la opinién defendida por Schelling en la posi-
tiva valoracion del pensar mitico que propone en su Introduccién
a la filosofia de la mitologia. Para él, el proceso religioso de la hu-
manidad pasaria de un monoteismo relativo, natural y «ciego», no
consciente para el hombre, a la relacion consciente con € Abso-
luto que supone la configuracion de lo divino en determinadas
formas y, por tanto, €l politeismo, para terminar en € «monoteis-
mo consciente» como estado definitivo®®.

En cuanto a la historia propiamente dicha de la ciencia de las
religiones, por nuestro primer capitulo conocemos las diferentes
teorias sobre €l origen de la religion que han opuesto los evolu-
cionismos progresivos, para los cuades e monoteismo seria € Ulti-
mo estadio de la historia de la humanidad, a los regresivos, que lo
sitiian a principio de esa historia. Ya anotamos en su lugar cémo
la constatacion de que todas las formas religiosas coexistan practi-
camente en todas las etapas de la historia humana transformé los
términos mismos del problema e hizo perder interés a las teorias
sobre la evolucion rdigiosa de la humanidad. Sin embargo, peca
riamos de simplistas s pretendiésemos que con esta constatacion
queda resuelto el problema del surgimiento del monoteismo. Por
més que, incluso en los estratos mas primitivos de la cultura, se
encuentren formas religiosas de gran pureza y elevaciéon, como las
gue giran en torno a la figura del ser supremo, resulta imposible
identificar esos fendmenos religiosos con los monoteismos profé-
ticos, que aparecen en una época tardia de la historia y en un area
cultural muy delimitada. Cuando se habla de monoteismo, la pri-
mera tarea serg, pues, precisar € contenido que se atribuye a ese
término como condicion indispensable para que cuaquier afirma
cién que se redice en torno a mismo tenga sentido.

A esta tarea consagraremos el primer apartado de nuestra re-
flexion, en e que expondremos los diferentes sentidos del término,
tratando de situar en la historia los fendbmenos a que cada uno
de dlos se refiere.

En e segundo apartado de nuestro estudio describiremos los
rasgos generales que la fenomenologia de la religion destaca como

5 Edic. Gamnier, 329; d. R. Pettazzoni, Per lapreistoriadellastoriadelle
religioni: «Sud e Maenidi di Storia ddle Rdigioni» 1 (1925) 129-135.
Cf., dd misTo autor, La formazione del monoteismo, gpéndice a L'Essere
supremo nellereligioni pr|m|t|ve(Tur|r|_;)_ 153162 _ )

Philosophie der I\]/Bétgoloqe, I: Einleitung in die Philosophie der
Mythologie (Darmdact ) lee V111, 175198,
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constitutivos del monoteismo religioso en sentido estricto y las
caracteristicas més importantes del mismo como nueva forma de
configuracion de lo divino. Para esta descripcion nos serviremos
cas exclusivamente de los datos que nos ofrece la religion de Is-
rael, que es el tronco del que han surgido las restantes formas his-
toricas de monoteismo religioso en sentido estricto.

a) El monoteismo y sus mas importantes formas

Comencemos por advertir que, para nosotros, € monoteismo
es un fendmeno de orden religioso. Sin entrar en la cuestion de s
se puede hablar en absoluto de monoteismo filosdfico —cosa que
personalmente tendemos a poner en duda—, nos referiremos ex-
clusivamente a monoteismo religioso. Pero ¢qué se entiende por
monoteismo religioso? En toda la abundante biblografia suscitada
por la discusion de las tesis del P. Schmidt sobre el monoteismo
primitivo aflora una primera distincion de gran interés.

Por monoteismo puede entenderse, atendiendo a lo que €l tér-
mino literalmente indica: fe en un solo Dios o fe en un Dios su-
premo. En esta definicién, generalmente nominal, intervienen tres
términos que pueden ser entendidos de formas diferentes y deter-
minan la presencia del monoteismo y sus diferentes realizaciones.
En primer lugar, en el monoteismo se trata de Dios.

Para que un fendmeno religioso pueda cdificarse de monoteis-
mo se requiere, en primer lugar, que € término de la actitud reli-
giosa sea un Dios. Es decir, que esté configurado con una serie de
rasgos precisos que lo hagan posible término de una referencia efecti-
va del sujeto religioso. Esta primera condicion excluye, sin duda, la
aplicacion del término de monoteismo a aquellos fendmenos religio-
sos en los que lo divino es considerado como una fuerza o poder
sobrehumano difuso por encima o a través dd universo y de la
vida, o como una realidad superior a universo, y que lo abarca
y lo comprende, pero a la que se niega cualquier forma y figura
que la haga susceptible de una relacion efectiva con e hombre.
En este sentido creemos que el monoteismo se opone, en primer
término, a esa configuracion de lo divino —unitaria como él, pero
con una unidad indiferenciada y difusa— que Mensching ha de-
nominado theiomonismo®. En cambio, la figura del ser supremo,

' Eqe témino, que s redudria a lo que nosoiros hemos des
como configuradion’ monista, de la redided, dgnifica para este autor, «o
gue un 0lo Dics (persond) es adorado, como sucede en d monoteismo,
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sobre todo cuando aparece acompafiada de rasgos como la creacion,
relacion moral y direccion del mundo, puede ser término de una
actitud religiosa monoteista. Aunque, recordando lo que dijimos
a proposito de esa figura, debemos afiadir que raras veces aparece
de esta forma, dada su tendencia a convertirse en trasfondo ocioso
de una actitud religiosa dirigida a otras figuras.

Pero para que pueda hablarse de monoteismo en este primer
sentido no basta que el término de la actitud religiosa sea repre-
sentado como Dios; se requiere, ademds, que ese Dios sea uno
solo, sea Unico. Ahora bien, en esta unicidad de la representacién
de lo divino caben mdltiples grados que determinan la existencia
de mdltiples formas —méas o menos rigurosas— de monoteismo.
En e caso a que acabamos de referirnos de la fe en un ser supremo
tal como se da en numerosas poblaciones primitivas, ese ser, en la
medida en que es considerado superior a todos los otros poderes,
es de alguna manera Gnico y unifica en su veneracion el mundo de
esas poblaciones primitivas. Pero la unicidad de ese ser supremo
se ve frecuentemente comprometida por la presencia de poderes
intermedios, considerados también como superiores ad hombre, dig-
nos de su confianza y término de su oracion y de su culto.

La historia de las religiones ha destacado una forma de repre-
sentacion de la divinidad en la que se observa de forma particular-
mente clara € reconocimiento imperfecto de la unicidad del ser
supremo. Nos referimos a henoteismo. Se trata de un fenémeno
religioso de gran extension en € espacio y en € tiempo de la
historia de las religiones, pero particularmente ligado a religiones
politeistas, en las que parece constituir una especie de fermento
monoteista. Esto no quiere decir, sin embargo, que represente un
estadio en la evolucion del politeismo a monoteismo. Se trata més
bien de una forma permanente de realizacién de la relacién con lo
divino. Prefigurado tal vez en el monoteismo relativo natural, que
Schelling proponia como primer estadio religioso, el henoteismo
debe su nombre y la primera descripcion de una de sus formas més
importantes, la védica, a Max Mdller. Con este nombre e funda
dor de la ciencia moderna de las religiones designaba e hecho,
frecuente en e politeismo védico, de que el hombre religioso con-
siderase a cada uno de los dioses a que dirigia su oracién o su
culto como supremo en e momento de venerarlos y los revistiese

sno gue una redidad neutra (o divino) es condderada como Unica verda
dera que debe s redlzadaéaq' d individuo a través de la supresén de la
propia persondidad» (Die Religion, op. cit., 169-170).

18
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con los atributos e incluso con los nombres de otras divinidades.
Es lo que, con la terminologia de Heiler, podriamos llamar «heno-
teismo subjetivo» —(Que se basa en el hecho de que quien reza,
reza a un solo Dios™ o, con la C|tada por Mensching, «mono-
tefsmo del afecto y del sentimiento» ®. Junto a este «henoteismo
subjetivo» se llama actualmente henotelsmo al reconocimiento de
un Dios propio a que, sin embargo, no se considera como Unico.
El mismo fendmeno es designado con € nombre de monolatria,
es decir, la «veneracion de un solo Dios con € simultaneo reco-
nocimiento de la existencia de otros muchos dioses» #°. Este fen6-
meno tiene preferentemente cardcter individual y puede ser fruto
de un acto o presentarse como actitud permanente.

En todo caso parece claro que caben distintos grados en e re-
conocimiento de la unicidad de lo divino que hacen necesario dis-
tinguir diferentes formas de monoteismo.

En la definicion nominal del monoteismo que hemos propuesto
se contiene un tercer elemento: la actitud de reconocimiento de
ese Dios Unico. También este dltimo elemento puede darse en
grados diferentes de pureza y de intensidad que originaran formas
més o menos perfectas de monoteismo.

Como conclusién del andlisis de esta primera aproximacion al
significado del monoteismo podemos observar, volviendo a nuestro
intento de clasificacion de sus formas, que se pueden dar, hablando
en términos generales, dos primeras formas de monoteismo. La
primera estara constituida por todas aquellas manifestaciones reli-
giosas que de alguna manera redizan esas condiciones minimas del
monoteismo, que son el reconocimiento de un solo Dios. Este re-
conocimiento puede no comportar ningin elemento polémico en
relacion con otras posibles configuraciones de la divinidad acepta-
das por otros hombres ni tiene por qué ser revolucionario, es decir,
afirmarse en oposicién a otras figuras divinas antes aceptadas. Nu-
merosas formas de religiosidad primitiva podrian, de acuerdo con
esto, Imlamarse monoteistas en este sentido propio, aungue imper-
fecto ".

" scheinungsformen..., 460.

- DieReigion..., 167.

21 K. Goldammer, Die Formenwelt..., 94-95,

Cf BISﬂChI Probleme..., 44-45; K. Goldammer, Die Formen
welt... Wldengren Fenomenolog|a de la rel|g|on ]_14$
preusaque ones deben darse aneIapresemade aﬂgradel
S Upramo puedaser Gahflcajademonotasm d. tanbién G. Sagmund,
Der Glaube des Urmenschen (Bema 1962) 101-111.
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La segunda forma de monoteismo estara constituida por los ss
temas religiosos en los que la &firmacion de un Dios Unico va
acompafiada de la negacién expresa y consciente de todos los de-
més dioses. La unicidad del Dios expresado en la propia represen-
tacion es aqui absoluta y la configuracion de ese Dios es perfecta,
y estos dos elementos son expresiones de una actitud de reconoci-
miento perfecto y de absoluta confianza. Se trata de un monoteismo
polémico y frecuentemente revolucionario®. La historia de las
religiones reconoce cas unanimemente que esta segunda forma de
monoteismo sdlo se ha producido en € Oriente Medio, y concre-
tamente en las religiones proféticas de Zaratustra —con las limi-
taciones a que nos referimos a hablar del dualismo—, de Israel
y del Islam.

La distincién entre estas dos formas de monoteismo ayudan
a responder de forma més adecuada a problema de su origen. Con-
tra las tesis ya bien conocidas del monoteismo primitivo, R. Pettaz-
zoni ha defendido con gran insistencia la idea de que €l monoteis-
mo en la historia de las religiones se presenta siempre como fruto
de una revolucion. Para é es una forma religiosa posterior a poli-
teismo, pero no procede del mismo por evolucién, sino por revolu-
cion. «La llegada de una religion monoteista esta siempre ligada
con una revolucion religiosa». Es fruto de «una plenitud de vida
religiosa que se ha redizado pocas veces en €l curso de Ia histo-
ria.., por eso las religiones monoteistas son tan pocas»”*®. No
entramos por ahora en el fondo de la cuestion que plantea la opi-
nion de Pettazzoni, pero basta tener en cuenta la division anterior
para comprobar que no todo monoteismo procede de una revolu-
cion religiosa que suprima un estado anterior politeista y que la
primera forma descrita bien ha podido surgir como €l deﬁarrollo
«pacifico» de una determinada forma de experiencia religiosa®™*

Dentro de las dos formas fundamentales de monoteismo Conte-
nidas en esta division, caben subdivisiones menos importantes fun-
dadas en diferentes criterios, como el tipo de actitud religiosa, que
puede ser predominantemente mistica o profética, s bien e mono-
teismo parece ir ligado —prevalente, s no exclusivamente— con
la religion profética; la presencia y funciones de seres superiores
al hombre, pero subordinados a Dios Unico y €l tipo de subordi-

22 U. Bianch, op. cit.
La formazione dei monoteismo, op. cit.,, 161-612; los lugeres en que
PH%ZOFII ha e<puesto U tess N nUMmerossSmos
O. James, Ethical monotbeism, en Occident and Orient
(1936) 267 271
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nacion en que se encuentran; la relaciéon entre e mundo en € que
el creyente vive y el mas dla del mismo constituido por €l Dios
unico; la naturaleza y funciones de los profetas o reveladores de
ese Dios, y la forma de concebir su relacion con €, etc.?>.

Cifiéndonos en lo sucesivo a monoteismo religioso en sentido
estricto, intentaremos a continuacion la descripcion fenomenoldgica
de sus rasgos caracteristicos y particularmente en su aspecto de
representacion de lo divino.

b) Los rasgos esenciales de la configuracion
monoteista de la divinidad

De lo que hemos dicho hasta ahora se deduce que la configura-
cion monoteista de la divinidad tiene de comin con la politeista
el ser una configuracion teista, es decir, una representacion en la
gue la divinidad aparece configurada precisamente con los rasgos
de un Dios. A primera vista, pues, € monoteismo se distinguiria
fundamentalmente de los politeismos por el nimero de las figuras
en las que se representa la divinidad, singular en e primero y
plural en los segundos. En lo que sigue pretendemos mostrar que
esta diferencia, que ciertamente existe, es e signo de unas dife-
rencias mas profundas en lo que se refiere a la configuracion de la
divinidad, que tiene su raiz en la forma mas perfecta de rediza
cion de la actitud religiosa que supone € monoteismo.

Anotemos, en primer lugar, que, como vimos al hablar del po-
liteismo, ya en éste se hace patente la tendencia a la unificacion
de lo divino como trasfondo de las figuras de los dioses o bago la
forma de un jefe del pantedn que todas esas figuras forman. La
misma tendencia se hace presente en e monismo religioso hasta
no degar lugar para nada fuera de lo divino. El monoteismo intro-
duce un elemento enteramente nuevo. Para é no hay un trasfondo
de divinidad més dla de la propia representacion, sino que en ésta
se hace presente la Unica y absolutamente trascendente divinidad.
La comprensién de la configuracion monoteista de la divinidad su-
pone la comprension de la paradoja que consiste en afirmar simul-
taneamente la mas absoluta trascendencia de Dios y su respectivi-
dad para con € creyente a través de la representacion que € tiene

% O wn ensyo de tipologia dd monoteismo auyas condusiones no har
riamos nuestras, pero gque contiene dementos interesantes, en A. Bausani,
Note per una tipologia del monoteismo: «Sudi e Maeridi di Storia delle
Rdigioni» XXVIII (1957) 67-88.
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de ese Dios. Es monoteista, en el sentido estricto del término, el
hombre religioso que se atreve a confesar como Dios Unico a su
propio Dios. Pero ¢no comete asi el monoteismo el més grave aten-
tado contra la trascendencia de lo divino a encerrarlo en los limi-
tes siempre estrechos de la propia representacion? Para responder
adecuadamente a esta pregunta crucia en cuanto a sgnificado y
el valor religioso del monoteismo, debemos analizar con cuidado €
sentido de la unidad de lo divino y la funcién de la propia repre-
sentacion de esa realidad divina en la confesién de su unicidad por
€l creyente monoteista.

A proposito de la afirmacion de la unidad de lo divino en €l
monoteismo debemos comenzar por observar que, contrariamente
a lo que parecen suponer algunas criticas politeistas del mismo®®,
ésta no ggnifica tan sdlo la afirmacién de la unidad numérica de
Dios. «No se trata de la unidad de Dios —dice a este propdsito
G. van der Leeuw—, sino de su unicidad», para precisar inme-
diatamente que la «unicidad de Dios no es una negacion de la
pluralidad, sino una afirmacion apasionada de su extrema poten-
cia»?’. La unicidad de Dios en & monoteismo, podriamos afiadir
en € mismo sentido, no sgnifica la inclusién de Dios en la serie
de seres mundanos o supramundanos como uno o € primero, sino,
por el contrario, una de las formas de expresar su absoluta tras-
cendencia a confesarlo como Unico, es decir, como uno sin segundo,
como Unica realidad divina, como Unica readlidad capaz de salvar.
El monoteismo, con su insistencia en la unicidad de Dios, cons
tituye asi la mas clara afirmacion no tedrica, sino practica, de la
trascendencia de lo divino. En efecto, en el monoteismo podemos
distinguir dos momentos que nos permitiran comprender la para-
doja de la que hemos partido. El primero consiste en e reconoci-
miento de Dios como Unico. El monoteismo no es, en primer lugar,
una protesta contra los politeismos ni una reduccién de sus mul-
tiples figuras a la unidad, sno una «fe ardiente en la soberania
absoluta de Dios que, cuando se revela a hombre, le hace ver que
todas las redlidades son nada en su presencia y que ninguna le
puede salvar. Confesar al Dios Unico es reconocer que € hombre
no tiene otro apoyo que él: «¢A quién tengo yo en € cielo? A na
die sino a ti deseo en la tierra»®®. Pero, como puede verse, este
reconocimiento de la trascendencia de Dios no se reduce a una
afirmacion tedrica de su poder o de su soberania, sSino que cons-

. 2U Cf, por emplo A. Danidou, Le polithéisme hindou, op. cit.
Lareh%mn
™A 73725 vanderLeeuw op. cit., 79.
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tituye una verdadera «profesion de fe», un acto de toda la persona
que expresa su absoluta confianza en Dios, Unica realidad capaz de
salvarla. Asi, pues, la afirmacion de la Trascendencia contenida en
este primer momento del monoteismo no se rediza a través de un
acto de la razén humana que relegue lo divino a un més ala de
toda representacion, pensandolo como simple trasfondo de las mis-
mas, Sino en un acto de relacion efectiva y vivida con ella

Ahora bien, esta relacion efectiva con la Trascendencia exige
la presencia de una representacion de lo divino que convierta a
esa Trascendencia en respectiva para € hombre. Aqui interviene
el segundo momento que es preciso distinguir en €l monoteismo.
Este consiste en condensar la absoluta soberania del Dios Unico
en una representacion Unica del mismo para reconocer en dla a ese
Dios. Pero ¢cdmo debe ser esa representacion para que, por una
parte, no traicione a la Trascendencia absoluta, y por otra la
haga término del reconocimiento y de la confianza del hom-
bre? En primer lugar, para que esa representacion no consti-
tuya un obstdculo a la Trascendencia tiene que ser constante-
mente superada en una permanente referencia mas dla de dla
misma. Y esto lo consigue € creyente monoteista condensando su
representacion de lo divino en un nombre propio que no dice nada
sobre Dios, que no representa lo que Dios es, pero en el que Dios
mismo se hace presente a hacerse invocable por e hombre. El
monoteismo consiste, pues, en adgo tan sublimemente smple como
reconocer a propio Dios, es decir, a Dios a que se invoca, como
Unico Dios, o, invirtiendo la formula, en invocar, en dirigirse per-
sonalmente a la Trascendencia perfectamente reconocida como tal,
atribuyéndole un nombre propio.

