CAPITULO PRIMERO

EL DIOS DE LAS RELIGIONES

La primera expresion de la toma de contacto
entre Dios yv el hombre es la de las religiones pa-
ganas. Es la primera cronolégicamente, en el sen-
tido de que la religion biblica comienza propia-
mente con Abraham. Y lo es también metodols-
gicamente, en el sentido de que es la forma pri-
mera y general de la religién. Empleoc aqui la pa-
labra religién pagana, con preferencia a la de re-
ligion mnatural, para designar ese fendmeno en su
realidad concreta, el del conjunto de religiones
extrabiblicas. Estas religiones no son naturales, en
el sentido de gue no expresan la revelacidén divina
a través de la naturaleza en su estado puro, sino
que son, mas bien, simples elaboraciones de esa
revelacion. No lo son tampoco en otro sentido, en
cuanto que son histdéricamente manifestaciones re-
ligicsas de hombres que viven en un mundo que,
desde sus origenes, es un mundo de gracia y pe-
cado.

El emplazamiento de estas religiones dentiro de
una perspectiva cristiana es un problema comple-
jo que ha sido muy deficientemente abordado (1).

(1) Cfr. Joaouin WacH : Types of religions experiences,

' pag. 3-29.
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Se puede afi ﬁhar que las posturas mas ordinarias
corresponden:a las posiciones mas extremas. Para
Tahmayorla de nuestros contemporineos, estas re-
ligionés no se diferencian radicalmente de las reli-
giones biblicas. La comprobaciéon de mailtiples
analogias entre ritos y puntos doctrinales cristia-
nos y paganos, ha llevado a los historiadores de
las religiones a considerar el cristianismo como
una etapa de la evolucidn religiosa de la humani-
dad, y lo introducen en la historia de las religio- -
nes, de la que vendria a ser como una rama mas.
Espiritus religiosos, sugestionados por la experien-
cia interior de que dan testimonio de manera es-
pecial las religiones superiores del Extremo Orien-
te, buscan en ellas alimento espiritual al mismo
tiempo que en los autores cristianos, vy ven en las
diversas religiones, comprendida la religidon cris-
tiana, distintas manifestaciones de la «unidad tras-
cendental» de la religion.

Rechazamos radicalmente estas tesis evolu010~
nistas y sincretistas. El cristianismo, lo mismo
que el judaismo, no son manifestaciones de una
evolucién inmanente del genio religioso de la hu-
manidad, del que no serian mas que manifestacio-
nes superiores. Son intervenciones del Dios tras-
cendente en la historia; la introduccién del hom-
bre, por parte de Dios, en un terreno radicalmente
cerrado a €él. En este sentido, siguiendo a Guar-
dini, se puede oponer revelacién a religion. La
Biblia atestigua una revelacion divina dirigida a
los componentes de todas las religiones.

Por otra parte, el problema no consiste en sa-
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‘ber si se encuentra en las religiones no cristianas
una experiencia religiosa tan rica como en el cris-
tianismo. La aptitud religiosa es una realidad con-
natural al hombre. Puede manifestarse tanto en-
tre los no cristianos como entre los cristianos.
Buda yv Mahoma son genios religiosos mas gran-
des que San Pedro o el Cura de Ars. Pero la sal-
vacion no esta en la experiencia religiosa, sino en

la fe en la Palabra de Dios. Como ha dicho muy’

bien Guardini, «<no somos grandes personalidades
religiosas; somos, sencillamente, servidores de la
Palabra». El nudo de la cuestiéon radica en saber
si en Cristo nos es proporcionada una salvacién,
y en creer en ella.

- Por eso mismo, equiparar el cristianismo a las
religiones no cristianas supone una lamentable
confusién. Pero ¢hemos de condenar, por eso, es-
tas religiones en bloque? Esta es la postura que
descubrimos en el cristianismo primitivo. Espiri-

tus tan abiertos como Clemente de Alejandria res-

pecto a los filésofos antiguos, se muestran extra-
namente intransigentes con las religiones paganas.
Esta misma actitud la encontramos actualmente
entre los pro-testantes ortodoxos, acaso por su
reaccién contra los protestantes liberales v su sin-
cretismo. Para Karl Barth, el Dios de las religio-
nes paganas es un idolo forjado por el hombre
en el cual se adora a si mismo y que debe ser
destruido para dejar paso a la revelacién de Je-
sucristo, que es obra exclusivamente de Dios.
Hendrick Kraemer aplica esta postura de Barth
a la teologia misionera y piensa que el paganismo
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es un auténtico obstaculo que la fe de Jesucristo
debe superar completamente.

1.a tradicidén catdlica, desde hace mas de un si-
glo, ha adoptado una postura menos negativa, que
es, por otra parte, la expresién de su concepcion
de la naturaleza humana viciada por el pecado,
pero no completamente pervertida. Es verdad que
rechaza todas las perversiones que ofrecen, sin
excepcion, las religiones paganas: idolatria, pan-
teismo, maniqueismo, etc. Las considera, ademas,
superadas, desde el momento en que en Cristo ha
sido revelada una verdad mas sublime, Pero eso
no quiere decir que niegue la existencia de valo-
res auténticamente religiosos en ellas y que son
la expresién de una asistencia que jamas ha ne-
gado Dios al hombre y que pueden ser considera-
dos como piedras de contraste en relaciéon con el
judaismo y el cristianismo. «Dios—dice San Pablo
en los Hechos de los Apdstoles—ha dejado que
‘las naciones (paganas) sigan su camino, pero nun-
ca ha dejado de hacer acto de presencia en medio
de ellas, dandoles las lluvias y las estaciones fe-
cundas» (2).

Hay que afiadir también que los trabajos de los
historiadores de las religiones, especialmente los
de George Van der Leeuw y Mircea Eliade, han
venido a coufirmar esta postura tradicional del
cristianismo. Una mejor inteligencia de doctrinas
y de ritos que, a primera vista, podrian parecer
la expresién de una supersticién degenerada, ha

(2) Act., XIV, 17.
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demostrado que, con mucha frecuencia, eran ma-
nifestaciones de una religién auténtica. Cuando
los paganos rinden culto al dios del sol o al de la
tempestad, no lo hacen siempre como consecuen-
cia de los fendmenos naturales hacia los cuales
orientan su adoracidn, sino que se les aparecen,
segin la expresién de Mircea Eliade, como hiero-
fanias, como manifestaciones de un poder miste-
rioso. Y esc es lo que adoran a través de esas ma-
nifestaciones (3). Ciertamente gque es dificil, a ve-
ces, discernir lo que de idolatria o politeismo se
puede mezclar en sus creencias. De hecho, casi
siempre estan contaminados. Pero esto no impide
en absoluto la certeza de un vago conommlento
v adoracidén del Dios verdadero.

;Coémo explicar, entonces, estos valores de las
religiones paganas? En eso consiste justamente
el problema del sentido teoldgico de Ia historia
de las religiones, del lugar que ocupa la histo-
ria de las religiones en la historia de la salvacién.
Esta es la tinca forma correcta de plantear el pro-
blema desde el punto de vista cristiano. Los an-
tigunos Padres de la Iglesia ya habian tropezado
con esta dificultad. Y son ellos quienes dan una
de las primeras respuestas mediante la teoria de
los «latrocinios». Las verdades de las religiones
paganas serian préstamos hechos por la revela-
cién mosaica o evangélica. Sea lo que sea sobre
ciertas influencias posibles, esta claro que esta in-
terpertacién es, en bloque, inaceptable. Por lo de-

{3) Traité d’histoire des religions, pag. 145.
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mas, los Padres, para poder probarlo, se veian
obligados a apoyarse en calculos cronolégicos ar-
bitrarios.

La doctrina admitida comtnmente en el si-
glo xX1X, y cuyo principal representante es Lamen-
nais, se inclina por la revelacién primitiva. Las
verdades de las religiones paganas serian restos
de la revelacién primitiva hecha a Adan en el Pa-
raiso terrenal. El P. Schmidt, en nuestros dias, se
ha esforzado por dar a esta teoria una justifica-
cién cientifica, fundandose en los lazos de unién
que cree distinguir entre el caricter primitivo de
una cultura y la pureza de su religién. Pero esta
tesis no resistié la critica ponderada de Van der
Leeuw (4). Sea lo que sea en cuanto a la revela-
cién primitiva, que viene confirmada por la Bi-
blia, es dificil reducir a ella todas las verdades
desparramadas y en mutuo contraste que presen-
tan las diversas religiones. Es imposible precisar
la continuidad de la tradicién primitiva a través
de decenas de milenios de historia humana entre
Adan y Abraham.

Por otra parte; la misma Escritura nos orienta
hacia otra solucién. El Antiguo Testamento afirma
repetidas veces que, fuera de toda revelacién pri-
mitiva, Dios se manifiesta a todos los hombres por
medio de su Providencia en el mundo natural.

