El sentido de lo sagrado

en Lo culturas v en las religiones

H | “ .'\ KiES

= T
A\



Lo Aliaba

lisla coleccion intenta reunir a los
"olros" libros que a veces la cultura
occidental ha dejado en la oscuridad y,
con frecuencia no ha integrado ver-
daderamente a su saber. Otras tradi-
ciones que han transcurrido entre
nosotros o alejadas en el espacio y en
¢l liempo recuperan aqui su presencia
y enriquecen nuestro saber. Texto orig-
inales y sagrados algunos, escritos
que reflejan otras culturas, estudios
sislematicos sobre obras poco conoci-
das, imaginarios y creencias se nos
brindan en esta propuesta de ediciéon
que contiene la "letra", luminosa aper-
tura 'y fuente de vida

(ros titulos

Zohar. Libro del esplendor

Magia y hermetismo, ERNESTO PRrIANI SAISO

'lao Te Ching. Lao Tzu
e filosofos, magos y brujas,

Feornirk ConeN Y PATRICIA VILLASENOR (EDS.)

1. libro del Té. Okaxkura Kakuzo

o e
FOP

e

| ey

JuLIEN RIES

EL SENTIDO DE LO SAGRADO

EN LAS CULTURAS Y EN LAS RELIGIONES

Traduccién del italiano de
P. Ricardo Isaguirre

azdl



Titulo original: I/ senso del sacro nelle culture e nelle religioni.

©kEditoriale Jaca Book SpA, Mildn.
© Edicién Azul S.C.P, de la edicién castellana

© P, Ricardo Isaguirre, de la traduccién del italiano

Disefio y cuidado de la edicién: Azeyf edforial
Disefio de cubierta: Camila Losada Gachet

Edicién Azul S.C.P

Roger de Flor 143 - 60, 1a

08013 - Barcelona

Espana

correo electrénico: editorial@edicionazul.com
www.edicionazul.com

ISBN 978-84-95488-24-8
Depésito legal: B-20030-2008

INTRODUCCION

Una célebre anéedota cuenta el didlogo entre un mandarin y un
sabio chino. El mandarin formula al sabio la siguiente pregunta:
«;Qué harfas si te convirtieras en el amo del mundo?». El sabio
reflexiona un instante y responde: «Comenzaria por definir el sen-
tido de las palabras».

Durante los decenios 1950-1970, asistimos en Occidente a una
guerelle que agitd el mundo de la teologfa, de la filosofia y de nu-
merosos circulos intelectuales: era la «querelle sobre lo sagrado»,
que termind por desembocar en la «teologfa de la muerte de Dios».
Nos preguntdbamos cémo salir de esta larga controversia'.

En el afio 1942, Walter Baetke habia publicado en Tubinga un
libro titulado Das Heilige im Germanischen. El autor se mostraba
critico sobre las dos lineas de investigacién de sus predecesores, a
saber, de una parte, la linea reduccionista del mana (Kraft und
Macht) y, de la otra, la linea seguida por Rudolf Otto, Das Heilige
(1917), que insistia sobre el sentimiento de lo numinoso y de la
experiencia individual. Baetke preconizaba un estudio de lo sa-
grado considerado como el centro de la comunidad religiosa gra-
cias al culto y a la lengua. En su opinién, es a través de la lengua

1 ]. Bishop, Les Théologiens de la mort de Dieu, Cerf, Parfs 1967; V. Metha, Les Théologiens de
la mort de Dien. Enquétes et interviews, Mame, Tours 1969; E. Martin, . Antoine, La Querelle
du sacré, Beauchesne, Paris 1970: C. Colpe, Die Discussion um das Heilige, Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, Darmstadt 1977; A. de Benoist, Th. Molnar, L ’Erlz'p:e du sacré. Discours et
réponses, La Table Ronde, Parts 1986.



de cada comunidad que se determina el sentido de lo sagrado. Lo
sagrado, su origen y su esencia son puestos en evidencia gracias al
vocabulario religioso.

En 1963 Huguette Fugier, que ensefiaba en Estrasburgo, publi-
ca su Recherches sur ['expression du sacré dans la langue latine (Les
Belles Letres, Paris), un estudio de seméntica histérica aplicada a la
nocién romana de lo sagrado. La semdntica es la disciplina que
tiene el objetivo de definir el sentido de las palabras, asf como su
significado y su valor. La semdntica histérica consiste en la clasifi-
cacién del significado de cada una de las palabras siguiendo su
orden de sucesién y la fecha mds o menos antigua en que aparecen
dentro de una lengua, cosa que hace necesario la utilizacién de la
cronologfa. Para constituir su dosszer, Huguette Fugier ha clasifica-
do textos literarios ¢ inscripciones, llegando a demostrar que a tra-
vés de la idea romana de lo sagrado se revela toda una concepcién
del homus romanus, de su vida y de su comportamiento.

Estimulado por Georges Dumézil, Mircea Eliade va a publicar
en 1957, en la Rowohlts Deutsche Enziklopidie, un pequefio vo-
lumen introductorio sobre el estudio de las religiones, titulado Das
Heilige und das Profane. Vom Wesen des Religidsen traducido al fran-
cés en 1965 (Le Sacré et le profane) y al italiano en 1967 (W sacro ¢ il
profano). Partiendo del espacio sagrado y del tiempo sagrado, de
los mitos y de la religién césmica, y ademds de la perennidad de lo
simbolos celestes, Eliade analiza las hierofanias, es decir las mani-
festaciones de lo sagrado al hombre que descubre asf su existencia y
entra en una vida «santificada». Es el homo religiosus, centro de la
investigacién de la historia de las religiones.

En enero-febrero de 1968, la revolucién universitaria de Europa
occidental debuta en las calles de Lovaina al grito de Walen Buiten,
«l'uera francéfonos». Luego de semanas de desorden, vandalismo

y tension, la autoridad politica decide transferir a la zona lingiiisti-
ca francéfona la parte de lengua francesa de esta Universidad, fun-
dada en 1425 y restaurada en el afio 1834 después de la supresién
por parte del gobierno holandés y en el afio 1918 después de la
guerra. Es asi creada la Universidad Catélica de Lovaina en Louvain-
la-Neuve, hecho que da lugar al nacimiento de una nueva ciudad
en Bélgica.