Estos dos momentos estructurales del monoteismo, reconoci-
miento de la unicidad de Dios en la invocacién a Dios propio —que
en realiidad son solo dos aspectos de un fendmeno complgo pero
Unico—, se han dado histéricamente en un orden inverso a que
nosotros hemos propuesto. El hombre ha comenzado por reconocer
a su propio Dios, a Dios del pueblo a que pertenecia, y, cuando
este reconocimiento ha llegado a su plena madurez religiosa, ha
interpretado desde ese Dios su propia historia y la historia de los
demés pueblos e incluso los acontecimientos, haciendo que todo
dependiera de su propio Dios y confesandolo asi como Dios univer-
sal y Unico de forma reflgja, consciente y expresa.

Para mejor comprender esta sucinta expresion del nicleo esen-

cial del monoteismo, veamos como se rediza en la religion de Is-
rael.



c) El monoteismo en la religion de Israe -

Comencemos por anotar que «el monoteismo como tal no fue
un objeto a que Israel atribuyese una importancia particular» %2,
aunque, como veremos en seguida, la experiencia religiosa de |srael
deba cdificarse, sin lugar a dudas, como estrictamente monoteista.
En efecto, € «principio de la religion de lsrael» (Ringgren) esta
contenido en la expresion del Deuteronomio que se convertira en
el comienzo de la oracién llamada Shemé&: «Yahvé, nuestro Dios,
es @ Unico Yahvé» ™, que se encuentra igualmente expresada en
el primer precepto del Decdlogo: «No tendrés otros dioses fuera
de mi» ™

Esta expresion, que corresponde ciertamente a la religion de
Israel de la época mosaica, compendia € nucleo esencial de su mo-
noteismo, que desarrollardn y llevardn a sus Ultimas consecuencias
los profetas. Tratemos de comprender € sentido de este nicleo
esencial del monoteismo de Israel. En la expresién que lo condensa
aparece, por una parte, e nombre propio de una divinidad particu-
lar, Yahvé, que se referia en un principio a dios de una tribu o
de una reunién de tribus. Pero en la comunidad fundada por Moi-
55 se ha producido una experiencia tal de la grandeza, de la sobe-
rania de su Dios tribal y nacional que, poco a poco, y a través de
no pocas vicisitudes, se llegd a la conclusion de que ese Dios de
la propia tribu era €l Dios Unico de todas las naciones y de todas
las cosas. Esta conviccion se expresard en la identificacion de los
nombres comunes para designar la divinidad (El, Elobim) con el
nombre del Dios propio (Yahvé) hasta convertir a este Ultimo en
nombre propio de la divinidad.

La utilizacién de un nombre propio para la divinidad no cons

,29 G. von Rad, Theologie des Alten Testament (Munich 1957; dtamos
la trad. francesa Theologie de I'Ancient Testament, 2 vols. [Gi-
gg%] I, 186, exige trad. cegtdlana [Sdamenca 1971]). .

Dt 64. Otros autores traducen: «Yaweé nuestro Dios Yawé solox,
que expresaria més daramente la unided de Yahwé acomo Dios Cf. W. Eidr
rodt, Teologia del AT | (Ed. Crisianded, Madrid 1975) 171, n. 47. El equiver
lente idamico de eda profesion de fe en la uniddad de Yahwe esa contenido
en la profeson de fe (tawhid) perfedta y pura dd musuimén, | e
frecuentismamente en @ Cordn: «Nuestro Dios es un Dios tnico» (Coren
37, 4). Ct. D. Masson, Le Coran et |la révélation judeochrétienne, 2 vols
Paris 1968) |, 29-36, quien educe otros muchos textos, tambien L. Gardet,

'Idam, Religion e Communauté (Paris 1970) 53-57. También, F. M. Pa
re]ai_c"g(el 2| [ é)s S?% n71usul mana (Madrid 1975).
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tituye ciertamente una originadidad en relacion con las religiones
de la época. Pero en éstas ningn nombre propio designa lo divino,
sino solo una de sus manifestaciones, ligada a un lugar, a una fun-
cién 0 a un grupo determinado. En cambio, en la época mosaica
de la religién de Israel, «Dios y Yahvé son comprendidos como
nombres sinbnimos» y «los nombres genéricos de Dios de raiz
comuin, El, Eloah, Elohim, son utilizados junto a nombre indivi-
dual y personal de Dios, Yahvé, y en lugar del mismo»"™.

¢Qué sgnifica esa identificacion? En un principio no lleva con-
sigo la exclusion de otras divinidades; por € contrario, la formula
cion del primer precepto del Decdlogo que la desarrolla «supone
un trasfondo que un historiador de las religiones cdlificaria de po-
liteista» ™; en efecto, en ellas se prohibe «adorar esos otros dioses,
cuya existencia se afirma... en principio»?*. Por esta razon se suele
negar a la religion mosaica € nombre de monotelsta en sentido es-
tricto y se la suele cdificar de henoteismo o monolatria®®. Pero
se trata, de todas formas, de un henoteismo dotado de unas pro-
piedades enteramente peculiares en relacion con el resto de los
henoteismos. La descripcion de agunas de ellas muestra que en
realidad est&4 basado en una actitud religiosa original, a la que sdlo
le falta sacar las Ultimas consecuencias «teoldgicas» de esa experien-
cia para convertirse en el més estricto monoteismo de los profetas.
Esta actitud se distingue por €l caracter absoluto del reconocimien-
to de lo divino, por la «vivencia de su ma'eﬂad aniquiladora» y
por la intensidad absoluta de la entrega de si que se condensa en
los preceptos: «tl serds enteramente de Yahvé tu Dios»?® y
«amarés a Yahvé, tu Dios, con todo tu corazdn, con toda tu alma
y con todas tus fuerzas»™. De la experiencia de lo divino expre-
sada en esa actitud se siguen los rasgos que caracterizan e «heno-
teismo» de la época mosaica. Asi, Dios es representado en é como
un Dios cdoso que «quiere ser el Unico para Israel y no esta dis-
puesto a compartir con ninguna otra potencia divina el respeto y

Z G, Quell, art. Theos, en G Klttel ThWNT 111, 79ss Cf, también
Cross, El, en G. J. Botterwerk ren, D|CC|0nar|o teoldgico del
Antiguo Testamento | (Ed. Crlstlardaj adrid s 256275, ee
c:dmente 274, y Ringgren, art. Elohim, en ibid., 00|s. 283 292, espec VI,

o G- von Rad, op. cit., 186.

Rln%;ren op.cit., 71- 1%,

C 17835 ren, op. cit., 78; von Red, op. cit., 186-187, W. Eichrodi,
op..ci
pi%DDtt %843 G. von Rad, op. cit., 184; W. Eichrodt, op. cit., 255ss
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el amor que é reivindica» de sus fieles™. De ahi € «exclusivismo
intolerante manifestado primero en e culto de Yahvé frente a las
otras divinidades». De ahi que se excluya totalmente cualquier
divinidad a su lado y se desconozca por completo cualquier divini-

dad femenina que le corresponda, hasta el punto de que no exista
en hebreo el equivalente del término «diosa»?®. De ahi también
el carécter eminentemente trascendente que Israel reconoce a su
Dios y que se reflgja particularmente en la prohibicion de fabricarse
imégenes del mismo, la cud constituye «la barrera més segura»
contra la incorrecta utilizacion de los antropomorflsmos indispen-
sables para expresar su accion sobre su pueblo®®. El significado
de esa prohibicion de representarse lo divino nos ayuda a penetrar
més profundamente e sentido del monoteismo de Israel. En las
religiones contemporaneas de la de Israel en esta época existian
ciertamente imagenes de la divinidad. Para sus fidles, estas image-
nes no se confundian con las divinidades que representaban. Ya
vimos como los diferentes politeismos son conscientes de la dis-
tancia entre lo divino y sus miltiples representaciones, sobre todo
cuando éstas se concretan en una imagen visible. Pero en esas ima
genes se hacia visible cada uno de sus dioses. Israel, en cambio,
desde la época mosaica vive la prohibicion de fabricarse cualquier
imagen de Yahvé. Sin entrar en los detalles de esta prohibicion y
su posible pluralidad de sentidos, parece cierto que «la prohibi-
cion de las imagenes» participa del misterio en € que se lleva a
efecto la revelacion de Yahvé por e culto y por la historia, y que,
como dice Eichrodt, «responde a una disposicién de animo funda
da en la esencia de la fe en Yahvé», ya que «lIsrael, en su rda
cion con Dios, no se sitla como otros pueblos en presencia de
una imagen cultual, sino Unicamente en presencia de una palabra
de Dios»?!, porque «donde las religiones paganas veneraban a
idolo, Israel colocaba la palabra'y @ nombre de Yahvé»

Este ultimo elemento nos introduce en la segunda serie de ras-
gos que caracterizan la representacion de lo divino de esta forma
originaria de monoteismo y que resumiremos en € hecho antes
apuntado del reconocimiento de ese Dios plenamente trascendente,

ZBG vonde op. cit., 183,
o, Eichrodt, op. cit., 204.

n%tren OJZJO C|t 81-82

G von de _op. cit., 188193, Nosotros tenderiamos, sin embergo, a
dax aexn proh|b|c:|on un acance més amplio que d de ausenda de imagen
clitica Cf. Eichrodt, op. cit., 107s
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soberano y, por tanto, Unico a través del nombre de la divinidad
propia, de forma que el nombre de ésta pase a ser el nombre pro-
pio de Dios. Este reconocimiento supone una lenta maduracién de
otra serie de rasgos sobre la revelacion del nombre de Dios a
Moisés y a su pueblo. En los relatos en que se contiene esa reve-
lacién se hace presente la conviccion de que la realidad absoluta-
mente trascendente e imposeible de lo divino se ha hecho acces-
ble a hombre, sin perder nada de su trascendencia. Tal seria, en
efecto, € sentido Ultimo de la revelacion que Dios hace a pueblo
de su nombre. En efecto, en los relatos clésicos de Ex 3,13-16
y Ex 6,2ss, en los que se contiene la comunicacion por Dios a
Moisés de su nombre propio, descubren todos los intérpretes, por
diferentes que sean sus explicaciones concretas del sgnificado del
nombre de Yahvé, dos hechos fundamentales. En primer lugar, una
voluntad de comunicacion, de presencia, de acercamiento por parte
de Dios, que responde a la conciencia que Moisés tiene de esa
cercania. Comunicar €l nombre es tanto como comunicarse a si
mismo, y e hombre religioso, para saber a qué atenerse sobre la
realidad numinosa en cuya presencia vivia, necesitaba dar un nom-
bre o muchos nombres a esta realidad. En el nombre de Yahvé,
Dios era, de alguna manera, entregado a hombre, «confiado a las
manos fieles de Israel y a él solo»; por eso, sblo ese nombre ofre-
cia la garantia de la proximidad y de la benevolencia de Dios y
«por € lsrael tenia la certeza de poder tener en todo tiempo acceso
al corazon de Yahvé», a corazon de Dios?®®. Este sentido del re-
lato de la comunicacion del nombre se veria subrayado por la inter-
pretacién del nombre mismo de Yahvé en términos de «existencia
activa», de «presencia actuante»®®. En este relato se expresarfa,
pues, la audacia inaudita de la comunidad mosaica de aplicar a
Dios el nombre propio de su divinidd particular. Pero en este rela
to se hace también presente un segundo rasgo que viene a matizar
el primero. En la manifestacion de su hombre —que probablemente
constituya también una negativa a manifestarlo— el Dios de Moi-
s5s no se ha prestado a su utilizacion, a su manipulacion por €
hombre. En efecto, en la expresion por la que se define el nombre
de Yahvé hay una clara ausion a la accién de Dios, a su «revela-
cion histérica», que hace que su nombre no pueda «ser objetivado»
ni disponible..., ya que Yahvé le habia ligado a la libre manifesta-

2 G. von Rad, op. cit., 162 _
C. W. Eichrodt, op. cit., 171-175; E. Jacob, Théologie de I'Ancknt
Testament (Neuchad ) 38-43.
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cion de su revelacion histérica»®®. En este segundo rasgo del re-
lato se hace presente la conciencia de la distancia entre el nombre
de Dios, incluso e nombre propio con que se le invoca, y Dios
mismo, y de la condicion de ese nhombre como simple mediacion
de la presencia actuante de Dios.

S6lo la conjuncién de las dos series de rasgos que hemos ano-
tado —reconocimiento de la trascendencia y soberania exclusivas
del Dios celoso no representable por imagen alguna, y relacion
efectiva y vivida con ese Dios trascendente en la invocacion de su
nombre— permiten comprender la originalidad de la configuracion
de lo divino contenido en estas primeras formulas del monoteismo,
solo germinalmente perfecto, de Israel en la época mosaica. Sin
el reconocimiento de la soberania y la trascendencia exclusivas de
Dios, € Dios de Israel no habria pasado de ser una figura mas de
El, de dios de un grupo. Pero sin la invocacién con un nombre
propio de ese Dios trascendente, Yahvé no habria pasado de ser
una idea unificadora de lo divino, parecida a Absoluto deél monis-
mo religioso 0 a los «monismos especulativos» de la religion egip-
cia 0 de la posterior filosofia griega®. Sdlo la conjuncién de la
Trascendencia més absoluta y la més activa presencia de esa Tras-
cendencia permiten ver en Yahvé la primera representacion mono-
teista de la historia de las religiones y € umbral de una nueva for-
ma religiosa de existencia

De acuerdo con lo anterior puede, a nuestro entender, afirmar-
se que ya en la época de Moisés se llega en Israel a una profesion
de monoteismo®’, aunque sea preciso afiadir que en esa época to-
davia no se han sacado todas las consecuencias del mismo ni en
relacion con la propia imagen de Dios ni en relaciéon con la exclu-
sion de las divinidades de los otros pueblos. Es en la época poste-
rior de los Profetas cuando encontraremos las més consecuentes
afirmaciones de monoteismo estricto, que no sblo afirmaran apa
sionadamente la soberania de Yahvé, sino que se dardn una repre-
sentacion del mismo acorde con esa soberania y negarén toda va
lidez, e incluso toda entidad, a los dioses de las naciones.

Para obtener una descripcion més completa de la configuracién
monoteista de la divinidad aludiremos a continuacion a agunos
rasgos caracteristicos de la misma que se derivan del nicleo esen-
cia del monoteismo que hemos descrito hasta ahora.

.M Rad, op. cit., 164.
" v G E. Eichrodt, op. cit., 189.
Cf. W. F. Albright, op. cit., egpec. 198-19%9.
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En la representacion monoteista de la divinidad se destaca en
primer lugar su carécter personal. Este lleva consigo la atribucién
a la realidad divina de los rasgos caracteristicos del hombre, pero
no se reduce a esto ni siquiera se distingue por ello. En efecto, en
el monoteismo de Israel, por gemplo, d mismo tiempo que se
representa a Yahvé con los rasgos mas eminentes del hombre, la
conciencia de la insuficiencia de tales representaciones y de su
condicion de antropomorfismos se expresa en e hecho de que,
cuando se trata de precisar quién es Dios, se acude a su perfecta
diferencia en relacion con € hombre: «Dios no es un hombre para
que mienta»™. Se trata de una persondizacion que no tiene su
raiz en un proceso puramente racional, sino en una actitud perso-
nal practica que vive e interpreta la relacion con lo divino de una
forma que encuentra su mejor expresion en los términos interper-
sonales. El punto central de la revolucion monoteista, dice a este
propdsito A. Bausani, no es prevaentemente teodrico, sino dingd
mico, y consiste en la concentracion de lo numinoso en un solo
punto Ilamado Dios. Aun cuando los instauradores del monoteismo
no conozcan € término «personal» en su sentido racional técnico,
atribuyen a ese Dios su nombre propio; por eso la personalidad de
lo divino es un componente primario de todo monoteismo verda-
dadero. En el monoteismo, concluye Bausani, «lo numinoso es
concentrado en un Dios Gnico trascendente y personal» 2.

Pero insistamos en la diferencia entre esta atribucion mono-
teista de la personalidad a lo divino y la tendencia, presente sobre
todo en el politeismo, a representarse la divinidad como mitica
mente adornada con los rasgos, incluso fisicos, de la persona hu-
mana. Ya hemos anotado que en el monoteismo, aungue no falte
la utilizaciéon de numerosos antropomorfismos, ésta se encuentra
dominada por la conciencia de la Trascendencia de lo divino en
relacion con esas figuras, conciencia que se expresa en € anico-
nismo consecuente a que nos hemos referido. La atribucion de per-
sondidad a lo divino no constituye en la religiosidad monoteista
un intento por definir lo que Dios es en si, sino un esfuerzo por
expresar la relacion que € hombre mantiene con él. Y esta relacion
se distingue por poner en juego los aspectos més caracteristicos
de la persona.

Por eso las més claras expresiones del personalismo biblico es-
tan en aquellos elementos de la religiosidad de Israel que destacan

# Nm 2319; 1 Sm 159,
# Can Monotheism be taught?, op. cit.,, 163, > %
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el carécter persona de la relacion con lo divino. En este sentido
podrian subrayarse, entre otros, los siguientes. En primer término,
«el lugar cas nulo que ocupa la magia en € medio religioso de
Israel», entendiendo la magia en e sentido de intento de influen-
cia cas automética sobre la divinidad o de posibilidad de dominio
de la misma por parte del hombre. Hacia esta clase de magia |srael
siente una especie de «aergia». La accion de Yahvé «que se revela
siempre como una voluntad personal era radicalmente incompati-
tible con e automatismo impersonal de las fuerzas activas de la
magia». En todos los ordenes de la vida religiosa Israel ha redli-
zado una verdadera «desmagzizacién» basada en el carécter personal
de su relacion con lo divino™®.