(4) La religion dans son essence et ses wmanifestations,
pag. 157. Véanse las anotaciones de un discipulo del Pa-
dre Schmidt, FrRITZ BORNEMANN: «P. W. Schmidts Vorles-
ungen iiber den Entwickelungsgedanken in der altesten
Religionen», en Awnthropos, 1954, pags. 670-682.
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«Los cielos cantan la majestad de Dios», exclama
el Salmista (XIX, 1). Y contintta: «No hay dis-
cursos, ni palabras, cuya voz deje de oirse. Su
pregén se oye en toda la tierra» (XIX, 4-5). Exis-
te, pues, una palabra que Dios dirige a todos los
hombres a través del mundo visible. Por eso,
«aquel que dice en su corazén: No hay Dios, es
un insensato» (5). El Libro de Job describe de
una manera espléndida esta manifestacién césmi-
ca de Dios (XXXVIII-XXXIX). Y el Génesis nos
da la explicacion al demostrarnos, en la regulari-
dad dé los ciclos césmicos, en el curso de los as-
tros y en la sucesién de las estaciones, la expre-
sion de la fidelidad de Dios a las promesas hechas
a Noé (6).

El Antiguo Testamento hace constar, igualmen-
te, gque los hombres que no pertenecian a Israel ni
por la raza ni por la religién y que eran, pues, lo
que nosotros llamamos paganos, conocieron y re-
verenciaron al Dios verdadero. Asi Noé, levantan-
do un altar después del diluvio, v del cual dice la
Escritura que su ofrenda fue agradable a Dios;
asi Henoch, que caminé delante de Dios (7); lo
mismo Melquisedech, sacerdote de El Elyon, el
Dios altisimo, y cuyo sacrificio, lo mismo que el
de Abel, presenta la liturgia como prefiguracién
del sacrificio de Cristo; Lot, el sobrino de Abra-
ham, pero extrafio a su religién, a quien los cris-
tianos de la tierra de Moab veneraban como santo

(5) Ps.,, LIII, 1.
(6) Gen., VIII, 12.
(7 Gen., V, 24,
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en el siglo v y que aun figura inscrito en el Mar-
tirologio; la reina de Saba, de quien el mismo
Cristo dijo que habia de juzgar el dltimo diaa los
judios infieles; por fin, Job mismo, el viejo sabio
idumeo, a quien el autor sagrado nos presenta
como un pagano y, no obstante eso, nos lo ofrece
como un ejemplo de la religion verdadera (8).

El Nuevo Testamento precisard méas aun esta
doctrina. Y anunciando a los gentiles la Buena
Nueva, les ensefiara que Dios nunca les ha aban-
donado y que es, precisamente por eso, por lo
que son culpables de no haber creido en El. Los
Hechos de los Apdstoles nos muestran a San Pa-
blo hablando a los Atenienses: «Dios ha hecho
habitar sobre la faz de la tierra a todas las razas
humanas, salidas de un solo hombre, fijando las
estaciones y los confines de los pueblos, para que
busquen a Dios, y, siquiera a tientas, lo hallen,
pues no esta lejos de quienes lo buscan» {(9). La
Providencia de Dios se extiende, pues, a todas las
razas. Y, a través de esta Providencia, todos los
hombres pueden llegar a conocerle. Pero le bus-
can a tientas, sin el apoyo de la revelacién posi-
tiva. Y esto se debe a que sus ideas sobre El son
inciertas y confusas (10).

Ya a los paganos de Listra, que deseaban ren-

(8) Véase JEAN DANIELOU: Les Saints pdiens de I'Ancien
Testament, Paris, 1956.
(9) Act., XVII, 26-27.
(10) Véase también sobre este texto BERTIL GARTNER :
The speech of Paulus to Arveopagus and natural revela-
tions, Upsala, 1955.
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dirle culto, Pablo les habia dado una explicacién
andloga: «Dios que hizo el cielo y la tierra, el mar
vy cuanto hay en ellos, que en las pasadas gene-
raciones permitié que todas las naciones siguie-
ran su camino, aunque no les dejé sin testimo-
nio de si mismo haciendo el bien y dispensando
desde el cielo las lluvias y las estaciones fruc-
tiferas, llenando de alimentos y de alegria vues-
tros corazones» (11). El testimonio que Dios no
cesa de dar de si mismo ante las gentes, es la
regularidad de las Huvias y de las cosechas, regu-
laridad que hemos dicho era el objeto de la alian-
za cOsmica. Y es notable que el fondo de las reli-
giones paganas sea, en efecto, el conocimiento de
Dios a través de los movimientos ritmicos de la
Naturaleza, gue littirgicamente se expresa por el
ciclo de las fiestas estacionales. o

Mas fuertemente todavia, la Epistola a los Ro-
marnios afirma esta manifestacién del Dios invisi-
ble a través de sus obras visibles: «Después de
la creacién del mundo, lo invisible de Dios se vol-
vi6 visible por las obras de su inteligencia» (I, 20).
San Pablo insiste sobre la responsabilidad de los
hombres que, «conociendo a Dios, no le han glo-
rificado ni dado gracias como a Dios, sino que
han sustituido la gloria del Dios inmortal por
imagenes que representan al hombre mortal, por
pajaros, por cuadriupedos y por reptiles» (I, 21-
23). De ahi que la idolatria sea una degradacién
culpable de la revelacién césmica por la que el

(11) Act., XIV, 15-18.
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hombre puede llegar perfectamente al conocimien-
to del verdadero Dios. Tal es la doctrina que, por
otra parte, ha confirmmado el Concilio Vaticano so-
lemnemente contra los errores tradicionalistas vy
fideistas, afirmando que el conocimiento de Dios
es accesible a todos los hombres (12). _

La Epistola a los Romanos afiade una idea nue-
va de gran importancia, afirmando que Dios se
rmanifiesta no solamente por la voz del mundo vi-
sible, sino también por la de la conciencia mortal:
«Cuando los Gentiles (paganos) que no tienen
la Ley, cumplen naturalmente los preceptos de la
Ley, no teniendo la Ley, son para si mismos su
ley ¥y manifiestan por el testimonio de su concien-

cia que los preceptos de la Ley estan grabados en
sus corazones» (13). Resulta, pues, que no hay
otras manifestaciones de la voluntad divina que
las Tablas entregadas a Moisés en el Sinai; esas
mismas estan grabadas por el dedo de Dios, que
es el Espiritu, en las tablas de los corazones. Ya
a través de lo absoluto de la Ley moral, el hombre
. puede reconocer la existencia y la naturaleza de
Aquel que—y sdélo El—puede imponer obligacio-
nes con caracter absoluto, de tal forma que la
obediencia a la Ley moral es la expresién de la
adoracién de la voluntad. |

Del conjunto de estos testimonios biblicos, se
desprende una doctrina sobre la naturaleza de las

(12) Véase P. D’Eria: «Il concetto di Dio in alcuni an-
tichi testi cinesi», en Rivista degli Studi orientali, 1954,
pag. 128. .

(13) Rom., II, 14-15.
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religiones paganas. Antes de hablar por medio de
Moisés y por medio de Jesucristo, Dios hablé por
primera vez a todos los hombres a través del cos-
mos y de la conciencia. Las religiones paganas son
la expresién directa de esta primera revelacion.
San Pablo lo afirma formalmente. Pero, recibida
por una humanidad cuya inteligencia y cuya con-
ciencia estan heridas como comnsecuencia del pe-
cado original y que no tienen el apoyo efectivo de
una revelacién positiva, ni las ayudas interiores
de una gracia eficiente, sin que, por otra parte, se
encuentren desprovistas de toda ayuda sobrena-
tural, esta revelacién dificilmente llega en toda su
integridad a las almas. En realidad, podrian reci-
birla y de ahi se sigue que sus desviaciones sean
culpables. Y esa es también la razén de que algu-
nos hayan podido percibirla. Pero, de hecho, el
hombre camina a tientas y se extravia en la ma-
yvoria de los casos, de tal forma que las religiones
paganas reflejan la revelacidn cdésmica a través de
una humanidad herida por el pecado y no ilumi-
nada aun por la revelacién positiva. Y todo esto
explica el gque €l error vaya siempre pegado a la
verdad, segiin la expresion de Emil Brunner.
Por lo demas, esta revelacién césmica, cuya ex-
presion deficiente son las religiones paganas, es,
de todas formas, imperfecta e incompleta. La re-
velacién mosaica y la revelacién realizada en Cris-
to, la aventajan dinfinitamente. Representa, pues,
una etapa superada en la historia de la revelacién.
Esto es, sin duda, lo que nos permite formular
un juicio completamente objetivo de las religio-
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nes paganas. Ante todo, son realidades que han
perdido su razénm de ser, vestigios de una etapa
de la historia de la salvacién que no es la nues-
tra. Y detenerse en ellas es un defecto. De donde
resulta que pueden ser verdaderas en algunas de
Sus partes y ser, al mismo tiempo, inaceptables.
Buda, Zoroastro, Confucio, pueden ser considera-
dos como precursores de Cristo. Pero lo caracte-
ristico del precursor es, como ha demostrado per-
fectamente Guardini, la de eclipsarse cuando hace
acto de presencia Aquel a quien habfa venido a
anunciar. Y si no lo hace, se convierte en adver-

sario.