El nuevo rector, monsefior Edouard Massaux, decide dotar a la
Facultad de Teologia de una cdtedra de historia de las religiones, de
la cual me conffa el curso y un seminario del que todavia depende
un centro de investigacién. Por la fuerza de las coordenadas cultu-
rales dadas por los estudios de Huguette Fugier, Georges Dumézil
y Mircea Eliade, opto por un curso de introduccién sobre «Lo sa-
grado». Permaneciendo dentro de la corriente de los 68, la acogi-
da dada al curso por numerosos estudiantes confirma la validez de
esta eleccién. Un equipo de Louvain-la-Neuve prepara la coleccién
«Homo Religiosus» y publica L Expression du sacré dans les grandes
religions. Proche-Orient ancien et traditions bibliques (Centre
d’histoire des religions, Louvain-la Neuve, 1978). Presentado du-
rante el Valcamonica Symposium 79 en Pontedilegno, este volu-
men llama la atencién de la Editorial Jaca Book de Milan, que me
solicita la redaccién de una introduccién a la historia de las religio-
nes sobre el tema de lo sagrado en las religiones. La obra aparece en
1981, impreso por Jaca Book, con el titulo / sacro nella storia reli-
giosa dell 'umanita (ed. fr. Les Chemins du sacré dans ['historie, Aubier,
Paris 1985). En el afio 1983 se edita el segundo volumen de «<Homus
«Religiosus», L'Expression du sacré dans les grandes religions. Peuples
indo-européens et asiatiques, hindouisme, bouddhisme, religion
égiptienne, gnosticisme, islam, seguido en el afio 1986 del tercer vo-
lumen, L Expression du sacré dans les grandes religions, Mazdéisme,



cultes isiaques, religion grecque, manichéisme, Nowvean Testament,
vie de [’homo religiosus (Centre d"Historie des religions, Louvain-la
Neuve). Dos premios de la Academia Francesa han coronado estos
libros.

El didlogo con Maretta Campi y Sante Bagnoli de Jaca Book ha
permitido la maduracién de un nuevo proyecto en diez volimenes
titulado Trattato di Antropologia del Sacro®. La evidencia del senti-
do y del significado de lo sagrado en las diversas religiones ha he-
cho emerger un personaje imprescindible, el homo religiosus. Ahora
bien, la antropologia religiosa es una disciplina reciente en la cien-
cia de las religiones. Diferente de la etnologfa, de la historia y de
la sociologfa de las religiones, ella estudia al homo religiosus en
cuanto creador y utilizador del conjunto simbélico de lo sagrado
y en cuanto portador de creencias religiosas que orientan su vida
y su comportamiento. Cada religién tiene su posicién especifica
sobre el hombre, sobre la condicién humana y sobre su insercién
en el mundo y en la sociedad. Los Vedas, las Upanishad, los textos
budistas, los textos sumero-acadios y babilonios, los documentos
egipcios de la edad de los faraones, el pensamiento greco-roma-
no, nos revelan aspectos bien diversos de la antropologfa religio-
sa. Por otra parte, la antropologia cristiana encuentra su funda-
mento en la tradicién biblica, en las ensefianzas del Nuevo Testa-
mento; ella contiene la impronta decisiva de Jesucristo, el Hom-
bre-Dios que arroja una nueva luz sobre el hombre, sobre la con-
dicién humana, sobre el misterio del hombre. En definitiva, en el
sucederse de los milenios, el homo religiosus ha creado una termi-
nologfa especifica, esto es, el vocabulario de lo sagrado, a fin de

2.]. Ries (a cargo de), Le origini ¢ il problema dell homa religiosus, en Trattato di Antropologia
del Sacro, vol. 1, Jaca Book-Massimo, Mildn 1989 (ver la Bibliografia orientativa).
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dar cuenta de la manifestacién a sus ojos de otra Realidad respecto
a la realidad de la vida cotidiana. Tales manifestaciones son las
hireofanias.

Este libro, que presentamos a los lectores, es la sintesis de la
investigacién y de los hallazgos de los tres voltiimenes lovaienses de
la serie L Expression du sacré dans les grandes religions (1 978-19806).
Una veintena de investigadores han sometido un interrogatorio al
homo religiosus de las grandes civilizaciones. Asf la investigacion
filolégica, realizada segtin las reglas de la semdntica histérica, ha
permitido definir un amplio abanico de expresiones de lo sagrado
en el curso de cinco mil afios y de arrojar una nueva luz sobre el
homo religiosus, sobre su pensamiento y sobre su comportamiento.

JULIEN RIES
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ADVERTENCIA

Entre las ciencias humanas, la historia de las religiones ocupa
un lugar privilegiado, ya que aporta una contribucién de primer
nivel en el debate que preocupa a nuestros contempordneos: cultu-
ra y humanismo, ciencia y religién, religién y fe, psicologia pro-
funda y experiencia religiosa, encuentro entre las religiones y la
sociedad pluralista, teologfa de las religiones y especificidad del cris-
tianismo'.

Las innumerables y preciosas huellas que el hombre ha dejado
desde el Paleolitico hasta nuestra época permiten a los historiado-
res de la religiones identificar los grandes rasgos del homo religiosus.
Existen huellas completamente variadas: vestigios arqueoldgicos,
inscripciones rupestres, pinturas, disefios, esculturas; lugares de ora-
cién, grutas, santuarios y templos; ritos de iniciacidn, ritos de trin-
sito, ritos funerarios; mitos cosmogdnicos, mitos de origen, mitos
fundacionales, mitos escatolégicos; inscripciones, plegarias e him-