Un segundo rasgo de la representacion persona de lo divino
en e monoteismo aparece en € carécter ético de sus formas més
elevadas. Este cardcter ético del monoteismo no se reduce a dotar
a Dios de los atributos de la perfeccién ética ni a poner en relacion
con é el orden ético de la propia comunidad y de sus instituciones.
Estos dos rasgos se dan ya en algunas figuras del ser supremo y en
determinados politeismos. El carécter ético del monoteismo se dis-
tingue, sobre todo, por representarse a la divinidad como correlato
de la conciencia de responsabilidad presente en € hombre y ha
cerle término de la capacidad de decision que le constituye, pro-
curando asi a esta capacidad su més profundo alcance de «decision
absoluta» *!. De esta forma caracteristica de vivir la actitud reli-
giosa surgira la representacion de la accion de Yahvé en términos
de voluntad activa y la conciencia de que la respuesta del hombre
a la misma ha de consistir sobre todo en la obediencia, conciencia
elaborada teoldgicamente en la nocion, central en e Antiguo Tes
tamento, de Alianza. Pero esta obediencia reviste unos rasgos éti-
cos bien definidos: «Yahvé quiere ciertamente la obediencia, pero
quiere hombres que comprendan sus mandamientos y sus Ordenes
y que los acepten desde e fondo de su corazén. Es una obedien-
cia adulta, la que Yahvé reclama»*2 En la relacion del israglita
con Yahvé aparece como primero de los mandamientos € amor
incondicionado hacia € y este amor constituye la motivacién inte-
rior de la obediencia

2 Cf. G. von Rad, op. cit., 40, _
= Sore ede rao monateismo, d. Ed. O. James, Ethical mono-
theism, op. cit.; tambien, H. Frankfort, The emancipation of Thought from
Myth, en efore,Rhllgsggg Londres™1954; trad. cagtdlana El pensamiento
prefjj osofko [México "1 ]3/ -248.
G. von Rad, op. cit., 175.
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Por eso no es extrafio que las mediaciones de la presencia de
Yahvé y de su accién se distingan de las de otros contextos reli-
giosos por haber pasado de la naturaleza®® como medio ordinario
a la historia y a la vida de cada individuo a través de su palabra
y de su promesa™. De ahi e cardcter acusado de Dios vivo que
posee Yahvé y que significa, sobre todo, su condicion de Dios ac-
tivo que sirve de término de relacion a un encuentro del hombre
y que es sinénimo de Dios personal®*®,

Un segundo elemento caracteristico de la representacion mono-
teista de Dios es la atribucion a mismo de la condicién de creador.
Ya en las religiones primitivas la figura del ser supremo representa
a éste Ultimo en agunos casos como creador. Pero en ellas este
término no pasa de significar, a menos en la mayoria de los casos,
al padre primero de todas las cosas, al autor, al Urheber, en la
terminologia de Soderblom®®. El atributo de creador aplicado a
Dios por las religiones monoteistas va a cobrar un sentido mas
profundo. En el tercer Isaias vemos perfectamente expresada la
vivencia que da lugar a la atribucién a Dios del carécter de creador
y € nuevo sentido que cobra este atributo: «TU eres nuestro pa
dre; Abrahdn no sabe de nosotros. Israel no nos reconoce. T,
Sefior, eres nuestro padre..., nosotros la arcillay Tu € afarero:
somos todos obra de tus manos»**’. Los términos de este profe-
ta nos ofrecen el retrato «no de aquel que procrea o engendra, sino
de un creador cuyas relaciones con € hombre son exactamente con-
trarias a las del parentesco y ante el cua € hombre se prosterna
en una profunda pero confiante dependencia. Por eso Yahvé se
separa de la tierra y de la montafia que van a pertenecer a los
baalim y a los demonios; por eso también, cuando las funciones
de los baalim son pasadas a Yahvé cambian de naturaleza, Yahvé

= An en las higrofanias 0 mediadiones naturdes de su manifeadon
£ obsva una progresva «espiritudizacion» de las mismes que
una persordizacion de la redided divina representada o revelada en
dlas No hey mes que comperar las hierofanies dnaiticas de Ex 1916ss con
la destrita en 1 Re 19, en la que Yawe s hace presente en d «rumor
de una ligera brisa». Comentando’ esta evalucion, Albright conduye «Yawé
Suia 9endo una persona, pero U agpecto espiritudisa iba tomando . mes
importandia y d carécter externo de su tedfenia en la naturdeza e limitaba
cada vez més a la imagen poética» (op. cit., 225-226).

> ., sobre este tema, ya d&gco en la tedlogia, J Mdltmann, Theologie
der Hoffnung; trad. cagdlana Teologia de la esperanza (Sdamanca ),
cep, 2: Promesa e historia, 123ss
2 M- Rlvr\\;;grm, Op. cit., 99.
“ DasWerden des Gottesglaubens, 93-156.

Is 6316, 64,7. . C m; ../
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llama a trigo' (Ez 36,9), pero no lo engendra»®*®. En la idea de
creacion el monoteismo representa de forma enteramente nueva la
relacion entre Dios y € orden del mundo. Las fuerzas numinosas
giercen una especie de «patronazgo personal» sobre el mundo; los
seres supremos lo producen, pero terminan con ello su relacion
con él; los dioses ddl politeismo son figuras del poder integradas
en la totalidad del universo al que ordenan y prestan cohesion;
el Absoluto del monismo origina de forma no siempre precisa, pero
cas siempre emanatista, la multiplicidad mas o menos aparente de
lo mundano. El Dios del monoteismo es representado como la rea-
lidad absolutamente trascendente a mundo, que por eso puede
mantenerlo en una absoluta y permanente dependencia. «El centro
de la concepcion veterotestamentaria de la creacion —resume
Ringgren— es la dependencia absoluta de todos los seres en rela-
cion con Yahvé. La creacion es una actividad perpetua que e hom-
bre constata agradecido. Y esto es verdad no sdlo del cuidado
que Dios tiene del individuo, sino también del orden del mundo
en general»®*®. La creacién en e monoteismo no es, pues, una
doctrina explicativa del origen de mundo, sino una interpretacion
del mundo y de la historia desde la fe en € Dios Unico, persona
y trascendente. El atributo de creador es una consecuencia de la
fe monoteista. En & se expresa, en la comprensién de la relacion
de Dios con € hombre y lo mundano, € rasgo caracteristico que
confiere a monoteismo su originadidad y su dignidad, que consiste
en la perfecta conjugacion del reconocimiento de la trascendencia
absoluta del Misterio y la afirmacion de su més inmediata presen-
cia en & hombre y en & mundo®®.

Un tercer rasgo importante de la representacion monoteista de

22 G. van der Leauw, op. cit., 177-178, _
z ?gicn., 115120, sobre la creadion en @ Idam, . D. Masson, op. cit.

||

. No entramos aqui en @ procesd que llevd a lsrad a la idea de la
aesdon ni en la rdadion de la misma con la_hidoria de la_sdvadon, ni
menos en d andiss de los rdatos de la misma Para edas cuestiones, d. von
Rad, op. cit., 123-133, H. Renkens Asi pensaba Israel... (Madrid 1960) es-
pecidmente 83ss Destacando d _ori rdigioso de la «doctrinay de la
aesdon, H. Renkens resume «Todo 1o que carecteriza la rdadon entre
Yawve y su pueblo es golicable a la rdagon entre Yawé y d mundo...
en la rdadon Diosmundo, tanto la digancia entre Dics y € mundo como
la intensa olicitud de D|05£0r d mundo ubsgen en igud medida y en
equilibrio reciproco..»;, en Gn 1 «BH creador goarece indcanzable, ant
fuera'y por endma de todo lo cresdo, pero justamente por e0, U edtivi
abarca todas las cosss en U mas profunda entrafia y es la razon totd de s
exigendia» (op. cit., 90-91).
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lo divino es la universalidad dd mismo; su valor de ser un Dios
de todos y para todos los hombres y un Dios de todas las cosas. Tal
vez sea éste e rasgo que més ha tardado en imponerse a la con-
ciencia religiosa monoteista de Israel, hasta el punto de que € ju-
daismo no ha llegado a constituir en ningln momento de su his-
toria una religién universal en el sentido pleno que este término
cobra en la tipologia de las religiones™. Sin embargo, no faltan
hechos que muestran que Israel sacd ya, aungque no plenamente,
esta consecuencia de su monoteismo. La doctrina de la creacion es
la primera muestra de ello. En esta doctrina Y ahvé aparece cierta
mente como Dios de todo € mundo y de todos los pueblos que 1o
habitan. La universalidad de las promesas de la que toman con-
ciencia expresa los profetas que predican una salvacion para todos
los hombres, y el movimiento proselista seria un segundo indicio
de la universaidad del Dios de Israel®®. Un tercer indicio esta en
el hecho de que Yahvé no fue nunca sdlo el Dios del pueblo, €
Dios del culto oficia, sino también el Dios de cada individuo a
quien iban dirigidos en su singularidad todos los preceptos®®, hasta
€l punto de que en las épocas tardias se produce «un movimiento
de autonomia del individuo» que llevard a que «el individuo esté
ante Yahvé y su revelacion en una perfecta soledad» . Esta indi-
vidualizacién de la relacion con Dios pone la base para la perfecta
universalizacion de la misma, ya que en la medida en que € su-
jeto de la relacion religiosa es cada individuo, y su término, € Dios
unico de todos los hombres, se rompen las barreras de cualquier
particularismo nacional o racial. Pero, en redidad, esta conse-
cuencia solo aparecera claramente sacada con e advenimiento del
cristianismo

Después de haber anctado algunas de las caracteristicas de la
representacion de lo divino propias del monoteismo, nos referire-
mos ahora a las de la actitud religiosa que le sirve de base. Ante-

2 pe hecho, d judaigmo eslordiréariamerm mgerajodrdigién_ge;ﬂm
pueblo 0 naddn en oposddn a las_ rdigiones universdes, d., o}
G. Mensthing, Die Religion, op. cit,, %—70, 114-119. por g

. " Sobre eda cuedtion, d. la excdente monogrdfia de A. Gonzdez, La
histgria biblica, signo particular deliberacion universal (Madrid 1970).

= E dwrodt,ﬁ)g. cit., 204. )

= & S 17 119 G vonRed, op. cit., 329. i

22 Como e sahido, o comparten con d cridianigmo ede caddter de
rdigiones universdes d budismo y d idamigmo de foma inequivoca ?/
también, de d manga d zoroadriamo Yy las rdigiones migéicas de la
Antigliedad. e los ragyos de les rdigiones de miderio, d. A. Alvarez
de Miranda, Las religiones mistéricas (Madrid 1961) 23-48, 49ss
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nérmente nos hemos referido a la més importante de todas ellas:
la concentracion de los mdiltiples actos religiosos en una actitud
Unica que consiste en € reconocimiento, la entrega, el abandono
0 la confianza expresados en la invocacion de ese nombre Unico
en €l que € creyente monoteista ha concentrado la realidad divina.
A la negacion, de la multiplicidad de las figuras de lo divino co-
rresponde la reduccion de los multiples actos a la actitud funda
mental de la fe y la obediencia.

Pero e hecho de que en & nombre propio de lo divino se re-
vele a hombre la realidad absoluta hace que esa actitud de fe sdlo
sea posible como acto de absoluto trascendimiento, de confianza
sin limites, de fe sin otro apoyo que la Trascendencia misma. En
ningln momento aparece este aspecto de la actitud monoteista tan
clara como en €l relato de Gn 22 sobre el sacrificio de Isaac. El
sentido auténtico de ese relato es € de que, «con la orden de sx
crificar a Isaac, Dios parece aniquilar toda su promesa», ya que...
«todo estaba contenido en Isaac...». «La historia del sacrificio de
Isaac... irrumpe en el ambito de las experiencias extremas de la fe
en las que Dios mismo parece €l enemigo de su propia obra para
con los hombres: tan profundamente se esconde que no parece
dejar a quien ha recibido la promesa otra salida que e abandono
total a Dios...»?*®. «lLa verdadera actitud frente a Dios —resume
Ringgren— consste (para Israel) en reconocer que depende ab-
solutamente de Yahvé y confiar en él». La misma concentracion de
la actitud religiosa a lo esencial aparece en € islamismo. «Hoy
—podemos leer en el Coran— he completado vuestra religion y os
he concedido mi don perfecto. Yo acepto para vosotros e Islam
como religién»*’. Ahora bien, «Islam» sgnlﬂca, eti mologlcamente
«abandonarse (a Dios); la entrega total de si mismo a Dios»*®

Por eso, las poderosas personalidades religiosas que han encar-
nado los movimientos de renovacion de las tradiciones monoteistas
con frecuencia han predicado una purificacion de la conducta reli-
giosa que oponia a la multiplicacion de los actos exteriores lainss
tencia en la actitud fundamental de reconocimiento del Dios Unico.

A esta reduccion de los actos religiosos a la actitud religiosa
fundamental corresponde en el monoteismo una paralela reduccion
de las mediaciones objetivas del Misterio. Ya hemos visto como

# G. von Rad, op. cit., 155; d. tamhién d excdente comentario a este
texto gue condituye Ia obra de'S Kierkegeard, Crainte et tremblement,
trad francma de . Tissau (Paris).

553
2 . L. Gadet, op. cit., 27. [
19
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la representacion «personal» de lo divino privilegia la accion de
Dios en la historia y en la vida del hombre sobre su manifestacion
en la naturaleza. Este primer rasgo constituye un primer momen-
to purificador del cuerpo hierofénico religioso. Pero, ademés, la
purificacion de la actitud que ha dado lugar a esa representacion
llevara a excluir las manifestaciones visibles, las iméagenes de la
divinidad, la presencia de mediadores y cualquier otra forma de
mediacion objetiva que con su densidad pueda comprometer la
trascendencia de la realidad divina. Las religiones monoteistas, con
su concentracion de 1o numinoso en una sola figura —el nombre
de Dios—, reducida a su funcién de referencia, tienden a reducir
a su minima expresion las numerosas sacralidades a las que recu-
rren las formas religiosas basadas en una vivencia menos pura de
relacion con la Trascendencia. Por eso es frecuente encontrar en
las tradiciones monoteistas movimientos reformadores que critican
el aparato cultual, institucional, ritual o legalista de la religion para
predicar en su lugar la adoracion a Dios «en espiritu y en verdad».

d) Valoracion de la configuracion monoteista de la divinidad

Nuestra descripcién del monoteismo ha subrayado suficiente-
mente e elemento en el que reside, a nuestro modo de ver, su ori-
ginalidad y dignidad frente a resto de las representaciones de 1o
divino. Lo decisivo no es, sin duda, €l ndmero singular de la repre-
sentacion de lo divino, sino la calidad de la actitud religiosa que
ha llevado a ella. Esta actitud se distingue por conjuntar la &fir-
macion més decidida de la trascendencia del Misterio con la més
viva relacién «personal» con ella. Tal unién es posible gracias a
reconocimiento de esa trascendencia en la actitud persona de la
més plena confianza. Pero € monoteismo no es una actitud fé&cil.
No se puede tomar como la adquisicion de una determinada comu-
nidad en una época que pueda ser transmitida a las generaciones
siguientes como un deposito. El monoteismo es una tarea siempre
dificil que cada generacion y cada creyente esta llamado a readlizar.
Esta tarea comporta tres deberes principales. El primero es el del
mantenimiento del carécter absoluto de la relacion con lo divino
y se puede concretar en e reconocimiento de Dios como unum
necesarium, como realidad totalmente Ultima que reduce el resto
de las realidades mundanas —incluida la propia vida— a la con-
dicion de «penultima». El segundo es el deber de reconocimiento
de la universalidad de lo divino que podria traducirse en € someti-
miento de todos los elementos de la propia vida a dominio de Dios
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y en la aceptacion del caréacter universal de Dios de todos los hom-
bres que posee € Dios a que e monoteista adora como propio. El
tercer deber contenido en € monoteismo es la exclusion de cud-
quier otro poder como dios. En la primera época del monoteismo
de Israel este deber se concretaba en la exclusion de los dioses de
las poblaciones vecinas. Pero los profetas de Israel, continuando y
actualizando ese deber, no se contentaron con &firmar que los dio-
ses de las naciones eran nada, sino que aplicaron la exigencia del
monoteismo a la confianza en los otros medios y en las propias
acciones —poder militar, pactos riquezas— como s ellas fuesen
capaces de salvar ad hombre®™®. La actualizacion de este tercer deber
contenido en & monoteismo nos indica la «actualidad del paganis-
mo» Yy la necesidad en que se encuentra el creyente de nuestro
tiempo de superar esas realidades que pueden ser |a raza, € poder,
el sexo, la riqueza, que constituyen para €l otras tantas divinidades
de las que esta tentado a esperar la salvacion®.

Pero la recta redizacion de la actitud monoteista y la vaora-
cion actual de la misma tropieza con una dificultad a la que resulta
particularmente sensible nuestra época. ¢No resulta compromete-
dor para la trascendencia de la divinidad su identificacion con la
figura que de dla se ha dado una tradicion determinada? ¢La uni-
versalidad de las religiones monoteistas no se convierte asi en €
peor de los «imperialismos», puesto que pretende imponer como
Unico nombre capaz de savar € que €lla ha dado como propio de
la divinidad? ¢No parece comportar, por tanto, el monoteismo una
dosis de exclusivismo, intransigencia e intolerancia que terminan
por privarle de hecho de credibilidad para una sociedad pluralista
como la nuestra? Para responder a todas estas cuestiones tan acu-
ciantes -cuando se trata sobre todo de comparar el vaor de las re-
ligiones proféticas y monoteistas con las religiones misticas del
Extremo Oriente creemos que es preciso distinguir dos posibles
formas de interpretacion y de redlizacion de la actitud monoteista.

La primera consiste en confundir la representacion propia del
Dios Unico con Dios mismo. Ta confusion lleva de ordinario a
pretender imponer a todos los hombres esa representacion propia
con todo €l cuerpo expresivo que comporta como Unico camino
para el reconocimiento del Misterio. Esta actitud pretende tradu-
cir adecuadamente la universalidad del Dios Unico en la propia

2 Of, por gemplo, d profeta Isaias.
¥, por gemplo, G. ven der Leaww, L'actualité du Pagamsme e
Monde non Chret|en» 6 (1931) 5ss R. Pettazzoni, L' esprit du paganisme:

«Diogéne» 9 (1955) 3
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representacion del mismo y atribuye a esa representacion el carécter
absoluto que sblo a Dios pertenece. Tal actitud llevarg, pues, a
concebir la propia religion, la propia representacion de lo divino,
como absolutas, excluyendo, por tanto, cualquier otra forma de
representacion de lo divino.

Pero tal actitud no pasa de ser una tentacion para la actitud
monoteista, y €l que los monoteismos histéricos hayan caido frecuen-
temente en ella no le quita € carécter de tentacion y de perversion
que comporta para el verdadero monoteismo. Este no lleva en modo
alguno a esa actitud de exigencia exclusivista y de intolerancia. En
efecto, € creyente monoteista, al mismo tiempo que reconoce a
«su» Dios como Dios Unico, reconoce la absoluta trascendencia de
este Dios Unico sobre la figura que para € ha revestido y e nom-
bre a través del cua le ha invocado. Para el creyente monoteista,
reconocer a «su» Dios como Dios Unico no significara identificar
el signo en el cud se le ha hecho presente el Misterio con e Mis-
terio mismo, sino reconocer el carécter absoluto de ese Misterio a
través de la mediacion en la que se le ha presentado. La universa
lidad y la pretensién de valor absoluto se refiere a Misterio mismo
y no a signo necesariamente particular y relativo a través del cua
se le ha revelado. Més alin, la pureza de su propia mediacion estara
en la capacidad que ofrezca para ser vehiculo de la trascedencia sin
identificarse con ella

Naturalmente, la mision de este monoteismo auténtico no con-
sistird en «propagar» la propia representacion de lo divino como
Unica vélida, sino en hacer presente a través de dla la validez uni-
versal y € vaor absoluto de la realidad trascendente, Unica capaz
de sadvar a hombre. La «misién», caracteristica de todas las reli-
giones monoteistas, sera asi un fendbmeno de testimonio encami-
nado a hacer posible, a través de los signos de la propia configu-
racion de lo divino, la presencia valida del Dios Unico que llama a
todos los hombres a su reconocimiento®.