. Hasta aqui hemos tratado de determinar la si-
tuacién de las religiones paganas en una perspec-
tiva cristiana. Hemos podido comprobar que nos
encontramos ante ciertos aspectos positivos al
mismo tiempo que ante una incertidumbre radi-
cal. Sobre estos dos aspectos hemos de profun-
dizar: primero, sobre el conocimiento de Dios que
logramos a través de las religiones paganas, vy, en
segundo lugar, sobre los puntos oscuros mas im-
portantes que son caracteristicamente‘suyos den-
tro de los principios que nos revelan relativos a
Dios. Para ello nos serviremos ampliamente de
los mas importantes trabajos sobre la fenomeno-
logia de las religiones, en particular de los de Mir-
cea Eliade y de Van der Leeuw, que han separado
del inmenso material acumulado, sobre todo des-
de hace dos siglos, las estructuras comunes, qgue
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permiten precisar las manifestaciones fundamen-
tales de la religién.

El primer dato que nos proporciona la religién
césmica es el de que Dios es conocido, como decia
San Pablo a los Romanos, a través de las cosas
visibles. El cosmos, en su totalidad, adquiere una
dimension simbdlica. Las realidades que lo cons-
tituyen, las estrellas v la regularidad de su curso,
el sol y su resplandor, la tempestad v el terror
que inspira, las rocas y su inmutabilidad, el rocio
y sus beneficios, son otras tantas hierofanias, ma-
nifestaciones visibles a través de cada una de las
cuales se manifiesta un aspecto de Dios. Por otra
parte, esta revelacién esta fundada metafisicamen-
te sobre la analogia general del ser, segtin la cual
todo ser, por el hecho dé ser una participacién
de Dios, conserva algin vestigio suyo. El mundo
es, igualmente, un libro que nos habla de Dios.
Y este era el tnico libro de que d;z,spoma la hu-
manidad pagana.

‘Este conocimiento simbdélico ha parecido fre-
cuentemente arbitrario y fantastico al racionalis-
mo moderno en el rigor del razonamiento deduc-
tivo. Pero la fenomenologia de las religiones le ha
devuelto su valor gnoseolégico. Por una parte,
ha hecho notar que los mismos simbolos: fuego,
tinieblas, rocio, designan siempre realidades ana-
logas. Se trata, pues, de una relacién objetiva en-
tre el simbolo y la cosa representada vy no de
una interpretacién gratuita. El simbolo es el me-
dio de un conocimiento perfectamente objetivo.
Por otra parte, la psicologia de lo profundo de
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Jung ha demostrado cémo este valor objetivo
de los simbolos estaba ligado a la estructura mis-
ma del espiritu, puesto que expresan contenido
intelectual y emocional permanente.

Podemos sefialar algunas de las hierofanias si-
guientes a Mircea Eliade (14). El cielo ocupa un
lugar importante en numerosas religiones en Ocea-
nia, en China, en las Indias, en Iran, en Grecia.
Aparece como una manifestacién del dios supre-
mo. Representa, para el hombre primitivo, la tras-
cendencia, el mundo inaccesible adonde €l no pue-
de llegar. Presenta, ademas, un vivo contraste. con
la inestabilidad de las cosas terrestres y, en par-
ticular, de la atmésfera, un movimiento inmuta-
ble que hace de él un simbolo de la eternidad.
Es, finalmente, la fuente misteriosa de la luz v de
la Huvia, el simbolo del poder y de la fecundidad
de Dios creador. :

Entre los elementos celestes, el sol ocupa un
puesto de excepcion. Bien sabida es la importan-
cia de su culto, tanto entre los incas como en el
culto a Mitra. Constituyé la tdltima forma del pa-
ganismo romano. El sol se nos presenta como la
fuerza que disipa las tinieblas. En este sentido,
simboliza la divinidad como fuente de conocimien-
to. Pero es también el principio vivificador de
todo el cosmos y pone de manifiesto igualmente
a Dios como fuente de vida. La hierofania lunar
esta también relacionada con las fuerzas de la fe-
cundidad. Pero lo esta, sobre todo, con las fuerzas

(14) Traité d’histbé‘re des religions, 1949.
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ctonianas, con el mundo vegetal. Se ha puesto de
manifiesto su frecuente asociacién con las aguas
y con la serpiente. Su presencia tutelar implica
un aspecto, dlstmto del del sol, de la proteccidén
divina.

En todas las religiones, la tempestad es un tema
extraordinariamente ntmico. Incluso el hombre
actual experimenta, con frecuencia, un estremeci-
miento sacro, que no es ciertamente el simple te-
mor del peligro que representa, y la vieja campe-
sina se santigua en semejantes ocasiones. Lo que
sucede es que estos elementos: los nubarrones, el
relampago, el estruendo del trueno, precisamente
por el terror que despiertan, se ofrecen como hie-
rofanias de la célera divina, que equivale a decir
de la intensa vitalidad de Dios, de la tremenda

_ realidad de su existencia, ante cuya Ppresencia el

hombre se siente sobrecogldo El profeta Haba-
cuc se servira de la descripcién de una tempestad
paar dar una idea de la presencia de Iahweh:

Ante tu presencia tiemblan las montafias,
Irrumpen diluvios de aguas,

El abismo levanta su voz

Y tiende sus manos hacia lo alto.

El sol y la luna se han recogido a sus moradas,
Caminamos hacia el resplandor de tus flechas,
Hacia la luz del brillar de tu lanza (15).

No es este el tinico de los simbolo‘s cOsmicos

(15) III, 10-11. Cfr. Essai sur le mystere de Uhistoire,
pags. 150-164.
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utilizados por la revelacién biblica. Efectivamen-
te, en la sucesidon de revelaciones interviene el
principio de que una revelacién nueva no destru-
ye, sino que absorbe los valores de la precedente.
Cristo no ha destruido la Ley, sinoc que, al contra-
rio, la ha completado. De la misma forma, ante-
riormente la Ley no abolid, sino que completd la
religién césmica. Las festividades judias de 1a Pas-
cua, de Pentecostés y de los Tabernaculos vinie-
ron a sustituvir las antiguas fiestas estacionales, y
los discipulos de Elias reemplazaron a las sacer-
dotisas de Astarté en el Carmelo. Y el mismo cris-
tianismo no tiene inconveniente en celebrar, en
el solsticio de invierno, cuando se celebraba el
Natale Solis invicti, el nacimiento de Cristo, dan-
do asi a entender que era el sol eternamente na-
ciente de Ia nueva creacién en la que, segin la
expresién del Apocalipsis, ya no hay necesidad de
sol, porque Dios mismo es su luz.

Todo esto aparece mas claro en lo relativo a las
dos hierofanias de las que no hemos hablado atin.
La primera es la de las rocas. Mircea Eliade ha
analizado de manera extraordinaria su valor hie-
rofanico. «Nada mas inmediato y mas auténomo
en su plenitud de fuerza como la majestuosidad
de las rocas. Traducen una realidad que sobre-
pasa la situacién precaria de la condicién huma-
na: una modalidad de ser absoluto. Su presencia,
su enercia, sus proporciones, lo mismo que su ex-
trafa configuracién externa, no son humanas; en-
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carnan la presencia de algo que ofusca, impone,
atrae y amenaza» (16). -

Hay que sefialar, ademas, que las rocas, que
ocupan un lugar tan considerable en las religio-
nes paganas, son uno de los simbolos mas utili-
zados por la Biblia para expresar la idea de Dios.
El Cantico del Deuteronomio le designa con este
titulo: «La Roca, su obra es perfecta; es un Dios
fiel v sin iniquidad» (XXXI, 4). Pero al utilizar
el simbolo, ese texto lo enriquece de un significa-
do nuevo. Quiere significar la veracidad de Dios,
emet. Bsa realidad no consiste, para la Biblia, en
el hecho de que Dios ilumine la inteligencia, sino
en el hecho de que se puede descansar en él tran-

quilamente. Y esto es capital en la concepcién bi-

blica de la verdad, que no se apoya sobre la evi-
dencia del objeto conocido, como para el griego
que la simboliza por la luz, sino sobre la solidez
del testigo gue la da a conocer.