1. El presente estudio constituye una sintesis sobre la cuestién de lo sagrado en el homo religiosus.
Esto se fundamenta sobre una amplia investigacién dirigida pot un grupo de especialistas en
los tres volimenes bajo mi coordinacién dedicada a L ‘“Expresidn du sacré dans les grandes religions:
I, J. Ries, H. Sauten, G. Kestemont, R. Lebrun, M. Gilbert, Proche-Orient ancien et traditions
bibliques, Louvain-la-Neuve 1978; 11, J. Ries, H. Fugier, H. Limer, R. Lebrun, .M. Verpoorten,
C.A. Keller, J. Masson, F. Daumas, J.M. Sevrin, ]. Jomier, Peuples indoeuropéens et asiatiques,
Hindouisme, Bouddbismem, Religion égyptienne, Gnosticisme, Islam; Louvain-la-Neuve 1983;
111, J. Ries, J. Duchesne-Guillemin, M. Malaise, A. Morre, J. Ponthot, Mazdéisme, Cultes
istaiques, Religion greque, Manicheisme, Nowvean Testament, Vie de |"Homo religiosus, Louvain-
la-Neuve 1986. Fue publicado por primera vez como capitulo conclusivo del dltimo voldimen
de la trilogfa (pp. 331-397). Se presenta aqui con algunas variaciones.
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nos; rituales y libros sacrificiales, gestos y comportamiento de los
orantes; procesiones, peregrinajes y grandes celebraciones en ho-
nor de la divinidad.

Gracias a un doble acercamiento, histérico y comparativo, esta
rica documentacidn constituye el terreno sélido sobre el que pode-
mos fundar los estudios sobre el fendmeno religioso, la investiga-
cién sobre el comportamiento religioso y el intento de trazar el
mensaje que ellos han dejado. Historia, fenomenologia y herme-
néutica constituyen las tres vias complementarias de una auténtica
historia de las religiones.?

2. Cfr. Ries, en L’ Expression du sacré..., 1, cit., pp. 73-78
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EL ESTUDIO DEL FENOMENO RELIGIOSO

En el debate actual sobre la experiencia religiosa reina una gran
confusién. El origen de esta confusién responde a diversas causas:
la proliferacién de Iéxico religioso, frecuentemente acompanada de
falta de precision; falta de rigor en diversos sectores de la ciencia de
las religiones; una verdadera y propia inflacién en el campo de la
literatura religiosa contempordnea.

En primer lugar, es necesario precisar el concepto de religién. A
través de su inmensa obra, que se extiende en el lapso de medio
siglo, Georges Dumézil ha mostrado continuamente que una reli-
gién no es una acumulacién de mitos, ritos y prdcticas varias. Es,
ante todo, un pensamiento estructurado, que explica lo divino y el
cosmos e implica una Weltanschauung. Ademds, gracias a la visién
del mundo que una religién propone, el homo religiosus se sita en
el cosmos y en la sociedad, especificando su relacién con la divini-
dad. Su pensamiento y lugar en el mundo desembocan en un espe-
cifico comportamiento existencial. Asi, cada religién es un fené-
meno histérico que han vivido hombres y mujeres en un preciso
contexto social, cultural, histérico, econémico y lingiiistico. Cada
religién es vivida en un contexto social e individual y ocupa un
lugar en el espacio y en el tiempo.
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En la ciencia de las religiones, la investigacién se inicia necesa-
riamente desde una investigacién histérica que constituye la base
s6lida del edificio de la ciencia religiosa. A través de su acercamien-
to el historiador intenta reconstituir el conjunto de las diversas for-
mas religiosas. Sin embargo, su labor no se limita a tal investiga-
cién histérica y critica. En efecto, la ciencia moderna ensefia que la
especificidad de un fendmeno es la escala de referencia que debe
elaborarse. Por consiguiente, el estudio de un fenémeno religioso
pasa a través de un examen de los datos especificos de dicho fend-
meno en cuanto fenémeno religioso. Los hechos religiosos nos re-
velan comportamientos que van mds all4 del nivel estrictamente
histérico-cultural de su desarrollo. Cada hecho religioso es una ex-
periencia sui generis, irreductible al hecho no religioso. Entre los
numerosos méritos de un pionero como Mircea Eliade, es necesa-
rio dar énfasis a su intento de comprender la esencia y la estructura
del fenémeno religioso, percibido, por un lado, como histérica-
mente condicionado y, por el otro, desde la éptica del comporta-
miento del homo religiosus.

Al término de su investigacién histérica y fenomenolégica, Eliade
ha puesto en evidencia el indispensable aspecto hermenéutico de
un auténtico estudio de las religiones. De hecho, no es suficiente
poner bajo examen la documentacién histérica por mds rica que
ella sea. Por otro lado, cuando se ha procurado establecer un esque-
ma de inteligibilidad de los fenémenos religiosos no se ha dicho
todo todavia. Eliade insiste sobre un hecho: que el fenémeno reli-
gioso debe encontrar su lugar en el conjunto de objetos del espiri-
tu, a fin de que su fuerza sea comprendida en el aspecto trans-
histérico. Una tal interpretacidn tendrd en cuenta la relacién vital
que existe entre el homo religiosus y su comportamiento existencial.

18

La via hermenéutica es doble. Intenta, antes que nada, com-
prender la experiencia vivida por el hombre religioso y el mensaje
que de ella brota. Sin duda es imposible entrar en el corazén de la
experiencia de la fe vivida por el hombre religioso, pero es nece-
sario interpretar el discurso a través del cual este hombre da cuenta
de su experiencia. En este nivel se puede llegar a una correcta
interpretacién del esquema de inteligibilidad de cada experiencia
religiosa.

Partiendo de aqui, la historia de las religiones permite aplicar
todas las posibilidades del método comparativo para procurar co-
nocer el mensaje del homo religiosus al hombre de hoy. A lo largo de
este camino intenta descifrar y explicar toda la gama de comporta-
mientos del homo religiosus en el curso de la historia. Fundada so-
bre la unidad espiritual de la humanidad —y que es algo muy dife-
rente de la unidad de la historia humana—, esta segunda via
hermetitica es, segin Eliade, capaz de hacer nacer una nueva an-
tropologfa filoséfica que nos permite desembocar en la creacién de
un humanismo religioso'.