Si se entiende en estos términos e monoteismo, se ve como en
€l se encuentran integrados los valores de las representaciones de
lo divino que hemos descrito anteriormente. Por eso no es extrafio
gue en las tradiciones monoteistas no falten intentos como los de
los misticos por apropiarse expresiones contagiadas de monismo re-

M Sobre d problema. de la reivindicacion para S de un velor absoluto
y la tolerancia en las rdigiones puede consultarse la obra, no dempre im-
gmd_ en g juidos de G. Mensthing, Toleran und Wahrheit in der
Religion (Sebengerntaschenbuch 1966); d. también d breve y hemoso
libro de R. Panikkar, Los diosesy d Sefior (Buenos Aires :
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ligioso para expresar la inmediata presencia de Dios en e mundo
y en e hombre®™, tendencias claras a «superar el tefsmo» relativi-
zando e mismo nombre con que se invoca a Dios en comparacion
con €l Misterio a que & hombre apunta, como ha hecho en € cris-
tianismo la antigua e ininterrumpida tradicion de la teologia ne-
gativa.

= Recuérdes, 0, que sn Pablo, en @ discurso dd Areopago
no tendra moonve%?ern?eey mtcégrar expresones panteizantes tomedss de
podtas hdenidas, . Hch 17,28



CONCLUSON

Las configuraciones de la divinidad que acabamos de exponer
constituyen algunas de las mas importantes representaciones del
Misterio que e hombre religioso ha dado a lo largo de su historia.
No son, ciertamente, las Unicas, aunque si, probablemente, las més
importantes. En ellas se ha expresado la vivencia por el hombre de
su relacion con el Misterio. Esa relacion vivida es la raiz mas pro-
funda de tales configuraciones. Pero en su forma concreta han in-
fluido también las circunstancias histéricas, culturales y socides
por las que ha pasado € hombre. Las configuraciones de la divini-
dad, por constituir €l primer momento de la expresion de la acti-
vidad de reconocimiento de la misma constituye e centro del cuer-
po expresivo, del conjunto de sacralidades, que comporta cada reli-
gion concreta. Cada una de estas configuraciones responde a un tipo
de experiencia religiosa, es decir, de relacion humana con lo divino;
pero a cada una de ellas corresponde una forma peculiar de ger-
cicio préactico de esa relacion; una forma de oracién y de piedad,
de culto y de doctrina; una forma de organizacién de la comunidad
religiosa, una forma determinada de organizacion y de expresion
simbdlica de la realidad. Es decir, que cada una de estas configu-
raciones de lo divino, en cuanto expresion originaria 'y privilegiada
de la relacion del hombre con e Misterio, constituye €l nuacleo
esencial desde € cua se comprende la peculiaridad de cada religion
concreta.

Todas ellas ofrecen, como hemos podido ver, una serie de ras-
gos comunes que nos permiten identificarlas como magnitudes reli-
giosas y distinguirlas de otras méds 0 menos emparentadas con ellas.
Todas ellas contienen una serie de elementos que nos permiten
identificar los hechos a los que pertenecen como hechos religiosos.
En todas las configuraciones de lo divino que hemos recorrido,
y en las religiones de las que dlas constituyen el centro, hemos
podido reconocer, por tanto, verdaderas religiones. Pero cuando
se las ha recorrido en una descripcion, por somera que haya sido,
surgen cas inevitablemente dos preguntas. ¢Cudl de élas es la
verdadera religion? ¢Es verdadera aguna de ellas? Ninguna de
estas dos preguntas puede ser respondida con los medios y los mé
todos propios de la fenomenologia de la religion. Pero sus conclu-
siones no son indiferentes para una posible respuesta a las mismas.

La fenomenologia, para referirnos.en primer lugar a la segunda
cuestion, no demuestra la verdad de la religion; se contenta con
describir con una fiddlidad no exenta de simpatia sus elementos
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esenciales. Pero esta descripcion ayuda a responder a la pregunta
sobre el valor del hecho religioso. Primero, eliminando de ese nd-
cleo esencia del hecho religioso no pocos elementos que podrian
aparecer como esenciadles y que muy bien puedan no ser més que
contaminaciones historicas que el hecho religioso ha padecido en €l
transcurso del tiempo. En segundo lugar, estableciendo una jerar-
quia en las manifestaciones religiosas y descubriendo una intencién
por debajo de todas ellas, con lo que el abigarrado mundo de las
religiones se convierte en un conjunto armoénico e inteligible dota-
do de una rigqueza, una densidad y una dignidad particulares, que
los multiples rasgos, indiscriminadamente aceptados como religiosos,
pueden en muchos casos ocultar. Por Gltimo, la descripcion fenome-
nolégica de las formas religiosas puede procurar un enriguecimiento
del conocimiento de la conciencia humana, de cuya profundidad es
testimonio elocuente la actitud y, en general, las manifestaciones
religiosas. De todas estas formas, sin plantearse la pregunta por €
valor del hecho religioso, la fenomenologia de la religion puede
colaborar a dar una respuesta positiva a la misma.

Volviendo ahora a la primera cuestion, la fenomenologia de la
religion no puede determinar cud de las formas religiosas descri-
tas por dla es la verdadera religion. Pero también en este terreno
sus conclusiones pueden ayudar a plantear rectamente y a respon-
der de aguna manera a ese problema.

La fenomenologia puede, por gemplo, desautorizar algunos jui-
cios de valor emitidos por otras instancias criticas por basarse en
una comprension de los hechos que no responde a los datos que
éstos ofrecen a una consideracion imparcial.

Con mucha frecuencia, la teologia cristiana, para acudir a un
gemplo que nos es particularmente cercano, ha descrito las reli-
giones no cristianas como expresiones de la bisqueda de Dios por
el hombre a lo largo de su milenaria historia. Frente a ellas, la
religion cristiana constituiria la respuesta que Dios, desde la época
de los Padres y los Profetas, ha ido dando a esta blisqueda vacilan-
te de la humanidad. No nos esta permitido valorar teoldgicamente
esta interpretacion de la historia religiosa de la humanidad, pero
de nuestros andlisis fenomenoldgicos anteriores podemos concluir
que tal juicio no se ve corroborado por los hechos. La fenomeno-
logia de la religion no puede determinar cua o cudes de las formas
religiosas son producto del hombre y cud o cudes son «obra de
Dios». Pero sus conclusiones muestran que todas ellas aparecen
como obra del hombre mediante la cua é pretende responder a la
iniciativa del Misterio que se le hace presente. Es decir, que todas
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ellas son obra del hombre determinado por la presencia del Mis
terio. Estructuralmente hablando, no existe una religion revelada
que se sitle frente a resto de las religiones consideradas como re-
ligién natural. Todas las religiones que conocemos comportan una
revelacion de Misterio, sin la que todas dlas serian incomprensi-
bles incluso en sus aspectos mas exteriores.

Pero esto no quiere decir que la fenomenologia imponga una
visién niveladora de las diferentes religiones, segin la cua todas
ellas tengan e mismo valor. Nuestra descripcion de las mdiltiples
configuraciones de la divinidad como centro de las diferentes reli-
giones nos ha llevado a una ordenacion de las mismas que inten-
taba mostrar en cud de élas se redizan de la forma mas pura y
més plena los rasgos esenciaes de la relacion religiosa. Ello nos ha
permitido cerrar nuestra descripcion con e monoteismo religioso
como forma mas perfecta de configuracién de la divinidad en la
gue se expresa, a nuestro modo de ver, la més perfecta reaizacion
de la relacion religiosa

Pero debemos afiadir, s queremos no llamar a engafio, que el
juicio de valor contenido en esas afirmaciones se funda, sobre todo,
en una comprension de la religion en la que, aun cuando estén pre-
sentes los rasgos de la misma que nos parecen esenciales, se han sub-
rayado aquellos que corresponden més perfectamente a la forma reli-
giosa propia del hombre que nosotros somos histérica, socia y
culturalmente hablando. No creemos, pues, que nuestra valoracion
del monoteismo religioso excluya € que, desde otra vision del hom-
bre, otras formas diferentes de redizacion de la relacion religiosa
y otras configuraciones de la divinidad puedan aparecer como més
perfectas.

Tal salvedad no comporta un juicio de valor de tipo sincretista
o indiferentista sobre las diferentes formas religiosas. En realidad,
esta salvedad no constituye ningdn juicio de valor. Constiuye, mas
bien, una advertencia que matice cualquier juicio de valor que
pueda arriesgarse en este terreno extremadamente delicado. Y esta
advertencia corresponde perfectamente a conocimiento del hecho
religioso que la descripcién fenomenoldgica nos ha procurado. Des
de €ela, en efecto, comprendemos perfectamente que cada hombre
religioso afirme como dotada de valor absoluto la relacion con la
trascendencia que vive en e gercicio concreto de su vida religiosa.
Comprendemos que cada hombre, a través de las mil mediaciones
concretas de su vida religiosa, reconozca € Misterio dando a ese
reconocimiento y a su término un valor absoluto. Pero nuestra
descripcion del hecho religioso nos lleva a advertir que € hombre
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religioso solo redlizard este reconocimiento en la medida en que
tome conciencia dé la distancia que existe entre su propia media-
cion del Misterio y el Misterio mismo. Y que, por tanto, €l hom-
bre verdaderamente religioso, al mismo tiempo que reconoce abso-
lutamente a Dios a través de la configuracion que €l da del mismo,
debe estar dispuesto a admitir otras muchas mediaciones vélidas,
tan «absolutas» como la suya propia, de la relacion con € Mis
terio, que corresponderan a las muchas situaciones historicas dife-
rentes en las que ese Misterio se ha podido hacer presente a
hombre.



[" RECAPITULACION: EL HECHO RELIGIOSO

Como resumen del conjunto de la*obra y para facilitar la siste-
matizacion de sus resultados, ofrecemos en esta recapitulacion los
datos mas importantes de nuestra anterior descripcion del fendmeno
religioso.

1 EL HECHO RELIGIOSO
EN LA HISTORA DE LA HUMANDAD

El hecho religioso es una parte de la historia humana. En todas
sus etapas encontramos indicios suficientes para afirmar con funda
mento la actividad religiosa de los hombres que las han protagoni-
zado. Los historiadores de la religién han renunciado hace mucho
a indagar los origenes empiricos de la religion, es decir, a descubrir
el momento en que la humanidad comenzé a ser religiosa, convenci-
dos de que donde existen indicios de vida humana, existen indicios
de actividad religiosa. Por eso, todas las historias de las religiones
dedican su primer capitulo a descifrar los signos de vida religiosa
gue nos han deado las épocas mas remotas de la prehistoria. Ya
en el paeolitico, las pinturas rupestres, las estatuillas femeninas,
los restos funerarios indican claramente la preocupacion del hombre
prehistérico por e problema del mas alay la presencia en su vida,
junto a las actividades que le imponia la lucha por la pervivencia,
de unas acciones rituales encaminadas a establecer «relaciones efi-
caces con la fuente de toda bondad y beneficencia» (E. O. James).
También la vida del hombre llamado primitivo por pertenecer a
comunidades preliterarias esta llena de signos de actividad religiosa
gue la moderna ciencia de las religiones, a partir sobre todo del
siglo pasado, nos ha dado a conocer con profusion de detalles.
Estos signos son distintos segin se trate de poblaciones recolec-
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toras o cazadoras, némadas o sedentarias. Pero en todas ellas
aparece una actividad, diferente de la actividad ordinaria y mez-
clada generalmente con elementos animistas, fetichistas o mégicos,
gue contiene muchos elementos de lo que hoy denominamos acti-
vidad religiosa

Las grandes culturas de la Antigliedad tienen su propia forma
religiosa de ser, dotada de unos rasgos comunes como son € ca
racter nacional de la vida religiosa, y la forma plural de represen-
tarse lo divino que dalugar a politeismo.

Posteriormente, a partir sobre todo de ese «tiempo ge» que
se sitdla en torno a siglo vi a C, van apareciendo las grandes
religiones o religiones universales que han perdurado hasta ahora
y que acogen a los creyentes actuales. Entre ellas pueden distin-
guirse dos grandes familias. La primera es la que comprende las
religiones del Extremo Oriente, especialmente hinduismo y budis-
mo. Estas se caracterizan por la tendencia a representarse lo divino
como el fondo absoluto de la realidad con € que e hombre, tras
una laboriosa purificacion, debe identificarse, o en e que debe
disolverse. Por esta razon se las denomina religiones de orienta-
cion mistica. La segunda gran familia de religiones universales
abarca las nacidas en e Medio Oriente y difundidas después hacia
Occidente y son €l judaismo, el cristianismo y e islamismo. A estas
Ultimas se las reconoce como religiones proféticas por la forma
marcadamente personal de representarse lo divino y la tendencia
a describir la relacién con Dios en términos de didogo, adianza,
amor y obediencia personales.

Como muestra esta somera indicacion, € hecho religioso acom-
pafia la historia humana en todas sus etapas. Un estudio més
detenido de las diferentes formas que reviste mostraria como
va reflgando continuamente las vicisitudes por las que esa historia
atraviesa. Ademas, e fendmeno religioso interviene en € desarrollo
de la historia, siendo sin duda condicionado por él, pero determi-
nando a su vez en buena medida ese desarrollo en todos los demés
aspectos.

El hecho religioso contiene, pues, una enorme variedad de
formas que reflgan la pluriformidad de la historia humana, segin
las diferentes épocas, culturas y situaciones. Pero contiene también
una indudable unidad que nos permite identificar fenémenos apa-
rentemente muy diferentes; por eemplo, la religiosidad del primi-
tivo y las elevadas manifestaciones religiosas contenidas en € cris-
tianismo o en e budismo, como formas o manifestaciones de un
hecho humano idéntico: € hecho religioso, dotado de una especi-
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ficidad en relacion con otros hechos humanos como pueden ser
el estético, el moral, etc. Entre las diferentes manifestaciones his-
toricas del hecho religioso, como una forma especiamente elevada
del mismo, se encuentra e cristianismo. Con ellas comparte una
serie de rasgos comunes que permiten hablar de é como de una
religion, aun cuando la existencia de una serie de rasgos peculiares
convierten a fendmeno cristiano en una religion origina que lleva
a los cristianos a ver en @ la presencia de una verdadera mutacion
de la tradicion religiosa de la humanidad. Por eso estimamos nece-
sario, para una recta comprension del cristianismo, comprender o
esencia del hecho religioso del que forma parte para mejor destacar
posteriormente su indudable originalidad.

2 LA ESTRUICTURA DH. HECHO RELIGIOSO

Acabamos de ver que las religiones son muy numerosas. Pero
todas tienen ago de comin que permite identificarlas a todas las
como verdaderas religiones y distinguirlas de otros fenébmenos hu-
manos como € arte o la cultura. Estos elementos comunes son los
que queremos descubrir en la descripcion que ahora iniciamos.

a) La idea de estructura

No buscamos la esencia de la religion como ago separado de
las religiones existentes. En realidad no existe tal religion; solo
existen las religiones histéricas. Tampoco pretendemos ofrecer el
minimo comin de rasgos presentes en todas las religiones. Tal
definicion minima no nos permitiria dar cuenta de la riqueza que
contienen las diferentes religiones. Intentamos descubrir en la
descripcion que sigue la estructura del fendmeno que, juntas, com-
ponen las diferentes religiones. De la misma manera que con los
materiales tan distintos de la piedra, los colores, las palabras y los
sonidos, los templos griegos, los lienzos céléebres, los poemas y las
composiciones musicales componen un hecho que tiene mucho de
comun: el hecho estético, asi con los materiales diferentes de que
cada una de las religiones consta, todas ellas presentan un rostro,
componen una figura dotada de un evidente «parecido». En las
paginas que siguen intentamos ofrecer la ley que rige la organizacion
de los diferentes elementos de que constan las diferentes religiones,
los puntos firmes en torno a los cuales se organizan sus variadi-
simos «materiales»; los polos que focdizan las fuerzas que actlan
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en todas ellas. Nos interesan, pues, no tanto los elementos que com-
ponen cada religion como las relaciones que esos elementos guar-
dan entre si y que determinan la constitucion de un hecho humano
especifico. La atencion a la especificidad irreductible que comporta
el fendmeno religioso nos forzard a tener permanentemente presente
en nuestra descripcion la intencién subjetiva que anima los elemen-
tos materiales y la organizacion de los mismos. En resumen, nos
proponemos una descripcion comprensiva del fendbmeno religioso
basada en € material que ofrecen sus multiples manifestaciones
historicas.

b) Cuatro puntos de referencia para la
comprension de la estructura del hecho religioso

La primera caracteristica del fendmeno religioso es su comple-
jidad, originada por la enorme variedad de formas que reviste y por
la riqueza de aspectos de cada una de estas formas. Por eso resulta
imposible describirlo desde una perspectiva Unica. Para que nuestra
descripcion del hecho religioso resulte menos inadecuada la redizare-
mMos en torno a cuatro puntos que permiten organizar la variedad
y riqueza de sus elementos y aspectos.

1) El ambito de lo sagrado.

En este primer punto pretendemos sensibilizarnos con la «at-
moésfera» en que estan bafiados todos los fenébmenos religiosos, el
«clima» que envuelve todos los elementos. personas, cosas, acon-
tecimientos que componen una religion. Es lo que llamamos €
ambito de lo sagrado. Este ambito no es unarealidad ni un conjunto
de realidades, no es una zona de lo real ni un acto determinado
ni un conjunto de actos. Es una forma peculiar de ser y de aparecer
el hombre y la realidad en su conjunto que surge justamente cuan-
do aparece lo religioso. Es muy dificil captar ago tan vago. Porque
no se trata de una suma de elementos, sino de la forma de orga
nizarse todos ellos componiendo un «rostro» preciso. Sucede lo que
con el fendmeno estético. No basta con describir detalladamente
los elementos que componen una obra de arte para comprenderla
como tal. Para captar su belleza de obra de arte se precisa entrar
en € nuevo mundo que llamamos lo estético.

¢Coémo introducirnos en este mundo peculiar que llamamos lo

sagrado? Hay un primer rasgo que lo caracteriza. Se trata de un
mundo en que el sujeto se introduce tras €l paso de un umbral.
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Este paso exige del sujeto una «ruptura de nivela». Como €l testigo
de la teofania de la zarza que ardia sin consumirse (Ex 3,2), €
sujeto que quiere entrar en el mundo de lo sagrado necesita «des-
calzarse», es decir, comenzar a existir de una forma nueva. El
umbral de lo sagrado separa el mundo religioso del mundo de la
vida ordinaria. Y no es que se trate de dos mundos compuestos
de cosas 0 de acciones distintas. Se trata del mismo mundo vivido
de una forma enteramente nueva. Un conocido fenomendlogo de
la religion lo ha expresado en estos términos: «Toda concepcion
religiosa del mundo implica la distincion de lo sagrado y lo pro-
fano; opone a mundo en e que e fid vaca libremente a sus
ocupaciones y gerce una actividad sin consecuencias para su sa-
vacion otro ambito en € que € temor y la esperanza le paraizan
sucesivamente y en el que, como a borde de un abismo, la menor
distraccion en e menor gesto puede perderlo irremisiblemente»
(R. Calillais).

El ambito de lo sagrado es €l mundo de lo definitivo y de lo
ultimo ante lo cua todas las realidades de la vida ordinaria pasan
a ser, por muy importantes que sean, simplemente pendltimas. Es
el mundo de lo Unico necesario, como dice del reino de Dios en
evangelio, ante lo cual todas las cosas son solo relativas, se redu-
cen a la categoria de afiadiduras. Pero no creamos que el ambito
de lo sagrado es un mundo poblado de nuevas realidades o una
forma de ser del hombre que consista en la redlizacion de nuevas
acciones extraordinarias. Se trata del mundo y de la vida del hom-
bre que, organizados en temo a un nuevo ge, adquieren una nueva
dimension y asi pasan a constituir un nuevo ambito. Por eso para
progresar en la «familiarizacion» con € ambito de lo sagrado es
imprescindible descubrir la realidad cuya aparicion confiere esa
nueva dimension a la realidad que la transforma en sagrado.