- Tenemos, ademas, que el Nuevo Testamento, a
su vez, vuelve a utilizar la metafora para aplicar-
sela a Cristo: «Porque la Roca era Cristo» (17),
dird San Pablo. Y nuevamente adopta un sentido
diferente que contintia v aporta nuevos elementos
a los anteriores. Vendrda a significar la persona
misma de Cristo en cuanto es la roca sobre la
gue descansa la nueva creacién de la Iglesia, la
piedra fundamental e inconmovible sobre la que
se cimenta toda la construccién. Sobre esta roca

(16) Loc. cit., pag. 190.
(17) I Cor., X, 4.
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basica se apoyan los fundamentos de los apdsto-
les y de los profetas. Y sobre todo eso se levanta
el edificio espiritual, integrado por almas vivien-
tes, en el cual viene a establecer su morada la
Santisima Trinidad: «Sobre El habéis sido edifi-
cados conjuntamente para convertiros en el Tem-
plo santo del Sefiors» (18).

Lo mismo viene a suceder con el simbolo de
la lluvia. En las religiones paganas es la expre-
sion de las bendiciones de Dios sobre la tierra
sedienta, una gracia siempre esperada y siempre
maravillosa que trae la vida v la alegria a la tie-
rra. Es asociada a la luna nocturna, que trae la
frescura tras los ardores solares. Por su parte, la
Biblia utilizarda este simbolo para hacer de él
la expresién de las bendiciones espirituales: Et
nubes pluant iusturm (19). Compararda, especial-

mente, su eficacia vivificante con la de la palabra
de Dios:

Lo mismo que la lluvia v la nieve descienden

del cielo y ya no vuelven a él

hasta que no han regado y fecundado la tzerra,

eso mismo sucede con la palabra que sale de wmi
[boca (20).

Que es lo mismo que permitira al Pseudo-Dioni-
sio, al hacer una enumeracién de los nombres di-
vinos, escribir: «El es sol, estrella, fuego ,agua,

(18) Eph., 1I, 22.
(19) Is., XLV, 8.
(20)  Is., LV, 10-11.
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brisa, rocio, nube, roca, piedra; en una palabra,
todo lo que es y nada de lo que es» (21).

Por la misma razén gque la religién cdédsmica co-
noce a Dios a través de sus manifestaciones en el
mundo, por esa misma razén contempla su accién
de acuerdo con las realidades de la naturaleza.
Para ella, Dios es esencialmente el Sefior del cos-
mos, el que corre con la tarea de su conservacion.
Y el hombre no es mas que una parte del mundo
creado. Lo que espera de Dios, objeto de su reli-
gion, es la prosperidad terrenal. El mundo de los
muertos se presenta a su estimacién como un halo
misterioso e irreal que envuelve el circulo de la
vida coésmica. Pero es eso justamente lo que es
real de manera extraordinaria. La esperanza de
otra vida, mejor que la vida presente, no encuen-

" “tra mas que algunas ligeras corrientes de piedad

individual en el paganismo. Sdélo el cristianismo
le concede un valor excepcional.

Esta relacién entre Dios y el cosmos encuen-
tra su expresion conjunta en el mito que la en-
cierra y en el rito que la opera. El mito es la
forma normal, dentro de la linea de la religién
cosmica, de concrecién de la relacién existente
entre Dios y el mundo. Consiste en la afirmacién
de la existencia, en un munde de arquetipos, de
ejemplares de todas las realidades humanas. Esos
arquetipos son los modelos inmutables de que
participan todas las realidades. Existen en lo que
Van der Leeuw ha llamado el tiempo primordial

(21) Tratado de los Nombres divinos, I, 6.
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o tiempo mitico que queda fuera del alcance de
la variabilidad del tiempo concreto (22). Durante
ese tiempo, han realizado sus hazafias eternas los
dioses v los héroes, esas hazafias que reproducen
los hombres. Y los mismos actos de los hombres
no tienen ninguna realidad més que en cuanto
son la reproduccién fiel de esos ejemplos pre-
existentes.

Todos esos mitos constituyen la «teologia» de
las religiones cosmicas. La mayoria son mitos cos-
mogoénicos que se relacionan con el origen del
mundo. Tenemos un ejemplo en el huevo cdsmico
de los australianos que encierra en si toda la crea-
cion. Lo mismo que en las religiones babilénicas
el de Marduk y de Tiamat, el dios solar v el dra-
gon del abismo, cuya lucha césmica es la expre-
sion del triunfo de la luz y del orden sobre el
caos, el tohu-bohu primitivo. Igualmente, en Gre-
cia, el mito de Kronos asesinadc por su hijo Sa-
turno, del cual nacié la humanidad. No se trata
de explicaciones causales, tal como quisieron ex-
plicarlo los filésofos griegos, aplicando a las rea-
lidades metafisicas los procesos de la metodolo-
gia cientifica. Tampoco se trata de la revelacién
paradoxal de la creacién tal cual la propondra la
Biblia. Sino que, segin la economia mitica, se
trata de una correspondencia enire el mundo pre-
existente, cuyo origen y naturaleza noc se discute,
y este mundo en gue vivimos.

Pero los mitos no se limitan tGnicamente al ori-

(22) Loc. cit.,, pags. 560-563.
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gen primero de las cosas. Todas las realidades
esenciales de la vida, el cultivo de la tierra y la
caza de las fieras, la actividad de la tejedora y del
herrero, los primeros momentos de los recién na-
cidos y el paso a la adolescencia, la muerte y la
sepultura, en una palabra, toda la vida humana
en sus elementos esenciales, ha sido arrancada al
mundo profano. En la época mitica se encuentran
los arquetipos sagrados de que ella misma parti-
cipa, porque, en ese mundo mitico, los dioses N
los héroes han realizado, desde toda la eternidad,
todas las actitudes ejemplares del trabajo, del
amor, de la guerra y de la muerte (23). Ahi esta
la razén de que los mitos constituyan esas mara-
villosas historias que se parecen tanto a las de
los hombres; lo que sucede es que las vivencias
humanas no son mas que un palido reflejo de las
de los dioses.

El problema de las relaciones existentes entre
el mito césmico y la revelacién biblica, plantea
de forma muy pronunciada la cuestién de los pun-
tos de contacto del cristianismo y del paganismo.
Para algunos, los misterios cristianos no son de
naturaleza distinta de los mitos césmicos. Ya Por-
firio y Celso relacionaban la maternidad virginal
de Maria con los nacimientos milagrosos de la
mitologia y la Resurreccién de Cristo con la de
Adonis. El sincretismo moderno ha vuelto a in-
sistir sobre esos paralelismos. Simone Weil, en su
Carta a un religioso, insiste en relacionar la vifia

(23) MiIRrcea ELIADE, loc. cit., pag. 366.
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de Dionisios v la de San Juan, la cruz de Cristo
y el arbol césmico (24). Para deshacerse de esa
asimilacién, en virtud de una reaccion violenta,
Rudolf Bultmann se esfuerza en desmitologizar el
cristianismo, reconociendo que las representacio-
nes mediante las cuales se expresa sSon, efectiva-
mente, mitos, ya se trate de la Encarnacién, de la
Resurreccién o del Juicio, vy que la fe es un acto
de adhesién al mensaje de salvaciéon traido por
Jesucristo por encima de toda representacion.
En realidad, el problema se nos presenta de
manera analoga al del simbolismo. La revelacidon
biblica y cristiana no deben nada a los mitos. Di-
cen relacién a acciones divinas individuales sin
precedentes y no a €se fondo permanente dela
existencia humana. La veneraciéon de Maria no es,
como quiere Jung, la del elemento femenino de
la divinidad, como sucede en las madres virgenes
del helenismo o del hinduismo, sino que se apoya
exclusivamente sobre el papel que desempeilo en
el momento tnico de la historia de la salvacion.
La cruz de Cristo no es el simbolo césmico de las
cuatro dimensiones, sino el patibulo infame en
que fue suspendido el Salvador del mundo. La
vifia no es el simbolo de la inmortalidad dioni-
siaca, sino el del pueblo de Israel, plantado por
Iahweh. La Resurreccién no es la expresion del
triunfo ciclico de la vida sobre la muerte en la
reaparicién anual de la primavera, sino el acon-
tecimiento Umico gque, una vez para siempre, in-

(24) Pags. 21-23.
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troduce a la humanidad en el circulo de la vida
trinitaria (25).

A este respecto cabe llamar la atencién sobre
el hecho de que uno de los puntos de contraste
mas caracteristicos entre la religién césmica y la
religién biblica, consiste precisamente en que, en
la primera, Dios se manifiesta a través de la re-
gularidad de los ciclos estacionales, mientras que,
en la segunda, se revela a través de acontecimien-
tos histéricos particulares. La religién césmica se
agota en ejemplares permanentes. Lo histérico, lo
particular, en cambio, no tiene realidad para ella;
lo tnico que tiene valor es lo que se repite. La
revelacién biblica, por el contrario, nos pone en
presencia de acciones divinas nuevas y decisivas,
que modifican la condicién humana de forma tan
decisiva que no admiten la posibilidad de repeti-
cion. Cristo murié y resucité de una vez para
siempre. Adonis, simbolo de la vida bioldgica,
muere todos los afios en otofio y resucita en bri-
mavera. Solo con el cristianismo el tiempo ad-
quiere un valor propio, lo mismo que el Iugar en
gue se realiza un designio divino.