La DISCUSION SOBRE LO SAGRADO
LA oPCION SOCIOLOGICA
Las investigaciones acerca de los sagrado se inician al final del

siglo x1x. A inicios del siglo xx, la escuela sociolégica francesa, fuer-
temente marcada por la impronta del positivismo y del evolucio-

1. D. Allen, Structure and Creativity in Religion. Hermeneutics in Mircea Eljade s Phenomenology
and New Directions, Mouton, La Haya 1978.
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nismo, ve en lo sagrado una categoria conceptual sobre cuyo ori-
gen habrfa mucho que investigar en la sociedad. ldentificado con
el mana de los primitivos, descubierto por algunos etnélogos, lo
sagrado es considerado como una categoria de la conciencia colec-
tiva. As, en el tétem de los pueblos primitivos Emile Durkheim ha
buscado el origen de la religién y de las religiones. Superada esta
doctrina de la identidad del mana y de lo sagrado, Henri Hubert y
Marcel Mauss no han vacilado en afirmar la identidad de lo sagra-
do y de lo social. En lo sagrado han visto una idea-fuerza en torno
a la cual estdn concatenados el mito y el rito.

Un filésofo de la escuela durkheimiana, Lucien Lévy-Bruhl, ha
trasladado la doctrina sociolégica al 4mbito del pensamiento pri-
mitivo, al que ¢l llama pensamiento preldgico, estableciendo una
dicotomia en el pensamiento de la humanidad que disuelve el con-
cepto de unidad espiritual del género humano. Viendo el uso poli-
tico que la ideologfa nazi hacia de tal tesis, Lévy-Bruhl la repensd y
rectificé su concepcidn.

La posicién socioldgica ha sido sistematizada por Roger Caillois.
A los ojos de este tltimo, lo sagrado se presenta como una propie-
dad firme y transitoria, afiadida a lo real. Se trata de una energfa
misteriosa y peligrosa, dificilmente manejable pero muy eficaz. En
su sociologfa de lo sagrado, Caillois ha puesto el acento sobre los
esfuerzos que hace el hombre para evitar el envejecimiento de la
sociedad. Ha intentado poner en evidencia la dialéctica entre lo
sagrado y lo profano: sagrado del respeto, sagrado de la trasgresién,
sagrado de la dependencia, sagrado de la infraccidn, sagrado de la
regulacién se alternan con lo profano y asegura el equilibrio del
funcionamiento del grupo social. En su obra La violence et le sacré,
René Girard ha seguido la linea durkheimniana, intentando elabo-
rar una teorfa sobre la identidad de la violencia y lo sagrado. A
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través de su teorfa de la violencia fundante, pensaba reencontrar el
fundamento de las religiones primitivas. La obra de Girard consti-
tuye un intento de interpretacion del rito y de los mitos fundado-
res de nuestra civilizacién?.

LA OPCION FENOMENOLOGICA

Enseguida se abre una nuevo camino que intenta comprender el
fenémeno especifico de los sagrado. Nathan Séderblom estd inte-
resado en el origen psicoldgico del concepto de lo sagrado, que él
busca en la reaccién del espiritu humano a la presencia de algo que
parece sorprendente en sentido sobrenatural. Rudolf Otto descu-
bre tres facetas de lo sagrado: lo sagrado como numinoso, lo sagra-
do como valor, lo sagrado como categoria a priori del espiritu. En
el curso de cuatro etapas —Kreaturgefiibl, tremendum, mysterium,
fascinans— se aproxima al misterio y descubre la majestad divina.
Gracias a las interpretaciones de los signos de lo sagrado, el hom-
bre religioso pudo percibir y descubrir lo numinoso que se mani-
fiesta en el transcurso de la historia. Asi, junto a la revelacién inte-
rior e individual de lo sagrado, existe una revelacién histérica. A
los ojos de Otto, sobre esta doble manifestacién de lo sagrado en la
que se han fundado, respectivamente, la religién personal y las di-
versas religiones. Los profetas y los fundadores de religiones son
intérpretes de lo sagrado; el Hijo de Dios es el testigo de ello.

Prosiguiendo en la via abierta por Otto, Gerardus van der Leeuw
ha procurado distinguir mejor los dos aspectos de todas las religio-
nes: por una parte, €l rostro del misterio; por la otra, el rostro de la

2. Cfr. ]. Ries en L Expressidn sacré..., 1, cit., pp 44.48.
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experiencia vivida por el hombre. Nuestro autor se coloca en su
condicién de observador del homo religiosus ante las manifestacio-
nes de lo sagrado; una posicién que le permite trazar las grandes
lineas del hombre religioso®.

LA OPCION ANTROPOLOGICA Y HERMENEUTICA

La prosecucién de la investigacién fenomenolégica permite a
Mircea Eliade mostrar que lo sagrado se manifiesta como potencia
de un orden totalmente distinto al orden de la fuerza natural. El
hombre acoge lo sagrado porque ello se manifiesta. Eliade conside-
ra a esta manifestacién como un elemento esencial, porque es esto
lo que permite describirlo. Para indicar el acto de la manifestacién
de lo sagrado propone un término: hierofania. El historiador de
las religiones se encuentra en presencia de numerosas hierofanas,
lo que le permite comprender, por un lado, la homogencidad de
la naturaleza de lo sagrado y, por el otro, la notable heterogenei-
dad de sus formas. Cada hierofania es inseparable de la experien-
cia religiosa. El andlisis de las diversas hierofanias permite tomar
tres elementos presentes en todas las manifestaciones de lo sagra-
do: el objeto natural a través del cual sucede la manifestacién; la
realidad invisible que se manifiesta, y que R. Otto llama lo
«numinoso», lo divino; el elemento de mediacién u objeto natu-
ral revestido de sacralidad, por ese mismo motivo separado de su
contexto natural.