2) El Misterio, realidad que determina
la aparicion del ambito de lo sagrado.

En la tradicién religiosa cristiana la realidad que hace surgir
lo sagrado es Dios. Una cosa es religiosa o sagrada cuando es referi-
da a Dios. Una persona es religiosa cuando se relaciona con Dios.
Lo religioso, lo sagrado, comporta fundamentalmente una relacion
con Dios. Pero existen tradiciones religiosas que carecen de un
nombre o una figura para Dios, como el budismo primitivo, y que
son tradiciones auténticamente religiosas. Por eso buscamos nosotros
un nuevo nombre capaz de abarcar o que en nuestra tradicion lia
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mamos Dios, designado en otras religiones con otros nombres, o
evocado en otras por la ausencia de todo nombre y el vacio de toda
representacion. Este nombre es el Misterio.

Con este término designamos en este primer momento esa
realidad anterior y superior a hombre que aparece en su espacio
vital cuando éste se introduce en el ambito de lo sagrado y que le
fuerza a una reorganizacion del conjunto de su mundo y de su
vida. No se trata, pues, de una verdad que el hombre sea incapaz
de descubrir o de comprender, como cuando hablamos del misterio
de la Trinidad; ni de una realidad oculta, como cuando hablamos
de «los misterios de la naturaleza». Dos rasgos caracterizan a la
realidad designada con este nombre: su superioridad absoluta, su
completa trascendencia y su condicion de redidad que afecta inti-
ma, total y definitivamente a sujeto.

Su absoluta superioridad hace imposible una descripcién directa
de la realidad del Misterio. Tal descripcion la pondria a acance
del hombre y la privaria de su absoluta trascendencia. Pero dispo-
nemos de un camino para precisar la evocacion del Misterio sin
riesgo para su condicion trascendente. Es la descripcion de la huella
que dga su intervencion en la vida del hombre; la percepcién del
eco subjetivo que su voz provoca en e sujeto religioso. Rudolf
Otto, en una descripcién que ha pasado a ser clasica, la resumié
en su expresion: «experiencia del Misterio tremendo y fascinante».
Tremendo y fascinante no indican aqui dos rasgos, dos atributos
del Misterio, sino dos componentes de la reaccion del sujeto ante la
presencia de lo numinoso, es decir, lo divino o e Misterio.

La experiencia de lo tremendo consiste en un «sentimiento»
—que no es sdlo emocion subjetiva— que se sitda en la linea de los
sentimientos de temor aungque supone matices que le confieren
una peculiaridad irreductible. En el sentimiento de temor o de
miedo el sujeto se enfrenta a un peligro concreto que amenaza
de una forma no menos concreta su integridad. En el sentimiento
de lo tremendo prevalece en cambio la experiencia de la despropor-
cion entre la realidad que lo provoca y nuestra propia realidad.
Cuando Pascal escribe: «el dlencio de los espacios infinitos me
aterra» no expresa una sensacion de miedo. En su expresiéon habla
més bien € estupor, € desconcierto que le produce la presencia
de los espacios infinitos ante cuya magnitud e sujeto humano
descubre su pequenez y se experimenta como perdido. Algo seme-
jante experimentamos todavia, a pesar del dominio de la natura-
leza que nos ha procurado la técnica, ante elementos naturales
percibidos como enormes: la noche silenciosa y oscura, €l desierto,
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una cima elevada y su soledad, etc. En la linea de estas experien-
cias se sitla € «sentimiento» de lo tremendo que vive € sujeto re-
ligioso. En é se siente € sujeto literaimente anonadado ante la
superioridad absoluta de la realidad que ha irrumpido en su vida
En & se siente e sujeto sobrecogido por lo que le aparece como
«totalmente otro», que lgos de dejarse captar en las categorias
de su pensamiento, los trasciende totalmente y lo abarcay lo com-
prende por completo. De este sentimiento dan testimonio Abrahan
y Job cuando ante la presencia de Yahvé se declaran «polvo y
cenizan.

Pero indisolublemente ligado con este rasgo de la reaccién del
sujeto ante € Misterio, como la otra cara de la misma experiencia,
aparece e elemento de lo fascinante. Su presencia no solo anonada,
desconcierta y aterra a sujeto, sino que, a mismo tiempo, le mara
villa y le fascina. Por eso se siente e sujeto irresistiblemente
atraido, literamente cautivado por esa presencia que a mismo
tiempo que le anonada le procura la paz y la confianza indescrip-
tible que dan testimonio, por gjemplo, agunos salmos.

La reflexion sobre esta reaccion del sujeto —auténtica armonia
de contrastes— permite enriquecer la evocacion del  Misterio,
sin permitir en modo aguno su descripcion por € hombre. A la
luz de la presencia del Misterio se siente anonadado; por eso cdi-
ficara a Misterio de realidad suprema, de ser sumo, sin que estos
términos constituyan una definicion del mismo. Su aparicion sume
a hombre en la vivencia ded més profundo respeto; desde € de-
signara € hombre religioso a Misterio como adorable Majestad.
Frente a & hombre se descubre a si mismo como radicalmente
pecador. Desde esa experiencia invocard a Misterio como santidad
y dignidad augusta. Todos estos términos expresan la conciencia
que e hombre tiene de que € Misterio representa para é la abso-
luta trascendencia.

Pero este rasgo no agota la «experiencia» humana del Misterio.
En dla esta trascendencia, sin perder un 4pice de su absoluta «le-
jania», se hace presencia interpelante que interviene en e mundo
del hombre y en su vida afectdndole de manera incondicional. Este
nuevo rasgo de la experiencia del Misterio no estd en contradiccion
con € anterior mads que para una consideracion superficia. Una
consideracion mas atenta lo descubre como implicado necesaria-
mente en é. Por tratarse de una realidad absolutamente trascen-
dente, su presencia no puede tener otro origen gque una iniciativa
suya totalmente gratuita. Es lo que expresa € sujeto religioso
cuando & describir su conocimiento de Dios o del Misterio o su

20
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posible relacion de amor con €él, lo declara fruto de un acto de
Dios més que de su propia iniciativa. «No me buscarias, hace decir
Pascal a Dios en este sentido, si no me hubieses encontrado». Y tal
es € sentido de la expresion de la primera Carta de Juan: «Por
esto existe e amor: no porque amaramos nosotros a Dios, sino
porgue €l nos amé a nosotros» (4,10).

Resumiendo cuanto hemos dicho: a partir de la reaccion que
provoca en e sujeto que se ve agraciado con su presencia, € Mis
terio aparece como la realidad absolutamente suprema que irrumpe
en la vida del hombre afectdndole en su més intimo centro de forma
incondicional.

Pero de esta realidad e sujeto religioso ha ofrecido a lo largo
de la historia de las religiones configuraciones notablemente dife-
rentes. A é se refieren las «fuerzas divinas» en las religiones
del nivel primitivo. En el politeismo de las grandes culturas de la
Antigiiedad el Misterio aparece reflgjado en las multiples figuras
de muchos dioses que componen los diferentes panteones. De €
es representacion, racionalmente muy elaborado, el Brahman, €l ab-
soluto de la tradicion monista hindd. De é habla elocuentemente
el budismo a través del silencio sobre Dios y la ausencia de toda
representacion divina. Las tradiciones monoteistas, por fin, le reco-
nocen a través del nombre con que le invocan y le adoran como
principio y fin de la propia existencia.

Pero todos los sujetos religiosos tienen conciencia de gque nin-
guno de los nombres agota su realidad inefable, y de que tanto
mejor le conocen cuanto mas clara conciencia toman de su insonda
ble realidad misteriosa

3) La actitud religiosa.

Para que exista religion no basta con que e Misterio aparezca
en la vida de un hombre. Lo que convierte a un hombre en reli-
gioso no es el «sentimiento» de lo «totalmente otro» que en de-
terminadas circunstancias de su vida pueda experimentar. A esta
situacion e sujeto debe responder de una forma bien precisa
Porque ante lo totalmente otro el hombre puede sentirse sobre-
cogido y reaccionar, presa del panico, con la huida ante esa realidad
tan compromtedora. Esta huida reviste con frecuencia la forma del
olvido y de la busqueda alocada del divertimiento. La presencia
de un horizonte ilimitado puede suscitar en é la reaccion de la
desesperacion que no osa tanto o que pretende llenarlo con sus
propios recursos. La irrupcion del Misterio puede también ser vivi-
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do como una invasion de la propia autonomia que provoca en €
hombre la reaccién de la rebeldia. ¢Cud es la reaccién que hace
del hombre un sujeto religioso?

Es una actitud compuesta de estos dos rasgos aparentemente
opuestos: reconocimiento del Misterio y busqueda de la propia
salvacion en él. El primero de estos rasgos responde a caracter
trascendente de la realidad que esta actitud tiene como término,
a saber, el Misterio. El segundo, a su condicién de realidad que
interviene en la vida del hombre afectdndole de manera incon-
dicional.

El hecho de que e término de la actitud religiosa sea € Mis
terio —es decir, la realidad suprema— hace que en ella e hombre
deba comportarse de una forma nueva en comparacion con las acti-
tudes que adopta frente a las realidades del mundo. Todas éstas
son para é objetos de sus diferentes facultades y acciones. Todas
le estdn ordenadas, giran en su Orbita y existen en funcion de €.
Para que la realidad suprema aparezca en e horizonte del hombre
éste debe consentir a ella como supremay, para €llo, dgar de con-
Siderarse € centro y aceptar esa realidad suprema como centro de
su vida. En la actitud religiosa e hombre debe, pues, descentrarse
en beneficio del Misterio. Su reconocimiento exige de é una actitud
de abandono de si y de entrega confiada de si mismo en sus manos.

Pero ¢no exigird este elemento de la actitud religiosa la desa
paricion del sujeto humano? ¢No deberd éste abdicar de su condi-
cion de sujeto, de ser libre, para que sea posible esa aceptacion
del Misterio? S asi fuera, nuestra descripcion de la actitud reli-
giosa coincidiria con la descripcion que hacen de ela autores no
creyentes cuando afirman que la libertad del hombre es incompa
tible con e reconocimiento de la existencia de Dios o que e hom-
bre como ser libre muere a contacto con el absoluto.

Pero esto no es necesariamente asi; porque € reconocimiento
del Misterio comporta un nuevo aspecto que hemos dejado hasta
ahora en la penumbra. Este reconocimiento no comporta tan solo
abandono de si; o, mejor, este abandono no consiste en una pasiva
renuncia al gercicio de las propias posibilidades. Por € contrario,
el reconocimiento de la trascendencia absoluta supone € total «tras-
cendimiento» del hombre. Y éste comporta la puesta en tension
extrema de las facultades humanas como Unico medio de vislumbrar
ese mas ala de si mismo que se anuncia en la aparicion del Mis-
terio. La presencia del absoluto en la vida de un hombre no ciega
las fuentes de energia al proponer a las facultades del hombre
un objetivo que supera todos los objetos finitos. La aparicion del
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infinito no supone una barrera que encierre al hombre, sino la rup-
tura de todas las barreras que supone €l caracter finito del mundo.

Por eso, a mismo tiempo que abandono confiado, la relacion
religiosa es actitud salvifica. Toda religion aparece como € anun-
cio de un evangelio, de una buena nueva: la buena nueva de la
salvacion. El célebre texto budista tiene aplicacion universal en €
mundo de las religiones: «como € mar inmenso esta todo é pe-
netrado de un solo sabor, €l sabor de la sal, asi este sistema esta
penetrado de un solo sabor, €l sabor de la salvacion.

La idea religiosa de salvacion comporta tres elementos que ana-
Mearemos sucesivamente. En primer lugar, la toma de conciencia
de una situacién de mal de la que la salvacion viene a liberar.
Toda salvacién aparece como redencion de una situacion vivida
como hegativa. Las formas concretas en que las distintas religiones
se han representado esa situacién de ma son muy numerosas. El
mal ha podido aparecer como un ser maligno superior a hombre
y bajo cuyo dominio se encuentra éste sometido. O como la condi-
cion terrena y corporal a que se ve sometido €l elemento espiri-
tual del hombre, indebidamente privilegiado como dnico constitu-
tivo del sujeto. O como la situacién de sufrimiento a que se ve
condenado el hombre como fruto de su sed radical, de su deseo.
En la tradicion rdligiosa cristiana el mal del que el hombre aspira
a ser savado se designa con € nombre de pecado. Este nombre
no se refiere fundamentalmente a la transgresion de unos precep-
tos concretos, sino a la opcion fundamental —enraizada en la
condicion finita del hombre aungue no se confunda con ella— por
la que e hombre situado en la presencia del Misterio decide ser
encerrandose en si mismo, renunciando a las posibilidades que esa
presencia le descubre o queriendo realizarlas con sus solos recur-
sos. De este mal radical, de esta situacién de perdicién busca €l
hombre ser salvado en la actitud religiosa

Pero la salvacién comporta un segundo aspecto positivo: con-
siste éste en la concesion a hombre de una perfeccion plena y de-
finitiva. ¢En qué consiste la plenitud de esta perfeccion que con-
fiere la salvacion religiosa? No, ciertamente, en la acumulacion de
los diferentes bienes que e hombre puede obtener por el gercicio
de sus diferentes facultades. La vida religiosa no proporciona al
hombre un enriquecimiento en ninguno de los aspectos de que se
compone su vida. Pero toma una vida condenada como totalidad
al fracaso a pesar de los logros parciales que haya obtenido y le con-
fiere la sdida fdiz de un sentido. La salvacion religiosa, diriamos
en otros términos, no viene a aumentar el haber del hombre, a acre-
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centar sus posesiones, ni a hacer més eficaces sus multiples acciones,
sino que transforma totalmente su ser. Aunque, naturalmente, esta
transformacion del ser del hombre, no dga indiferentes € orden
de la accion ni € del poseer ni & de su relacién comunitaria,
ya que todos estos niveles de la persona se ven transformados cuan-
do su ser ha sufrido una transformacion radical.

El hombre religioso expresa lo esencia de su vivencia de la
salvacion a poner a Dios, a Misterio, como Unica realidad capaz
de proporcionérsela. Después de haber pedido a Dios muchos bie-
nes, dones y consuelos, € sujeto religioso termina por aclamar
a Dios: «icudndo veré tu rostro»?, «muéstrame tu rostro, Sefior».
Con ello manifiesta de la forma més elocuente que la salvacion
no consiste en la adquisicion de unos bienes, sino en €l paso de
una forma de ser a otra, determinada por una nueva relacion con
Dios. En este sentido podriamos resumir la idea religiosa de sd-
vacion en la frase de un conocido fenomendlogo de la religion:
«La salvacién es la potencia (el Misterio) vivida como bien» (G. van
der Leeuw).

De aqui se deriva € tercer rasgo integrante de esta nocion.
La salvacion religiosa tiene como agente un ser superior a hombre.
No se sdva el hombre a si mismo, sino en virtud de la interven-
cién de un salvador, figura cas universal en el mundo de las reli-
giones, que viene de lo alto. La savacion no es resultado de una
conquista del hombre, sino fruto de la gracia.

Resumiendo los elementos de la actitud religiosa que hemos
descrito, diremos que, a la aparicion del Misterio en su vida, € su-
jeto religioso responde reconociendo ese Misterio en una actitud
de confiado abandono y de total trascendimiento de si mismo
y esperando y buscando en ese reconocimiento su perfeccion ultima,
su salvacion definitiva,

4) Mediaciones en que se hace presente el Misterio
y expresiones de la actitud religiosa en la vida del sujeto.

Los elementos del hecho religioso enumerados hasta ahora no
bastan para dar cuenta de todos los aspectos de las diferentes reli-
giones en que este hecho se encarna. Hasta ahora, en efecto, la re-
ligién ha aparecido como una relacién interior del hombre con una
realidad invisible; tal relacidn, por lo que de ella hemos dicho hasta
ahora, tendria su lugar en lo més intimo del sujeto y solo afectaria
al foro mas interior de la conciencia. En cambio las religiones de
que da testimonio la historia aparecen como hechos historicos, do-
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tados de un espesor espacial, temporal, corporal y socid que los s-
tla en medio del cosmos, de la sociedad y de la historia. ¢(Cémo
surge este nuevo elemento? ¢(Cudl es su funcion? ¢Cud su impor-
tancia dentro de la vida religiosa? ¢Cémo se articula con los elemen-
tos anteriormente descritos? Responder a estas cuestiones es o que
pretende este cuarto apartado de nuestra descripcion.

Los apartados anteriores nos han familiarizado con los dos po-
los de la relacidn religiosa. El polo principal esta constituido por
el Misterio, la realidad invisible, inefable, sumamente trascendente
que afecta al hombre intima e incondicionalmente. El segundo polo
de la relacion religiosa es € hombre, todo € hombre, ya que todo
él se ve afectado por la presencia del Misterio en su vida. Pero este
hombre es constitutivamente mundano, corporal, comunitario. Su
forma de existir es «ser-en-el-mundo», ser exteriorizandose en la
corporalidad, distendiéndose en la duracion y refiriéndose a otros
sujetos. ¢COmo puede el Misterio hacerse término de una relacion
efectiva para un hombre asi? Condicion indispensable para ello sera
gue e Misterio, sin dgjar de serlo, se haga presente en e mundo
espacio temporal, en la historia del hombre. A esta necesidad vienen
a responder las mediaciones «objetivas» del Misterio. En efecto,
sin aparecer en € mundo € Misterio pasaria desapercibido para €
hombre. Pero su aparicién no puede convertirlo en objeto del mun-
do. Por eso en todas las religiones existen una serie de realidades
mundanas que, sin dgjar de ser o que son, sin perder su condicién
de tales realidades mundanas, adquieren la capacidad de remitir al
hombre, a través del significado que como tales realidades del mun-
do poseen, a la realidad invisible del Misterio. Son lo que la feno-
menologia reciente de la religion denomina las hierofantas, las apa-
riciones de lo sagrado, o, en €l lengugje de nuestra descripcion, las
manifestaciones del Misterio. Para penetrar en e conocimiento de
este nuevo e importante elemento del hecho religioso nos referire-
mos en primer lugar a hecho de su existencia y a agunos de los
rasgos que ese hecho manifiesta que nos introducirdn en e cono-
cimiento de su estructura.

La existencia de las hierof anias es un hecho "fécilmente obser-
vable en todas las religiones. En todas existe una multitud de rea
lidades del mundo a través de las cuaes el sujeto ha reconocido la
presencia de la realidad suprema. Tales han sido el cielo y los astros,
la tierra y los fendmenos naturales, los acontecimientos de la his-
toria, las mismas personas y sus obras. Ademas de muy numerosas,
esas redlidades son muy variadas. Por otra parte dentro de la his-
toria religiosa de la humanidad y en el interior de cada una de las
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religiones las hierofanias han sufrido transformaciones importantes.
Toda historia religiosa es un proceso permanente de sacralizacion
de determinadas realidades antes tenidas por profanas y de secula-
rizacion de otras antes sagradas. La multiplicidad y variedad de
las hierofanias es tal que M. Eliade ha podido escribir con toda ra-
zon: «Debemos estar dispuestos a aceptarlas en cualquier sector de
la vida: fisiolégico, econémico, espiritual o sociad» ya que «no sx
bemos s existe alguna cosa —objeto, gesto, funcién fisiolOgica, ser
0 juego, etc.— que no haya sido alguna vez en el curso de la his-
toria de la humanidad transfigurada en hierofania». «Todo lo que
el hombre ha manejado, sentido, encontrado o amado ha podido
convertirse en hierofania» (Tratado de historia de las religiones,
p. 35).