De ahi resulta que el caricter mitico que Bult-
mann cree descubrir en los misterios cristianos
queda fuera de su esencia. Lo que si es verdad es
que esos acontecimientos, que no deben nada a
los mitos en su origen, posteriormente han sido,
con frecuencia, vaciados en representaciones sa-

(25) Cfr. también: Essai sur le mystére de Uhistoire,
pags. 113-116. :
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cadas de los mitos. Porque el cristianismo no des-
truye, sino que se asimila lo que hay de verdad
en los mitos. Por eso los Padres de la Iglesia se
deleitaran en descubrir el simbolismo de la cruz
de Cristo al proponer en sus cuatro dimensiones
la expresiéon del caracter universal de la reden-
cién. Asi se explica también que la resurreccion
de Cristo, colocada litargicamente en el marco de
las fiestas estacionales del brote de las primeras
espigas, aparecera como cargada con todo el sim-
bolismo de la primavera. Y esa es también la ra-
z6n de que el descendimiento de Cristo a los In-
fiernos, qgue originariamente soélo significaba el
anuncio de la liberacidén a los santos del Antiguo
Testamento, adoptard la “forma de un conflicto
césmico entre Cristo y el Principe de la muer-
te (26). \

Si, por una parte, el mito explica la relacidén
entre Dios v el cosmos, el rito tiene como finafl-
dad el operarlo. Las religiones césmicas encierran
un numero infinito de ritos, que son acciones sim-
bdlicas consideradas como enriquecidas de una
dynamis, de una virtud oculta, como poseedoras
de una eficacia misteriosa. Asi, una libacién imi-
tara y, al mismo tiempo, provocara la lluvia, la
ofrenda de una victima significara y obrara la de-
pendencia en relacién con la divinidad, los ritos
de la primavera imitardn y operaran una nueva
creacién del mundo, la inmersién en el agua sim-

(26) Véase Huco RAHNER: Les mystéres chrétiens dans
leur interprétation chrétienne, Paris, 1953.
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bolizard la purificacién de las impurezas con-
traidas.

Estos ritos han sido interpretados de maneras
diversas. Con frecuencia, los cristianos han visto
en ellos practicas magicas destinadas a asegurar
la complicidad demoniaca. Y no cabe duda de que
existe la magia. Pero, en realidad, no es mas que
una corrupcion de la religidn césmica. También
se las ha interpretado como expresién de una co-
rrespondencia entre las diversas partes del cos-
mos, en virtud de una simpatia universal. Esta
simpatia implicaria una causalidad analégica en
virtud de la cual la imitacién ritual implicaria, a
su vez, casl matematicamente, el efecto real. Pero
esta interpretacién metafisica no parece tener en
cuenta el sentido propiamente religioso del rito
en la religiéon césmica, ya que el rito supone la
intervencién de un poder divino.

Mircea Eliade parece sefialar el verdadero ca-
mino al poner el rito en relacién con el mito. El
rito es la imitacién de los gestos arquetipos rea-
lizados en el tiempo primordial y que no son mas
que acciones divinas, y no realidades del cosmos
fisico. Es la actuacién de esas acciones divinas:
«Cualquiera que sea el ritual y, por consiguiente,
cualquiera que sea el gesto significativo, el primi-
tivo se incrusta en el tiempo mitico, porque la
época mitica no ha de ser considerada como un
tiempo pretérito, sino como presente y también
como futuro, como un estado lo mismo que como
un periodo. Este periodo es creador en el sentido
de que fue entonces cuando tuvo lugar la creacién




38 JEAN DANIELOU

y organizacién del cosmos, lo mismo que la reve-
lacién de todas las actividades arquetipo. Un rito
es la repeticion del tiempo original» (27).

Tampoco aqui puede uno menos de admirarse
de la similitud existente entre los ritos cosmicos
y los ritos biblicos: tanto en un terrenc Como en
otro, vemos que la inmersién significa la purifica-
cién, la comida, la comunién con la divinidad, el
sacrificio, el reconocimiento de la soberania divi-
na. No solamente los gestos, sino los lugares y los |
tiempos culturales son los mismos en todas las
religiones. Pascua comienza por ser una fiesta
césmica de la primavera antes de ser la fiesta ju-
dia de la salida de Egipto y la fiesta cristiana de
la Resurreccién. Jerusalén era un «lugar alto» de
los cananeos antes de ser la morada de Iahweh
y el lugar del sacrificio de Cristo. Y lo curioso es
que la Biblia subraya esta continuidad en lugar
de tratar de encubrirla.

Pero si es verdad que los gestos son los mis-
mos, sefialando asi la unidad de la historia de la
salvacién, encierran un sentido y una virtud nue-
vas. Los ritos césmicos se refieren esencialmente
a la vida de la naturaleza y tienen como finalidad
Ia conservacién del cosmos, la regularidad de las
lluvias v de las cosechas, la fecundidad de las fa-
milias v de los ganados. El agua derramada es un
sacramento, simbolo eficaz de la lluvia fertilizan-
te: el rito de la iniciacién introduce en la comu-
nidad tribal; la fiesta de la primavera tiene como

(27) Loc. cit., pags. 338-339.
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objeto asegurar el renacimiento del mundo al prin-
cipio del afio; el sacrificio atrae la proteccién de
Dios sobre las cosechas y aparta los poderes da-
fiinos. El rito césmico se basa sobre la idea de que
el orden del cosmos estd a merced del poder di-
vino v ese es justamente el sentido que le atri-
buye la Biblia cuando nos muestra que la alianza
césmica es la promesa hecha por Dios de conce-
der las lluvias y las estaciones fecundas. El rito
tiene como finalidad recordarle a Dios su pro-
mesa.

Por el contrario, el sacramento cristiano, y el
rito judio también, se relacionan con las accio-
nes histéricas de Dios. Estas intervenciones son
tinicas v universales. El acontecimiento de la sa-
lida de Egipto, lo mismo que la Resurreccion, no

se han realizado méas que una sola vez. Pero el=wsw-

rito, simultaneamente, lo conmemora y lo actuali-
za de forma que aplica su eficacia a todos los
tiempos v a todos los lugares. Por otra parte, te-
nemos que el rito cristiano no mantiene ninguna
relacién con el elemento césmico. Su objeto no
es conseguir los bienes naturales, sino los espiri-
tuales. Es un anticipo y una profecia de las rea-
lidades escatolégicas en las que ya desde ahora
nos asegura una participacién. Lo que hace es in-
troducirnos en otro mundo, en lugar de asegurar
la conservacién de éste. Pero en el hecho de con-
servar las formas de la liturgia césmica, da a en-
tender que ha sido el mismo Dios el que prime-
ramente ha creado la vida natural y el que da
después la vida espiritual.

¥
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El simbolismo césmico, los mitos y los ritos,
nos han situado frente a estructuras colectivas de
religiones no biblicas. Pero al lado mismo de esas
formas de la vida religiosa comunitaria esta el
terreno de la experiencia religiosa individual, la
relacién personal del alma con Dios. Todo esto
viene a constituir un mundo al margen de la reli-
gién coésmica, a veces en conflicto con ella. Ya no
se trata de garantizar la protecciéon divina para
1a conservacion de la naturaleza y de la raza, sino
de entrar en contacto con la divinidad por enci-
ma de la naturaleza vy de la raza. Dentro de los
limites accesibles a la investigacién histdrica, es-
tas aspiraciones se manifiestan en las escuelas de
nabi o de bhiksu, en donde se eisefan las prac-
ticas de la ascética y de la mistica y que encon-
tramos en el budismo japonés, en el orfismo grie-
go y en el camanismo semita.