El andlisis de Eliade ha permitido llegar a una nueva etapa del
descubrimiento de lo sagrado a partir de la historia de las religio-

3.Cfr. ibid., pp. 55-70
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nes. Através de la fenomenologia de sus manifestaciones el histo-
riador comprende la naturaleza de lo sagrado: es una potencia de
orden diverso al orden natural. Asimismo, lo sagrado revela al hom-
bre un potencial trascendente que tiene su fuente en la divinidad.
Por otra parte, el andlisis de la nocién de hierofanfa muestra que lo
sagrado desarrolla un rol fundamental entre la realidad trascen-
dente y el homo religiosus. Es a nivel de la mediacién que se sitda el
misterio expresado dentro de un complejo simbélico de mitos y
ritos. Gracias al trabajo de Eliade, que las investigaciones de
Dumézil y de Ricoeur han corroborado y desplegado, la historia de
las religiones dispone de una preciosa instrumentacién que permi-
te comprender mejor que el personaje central de la historia huma-
na es el homo religiosus y extraer el mensaje histérico y trans-hist6-
rico del que es portador. Podemos hablar de una antropologia de lo
sagrado y de una hermenéutica de lo sagrado®.

LA CUESTION DE LO SAGRADO

Al dia siguiente de la Segunda Guerra Mundial, comienza en
Occidente una discusién sobre lo sagrado, mejor conocida como
«la cuestién de lo sagrado». En el origen de esta discusién se en-
cuentra un movimiento teolégico que buscaba una parte de su
inspiracidn en los escritos de la cdrcel de Dietrich Bonhoeffer, un
teSlogo luterano alemdn discipulo de Karl Barth y gran opositor
del nacionalsocialismo de Hitler —lo que le costé la vida. Segin
Bonhoeffer, la humanidad se estd encaminando hacia un época

4. M. Eliade, La Nostalgie des origines, Gallimard , Paris 1971, pp. 1-84 (ed. orig. The Quest.
History and Meaning in Religion, The University of Chicago Press, Chicago-London 1969)..
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no religiosa. Por esto, la teologia debe cesar de fundar su ense-
fianza sobre un  priori religioso del hombre. La religién y el homo
religiosus corresponden a una época de la humanidad que pronto
terminard.

La via abierta por Bonhoeffer fue proseguida por la teologfa de
la muerte de Dios. Esta teologia se esfuerza por separar, hasta in-
cluso contraponer la fe y la religién. La fe es la relacién del creyente
con el Dios viviente. La religién estd signada por la impronta de lo
sagrado. La teologfa de la muerte de Dios intenta mostrar que la
secularizacién, fruto de la civilizacién industrial, representa una
chance para el desarrollo de una fe verdaderamente purificada. Como
puede observarse, estas tesis teoldgicas ha dado inicio al debate
sobre lo sagrado en una éptica limitada al 4mbito de la teologfa
cristiana. Numerosos teélogos cristianos han reaccionado, y en el
curso de tres decenios hemos asistido a un debate sobre lo sagrado
llevado a cabo por autores que no tienen prdcticamente ningiin
conocimiento del vasto dmbito de lo sagrado indagado por la his-
toria de las religiones’.

Paralelamente a este controversia teolégica se sitda la posicién
reduccionista de algunas psicélogos de la religién, convencidos
de que «la fibula de lo sagrado» ha sido fabricada por la ciencia
de las religiones al inicio del siglo xx. En esta ciencia ellos ven
una «zquierda» guiada por Durkheim y una «derecha» que tiene
a R. Otto como adalid. A los ojos de estos psicélogos de la relj-
gion, la izquierda y la derecha tienen un rasgo en comdn: buscar
en la experiencia afectiva de lo sagrado la madre de las religiones.

5. Cfr. ]. Grand"Maison, Le Monde et le sacré, 2 vol., Editions Ouvritres, Parfs 1966-1968; E,
Martin, P. Antoine, La Querelle du sacré, Beauchesne, Paris 1970; Foi er religion, «Recherches
et débats», 73, DDB, Paris 1971; M. Simon (al cuidado de), Le Retour du sacré, Beauchesne,
Paris 1977.
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Esta «fibula de lo sagrado» estaria en el origen de una psicologfa
confortable y vulgarizada, que reduce el concepto de lo sagrado al
de la necesidad. De modo que el rito estarfa originado en la necesi-

dad de sacralizacién®.

Nosotros no deseamos ni iniciar ni proseguir la discusién en
torno a la cuestién de lo sagrado provocada por lo tedlogos y ali-
mentada por los psicélogos. Esto nos llevaria lejos y nos obligaria a
alejarnos de nuestro trabajo de historiadores de las religiones?. Nos
limitamos a hacer una constatacién: la tesis teolégica secularizante
y la posicién reduccionista de los psicélogos de la religién no han
contribuido a clarificar el debate en torno a la sagrado. Nos propo-
nemos, en cambio, recorrer otro camino. Se trata de una via de
recorrido largo y dificil y que necesita de la ayuda de especialistas
de las grandes religiones de la humanidad. Este camino parece s6-
lido: es la via de la semdntica histérica.

LO SAGRADO A LA LUZ DE LA SEMANTICA HISTORICA

Homo FABER, HOMO SAPIENS, HOMO RELIGIOSUS

La historia de las religiones, que retrocede en el pasado llega a
un nudo que ha constituido el punto de partida de la larga marcha
de la humanidad que llamamos prehistoria. Alli encuentra un hom-
bre con el cual comienza el camino del sentido de la historia. A este
personaje los estudios de la prehistoria le han dado un no'mbre:
homo faber. Lo conocemos gracias a todo aquello que ha fabricado,

6. A Vergotra, Religion, foi, incroyance, Mardaga, Bruxelles 1983, pp. 120-132.
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especialmente gracias a los utensilios y a las armas. El camino pro-
sigue, y en seguida nos encontramos a este personaje mientras gra-
ba incisiones rupestres y pinta grutas convertidas en santuarios.
Los estudiosos de la prehistoria le dan ahora otro nombre: fomo
sapiens. Examinando su pintura, sus inscripciones, sus dibujos y
estudiando el comportamiento en relacién a sus muertos, la histo-
ria de las religiones constata que este hombre cree en una Realidad
que sobrepasa el mundo y que piensa en una sobrevivencia después
de la muerte. Este es el homo religiosus. Su modo de vivir muestra
numerosas analogfas con el modo de vida de ciertas culturas orales
de la actualidad. Gracias a la comparacién con éstas, comprende-
mos que aquel homo religiosus de la prehistoria que ha tenido una
experiencia religiosa en la cual interviene la creencia en un Ser Su-
premo. El descubrimiento de la creencia en un Ser Supremo, efec-
tuada por Andrew Lang y Wilheem Schmidt, fue examinada pri-
mero por Raffaele Pettazoni seguido més tarde, por Mircea Eliade.
El simbolismo urénico parece haber marcado con su impronta la
visién y el pensamiento del homo religiosus arcaico’.