Las hierofanias no se presentan como entidades aisladas sino
bajo la forma de «constelaciones» o conjuntos de realidades mutua-
mente relacionadas. Esas constelaciones componen tres grupos prin-
cipales que caracterizan a las grandes familias de religiones. El pri-
mero tiene como lugar hierofanico principal la naturaleza: cido y
astros o tierra y fecundidad, principalmente, e segundo, la historia
y los acontecimientos en que se realiza; el tercero, la misma persona
humana, sus funciones y acciones mas importantes.

Estos conjuntos hierofanicos presentan una Ultima propiedad
importante. Generalmente muestran una correspondencia estrecha
con la situacion cultural y sociad del hombre o del pueblo que los
viven. Asi, una cultura ndmada suele tener sus hierofanias propias,
tomadas generamente del «cielo», y sus elementos. Una cultura
sedentaria y agricola toma por lo general sus hierofanias de la tie-
rra'y los acontecimientos y fendémenos relativos a la fecundidad, etc.
Y es frecuente que € cambio de situacion comporte un cambio en
las realidades tenidas por hierofanicas.

Todos estos rasgos que comporta € hecho de las hierofanias
nos permiten descubrir la estructura del proceso mismo de mani-
festacion del Misterio que tiene lugar en ellas. El Misterio se hace
presente en las realidades hierofénicas, pero se hace presente como
Misterio. Es decir, no se convierte en objeto del mundo. Por eso no
transmuta la entidad fisca ni la apariencia de la realidad hierof&
nica. Pero una realidad dotada antes solo del significado que como
tal realidad natural tiene, a pasar a ser hierofanica adquiere la ca
pacidad de remitir a hombre a través de su significado hacia la
realidad invisible que asi se hace presente en dla. Las realidades
mundanas quedan asi «transignificadas»;, son convertidas en sim-
bolo de una readlidad invisible que sin perder su condicion de invi-



312 Recapitulacion

sible, se hace presente a través de ella. ¢Como tiene lugar este pro-
ceso de transignificacion?

Es indudable que € hombre no inventa estos simbolos por com-
pleto. ¢Como podria é crear una referencia a una realidad que esta
més ala, infinitamente més ala de si mismo? Pero también parece
claro que & hombre interviene el proceso hierofanico. ¢Como se
explicaria de otra forma de variedad de las hierofanias y la corres-
pondencia con la situacion cultural del hombre que las vive como
tales? En las hierofanias proyecta el hombre la presencia necesaria-
mente inobjetiva del Misterio que le afecta interiormente y esta
proyeccion en € mundo exterior, esta exteriorizacion es la Unica
forma de vivir, de hacer suya la presencia misteriosa de la realidad
absolutamente trascendente.

En intima conexion con las mediaciones en que € Misterio se
hace presente a hombre se sitdan las expresiones de todo tipo en
que & hombre manifiesta, y asi vive y redliza, su actitud interior de
acatamiento y de adoracion de ese Misterio. El hombre, como he-
mos visto, se ve afectado por la presencia del Misterio en la «fina
sustancia del alma» como decian los misticos; pero necesita difrac-
tar en las diferentes facetas de su existencia ese «toque interior»
para vivirlo humanamente. De aqui surgiran las expresiones que
prestan densidad histérica a esa actitud interior que hemos descrito
en nuestro punto anterior. La manifestacién del reconocimiento de
la Trascendencia en la dimension espacia del hombre hara surgir
por necesidad unos lugares sagrados en los que concentra especial-
mente € sujeto su interior sentirse afectado por lo divino. La ne-
cesidad de distenderse en la duracién temporal llevard a hombre
religioso a distinguir unos tiempos sagrados: la fiesta, como medio
para vivir su relacion religiosa. La actitud religiosa, difractada en
la faceta racional del sujeto, dara lugar a surgimiento de la doc-
trina religiosa, del dogma y la teologia. El sentimiento humano
traducira en d fervor y la emocion religiosa la aceptacion de la
presencia trascendente. Por dltimo, el cardcter comunitario del su-
jeto hara surgir la expresién comunitaria de la actitud religiosa que
determinara € nacimiento de la iglesia, la fraternidad, la secta y
las diferentes formas histéricas de comunidad religiosa.

La condicion finita y corpora del sujeto le llevard a desgranar
en actos concretos esa actitud religiosa difractada en las facetas de
las diferentes dimensiones humanas. Asi surgiran la oracion, e sx
crificio, € ayuno, la limosna, la peregrinacién, y las cas innume-
rables acciones concretas en que cada sujeto religioso expresa €
reconocimiento del Misterio.
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Asl es como aparecen las diferentes religiones histéricas que
conocemos. Las diferentes circunstancias culturales, sociales, eco-
nomicas y politicas confieren a éstas su gran variedad. La ra
cién del nombre con € Misterio que late en todas ellas les confiere
el aire comin de familia, la semganza estructural que nos permite
reconocerlas a todas como verdaderas religiones, como manifesta
ciones de un mismo hecho religioso.

La explicacion que acabamos de ofrecer del nivel expresivo del
fendmeno religioso nos muestra que las hierofanias y los actos en
que se rediza, desgranandose en € tiempo y en e espacio, la ac-
titud religiosa son necesarios para que exista la religion, dada la
condicion corpora del hombre. Ni siquiera las religiones que se han
presentado como una reforma interiorizadora de una tradicion que
concedia demasiada importancia a los elementos exteriores —tal
como €l cristianismo que invita a adorar a Dios en espiritu y en
verdad— han podido suprimir la existencia de un conjunto de rea-
lidades y acciones exteriores en las que se hiciera realidad la acti-
tud religiosa. Pero conviene afiadir inmediatamente que tales me-
diaciones son relativas;, que estdn sujetas a cambios necesarios y
gue no se pueden absolutizar, por importantes que parezcan, sin
gue perviertan en lugar de servir a la actitud religiosa.

3. VIDA RELIGOA Y VIDA FROFANA

En este Ultimo apartado recogemos una cuestion que ha ido
apareciendo en todos los puntos anteriores sin que le hayamos de-
dicado la atencion que merece. ¢Cud es la relacion entre € ambito
sagrado y la vida profana? ¢Qué relacion guarda la savacion re-
ligiosa que transforma el ser del hombre y el progreso humano que
mejora sus condiciones de vida en € mundo? ¢Como influye en la
vida profana de un hombre el reconocimiento por éste del Miste-
rio como realidad que le salva?

Si la relacion religiosa afecta al hombre en € centro mismo de
su ser personal, todas las dimensiones de su existencia y todos los
actos de su vida se veran afectados por €ella. Pero ¢no conducira el
reconocimiento de este hecho a la conclusion de que nada es pro-
fano para € hombre religioso y de que todo en é se ve determi-
nado por la intencion religiosa? ¢Sera posible mantener en este
cas0 la legitima autonomia que poseen las diferentes esferas de lo
humano: C|ent|f|ca, técnica, ética, politica, etc., autonomia que nu%—
tra Situacion de secularizacion nos fuerza a reconocer? ~-
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El hombre cuyo interior se ha visto afectado por e Misterio
expresa esa presencia, en primer lugar, a través de las acciones sacra
les —necesarias pero solo relativas— que constituyen la vida especi-
ficamente religiosa. Pero tales mediaciones no son ias Unicas. La acti-
tud fundamental de aceptar el Misterio como sentido de la vida debe
influir en € conjunto de la vida humana. Como deba influir es €l
problema fundamental de la relacién sagrado-profano.

Esta relacion ha sido y es vivida 'y pensada siguiendo diferentes
modelos. Segin € primero, la actitud religiosa se viviria exclusiva-
mente en las acciones sacrales. oracion, participacion en el culto,
pertenencia a una sociedad religiosa, etc. Asi privilegiado lo sacral,
su relacion con lo profano puede ser entendida de dos formas ex-
tremas. La primera consiste en declarar la vida religiosa paralela a
la vida real sin concederle apenas influencia sobre ella. Tal postura
somete a hombre religioso a un dualismo insostenible que le con-
dena a desembocar en una actitud que declara lo religioso, confun-
dido con lo sacral, superfluo para la vida real. Desde esta concep-
cién se terminara, pues, por declarar lo secular, lo profano Unica
realidad importante y descdlificar 1o religioso como superfluo para
el hombre.

Pero, aceptada la identificacion de lo religioso con sus expre-
siones sacrales, puede adoptarse una actitud contraria a la anterior.
El hombre deberia, segln ella, consagrar €l conjunto de su vida,
es decir, someter todas sus dimensiones y acciones a dominio de
la vida religiosa sacral. Esta someteria todas las actividades del
hombre a sus orientaciones y criterios y terminaria por desconocer
la™autonomia de la vida profana y suplir su funcionamiento normal.

Entre estas dos soluciones extremas cabe un modelo que pien-
se la relacién sagrado-profano reconociendo su entidad y su autono-
mia a los dos ordenes y buscando una articulacion que respete la
relacion real que tienen en el seno del sujeto que los vive. La re-
lacion religiosa es vivida en la vida profana; se expresa también en
ella. Es decir, acepta la vida humana en todas sus dimensiones. pu-
blica, profesional, ética, como mediaciones para su realizacion. Pero
su condicién de orden de lo Gltimo y definitivo en e hombre per-
mite la accion de la vida religiosa sobre € orden de lo profano sin
privar a éste de su especificidad y su autonomia y sin imponerle
criterios externos de accion.

Intentando aplicar estos principios generales, diriamos que la
relacion religiosa tiene como consecuencia inmediata una forma
peculiar de orientacion fundamental de la vida que se caracteriza
por estos rasgos. la aceptacion gozosa de la misma como obra no
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del azar ni de la necesidad o el destino sino de un designio perso-
nal amoroso; la orientacion de la misma hacia un fin igualmente
personal que permite vivirla en la confianza y la esperanza; la con-
siguiente visién de la historia humana como una obra comdn en
la que las acciones de los hombres encaminan a todos y cada uno,
a pesar de los retrocesos que impone la presencia del mal, a una
forma nueva de ser que responda a sus mejores aspiraciones, una
forma de ser en la que la justicia se imponga a la injusticia, € amor
a odio, y en la que los valores mas elevados se hagan realidad. Asi
la vida religiosa comporta una forma peculiar de entender y de vi-
vir la vida humana. Esta antropologia practica introducida por la
vida religiosa es € «terreno intermedio» que permite una influen-
cia de la misma sobre la vida profana del hombre que no prive a
ésta de su autonomia.

A través de esta orientacion fundamental de la vida la relacion
religiosa influye en la actividad profana del hombre, en primer lu-
gar, prestandole un sentido ultimo, ese sentido que el hombre s-
gue anhelando cuando ha agotado todas las explicaciones y que se
concreta en la esperanza de un definitivo valor de la persona. In-
fluye, ademés, desabsolutizando las realidades mundanas, las ac-
ciones del hombre, las ingtituciones que instaura e incluso el con-
junto de todas dlas condensado en la nocién de mundo y de his-
toria.

La relacion religiosa no presta contenidos concretos a las di-
ferentes acciones humanas, pero tampoco le es enteramente indi-
ferente ya que en virtud de la orientacion fundamental a que las
refiere excluye algunos de ellos y promueve la blsqueda por €
hombre de los que mejor respondan a esa orientacion.

A la luz de estos principios generales, la vida religiosa aparece
como una actividad especifica en la que se hace realidad una no
menos especifica dimension del hombre: su apertura, su gratuita
capacidad de relacion personal con una redlidad infinita de la que
procede y a la que se encamina. Esta actividad, anclada en lo més
profundo de la persona, convive en el hombre con € resto de las
actividades humanas en las que se expresan las demés dimensiones
del hombre. No las puede sustituir. Tampoco puede verse suplida
por ellas sin que el hombre resulte empobrecido. La articulacién
entre todas esas dimensiones y entre los niveles de redizacion de
todas ellas constituye la dificil y hermosa tarea del hombre que
acepta todas las posibilidades que le ofrece su condicién humana.
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El texto de esta Introduccion ecio por primera vez en 1973. Su
redaccion, por tanto, se remonta a hace mas de diez afios. Es indudable
que, fehzmente edtos dos lustros no han pasado en vano para la cien
ca de las reI|g|on$ Pero también es verdad que, para un hecho con
tantos milenios de historia y tan intimamente arraigado en € hombre,
€s poco probable que un espacio como ese haya producido cambios que
supongan una mutacion estructura. De ahi que, por una parte, sea po-
sihle mantener hoy una descripcion de la estructura de la religion hecha
hace diez afios y, por otra, sea imprescindible afiedir los datos més
sgnificativos (?ue se han producido en este tiempo en d tratamiento
del hecho por la ciencia de las religiones. Ante la imposibilided de ofre-
cer agui una recenson minuciosa de las aportaciones a cada uno de los
capitulos de la fenomenologia, me limitaré a sefidar los estudios mas
importantes en relacion con agunas cuestiones generdes que son las
que afectan mas directamente a una introduccion de carécter generd
como la nuestra .

1. Cuestiones de metodologia

Debido, tal vez, a la reativa indefinicion del estatuto epistemol6-
gico de nuestra dlsuplma y debido también a la necesdad que sienten
sus cultivadores de precisar su caracter de ciencia, la metodologia es
unosgle los capitulos que mas gportaciones ha recibido en los Ultimos
afio

Comencemos por anotar agunas introducciones de carécter genera
que ofrecen d panorama de las ciencias de la rdigion y las peculiarida
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19;9) EspeudmerIe introduccion 17 y n. 1, 183184, con abundante bi
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des metodologicas de sus ramas principaes, asi como un breve resumen
de us Conclusones Recordemos, £ntre otras, Ias obras de H. R. SchleI-
te®, M. Medin®, C. Cantone (ed) G. Schmid®, Giinter Lanczkowski'.
'En relacion oon la metodolog|a de la dendia de las rehﬁlons sguen
sendo objeto de discusion dos problemas a los que ya hacia dusion
nuestro texto anterior. El primero, vinculado a la rdlacion entre estruc-
tura e historia, aparece con frecuencia, con claro predominio de la con
sderacion histérica sobre la estructural, en la excelente Enciclopedia
delle Religioni*.- Sobre este tema insiste d documentado estudio de
Duch®, quien, dﬁaues de anotar que todavia «no se ha logrado
eﬂableoer una metodologia de la clenc:la de la rdigion que sa apta
para comprender exhaustwanerfte e fenbmeno religioso en su pluridi-
mensiondidad», preconiza, como «més desedble para una diencia de la
rel|g|on eficaz», «un méodo que respete d mismo tiempo las estructu-
asy la historia. Edtas dfirmaciones, muy recientes, vuelven a las con-
cI usones que proponia R. Pettazzoni ague a pesar de las divergencias
que de é le separan, hace suyas M. Eliade: «La fenomenologia y la his-
toria se completan mutuamente la fenomenologia no puede prescindir
de la etnologia, la filosofia y demés disciplines historicas. La fenome-
nologia da, por otra parte, a les disciplines histéricas ese sentido de lo
re|| 10s0 que éllas son incapaces de captar. Considerada desde este pun-
e vigta, la fenomenolo?|a religiosa es la comprension (Verstandniss)
rellgloside la historia, es [a historia en su dimension religiosa. La feno-
menologia y |a historia religiosa no son dos ciencias, Sno dos aspectos
complementarios de la ciencia integral de las religiones, y la dencia de

% H. R. Schiette, Einfilhrung in das Sudium der Religionen (Friburgo
de Br. 1971).
M. Maln AprOX|maC|onaunaC|enC|adeIasreI|g|ones(Ed Cridian+

ded, Madid 1

C. Cantonefdlr) Lasuenzedellarell ione oggi (Roma?1981).

® G. Schmid, Interessant und heilig. Auf den Weg zur integ ralen Reli-
ionswissenschaft (Zlrich 197D y Pr| nei piesof Integral i enceof Religion

a 1979

(%nter Lanczkoqu Einfuihrung in die Religionswissenschaft (Dam-

sadt 1980, Corviene seiidar que, junto a les déndas de la rdigion tredi-

oondmmte admiti van_ surgiendo nueves rameas, oo la et ja reli-

g a geogdia de arehglon la ecd |ade la rdigion, gc. C. A. Bros
ethnologlerellgleuse(F%ns )R occassino, Etnol ogi are||g|0$(Tu-

rin 1958 C. A. el|g|onsethnolog|e ancfort  1964);

D. E. Sopher, Geogr hyofR ions (1967); Martin Schwind (ed), Reli-
|on§;eogr aphie armstadt 197 AkeHuItkrantz An ecological Approach

1gion: «Ethnos» 31 (1966) 131ss id., Ecology of Religion, its' Scope

and Methodology en Laun Horko ed), Smence of Religion. 'Sudiesin

Methodolzﬂzgea Haya 1979) 221- om los comentarios que Sguen a U

8 Enciclopedia delle Religioni (Florenda 1970-1976) 6 vols.
"LI. Duch, Hlstorlayeﬂructurasrell%oms Aportacional estudiodela
fenomenol ogladelarellglon (Madrid 19
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las religiones en cuanto tal posee un carécter bien definido que le con
fiere & objeto propio y Unico que estudia» ™.

En relacion estrecha con € tema anterior, como muestran las liness
citadas de Pettazzoni, se sitdla € problema més discutido de la metodo-
logia de la cienda sstemética o fenomenologia de la religion: d de la
necesidad, superfluidad o imposbilidad de la comprension como dis
tintivo de este saber sobre la religion frente a las ciencias de la religion
en sentido estricto. En @ cuerpo de esta obra sefidamos la compren-
s6n como un momento del método fenomenoldgico y aducimos € tes-
timonio de agunos de los «désicos» de la fenomenologia sobre la nece-
sdad de la «congenididad» dd intérprete con la intencién presente
en los hechos para captar d sentido de ese hecho humano especifico
que es la religion”.

La necesdad y la poshilidad del recurso a la comprenson se ha
convertido en cabdlo de batala de las discusiones sobre la metodologia
de las ciencias de la religion. Puede percibirse la diferencia en los
planteamientos metodoldgicos de nuestra disciplina comparando la in-
mensa mayoria de los textos recogidos en la obra editada por G. Lancz-
kowskj " con € texto originad de Ake Hulikrantz que cierra esa anto-
logia™. Frente a la posibilidad y la necesidad de una comprension del
sentido de los hechos humanos y, més concretamente, del fendmeno
religioso, que hemos propuesto, numerosos cientificos de la reigion

an en la actualidad por un tratamiento puramente cientifico de ese
fenomeno. Algunos llevan su exigencia hasta la negecion de cualquier
forma de ssber complexivo sobre @ fendmeno religioso reduciendo en
definitiva la dencia de la rdigion d tipo de saber cientifico que dlos
consgderan Ultimo. Otros admiten una ciencia globd de lo religioso,
una fenomenologia de la religion, pero la reducen o a una enciclopedia
del resto de los saberes 0 a una forma més de dencia de la religion.
En este dltimo sentido se expresa, por gemplo, Ake Hultkrantz: «La
fenomenologia de la rdligion es la investigacion sstemética de las for-
mas de reigion y, por tanto, una parte de la ciencia de la religion, que
dasfica desde un punto de vista comparativo, morfologico y tipologico
e invedtiga sistematicamente las representaciones religiosas, 10s ritos y
|as tradiciones miticas» *.