La forma mas frecuente de ese relacionarse con
la divinidad es la bhakti, la eusebeia de los grie-
gos, la pietas de los latinos. Y la encontramos alli
donde la divinidad no es concebida sélo como un
poder del que se esperan bienes y cuya colera se
teme, sino que se convierte en.objeto de amor.
La literatura religiosa de 'los paganos contiene ad-
mirables expresiones de esta devocién hacia la
divinidad. La forma de expresién de la piedad es
la oracién, que constituye una de las estructuras
fundamentales de la religiéon. Adopta formas di-
versas: alabanza, acciéon de gracias, impetracion.
Constituye el acto esencial de la religién personal
en la medida en que implica el reconocimiento de
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una divinidad con la que el alma puede entrar en
comunicacién y cuyo valor eminente reconoce.
La piedad es evidentemente comun a las reli-
giones paganas y biblicas. Pero también aqui se
impone plantear bien el problema. La existencia
de aptitudes religiosas es un hecho universal, hu-
mano. Existen grandes genios religiosos fuera del
cristianismo. Pero no hay que perder de vista,
como ya hemos advertido, que lo importante no
es el sentimiento religioso, ya que, por si mismo,
no salva. Lo que la Biblia tiene de particular es
la revelacion del hecho de la salvacidén, y de ahi
que el acto esencial de la religién sea la fe. ¢Quie-
re esto decir que el sentimiento religioso sea en
el cristianismo una contaminacién pagana, COINoO
piensan muchos protestantes? Una vez mas tene-
mos que recurrir a la ley general‘de las relaciones
existentes entre la revelacién cristiana y la reli-
gion coésmica. Al presentar el acontecimiento nue-
vo de la fe, la revelacién biblica no destruye las
riquezas del alma religiosa, sino que las asimila.
En lugar de que la oracién pagana se pierda con
demasiada frecuencia en la blisqueda de su obje-
tivo vy lo encarne en un dios ilusorio, la piedad
cristiana se dirige al Padre de Jesucristo, al Dios
Trino y Uno. De esta forma, toda la riqueza de las
aptitudes religiosas, orientadas hacia su verdade-
ro objeto, alcanzan todo su desarrollo normal.
Pero el objeto supremo de la religién individual
no es la piedad, sino la unién con la divinidad. Es
el terreno que se llama misticismo o espirituali-
dad. El alma aspira a fundirse en Dios por encima




42 JEAN DANIELOU

del mundo v de si misma. Esto aboca a otra for-
ma de religién personal, el dharma, la ascesis de
los griegos. No se trata aqui principalmente de
oracidén, sino de una practica metoddica, de una
técnica de interioridad. Esta técnica presenta for-
mas diversas, pero, ya se trate del budismo chino
o japonés, del yoga indio, de la ascesis neoplatso-
nica, presenta rasgos comunes. Consiste en ejer-
cicios de atencién que recogen el alma por encima
de la agitacién de las imagenes y de los deseos,
que la reducen a si misma y la capacitan a supe-
rarse en el éxtasis para unificarse con Dios.

Nos encontramos frente al problema de la mis-
tica pagana y de la mistica cristiana. ¥ no se pue-
de negar que los métodos de purificacién, las ex-
periencias de unién descritas por un Plotino y por
un San Juan de la Cruz, presentan analogias real-
mente chocantes. Pero no son menos radicales las .
diferencias. La experiencia interior se logra en
las religiones coésmicas, ya lo hemos dicho, por
medio de una técnica apropiada; los misticos cris-
tianos acuden también a esas técnicas. Pero no
deja de ser verdad que, para ellos, la experiencia
mistica es radicalmente independiente de la técni-
ca. Es determinada por una accién de Dios en el
alma que no esta condicionada por ninguna accion
externa (28). Tenemos incluso que, en este terre-
no, la misma palabra espiritualidad es ambigua.
Para las espiritualidades orientales, significa el

(28) Cfr. «Le saint et le vogi», en Etudes, dic. 1948, pa-
gina 301.
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descubrimiento por parte del hombre, por via de
decantacion, del principio espiritual, es decir, in-
material, que reside en él. Para el espiritual cris-
tiano, la espiritualidad es la operacién del Espiri-
tu Santo en el alma por medio de una interven-
cion completamente divina.

Por eso, el misticismo no se nos presenta como
distinto de las otras formas de la religién césmi-
ca; no es mas que su interiorizacién. En lugar de
llegar al conocimiento de Dios-4 través de los sim-
bolos visibles, se llega a través de su imagen in-
visible que es el alma humana. En este sentido,
hay una mistica «natural» auténtica (29). De esta
forma, el misticismo se nos presenta como un
nuevo camino de la religién césmica para conocer
a Dios; tras el simbolo césmico, tras el testimo-

nio -de la conciencia, viene la actividad del espi-~ -~

ritu. Esta actividad es, en cierto modo, una ima-
gen de Dios que nos permite conocer algo mas
que sus vestigios en la naturaleza. .o mismo que
Ia religién césmica buscaba a Dios a tientas a tra-
vés de sus hierofanias y degeneraba en idolatria,
viendo en el sol o en un arbol un dios, el peligro
del misticismno esta en divinizar el espiritu del
hombre mismo, en identificar el noeton y el the-
ton, como lo hacen Plotino y Buda, v en abando-
nar por eso los idolos materiales mas groseros
unicamente por ese otro idolo mas sutil que es
el espiritu del hombre.

(29) Vide J. MarRITAIN: «L’expérience mystique naturelle
et le vide», en Etudes carm., oct. 1938, pags. 116-39.
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Por otra parte, la mistica cristiana no rechaza-
ra lo que hay de auténtico en esta mistica natu-
ral, como tampoco las otras formas de la religion
cosmica, sino que las enriquecera con un conte-
nido nuevo. Para ella, en efecto, ya no es sélo la
actividad natural del espiritu un espejo en donde
se refleja el Dios creador, sino que percibe miste-
riosamente la presencia de la Santisima Trinidad
a través de sus operaciones sobrenaturales inspi-
radas por la misma Trinidad que mora en ella.
Por eso, San Gregorio de Nisa y San Agustin se
han servido de las expresiones de Plotino sobre
el conocimiento de Dios en el espejo de un alma
pura, pero les han dado un sentldo completamen-
te nuevo (30). S

En las paginas anteriores hemos tratado de si-
tuar las religiones paganas en una perspectiva bi-
blica desde un punto de vista positivo, poniendo
en evidencia los valores religiosos que encierran
y también en qué son radicalmente distintas de
las religiones biblicas. Y hemos llegado a ver en
ellas la expresién de un momento de la historia
de la salvacidn, el de la alianza césmica, que ha
sucumbido en el momento en que la alianza con
Abraham ha desembocado en una situacién nueva.
Pero esta consideracion es abstracta e incomple-
ta. Efectivamente, en la realidad, las religiones pa-

(30) Vide J. DANIfLOU: Platonisme et théologie wmiysti-
que, 22 ed., pags. 210-215; Cr. BoveER: «L’image de la

Trinité dans Saint Augustin», en Gregorianum, 1946, pa-
ginas 348-49.
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ganas jamas nos presentan esta revelacién cdsmi-
ca en estado puro, sino més o menos deformado.
En esa etapa, efectivamente, el hombre, como dice
San Pablo, «busca a Dios a tientas», sin la luz de
la revelacién positiva. Y de ahi resulta que, si
bien es. al verdadero Dios a quien busca, la re-
presentacién que se hace de él es muy deficiente.
Vamos a intentar hacer un cuadro de las prin-
cipales deformaciones de la idea de Dios en estas
religiones. Se las puede reducir a tres mas impor-
tantes: politeismo, panteismo y dualismo. El po-
liteismo es la deformacién del alma religiosa pri-
mitiva; para ella, ya lo hemos dicho, el cosmos
esta lleno de hierofanias: el agua que surge del
manantial, la tempestad que estalla en truenos y
relampagos, la luna que ilumina la noche, todas
esas maravillas las considera comc la expresion
de fuerzas misteriosas, y estas fuerzas represen-
tan para ella, espontaneamente, seres mas pode-
rosos y mas inteligentes. De esa forma, el mundo
se puebla de dioses. Apolo lanza los rayos del sol,
Neptuno preside los movimientos del Océano, Ce-
res las mieses fecundas, las Nayades hacen brotar
el agua de las fuentes y las Driades se ocultan
en la fronda de las encinas.
La literatura griega y latina nos ha familiariza-
do con los dioses del mundo helenistico y roma-
f.os dias de la semana y los meses del afio
nos traen siempre a la memoria a Marte y a Ve-
nus, a Jupiter y a Saturno, a Jano y a Maya. En
realidad, todas las religiones paganas, aun las
mas elevadas, tienen su politeismo. Concretamen-
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te, la India tiene su Visnd, el dios bueno y ama-
ble, y su Siva, el dios salvaje de los glaciares del
Himalaya; Krisna, el dios que exaltard al Bhaga-
vatgita; Radha, la divinidad femenina; Ishvara, el
dios vivo de la bhakti (31). Y a través de las alias
especulaciones que pone en juego a este propoé-
sito la teologia de la India, su profunda dependen-
cia de estas fuerzas de la vida y de la vegetacién
€s tan manifiesta como en el caso de Ceres y de
Japiter entre los griegos. )

Es verdad que este politeismo se organizara
con frecuencia de forma jerdrquica. La nocién de
un dios supremo la encontramos entre las religio-
nes de Australia. La India verd en los distintos
dioses diversas manifestaciones de un principio
unico. La religion romana del siglo 111 d. d. C.
identificara al dios supremo con el sol y a conti-
nuacion vienen los dioses secundarios que forman
el panteén celestial. Siguen después las innumera-

- bles divas, los daimones de los griegos, divinida-

des innumerables que presiden todas las funcio-
nes de la vida, todas las realidades de la natura-
leza, todos los acontecimientos de la familia, to-
das las partes de la casa. San Agustin ironizara,
un tanto pesadamente, sobre estos dioses familia-
res que se parecen a nuestros angeles.