LENGUAJE Y MENSAJE DEL HOMO RELIGIOSUS

Al final de un camino muy largo, el somo religiosus comienza a
transmitir su pensamiento a través de signos y simbolos que noso-
tros nos esforzamos en descifrar. Muy pronto tales signos se multi-
plican, gracias a las diversas escrituras que ha inventado. Ha con-
signado sus mitos, sus plegarias, sus himnos y sus ritos en los libros

7.J. Ries, Le Symbole et le symbolisme dans la vie de I"homo religiosus, Col. «Information et
Enseignement», Louvain-la-Neuve 1982, pp-135-147.
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sagrados. Su rostro sale de la sombra, su figura aparece en plena luz
y sumensaje llega con toda claridad. Lo que nos dice en el presente
clarifica los signos y los simbolos precedentes. La unidad espiri-
tual entre su primer pensamiento, percibido de modo fragmenta-
rio a través de los documentos arqueoldgicos, y su pensamiento
actual, transmitido con claridad en sus textos sagrados, queda ma-
nifiesta. Entre la infancia espiritual del homo religiosus arcaico y su
maduracién manifestada en las primeras grandes civilizaciones no
existe ruptura alguna. No es posible dividir la humanidad en dos
troncos, adoptando la teorfa de la mentalidad prelégica a la cual le
sucede una mentalidad 18gica. En la instrumentacién cientifica de
la historia de las religiones, completada y puesta a punto por Georges
Dumézil, la comparacién genética constituye un elemento precio-
$0 que permite proyectarse en la prehistoria y poner bajo una nue-
va luz el largo camino del homeo religiosus.

Haber puesto en evidencia la unidad espiritual de la humani-
dad del Paleolitico hasta nuestros dias es, ciertamente, una con-
quista preciosa de la historia de las religiones. Ello permite com-
prender al homo religiosus, su pensamiento, su comportamiento y
su experiencia espiritual en el cosmos. Hoy comprendemos que en
el mundo ésta tiltima ha asumido, a partir de los origenes, un modo
especifico y reconocible de existencia en cada etapa de su camino.
Segun la brillante elaboracién de Mircea Eliade, el homo religiosus,
sea cual sea el contexto histdrico en que haya vivido, muestra su fe
en una realidad absoluta que trasciende el mundo donde se desa-
rrolla su vida y en él se manifiesta en aquel mundo, confiriéndole
una dimensién de perfeccién.
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E1 1EXICO SAGRADO

Hace mds de cinco mil afios el homo religiosus ha fijado sobre la
piedra, sobre la arcilla, sobre el papiro, sobre el pergamino, sobre la
madera y sobre otros materiales, el recuerdo de sus experiencias y
de sus creencias. No ha cesado de perfeccionar y de precisar su
pensamiento y su lenguaje; para hablar de su experiencia religiosa
ha creado la palabra. Hénos aqui en el origen del Iéxico de lo sagra-
do. Friedrich Max Miiller hab{a ya mostrado que la lengua es un
testimonio irrefutable del pensamiento. Gracias a la filologfa com-
parada, este estudioso habfa creado, hacia el fin del siglo xix, la
historia comparada de las religiones. En el siguiente siglo, la ins-
trumentacién comparativa conoce un sensible perfeccionamien-
to. A partir de la semdntica histérica se hace posible realizar un
trabajo comparado sobre la expresién de lo sagrado en las diver-
sas religiones.

En la trilogfa sobre lo sagrado a la cual ya se ha hecho referencia,
hemos sometido al homo religiosus de las grandes civilizaciones a un
interrogatorio sistemdtico para Conocer su pensamiento y su expe-
riencia en el 4mbito de lo sagrado. Para comprender su psicologia,
su comportamiento, su pensamiento, no nos limitamos a un sim-
ple sondeo de opiniones y, por el contrario, escogimos el camino
de un serio anilisis.
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Lo sagrado y el hombre religioso

de las grandes civilizaciones



LO SAGRADO EN LA CIVILIZACION INDOEUROPEA

En el Lapis Niger, descubierto en Roma en el afio 1899, no
muy lejos del Comitium, en el lugar llamado «Tumba de Rémulo»
y fechado en los inicios de la época de los reyes, figura la palabra
sakros. Este término es la expresién de un pensamiento y de un
comportamiento que encontramos en toda la extensién del drea
de migracién indoeuropea. Deriva de la raiz sak-. Esta dltima se
halla en el origen de diversas formulaciones de lo «sagrado»: sakan-
en germdnico, saklai- en hitita, hagios y hagnos en griego, sakrim
en 0sco, saka en el antiguo islandés, sabha en altoalemdn arcaico.
De la raiz sak- y de la palabra sakros han derivado sacer y sanctus
en lengua latina. Asi, desde la fundacién de Roma nos encontra-
mos con la presencia del léxico y del problema de lo sagrado'.

L0 SAGRADO EN ROMA Y EN EL MUNDO LATINO

Georges Dumézil ha identificado, delimitado y explicado la vasta
herencia indoeuropea presente en los origenes de Roma. Ha mos-
trado el rol esencial de una teologia de las tres funciones, encarna-
das en tres divinidades: Jupiter, poseedor de la soberanfa celeste y

1. H.Fugier. Recherches sur ['expression du sacré dans la langue latine, Les Belles Letures, Parfs

1963, pp. 112-116.
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juridica; Marte, dios de la fuerza y de la guerra; Quirino, divini-
dad responsable del sustento del pueblo. Desde los tiempos mis
antiguos, el romano ha buscado hacer su vida y su actividad per-
fectamente conforme a la voluntad de los dioses, lo que explica el
rol de los augurios, de los ritos, de la pax deorum y de las diversas
fiestas. En esta religio, el sacerdos hace la plegaria y el culto de los
dioses sobre bases sélidas, en cuanto el imperator, reconocido por
los dioses el dfa de su inauguratio, se ha revestido del osas (augustus),
la fuerza misteriosa que le permite llevar a cabo dignamente sus
funciones?.