Las dos posturas sobre este debatido tema y los argumentos en que
* an estdn perfectamente formuladas en una coleccion de estudios
sobre la religion, cultura y metodologia dd grupo de trabgo para €

OF ser Sll\j{aremo: estructurafenomenol 6 ica)pldesarrollo histérico, en
M. Eliade/J. M. Ki %g_eds), Metodologia de la’historia delasreligio-
nes (Buenos Aires A,
» & supra, SE)p. 63-64, 78. o )
197 Selbstver stiindnis und Wesen der Religionswissenschaft (Darmdtadt
g)Uber Reli gionsethnol ogische Methoden, o. ¢, 360-393.
Ib'td., 378.

I*
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estudio de la religion de la Universidad de Groninga™. Sin entrar en
los argumentos detallados de las dos posturas, podemos resumirlas como
sigue. Una subraya € caracter cientifico de la dencia de la rdigion y
propone para dla un método objetivo, neutral e imparcia, que repro-
duce € método de las ciencias humanas (historia, sociologia, psicologia).
La segunda tiene en cuenta & carécter especifico de los fendmenos que
estudia y subraya que la fenomenologia se distingue de las otras cien-
cias de la rdigion (historia, psicologia, sociologia, etc.) por & hecho
de estudiar & fendmeno religioso qua talis, en lo que tiene de reli-
gioso. Por tanto, insiste en la necesdad de la comprension, que, afia
dida a la d@cnpc:lon y d estudio de las relaciones del hecho con su
medio, ePermlte captar la dgnificacion que tienen los detos que com-
ponen & hecho rdigioso para d sujeto que los vive.

La discuson no resulta indtil. De hecho, las criticas de los defen-
sores del rigor cientifico estan haciendo pen‘llar e método propio de
este saber peculiar que es la fenomenologia de Ia religion. Buena mues-
tra de dlo son los estudios de J. Waardenburg™® y & de G. Schmid ™.
Este ultimo insiste, por gemplo, en la necesided de reflexionar permer
nentemente sobre ¢ método, en la necesdad de consderar la religion
como un todo que s revela en su significacion, entendida como «o
que la religion dice a quien la vive». La rdigion contiene para este
autor tres niveles: d de los datos externos, € de la vida o la experien-
dardigiosay € de la redidad de la religion. Por e & método de una
dencia que tenga en cuenta @ conjunto de la religion o la religion
como un todo debera mantener unidos tres momentos. la descripcion
de los diferentes elementos (description), € estudio de las relaciones
de esos elementos entre s y de su conjunto con la cultura, la socieded,
la economia y la historia (comprehension), y la comprension de la in-
tencion fundamental de |os datos en relacion con la vida religiosa 'y con
la redidad de la religion (understanding). Solo edta aencion d con-
junto de la religion responde a las exigencias de una ciencia integral

15
En Espaiia exduye la «comprendon» en d tretamiento dertifico de
lardi onA Herro, S%/brelarellgmn Descripcion y teoria (Madrid, Tar

rus,

i Grundsatzhch&zur Religionsphdnomenol ogie: «Neue Zatschrift fir
damdische Thedogie und, Rdigi ilosophie»” 14 (1972) 315-335,
esearch on meanmg in Religion, en h. P. von Baeren/H J.- W. Drijvers
(eds), ReII?IOH Culture and Methodol o PapersoftheGronlngen ork-

mgkgroup or the Sudy of Fundamental Problemsand Methods of Science
ell%lon (La Haya 1973) 108-136; The Langhage of Rellglon and the
Sudy of Religions as Sgn Slstems en Lauri Honko (ed.), 0. ¢, 441-458;

Refl ectl ons on the Sudy of Religion, including an Es&ay on the Work of
Ger;/;trdusvan der Leeuw (LaHaya 1! 978).

Principies of integral Science of Religion (LaHaya 1979). Sobre este
autor, d. € edudio critico de Udo Tworusthka Intégralé Religionswissen-
shaft-Methode der Zukunft’> «Zeitchrift fir Rdigions und geiges Ge-
schte» 26 (1974) 239-243.
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de la religion y sdlo en la sgnificacion de la rellglon N pensadas y
comprendidas conjuntamente todas sus dimensiones
Por nuestra parte, después de haber leido los NUMErosos aegatos
en favor de una ciencia de la religion puramente objetiva 'y explicativa,
creemos poder seguir manteniendo la necesidad del recurso a la com-
ﬁrenson como medio para captar € sgnificado del singular hecho
umano que es la religion, aceptando, por supuesto, la legitimidad y la
necesdad de la descripcion y la explicacion de las diferentes ciencias
para obtener un conocimiento més completo de ese fendmeno caracte-
rizado precisamente por su complgidad. Las razones —insuficientes a
nuestro entender— que llevan a tales posturas son: una concepcion de
la ciencia excesvamente estrecha construida desde @ moddo de las
ciencias fisico-naturales;, considerar la reigion en términos puramente
funcionales, desde & punto de vista de la sociedad, & psiquismo o la
cultura, y, por Ultimo, la decision de ignorar € testimonio de los pro-
pios sujetos religiosos, por la sola razon de que la intencion que anima
us manifegaciones, y se encana en las mediaciones religiosas, no se
a captar con los instrumentos y los métodos de un saber goridrica-
mente definido como & Unico posible®.

Aungue s trate dd testimonio de un autor ague agunos de los
nuevos cientificos de la religion consideran su 0, no puedo dgar
de hacer mia una observacion de M. Eliade és de asigtir, en d
Congreso de Turku de 1973, a una ponencia sobre la metodologla de
la ciencia de los religiones. «Todo historiador de las reli jones, cud-
quiera que ssa € método que utilice, debe leer este texto de W. James
que llevo justamente en d bolsillo: un cuarteto de Beethoven no es redl-
mente, como se ha observado, otra cosa que @ ruido hecho por d frotar
miento de crines de cabalo sobre tripas de gato, y edta definicion puede
s considerada exhaudtiva. Pero la adopcion de esa descripcion no
excluye en | modo aguno la posibilidad de una descripcion enteramente
diferente» %

Anotemos antes de terminar este apartado sobre la metodologia de
la_ ciencia de las religiones agunas publicaciones sobre la debatida cues
tién de la definicion de religion, que esta en la base de muchas discu-
sones metodolGgicas y que por eso es frecuentemente tratada en los
estudios aqui citados. Materid abundante para este trabgo proporciona

2 0. ¢ 98 d. 97-100. . o _

Un buen resmen de las objedones a la denda endva de la
rdigion desde d punto de vida de la filosofia anditica en G. Neuf, Reli-
%onsvwssenscha und analitische Philosophie, en G. Sephmson (ed) Der

e||g|onswandel unserer Zeitim Spiegel der Religionswissenschaft (Dam-
et 197) 339-34. Reumen —dao, pero no convincente mas que paa
quienes g os—delasot]eoonsdelarlﬂ/amjda
hoandesaen Th. P. van aaen Systematische Rellglonsm ssenschaft: «Ne-

derl Thedlogisch Tij dschrifts 24
g]g?agmentsd unjournal I1, ]9(70]9%8 (Parls 1981) 138.

21
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la obra de M. Despland sobre la religion en Occidente, que constituye
la historia de la idea de religion desde los origenes grecolatinos hasta
findes de s’glo Xxvm, con aencién a contexto cultural en @ que esas
idess se producen. Por otra parte, les cuarenta definiciones de religion
gue ofrece en apéndice constituyen un gemplo palpable de la veriedad

e las ideas que se han hecho sobre la religion autgres incluso perte-
necientes a una misma tradicion cultural y religiosa™. Sobre los pro-
blemas de g tarea misma de definir la religion, a los titulos ofrecidos
en d texto® conviene afadir las aportaciones siguientes. J. E. Ba-
nhart®, A. Fierro®, P. Berger™, R. D. Baird®. Por nuestra parte,
reconocemos la utilidad de las definiciones funcionales, pero creemos
gue tales definiciones son insuficientes porque funciones andoges pue-

en ser desempefiadas por hechos esencidmente diferentes y porque,
mientras no se haga referencia a la realidad cuya presencia origina la
redizacion de esas funciones, no se habra captado lo esencid de la vida
religiosa”’. De ahi que estimemos indispensable recurrir a una defini-
cion sustantiva 0 que hega referencia a la «redidad de la religion», en
los términos de G. Schmid.

La categoria de «lo sagrado»

Es bien conocida la importancia de este término en la ciencia de
las religiones a partir de Max Miller y pasando por E. Durkheim,
N. Soderblom, R. Otto y M. Eliade, entre otros. Pero € reconocimiento
de esta importancia no ha llevedo todavia a una clarificacion dd con-
ce,oto. Testimonio de dlo son los estudios que sguen siendo dedicados
a la clasficacion e interpretacion de las teorias sobre o sagrado y a la
clarificacion misma de la nocion. Entre los estudios mas importantes
de los que tenemos conocimiento sefidamos. la antologia de textos pu-
blicada bgjo € titulo de Discusion sobre «lo sagrado»®; J. Ries, que
agrupa las teorias sobre lo sagrado en estos cuatro apartados: teorias
socioldgicas y etnolégicas. E. Durkheim, M. Maus, R. Girard, R. Call-

21 M, Despland, Lareligi6n en Occident, evolution desidees et du vecu
(Pags 1979),
Cf. supra 103, n. 47.

% The Sudy of Religién and its meaning. New explorationin light of
Kar), I(D)Oppeigz_ig;i Emile Durkheim (LaHaya 1977), epecidmente cap. 1.

= _Sbtn'e second Thou hts on Sustantive ver sus Functional Definitions of
Reljgions: «Journd for Sdentific Sudy of Religion» 14 (1974) 125233
Catelg}ozr_y formation and the History of Religion (LaHaya 1971), epe

ddrpente

WMmin Vdaso, La religion en d hombre: «Reviga Cadlica Inter-
Communio» 2 (1980) 326. o

C. Cdpe (ed.), Die Diskussion um das «Heilige» (Darmdadt 1977).
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lois; fenomenologia de lo sagrado; N. Soderblom, R. Otto, G. van
der Leauw; fenomenologia y hermenéutica de lo sagrado: M. Eliade™.

Particularmente importante para percibir la mu tié)licidad de senti-
dos en que es utilizado d término y la consiguiente diversdad de defi-
niciones ded mismo es la obra cdlectiva publicada por E. Castelli®.
En dla merece especid atencion e estudio de H. Bouillard™, en d
gue a la oposicion sagrado-profano, propuesta tanto por la escuda
sodiologica francesa como por M. Eliade, afiade la distincion sagrado-
divino, apoyada en parte en un articulo de J. P. Audet®. En esta
nueva estructuracion de los eementos de la experiencia humana y la
vida rdigiosa lo sagrado se convierte en «intermediario o mediador
entre lo profano ?]/ o divino»®, «Mantener la posicion media de lo
sagrado entre e hombre J lo divino importa, pues, a la cdidad de
la esencia misma de la rdigion. Es no menos indispensable para <d-
vaguardar € vaor propio de lo profano, la autonomia de la cultura,
la libertad humana»®. Subrayamos esta precison terminolégica que
coincide en parte con la propuesta en nuestra sintesis. También para
nosotros, en efecto, conviene distinguir é Misterio —equivaente a
lo divino en la terminologia de H. Brouillard— de lo sagrado” Pero
lo sagrado para nosotros puede ser utilizado en dos sentidos. como
ambito de redidad que surge en la vida humana cuando & hombre
vive su referencia d Migterio, y como conjunto de mediaciones con
cretas a través de las cudes € hombre reconoce y vive la gparicion
del misterio. En este segundo caso hablamos nosotros de lo sacral.
Introducida esta distincion, se puede hablar de que todo en la vida
del hombre es 0 puede s sagrado —«ya comdis, ya bebéis, hacedlo
para la gloria de Dios», decia san Pablo: 1 Cor 10,31—, pero existen
en la vida dd hombre redidades y acciones sacrdes, cuya findidad
condste en hacer presente la referencia a Migterio y, frente a dlas,
e puede hablar legitimamente de acciones profanes ordenadas de suyo
a la consecucion de un fin propio de la vida ordinaria intramundana
del hombre. Estas precisones terminologicas aportan, a nuestro enten-

# Les religions et le sacre (LowarHaNewe *1981). La daridad de la
expoddon y la documentacion abundante y bien sdecdioneda hecen de edas
notes de curso de introducdon a la historia de las religiones en Lowvan-
la Neuve un auxiliar valiossmo. La obra contindia con una ssgunda parte
gue edudia la expreson de lo sagrado en las grandes reigioneS y que ha
jo lugar a un nuevo volumen: L expression du sacre dans les grandes
religions. 1. Proche Orient et traiitions bibliques (Louvan-aNewe 1978).
he sacre. Etudes et recherches. Adtesdu Ool_l(ﬁje or?anse I-Pﬁ le Car
tre International dEtudes Humanistes et par I'Institut d'Efudes Philosophi-
oueg, de Rome: Roma, 49 enero 1974 (Paris 1974).
5, Lacategoriedu sacredanslasciencedesreligions, eno. ¢, 33-56.
Lesacreet Ie%o hane; |eur situation en Christianisme: «Nouwdle
Revye T,heolog(y@ Fl%?) 33-61.
2 |bid., p.47.
Ibid., p. 49.
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der, dguna claridad d problema de la rdacion sagrado-divino y s
grado-profano y estan por debgjo de nuestra comprension de la re-
ligion LN cuando o aparezcan explicitamente formuladas en la
misma

Lo sagrado en la obra de R. Girard

En relacion con @ problema de lo sagrado es indispensable aludir

a la obra tan sugerente como polémica de R. Girard, que ha renovado
e planteamiento de cas todas las cuestiones en relacion con la natu-
rdeza, d origen y la explicacion de lo sagrado™. No se_trata de ofre-
cer agui un resumen completo de las ideas de Girard®. Nos limita-
remos a dar cuenta de aguellas que més claramente ponen en cuestion
la idea de la rdligion expuesta anteriormente por nosotros. La primera
< refiere d origen migmo de la rdigion, juzgada por los cultivadores
de eda cencia cuedion dn respuesta y no pertinente, y a la que
R. Girard propone una respuesta, que otorga, a mismo tiempo, com-
renson a cuestiones fundamentales como d origen de la violencia, de

a cultura y de las ingtituciones humanas. En este punto es indudable
que d hecho de que las respuestas anteriores se hayan demostrado
fdsss no invaida la bisgueda de nuevas hipétesis (1ue expliquen e
origen, aunque ta vez S aconsge mayor cautela a la hora de tomar
las hip6tess como tess cientificamente confirmadas y capaces de dar
lugar a una antropologia fundamental. La relacion entre la violencia
% lo sagrado es dgo que puede constatar cuaquier conocedor de la
istoria de las religiones. La novedad consstira en hacer de la expli-

cadon de la violencia una explicacion generd de lo sagrado. ¢De
donde procede la vidlencia? Para Girard no es dgo originario; pro-
cede dd deseo y, més concretamente, de una relacion entre deseos
rivales. El origen de la violencia es la mimess de ﬁoropiaci()n. Lavio-
lencia es «rivdidad de sujetos en conflicto por la posesdon de un

5o supra 112ss 302-308,_309ss d. igudmente para eda cuestion

J. Etienne, L'bomme et e sacre. Pour une clarification conceptuelle: «Re-
vue Théologique de Lowvarn» 13 (1982) 517. También oMo
sintes's reciente de |a problemética en tormo a lo sagredo, J. Jeocques Wunenr
burger, Le sacre (Paris 1981); G. Girard, Vers une definition systematique
du sacre: «Liberté> (CA) nn. 87/88, pp. 58-74. Una bibliografia comen
en R. Courtag/F. A. Isambert, La notion du «sacre». Bibliographie théma-
tigue:_«Archives des siences sodaes des Religions» 44 (1 119138

2 Paranuedtro tema interesen especidmenter La violence et le sigreé%d-
ris 1972); Des choses caches depuisla constitution du monde (Paris 1978;
trad. cesidlana El misterio de nuestro mundo. Clavesparaunainter preta-
ciop, antropol 6gica, Sdamanca 1982&;1 Le bouc émissaire (Paris 1982).

" Reumen que en buena. medida esa hazmuaPor T-I. GozdezFaus
\7/%07Ien0| a, religion, sociedad, cristologia: «Acudidead bibliografica» 1 (1931)
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objeto semgjante»". Pero la rivaidad no se debe a la del
objeto, sno d miedo de que & otro, por medio del objeto deseado,
amenace la identidad dd sujeto. Este miedo culmina en una crisis
en la que d sujeto, creyéndose amenazado por la indistincion, intenta
eiminar d otro para confirmar su diferencia La violencia una vez
desencadenada genera sucesves rescciones violentas que amenezen la
Supervivencia deél mismo grupo socid. La sociedad trata de eiminar
esta amenaza expulsando de § una victima emisaria, relacionada con
la sociedad y suficientemente externa a ella para que no desencadene
nuevas violencias, sobre la que s gerce unanimemente la violencia
de la sociedad. La victima, temida y venerada a la vez, por cuanto
la unanimidad de la violencia gercida contra dla ha ificedo d oru-
po, se convierte en sgrada para € grupo. Ad, sacrificio de la
victima emisaria congtituye & origen mismo de To sagrado. De dla
proceden también las prohibiciones (?ue comporta y los rituaes de
rectudlizecion que instaura. Bl sagrificio de la victima emisaria se
convierte as en d origen también de lo socid y lo cultural.

Para que sea eficaz este mecanismo que origina € proceso de hu-
manizacion se requiere que sea inconsciente. Lo sagrado descansa o
bre este ocultamiento a sus actores dd recurso de la violencia sobre
la victima como solucion a problema de la violencia

Nuestras sociedades sSguen cativas de este mecanismo, aun cuan-
do la mentalidad racionalista nos haya acostumbrado a establecer una
ruptura entre & comportamiento de les sociededes tradiciondes y €
de la nuestra. El proceso «victimario» sigue produciéndose ante nues-
tros ojos sn que podamos perC|b| rlo por su caracter inconsciente.
Esqueméticamente descrito con paldbres tomadas del resumen de
P. Vaadier, da agresvidad que sustita la percepcion de las diferen-
das (edad, sexo, riqueza, talento, efc.) tiende a nivdlarlas y de esa
forma preC|p|ta Ia extension de Ia amenaza generdizada vez e

(1U|en es quién, quién es e agresor y quién @ agredido,
gwen d explotador y quien & explotado. Pero esta amenaza, que
eberia llevar a reproducir € proceso victimario, lo consigue cada vez
menos, porque @ desarrollo tecnoldgico, y partu:ularmente la amenaza
nuclear, neutraiza € proceso, ya que la diminacion de una victima
c;l_pgd)le gorre e riesgo de traer no la paz, sno d conflicto gene-
rdizado» ~.