Pero justamente—y esto es lo que Origenes res-
pondera a Celso (32)—lo malo esti en tomarlos
por dioses. También el cristiano cree que seres

(31) Vide Cxx. VAUbEVILLE: Etudes sur les sources et lg
composition du Ramavana de Tulsi-Das, 1955.
(32) Contra Celso, VIII, 42.
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misteriosos presiden las fuentes y los bosques, ve-
lan sobre las familias y las ciudades, protegen a
los nifios pequefios y conducen las almas al Pa-
raiso. Pero tiene mucho cuidado en no conside-
rar a estos seres como divinidades. Son Angeles,
criaturas de Dios lo mismo que los hombres (33).
Se ha acusado con frecuencia al cristianismo de
haber resucitado el paganismo y dado satisfaccion
al politeismo connatural a las gentes sencillas me-
diante el culto a la Virgen, a los adngeles y a los
santos. Pero una cosa es el sentido que tiene la
innumerable presencia de seres protectores que
envuelven la existencia humana y otra muy dis-
tinta €l considerarlos como seres divinos.

A pesar de todo, el politeismo jerdrquico sigue
siendo un puro politeismo. No basta para que se
-dé el -monoteismo el que haya un dios supremo.
Aun cuando parezca mas satisfactorio al espiritu,
ese paganismo jerarquico queda sefialado con el
error fundamental del politeismo. La historia del
pueblo hebreo es una prueba palpable de la faci-
lidad con que este error se sittia en la pendiente
del alma religiosa, de lo normal que resulta po-
blar el mundo de presencias sagradas. Seran ne-
cesarios dos milenios para arraigar el monoteis-
mo en una humanidad siempre inclinada a erigir
altares a Astarté en los bosques y en los lugares
elevados. Estos dioses familiares, faciles, indul-
gentes, y, sin embargo, poderoscs y misteriosos,
;no se hacian presentes con presencia fisica cuan-

(33) J. DaNtfLou: Les anges et leur mission, pags. 25-86.
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do las sombras se cernian sobre los bosques y
silencio parecia llenarlos de sus rumores?

Por eso comprendemos muy bien que los P
dres de la Iglesia hayan embestido con la mayc
violencia contra ese tipo de paganismo. Aun cuas
do los mitos y los ritos sean portadores de real
dades divinas, el politefsmo que los impregna 1
falsea todo. {Y qué dificil era arrancarlo del alm
humana! Este era el paganismo que presentaba «
principal obstiaculo al Evangelio. Ya ‘el términ
mismo de paganismo evoca esa religion elemer
tal de las gentes del campo y sus multiples st
persticiones. E incluso entre nosotros, a quiene
la fe ha arrancado a esos falsos dioses, iqué dif
cilmente nuestra imaginacién se desprende de su
maravillosas historias que encadenan atin nues
tros suefios!

Si el politeismo es el error de la religién césmi
ca popular, el panteismo es su tentacién metafi
sica. Se puede afirmar que ese es el escollo contr:
el que vienen a estrellarse todas las religione:
extra-biblicas y especialmente las mas elevadas
tanto el hinduismo de Zankara como el neoplato
nismo de Plotino. Efectivamente, la reduccién :
una unidad es la pendiente invencible del espiritt
metafisico, 1o mismo que el de la religiosidad mis
tica. La multiplicidad se nos presenta como uns:
degradacién que debe ser reabsorbida. Por eso Iz
afirmacion cristiana de que los Tres son tan pri
mitivos como el Uno y que ese constitutive de Iz
estructura del Ser es la mayor de las paradojas,
Y es precisamente esa consistencia de la Trinidad
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en Dios mismo lo que garantiza en: la creaczon la %;
consistencia de las personas humanas.-;_ ;’

Lo caracteristico del panteismo es-borrar las ./
fronteras que separan a Dios de lo que iio.es. E’f
el desconocer al mismo tiempo la absoluta tras—----i.“
cendencia de Dios, ya que todo es, en cierto modo,
divino, y la consistencia de la criatura, que no
existe fuera de Dios, pero que se resume final-
mente en El. Este panteismo puede adoptar mil-
tiples formas. Para el pitagorismo y para el pla-
tonismo, del que se derivara el gnosticismo, con-
sistird en la identificacion de lo inteligible y de
lo divino. Toda alma es una partecita de la divi-
nidad, prisionera del mundo sensible y que debe
liberarse de €l para volver a su verdadera patria.
Para Plotino, esta unidad estia representada dina-
~micamente por la jerarquia de hipdstasis que-son,

a la vez, una degradacién y desarrclio del Uno y
que vuelven a él mediante un movimiento de con-
version (epistrophé).

La verdadera patria del panteismo es la India.
En ninguna parte encuentra una expresién mas
acabada la intuicién de la unidad esencial de to-
das las cosas. Cada alma humana, atmarn, no es
mas que un modo del alma universal, brahman.
Y cuando el hombre se concentra en si mismo,
coincide, por encima de si mismo, con ese alma
universal que es mas propiamente él mismo que
él mismo. La filosofia de Zankara Ileva esta con-
cepcidén hasta el extremo de un radical acosmis-
mo, segun el cual el mundo, el cosmos, es una
pura ilusién, un sofiar despierto y en donde sélo

4
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gt otas drmdad primordial. Pero la tradicién o
s giniatta 10 vE €i™él mundo mas que apariencias
la maya, una manifestacién del brahman v com
la vestimenta tGltima de su revestimiento césmicc
Dentro de esta concepcion, Dios no es algo tras
cendente, ya que nada es distinto de El. El es 1
identidad fundamental bajo una apariencia mui
tiple. Y aqui encontramos un complemento de 1
explicaciéon de la diferencia que existe entre 1
mistica césmica y la mistica biblica. La tentacié
de la mistica cdsmica estd en el panteismo qu
hace pensar en el alma como algo divino en e
fondo. Por lo demas, el esfuerzo mistico consist
en despojar ese fondo del alma, que es Dios mis
mo, de todo lo que le envuelve v le oscurece. Per«
encontrar a Dios no significa encontrar ese ele
mento divinc que lleva dentro de si. Para la mis
tica biblica, por el contrario, Dios es absolutamen
te inaccesible, distanciado del hombre por su tras
cendencia radical. Todo esfuerzo humano es, pues
impotente para conseguirlo. No es poseido ma:
que en la medrda en que se entrega. Y esa entre
ga no puede efectuarse mas que mediante e
amor. Y asi, por un cambio radical de valores
el camino es el dgape, el movimiento de amor qus
parte de Dios, que es lo esencial, ¥y no el eros, Iz
aspiraciéon ascensional del querer humano.

Por otra parte, si Dios no posee una realidac
propia fuera del espiritu humano, resulta que éste
no tiene tampoco consistencia propia fuera de
Dios. Siendo, pues, en el fondo idéntico a si mis.
mo, en ultimo término viene a reabsorberse en si
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mismo. Todo esto viene a desembocar en la dife-
renciacion del misticismo césmico y de la mistica
biblica. La finalidad del primero es una fusién en
gue ¢l hombre termina por disolverse en el Uno.
La personalidad, en cuanto implica una existencia
propia y distinta, es concebida como una limita-
cion. Si Dios no es personal (Ishvara, el Dios per-
sonal, es una hipdstasis segunda del Brahman im-
personal), mucho menos sera el hombre una per-
sona. La mistica cristiana, por el contrario, es una
union de amor que supone la distincién de perso-
nas. Es amor creador por parte de Dios que hace
que el hombre subsista en su presencia como ob-
jeto de amor. Y es correspondencia de amor por
parte del hombre que se orienta libremente hacia
Dios, en quien se refugia.