De la rafz sak- deriva sancire, un verbo que significa «conferir
validez, realidad; hacer de modo que algo se vuelva real». Asi,
sak- estd en el fundamento de lo real y toca la estructura funda-
mental de los seres y de las cosas. En sentido ritual y cultual,
sacer sefiala al mismo tiempo una separacién y una fascinacién
intensa. Designa también la naturaleza divina. Sznctus califica
a la persona. El vocablo describe la garantfa que proviene de un
acto fundante. Los reyes son sancti por el hecho de haber sido
elegidos conforme a la voluntad de los dioses, lo que los cualifica
para el ejercicio de sus funciones. Los senadores son llamados
patres sancti a causa de su misién, que estd en el fundamento de la
actividad del pueblo romano. Asf, la raiz sak-, descubierta en la
herencia indoeuropea presente en los origenes de Roma, permite
tocar con la mano la idea fundamental y arcaica de lo sagrado
indoeuropeo: «en relacién con los dioses» y «conforme a lo real».
Lo sagrado funda la religio, que permite a los romanos compren-

2. G. Dumézil, La Religién romaine archaique, Payot,Paris 1974, Véase H. Fugier, Recherches
surl ‘expression du sacré. ., cit., y St"mantique du «sacré» en latin, en L "Expression du sacré.. . 1,

cit., pp. 25-85.
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der la estructura del cosmos y establecer el funcionamiento armo-
nioso de la relaciones entre los hombres y los dioses.

LA SACRALIDAD EN EL MUNDO HITITA

El testimonios de los hititas es precioso, ya que proviene de los
mas antiguos documentos escritos de la civilizacién indoeuropea.
El término saklai es un sustantivo cuyo sentido profano es «cos-
tumbre» y cuyo sentido sagrado es «rito», o sea, la norma segin la
cual es oportuno celebrar a una divinidad. En esta palabra volve-
mos a encontrar la rafz sak- de lo sagrado indoeuropeo®.

En hitita/nesiano el adjetivo shuppi- expresa la nocién de sagrado
y hace referencia al 4mbito de la pertenencia al mundo divino. De la
raiz shuppi- derivamos el verbo hitita que significa «consagrar, «vol-
ver sagrado». La divinidad es shiu, de la raiz indoeuropea + dyu, «ser
de luz de una blancura esplendente». Estamos en el contexto de
las ideas de sabidurfa, inteligencia, perfeccién, ligada al concepto
de luz. Existe un requisito en la base de todo aquello que toca a la
divinidad cercana o lejana, como las ofrendas y el santuario, los
sacerdotes y el culto. Este requisito estd expresado en la palabra
parkui, «purezar, cualidad necesaria para acercarse a los dioses y
entrar en el contexto subppi.

Lo SAGRADO EN LAS RELIGIONES DE LA INDIA

Serfa muy oportuno crear una antropologia de lo sagrado védico,
de lo sagrado brahmdnico y de lo sagrado hindd ya que en la India

3. Cfr. R. Lebrun, en L expression su sacré..., L., cit. pp. 155-202
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lo sagrado es omnipresente. Ello se expresa a través de simbolos,
gestos, ritos, colores y muchas otras expresiones no verbales. Hay
también un léxico sagrado cuyo estudio es muy importante para
aclarar el sentido de los ritos, de los signos y del comportamiento
religioso?.

En la India no hay sacralidad sin lo divino. Sin embargo, es
necesario distinguir lo sagrado de lo divino. A los ojos de Eliade, lo
sagrado es conocido porque se manifiesta. Merece la pena subrayar
este aspecto aqui, porque en el vasto mundo de la religiosidad hin-
dii lo sagrado se presenta como una manifestacién de lo divino y
como un elemento de mediacién entre el hombre y lo divino. La
nocién de hierofania se adapta particularmente para explicar el
concepto hindd de lo sagrado.

El homo religiosus de la India considera lo divino como eterna-
mente puro, totalmente distinto del mundo empirico. Lo divino
se manifiesta como una potencia. Esto est4 bien perfilado en la
palabra s73, una palabra de vasto campo semdntico: «potencia,
honor, esplendor. La palabra se encuentra personificada en la
diosa Sri, diosa de la fortuna, de la vida, una diosa que la India ha
identificado con Laksmi, la paredra di Visnu. 77 define lo sagra-
do. Encontramos la palabra en nombre de divinidades, en nom-
bre de personas, en titulos de libros, en las designaciones de cier-
tos lugares. S77 muestra lo sagrado, percibido como una potencia
y como esplendor.

Lo divino es una fuerza que actta, pero su accién se ejercita a
través de fenédmenos, seres, cosas y personas que son punya. Esta-
mos en presencia de un segundo término de lo sagrado. Punya
califica un mundo equilibrado, una regién en la cual la vida es

4. Cfr. C.AA. Keller, en L expressidn du sacré...11, pp. 189-247.
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bienestar, un pueblo donde viven de los «santos». Punya se aplica
a un rio cuya agua otorga purificacién y santificacién. En resu-
men, este adjetivo se aplica a seres, lugares, cosas particularmente
eficaces en el sentido de la realidad religiosa. Asimismo algunos
hombres son llamados punya por la fascinacién y la santidad de
sus obras. Con punya estamos en el «dmbito de lo sagrado», el
cual se caracteriza de dos modos: por un lado este dmbito estable-
ce una relacién con lo divino; por otro lado se opone a todo lo
que es papa, es decir «culpa y mancha». Vocablos como s7i y punya
demuestran que en la India lo sagrado deriva de la manifestacién
de lo divino y se encuentra asf en el origen de la eliminacién de
los obstdculos y de las manchas que frenan y oprimen al hombre.