Bastarian estos dementos paa manifestar 1o ambicioso del pro-
yecto de R. Girard y € dcance redmente universal y generdlizedo de
sus conclusiones. Pero sus dos Ultimas obras hacen intervenir un nue-
vo elemento: la revelacion judeocristiana o, mejor, € hecho cristiano
como Unica redidad que proporciona la dave para una interpretacion

% . P, Vdadier, Bouc émissaire el révéation chrétienne selon Rene
Girard: «Etudes> 13 (1982) 517, a quien s|gUMES en U excdente resumen
de @ Iokk))rg ng(‘_l;ward

i
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integral del «misterio de nuestro mundo». La revelacion dd Antiguo
y de Nuevo Testamento revda € mecanigmo victimario que venia
funcionando inconscientemente en la vivencia tradiciond de lo sgra-
do. En efecto, ya en  Antiguo, pero sobre todo en € Nuevo Tedta
mento, la victima es declarada inocente, con lo que se pone de mani-
fiesto que dla no podia ser la causa ded md que habia cargado sobre
éla La revdacion descubre, pues, la vidlencia de la solucion tradi-
ciond contra la violencia y conduce a los hombres a buscar la recon-
ciliacién por otro camino: «d de la reconciliacion en € perdon; invita
a no tener miedo del otro y a no considerar su deseo como rival;
apda d rechazo de la violencia y obliga a la mirada fraternal» .

De este hecho saca Girard consecuencias sobre @ ser mismo de Je-
s que han suscitado dgunas de las més violentas reacciones a su
obra. Su condicion de s geno d mundo de la violencia se explica
9o porque «Jesis es € Unico en redizar una perfeccion de lo hu-
mano que no hace més que una sola cosa con la divinidad». «la lec-
tura no saoificid (dd texto evangdlico) ... d mismo tiempo que
revela la fueza desmitificadora de los evangeios ... muestra ... la
(necesdad) de las grandes afirmaciones candnicas sobre la divinidad
de Jesis y su union con @ Padre»*. Pero lo cierto es que Girard
constata que eda lectura no saoificid del texto evangdico ha sdo
sudtituida por una lectura sacrificid que la ha situado en continuidad
con |as tradiciones de lo sagrado®.

No nos es posible entrar aqui en la critica detallada de una obra
tan sugerente —fascinante han llegado a decir agunos—, tan ambi-
ciosa y tan originad. Es deficil sustraerse a la sospecha de que, pro-
bablemente, impresion semejante produjeron los escritos de los gran-
des antropdlogos de findes dd sglo pasado y comienzos del nuestro.
Pero lo que constituia la razon dd asombro se ha convertido decenios
después en d punto débil sobre & que se han cebado todes las criti-
cas. En esa ambicion de querer explicar —pasando cada vez més dd
terreno de las hipotesis d de las airmaciones tenidas por comproba
das— d ooargunto de lo humano y lo divino desde un solo factor, la
violencia, radica la dificultad mayor de una obra a la que nadie ne-
gad un vaor extraordinario y que, sin duda, hard que € problema
de lo sgrado deba plantearse a partir de ahora teniendo en cuenta
sus conclusiones.

Por nuestra parte creemos que, independientemente de la plausibi-
lidad de las explicaciones de agpectos parcides de la vida rdigiosa
y de la cultura que ofrece, su explicacion dd origen de lo sagrado a

20 |14t
[b'td., 255.

‘fl El misterio denuestro mundo. Claves para una.inter pretaci on antro-
pol égica. Dlalo?,oscon]ean-Mmhel Oughourhana/_GuyLefort SHamanca
1982)g 248249, Teense 108’ dos gpartedos sobre la divinided de igo
y I%oom_qooon virgind, 247-256.

0.ib'td., 257-297.
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partir exclusvamente del sacrificio de la victima emisaria 9lo es po-
sble desde un planteamiento reductoramente socid del problema de
lo religioso y que se presta a las mlsmas criticas hechas a las teorias
sociologistas sobre & origen de lo sagrado®.

Lo sagrado y sus transformaciones en la sociedad actual

El estudio de lo sagrado se encuentra en la actudlidad con un
dima cultura y socid notablemente distinto del que imperaba hace
tan sdlo poco més de un decenio. Al comienzo de los afios setenta 2
escribia de lo sagrado desde la conciencia de estar sumidos en un
«edlipse de lo sagrado»*. El desarrollo de los movimientos contracul-
turales, @ nacimiento de nuevos movimientos religiosos d margen de
las religiones «oficides», @ avance dedl movimiento sectario, d dima
de inseguridad, resltado de la ya prolongada criss econdmica; la
proliferacion de formes perarreligiosas o de lo sagrado en estado -
vaje” suponen un nuevo cdima cultura para la reflexion sobre lo s
grado y para cuestiones conexas como € proceso de desacraizacion y
secularizacion.

No me es posble ofrecer una bibliografia adecuada de las publi-
caciones relativas a estos fendmenos tan variados y complgos. Me
contentaré, pues, con ofrecer agunas lecturas que pueden ayudar a
dlarificarlos.

Muy (til para € andliss dd cambio religioso, base misma dd
blema, es la obra colectiva sobre d tema editada por G. Stepl en-
son™, Sobre las nuevas rellglones sefidamos las obras de G. Lancz-
kowski*, F. W. Haacks™, a como la obra colectlva editada con
idéntico titulo por M. Muller Kuppers y F. Specht Mé&s importante
para la dasficacion de los hechos desde la diencia de las religiones
es la aportacion de C. Colpe d nuevo manud de historia de las reli-

“ Para una vaoradon més_amplia y razoneda remitimos a dguno de los
edtudios dedicados a los tres libros de Girard en que se besa nuedtra eqpo-
gdon: J-I. Gonzdez-Faus art. cit; Paul Vdadier, art. cit; C. Trodon
taines, L'identité du social et du rel| ieux sefon Rene Glrard «Revue
Fhllosophlque de Louvarn» 78 ( (%e 1-90; las ariticas y comentarios pu-

cados aomo gpéndice a la ed balsllo de La violence et le sacre
(Pans 1972). De ellesdaazmos Plerre Manent, Une théorie qui a quelque
chosea cacher: «Contrepoint» 14 (1974) 518532 M. Medlin, netendance
a amgenerahwtlon abusive: «Revue Historique» CCLV, 1, pp. 503-
T S. S. Acquaviva, L'éclipse du sacre dansla civilisation mdustrlelle
O% R. Bamde Lesacresauvage & autresessais (Paris 1975).
O Der Rell ionswandel unserer Zeitim Spiegel der Religionswi ssenschaft
K Die neue ??ehglonen (Francfort 1974).
Jugendreligionen. Ursachen, Trends I)?eaknonen (Munich 1979). %«
a

“ Neue Jugendreligionen (Gotmga
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giones publicado en Alemania®. En dla estudia las nuevas formacio-
nes religiosas nacides en € seno de les grandes religiones de Oriente
y Occidente, los cultos surgidos de grandes criss y los movimientos
Erofencoa y, por dltimo, los problemas 3enerd6 y las estructuras de
ase™. Al mismo tema esta consagrado d dltimo fomo de una de las

Ultimas historias de las reigiones goarecidas en castellano

Sobre € tema de lo sagrado en una época de crisis contiene estu-
dios interesantes, sobre todo para € movimiento carismético centrado
en Italia y desde un punto de vista socioldgico, un libro de F. Ferra
rotti/G. de LuttiisM. |. Maccioti/L. Catucci>. También se han
ocupado del fendmeno las revistas socioldgicas y teologl

La conclusén provisond de todos estos estudios es que ComMo
decia G. Lanczkowski en su (ltima obra citada, € término «seculari-
zacion» con que e ha caracterizado la situacion religiosa de los dlti-
mos decenios simplifica los hechos histéricos y en buena medida los
vela en lugar de ayudar a comprenderlos; se puede afadir a esto que
los hechos estén desmintiendo las previsiones sobre la secularizacion
como movimiento generaizado e irrevershle y que ahora mas que
nunca se hace imprescindible eaborar una nocion de religion, por
dificil que resulte, que sirva de criterio para discernir los movimientos
religiosos y sus reformas de los hechos pseudorreligiosos 0 que congti-
tuyen «religiones de reemplazo».

* gynckretismus, Renai ssance, Sakularisation und Neubildung von Reli-
ionen in der Gegenwart, en Handbuch der Rellglzténsgeschlchte ed. por
. B, Asmussen/J. Laessoe (Gotlnga 1975 111
H edudio £ temina con una amplia b|b||ogra‘|a re ceda uno de
los capitulos, pp. 519523,
|stor|adelasrellg|one£ ad?IOXXI vol. 122 Movimientosreligiosos
derjyadosdelaaculturacion (M
Studi sulla produzione sociale del sacro vol. I: Formedel sacroin
un' epoca di CI’ISl (Napoles 1978). Con una arpha t]bhogreﬂa que contiene
adamés rferend Obras sore la «posssion», lo paragientifico, € ocul-
tiamo, lo perapsquwo €s dedr, mudhes de Ias ma"l esaciones dd [lamado
<%ab sdvqe» odelas «rd|g|ones de reampl
emplo, Lapersstenaadelarelcgaon «Condlium» 81 (1973).
La tran macmn delo sagrado: «Revisa Cadlica Internaciond Commuk
nio» 2 (1980) 4. Sobre este tama exise abundante bibliogrefia Sefidemos
d titulos: J. Ries Sacre, secularisation et métamor phoses du sacre:
«Revue Thédlogique de Louvain» 9 (19782 83-91; C. Cdpe, Syncretism and
Secularization: complementary ani an ithetical trendsin new religiousmo-
vements?: «Higtory of Reigions 17 (1977) 156-176. Més artiguos, H.” Zarnt,
V\ﬂederentdekl;eﬁder Religion. Diegeschichtliche Stuation fordert einen
Sellungswechsel inder Theologie: «Evangdisthe Kommentare» (1972) 521-
524,y J.D. J. Waardenburg, Rel ionen der Gegenwartlmth eld phdno-
menolog|scher Forschurig 05 aje Zeltschrlft fir sygemaische Thedlogie

und Religiongphilosophie»



3. Nuevos tratados de fenomenologia de la religion

A pesar de las incertidumbres metodol6gicas de que ha quedado
congtancia anteriormente, siguen apareciendo edtudios sobre nuestra
disciplina que ofrecen una sintesis globa de sus resultados 0 andizan
dguno de sus capitulos con @ mismo método. Sefidamos agunos que
no tuvieron cabida en las anteriores ediciones de este libro. Ninian
Smart ha publicado un tratado que tiene la origindidad de goroximar-
% a las consideraciones «continentales» de la religion, sn romper del
todo con la forma anglosgona de abordar € problema bgo la forma
de la historia comparada. Estudia € fenomeno de la religion d mismo
tiempo de forma cientifica, comprensiva y empdtica y gercita la «re-
duccion» sobre la existencia 0 no existencia del objeto de la religion.
Sdecdona como «test» para desarrollar su estudio d caso dd mito
y termina con las cuestiones que plantean la tension entre reigion y
ciencia de las rdligiones™.

También Mariasusai Dhavamoni, profesor de la Universidad Gre-
gonana de Roma, ha publicado una sintesis de fenomendlogia de la
rel|g|0n El esquema de su obra es smple y su contenido es claro
y preciso. Tras una introduccion metodoldgica en la que conjuga la
comparacion, la historia y la comprensén como momentos de su mé
todo, Dhavamony divide € contenido de la fenomenologia en cinco
aoanados formes primitivas de religion; objeto de la religion; las
expresones religiosas. Estudia luego la experiencia religiosa y, por
Ultimo, la findidad de la religion. Cada capitulo y € conjunto de la
obra se terminan con una bien sdeccionada bibliografia

Més recientemente ha publicado Gunter Lanczkowski una obra
con € t|tulo més modesto de Introduccion a la fenomenologia de la
religion. Su contenido difiere poco de los anteriores. Destaguemos
en dla como novedad un largo capitulo sobre los tipos de autoridad
religiosa. e ungido, e profeta, e mistico, & sacerdote, ec® Y una
muy esquemédica tipologia de las rel|g|one£59 Més breve pero dlgna
de ser tenida en cuenta, es la obra de A. Fierro El hecho reli |oso
en la que estudia con claridad, buena documentacion y ag
componentes del hecho rellgloso sres y poderes sobrenaturales, Ia
préctica de la religion y sus formas y lo religioso como hecho histo-
rico. La presentacion de la obra es excelente y dlo le fdta, a mi
modo de ver, d efuerzo de comprensén de sentido de los datos,
gue, CcOMO Vimos ?/a antes, Fierro ha rechazado como méodo de la
fenomenologia de la religion, para ser una excelente introduccion a
nuestra disciplina. Por Ultimo, constituye un buen compendio de adgu-

= N. Smart, The Phenomenon of Rell%)n (Londres 1973).
57Fhenomenolo of Religion (Roma1973).

Ft;rgfuhrungm ReI|g|onsp anomenol ogi e (Darmdtadt 1978).

# |b'td., 122-125, ,
" Bacdong, Sdva, 1981 e o - docesenye et o
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fles cuedtiones de fenomenologia y filosofia de la religion la sintesis
de J. de Sehagin Luces Interpretamon del hecho religioso. Filosofia
y fenomenologia de la religion®*-. Como introduccion a estudio de las
religiones —muy vasta y ocumentada y redizada oon criterios confe-
sondes catdlicos— s ha de entender también la Historia de las reli-
giones publicada por M. Guerra®.

Sobre aspectos concretos de la fenomenologia de la religion anota-
remos tan solo agunos estudios. En relacion con la fieta y d culto,
J. J. Wunenburger ha editado una monogrefia que resume e estado
de la cuestion, abre nuevas perspectivas y tiene en cuenta @ contexto
socioculturd en que se plantea @ problema®™. Es imposible resefiar
agui las publicaciones recientes sobre € simbolo desde la perspectiva
de la dencia de la rdigion. Nos permitimos por elo remitir a un
estudio en d %Je hemos utilizado agunas de dlas®. Por dltimo, de
la numerosa bibliografia sobre la oracién nos parece |mpreﬂ:|nd|ble
remitir a la vaiosa publicacion de un importante ooloqum consagrado
d tema desde la perspectiva de las ciendias de la religion ®. Sefidemos
para terminar ede apartado tres estudios sobre d tema de la expe-
riencia religiosa

La fenomenologia de la religion
en el campo de los saberes sobre lo religioso

La peculiar Stuecion de nuestra discipling, descrita por nosotros
como intermedia entre las ciencias de la religion en sentido estricto
?/ los saberes normétivos (filosofia de la religion y teologia), asi como
a frecuente utilizacion de este libro en cursos de formeacion teoldgica,
aconsgan que nos refiramos en este (ltimo apartado a los estudios
interdisciplinares en relacion con la materia

Muches de las obras citadas en € apartado de la metodologia lo
abordan més o menos indirectamente. Afiadamos aqui algunas obras
que lo hacen objeto de atencion expresa En la ya importante colec-
cion dd Centro de Historia de las Religiones de Louvain-laNeuve

& SHamanca, 1982
o H|stor|adelasrel|g|one£(ParplonalQSO 3vas
La féte, le jeu € le sacre (Paris 19 Sobre d mismo tema
d. J. Matin Velasoo, Recu erar la fiesta cristiana; «Revisa Intenaciond
ja Communio» 4 (1982 ) 145-161

J. Martin VVdaso, E smbol|smodesdeIaC|enC|adeIasreI|g|ones en
Lergguajeqentlflco m|t|c e||g|oso (Bilbap 1979) 161-210.

H. Limet é&)expenencedeIapneredansl&sgrand&s
reli @l ons (Louvan-la-NaJve

[I problema dell' esperlenzareh iosa (Bresda 1961). De los articulos
contenidos en la publicacion, d. espeddmente R. Guardini, La fenomeno-
logiadell' %perlenzarellglosa pp. 21-26. LI. Duch, Laexper|enC|areI|g|osa
en € contexto de la cultura contempor anea (Barodora 1979). X.
Experienciareligiosay cristianismo. Introduccional mlsterlodeDlos(Sa
lamenca 1981).
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ha aparecido un cuaderno dedicado ad tema®’. En una coleccion de
articulos que interesan en conjunto a nuestras preocupaciones cabe
subrayar, en rdlacion expresa con € tema de la relacion de los distin-
tos seberes sobre la rdigion, los estudios de A. Vergotey W. Dupré®.

El tema de la religion y la teologia es abordado desde diferentes
puntos de vista en una obra colectiva editada por U. Mann ® La obra
contiene una introduccion con reflexiones tedricas sobre la necesidad
de poner en relacion la teologia con la ciencia de las religiones, una
primera parte que bgo d titulo de «Ciencia de la religién y teologia»
contiene exposiciones sintéticas de los resultados de la historia de las
més importantes religiones y dos estudios sobre la sociologia y la ps-
cologia de la religion, por una parte, y la teologia por otra; una se-
gunda parte titulada «Teologia y cienca de la reigion», que estudia
e Antiguo, € Nuevo Testamento, la gnoss y la Iglesa primitiva
prestando atencidn a la perspectiva propia de la historia de las religio-
nes, y, por Ultimo, la historia de la ciencia de las rdligiones y las rda
ciones de la ciencia de la religion con la teologia sistemética, la teolo-
gia préctica'y € ecumenismo y la misionologia

Sobre la misma cuestion se han pronunciado, para referirnos a dos
autores eminent&sd C. J. Bleeker, desde € punto de vista de la ciencia
de las religiones, y P. Tillich, desde su condicion de tedlogo™. Des
de otro punto de vista aborda con extenson y profundidad la relacion
teologia-teoria de la religion W. Pannenberg”. De la misma proble-
mética es un eco Igano la discusion sobre la ensefianza de la religion
en la excuda y la tendencia de adgunos a sustituir en_dla la teologia
por una cultura religiosa 0 una ciencia de la religion .

Aqui damos por terminado este resumen bibliogréfico. Con @ no
hemos pretendido sustituir las excelentes hibliografias especidizadas
existentes, sno solo indicar dgunas pistas que permitan d lector de
nuestro libro seguir @ curso de las reflexiones actudes sobre € tema
yelpr_ofundizar en la tarea de introducirse en d inagotable fenémeno
religioso.

¢ Stience desreligions et sciences humaines. Problémes et méthodes
(LoyyardaNeuve 1979). o o )
> A. Vergote, Neue Per spectiven in den Religionswissenschaften; W. Du-
pre_,I Uberlegungen zur Religionsphil osophischen Bedeutung der Rei igions-
hilosophie, en' T. Rendtorff (ed.), Religion ais Problem der” Aufklarung.
ine Bilanz aus der Religionstheoretischen Forschung (Gotingg) 36-51'y

52-68.
70 Theologieund Religionswissenschaft (Damstadt 1973).
" (%i))m&%mg thereligio-hidorical and' thetheol ogical Meihod: «Numer»
) qgmm resumen de su podtura, The significance of the Hisiory of reli-
giops for the systematic theologian: « in Divinity» (&1_968) 241-255.
_“Teoria de la ciencia y teologia (trad. cagdlana, Ed. Crigiandad, Ma
drid,, 1981), especiadmente 308 _ _ .
Un cao de eda poémica en A. Alberich/Liuis Duch/J. Martin Ve
lasco, Ensefiar religion hoy (Barcdona 1980).