Todo esto proviene-de-la ausencia de una idea
clara de creacién en las religiones no cristianas,
cuando, en realidad, esta idea implica la distin-
cién radical entre Dios y la criatura, presencia de
la criatura delante de Dios y permanencia ilimi-
tada de la criatura. Para el panteismo, en cambio,
segun la expresion de Valéry, «el universo no es
mas que un defecto en la pureza del No-Ser», del
Ser totalmente indeterminado. Las cosmogonias
de las religiones césmicas no son exposiciones de
la creacion, sino el desarrollo de las distintas par-
tes de la naturaleza a partir de un germen inicial,
huevo césmico o tohu-bohu. Y no deja de llamar
la atencién que el primer capitulo del Génesis,
aun aprovechando los elementos materiales de las
cosmogonias caldeas y cananeas, modifique radi-
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calmente su sentido, introduciendo la idea
creacion, bara, es decir, de una creacién proj
mente divina que da origen al no-ser, vy no
simple desarrollo del ser que existe etername:s
El panteisno en que desemboca la mistica
rresponde, pues, al panteismo inicial del mito.
el movimiento de conversién que corresponde
de la expansion. En ese sentido no hay diferen
radical entre la concepcién de Dios segiin las ¢
mogonias primitivas y las de las corrientes mi
cas paganas mas desarrolladas. Tanto en ur
como en otras, se encuentra una inestabilidad
pensamiento que no se atreve a franquear
fronteras de la divinidad y que se pierde en es
dios intermedios. Serd unicamente la.revelaci
biblica la que introducira la espada aguda de
palabra de Dios en esas oscuridades y delimit:
con precision la esfera de lo divino y la esfera
lo creado. En ninguna parte aparece mas cle
que aqui la dificultad que encuentra el espir
humano abandonado a si mismo en la busque
de Dios para llegar a formarse una idea de El.
De donde resulta que el panteismo es la perv
sion y la desquiciada interpretacién de una int
cion exacta. De la misma manera que el polite
mo es la deformacién de la piedad, de la bhak
en su caminar hacia el objeto de su adoracidén
que €l multiplica con excesiva profusiém, el p:
teismo es la deformacién de la realidad de la -
manencia divina. Porque, si es verdad que Di
esta por encima de todas las cosas, también lo
que esta en todas ellas. Como lo es también g
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esta presente en €l cosmos, que es su Templo. San
Pablo lo decia a los paganos de Atenas: «En El
estamos, vivimos y somos» (34). Y es mucho mas
exacto aun que estd presente al alma y «que no
esta lejos de los que le buscan» (35). Pero el pan-
teismo no sabe reconocer en esa presencia la rea-
lidad de un Dios personal «que es todo lo que es
y nada de lo que es».

La tercera perversion de las religiones césmi-
cas es el dualismo. Aun cuando en todas las reli-
giones paganas se pueden encontrar elementos de
ese dualismo, sélo en algunas aparece con caric-
ter de mayor importancia. Es una caracteristica
del mazdeismo iraniano de Zoroastro que pone en
oposicioén el principio luminoso de Ahura-Mazda
v el principio de las tinieblas, Ahriman. P’ero en
‘donde llegard a un desarrollo inmensoc v se con-
vertira en una religiéon mundial sera en el gnosti-
cismo, que hace su presencia en el mundo casi al
mismo tiempo que el cristianismo y que, bajo la
forma del maniqueismo, se extenderia desde el
Africa del Norte hasta el Turquestan chino del si-
glo 1v al vir (36). Aun hoy dia conserva su atrac-
tivo para ciertos espiritus modernos. Simone Weil
reconocera en él la estructura mas de acuerdo con
su espiritu.

Lo gque si hay que hacer es precisar bien en qué
consiste el dualismo. No se trata de afirmar la

(34) Act., XVII, 27.

(35) Act., XVII, 27. ‘

(36) Vide G. QuispeL: Guosis als Weltreligion, 1953;
H. Cu. PuecH : Le Manichéisme, 1949.
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existencia de dos dioses, iguales y opuestos entre
si. Como ha demostrado muy bien Simone Peétre-
ment, los dualistas son monoteistas. No llaman a
Dios el principio del mal, sino que lo que piensan
€s «que anda por el mundo un principioc comple-
tamente extrafio al bien, una sustancia que nunca

ha tenido en Dios su origen y que es, si no el mal,

por lo menos la causa del mal» (37). Ahora yva se
ve claramente cuil es el problema que entrafia el
dualismo y que es éste un problema fundamental:
el de la existencia del mal. ;Cémo explicar su
existencia? El neoplatonismo y el hinduismo ven
en el mal una ilusién. La inteligencia puede desva-
necerlo. Pero su origen se explica muy dificilmen-
te a base de esa solucién. El cristianismo, por su
parte, ve en el mal la libertad de angeles y de
hombres, buenos en su origen, pero que, siendo
distintos de Dios, no son buenos por esencia v en
quienes, en consecuencia, puede introducirse un
fallo entre el ser y el bien, que es precisamente
el mal, que es una consecuencia del ser contingen-
te, es decir, de la creacidon. Sélo puede darse alli
donde hay una criatura distinta de Dios. Y aqui
volvemos a encontrarnos con que la idea de crea-
cién se nos presenta otra vez como la piedra an-
gular de la revelacién biblica.

La solucién dualista es muy distinta. El mal es
una realidad que tiene su existencia propia y que
no depende en nada de Dios ni del hombre. For-

(37) S. PETREMENT: Le Dualisme dans Uhistoire des phi-
losophies et des religions, pag. 12.
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ma parte del ser. Es un principioc sui generis. En-
tre los gndsticos parece identificarse ordinaria-
mente con la materia. El gnosticismo de Valentin
ve en el cosmos la obra de un Demiurgo, que es
una especie de dios mal intencionado, autor de
una obra fallida. Y cree ver en el Dios del Anti-
guo Testamento a ese Demiurgo. El hombre nace,
pues, en un mundo mal hecho. Pero, eso no obs-
tante, hay en él un rayo de luz desprendido del
pleroma. La finalidad de la gnosis es justamente
la de descubrir al hombre esa luz y permitirle
asi desprenderse de este mundo, sustraerse a la
tirania de los cosmocratores, de los demonios pla-
netarios, para introducirse en la verdadera crea-
cién, el mundo luminoso de los eones, que es la
obra del verdadero Dios.

El dualistno no es una religion primitiva. Apa-
rece en un mundo en donde el optimismo de la
religion césmica se sustrae a la realidad del mal.
Es la contrapartida de la religién césmica. Todos
los objetos sagrados que para esa religién adorna-
ban el Templo césmico no son ya mas que soO1-
didos utensilios de la Prisién césmica. Los dioses
familiares del politeismo se convierten en demo-
nios feroces. El dualismo es la expresién de la
conciencia desgraciada, y viene a traerle una es-
peranza de salvacién; esa es Ia circunstancia que
le confiere una resonancia profundamente huma-
na. Es la respuesta mas sencilla y méas evidente
al misterio del mal. Los trabajos de H.-Ch. Puech
han venido a demostrar que representaba una de
las estructuras fundamentales en gue ha llegado
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a concretarse la relacion entre el mundo y Dios.
La religion biblica sostendra lo que hay de exac-
to en el maniqueismo. Afirmara que el mal no es
un problema que el hombre podri resolver por
si mismo, sino un misterio que estd por encima
de €l. Nos presentara al hombre cautivo del «prin-
cipe de este mundo» y que no puede ser libertado
de él mas que por Cristo. Pero se negara a ver en
¢l un principio positivo dotado de una realidad
propia, mas sin llegar a reducirlo a un simple
desorden de la voluntad humana. Reconoce la
existencia de un misterio del mal, una fuente ve-
nenosa de donde se filtra en la creaciéon de Dios;
tiene su origen en una libertad creada. Es el mis-
terio de la caida de Lucifer, el angel que fue crea-
do bueno y caido de su esplendor. Es, pues, falso
hablar, como lo hace Simén Petrement, de un dua-
lismo en relacién con la Biblia o con San Pablo.
Lo tnico que se puede hacer es decir que hay in-
filtraciones dualistas en el judaismo, especialmen-
te en la doctrina esenia, tal cual la conocemos a
través del Manual de la disciplina, en que se nos
presenta a Dios introduciendo al principio un An-
gel de las tineiblas frente a un Angel de la luz.
El dualismo se nos presenta asi como la expre-
sion de un desfallecimiento de la inteligencia en
su esfuerzo por hacerse una representacién de las
relaciones existentes entre Dios y el cosmos, que
es lo mismo que sucede con el panteismo. Es una
solucion mas sencilla que la de la Biblia, pero que
representa una impotencia en mantener la rela-
cion radical de Dios y del mundo, motivada por
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la existencia del mal. El pensamiento biblico man-
tiene esta relacién radical v no ve en el mal mas
que realidad secundaria. Esto no quiere decir que
pretenda justificar racionalmente ese fenémeno.
Pero el mal se le presenta como uno de esos pro-
blemas-limite que la razén no puede abarcar y que
obliga al espiritu humano a abrirse a una revela-
cién que es la tnica que puede introducirla en
los secretos ultimos de la existencia y de la his-
toria.

De esta forma hemos ido examinando el proce-
so seguido por el alma religiosa pagana, buscando
a tientas en medio de las tinieblas al Dios vivo
tan cercano a nosotros y tan inaccesible. En con-
junto, nos ofrecen un testimomio masivo y valido
de la verdad de Dios. Y hemos de reconocer en
sus elucubraciones, doctrinales, culturales y mis-
ticas, la expresién de una revelacién de Dios que
habla a tcda alma humana a través del cosmos,
la conciencia y el espiritu. Pero en esa blsqueda
de Dios, el alma pagana se pierde y desfallece.
Falta del sostén de una revelacién positiva, expre-
sa imperfectamente lo que atisba, duda vy se equi-
voca. Este doble aspecto convierte su historia en
algo que es al mismo tiempo muy grande e iluso-
rio, la llamada profunda que sube de las profun-
didades de la humanidad religiosa hacia una luz
que soOlo le serad conocida en la plenitud por Je-
sucristo.
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