L0 SAGRADO EN LA RELIGION MAZDEA

El mazdeismo o zoroastrismo es un complejo de tradiciones
religiosas indoeuropeas vividas por pueblos de Irdn desde el inicio
del primer milenio antes de Cristo hasta la conquista 4rabe, se-
guida por la conversién del Irdn al el Islam. Nos encontramos en
él con la herencia aria, la teologia de las tres funciones, las tres
clases sociales y un desarrollo original de la doctrina de la sobera-
nia con el dios Ahura Mazda y el dios Mitra, las dos figuras prin-
cipales del panteén irani, al que Zarathustra (Zoroastro) ha so-
metido a una importante reforma. La investigacién de esta fun-
cién soberana, vista como funcién de lo sagrado, es iniciada gra-
cias a los trabajos de Georges Dumézil®.

5. Cfr. G. Dumézil, Les Dieux souverains des Indo-Européennes, 11, Gallimard, Paris 1977.

35



Por el momento nuestra investigacién se limita a la expresiéon de
lo sagrado. J. Duchesne-Guillemin ha consumado una investiga-
cién sistemdtica del tema, mostrando a un tiempo la riqueza y la
variedad del léxico mazdeo de lo sagrado. En sus estudios de lo
sagrado, influenciado por la éptica de su maestro Durkheim, Nathan
S6derblom situaba lo sagrado en el origen de las religiones, pero se
alejaba de una éptica puramente socioldgica. Insistiendo, verdade-
ramente con fuerza, sobre la nocién de pureza y de purificacién.
E. Benveniste ha analizado mds sistemdticamente el [éxico avéstico
de lo sagradof, y a partir de aqui J. Duchesne-Guillemin nos clari-
fica los conceptos.

El adjetivo spenta es de central importancia en el Avesta, la co-
leccién de los libros sagrados del zoroastrismo. Es la cualidad atri-
buida a Ahura Mazda, el Sefor Sabio, y colectivamente a los in-
mortales, es decir, a las divinidades que presiden la vida material y
espiritual del hombre y que Dumézil llama Arcéngeles’. Estas En-
tidades rodean a Ahura Mazda. El adjetivo spenta es aplicado a
todo el universo religioso mazdeo: a los hombres justos y santos, al
buey para el sacrificio, a la palabra eficaz, a los cantos, a los him-
n0s, al haoma, licor del sacrificio. El término spenta ha dado origen
adiversos adjetivos y sustantivos utilizados para expresar la sacralidad
y la santidad.

El termino yaozda estd en el origen de una amplia gama de con-
ceptos de lo sagrado: «ser integro, intacton, «purificar», «santifi-
car». Esta nocién de purificacién se aplica a todos los instrumentos
del culto antes de las celebraciones y el agua que ha de ser prepara-

6. E. Benveniste, Le Vocabulaire des institutions indo-européennes, 11, Editions de Minuit, Paris
1975, pp. 180-184.
7. G. Dumézil, Naissance d ‘Archanges, Gallimard, Paris 1945,
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da para lavar las manchas y hacer las consagraciones. Ademds, ella
designa la palabra sagrada. Los yazata son dioses encargados de
combatir a los seres maléficos®.

LO SAGRADO EN EL PENSAMIENTO RELIGIOSO GRIEGO

La religién griega se extiende a lo largo de dos milenios, desde
los origenes micénicos del siglo xv1 a. C. hasta su desaparicidn, al
inicio del siglo v de nuestra era. La herencia micénica proviene de
la fusién de dos civilizaciones: de una parte la de los invasores
indoeuropeos, los primeros de los cuales llegaron hacia el inicio del
segundo milenio; y, de la otra parte, la tradiciones neoliticas, que
encontramos en la civilizacién minoica a partir del 11 milenio. Este
encuentro de dos grandes culturas estd en el origen del pensamien-
to griego y ello le confiere su originalidad en el concierto de los
pueblos indoeuropeos.

Junto con la riqueza que proviene de las dos herencias, culturgl
y religiosamente densas, es menester tener en cuenta la expefie.nc:la
singular del hombre griego. A partir de su pensamiento religioso,
del que produjeron una primera sintesis al inicio del 11 mileniq, .los
griegos han creado diversas formas de vida social, una tradicién
politica que los distingue de los otros pueblos mediterrdneos, un
arte, una literatura y una metafisica cuyas repercusiones han
influenciado toda la cultura occidental. Al homo religiosus griego la
nocién de sagrado le parece esencial, englobando el mundo divino,
diversamente percibido en el curso de veinte siglos, y siendo apli-
cada a numerosas situaciones vividas en todo la extensién de la

8.]. Duchesne-Guillemin, en L Expression du sacré..., 11, cit., pp.15-24.

37



historia —una historia que ha conocido épocas de gran esplendor.
Estos hechos explican, por un lado, la riqueza del léxico de lo sa-
grado y, por otro, la amplitud y la variedad de las experiencias rea-
lizadas en el contexto del «milagro griegon.

LA INVESTIGACION TRADICIONAL SOBRE
LA SACRALIDAD GRIEGA

En el dltimo siglo fue hecha una serie de estudios sobre lo sagra-
do en el pensamiento, en el arte y en la religién del mundo griego.
A través de una visién de conjunto de esta investigaci6n es posible
tomar cuatro términos principales que expresan el concepto de lo
sagrado: hagnos, hagios, hierosy hosios.

Hagnos, adjetivo verbal de hazesthai, es la mds antigua expresién
de lo sagrado. En la época de Homero el verbo expresaba sea el
temor religioso, sea el sentimiento de terror que se experimenta en
la presencia de la divinidad. Festugiére ve en esto un dato arcaico
que proviene de la palabra thambos: es la reaccién del hombre fren-
te a la presencia de lo numinoso. De este descubrimiento primor-
dial del hombre griego deriva lo sagrado mayestitico: delante de
los dioses el hombre toma conciencia de la grandeza que poseen.
Después, comprende que debe dar un paso hacia ellos: es el naci-
miento del ritual y del culto, lo sagrado de consagracién. En este
aspecto de lo sagrado, deducido de hagnos, encontramos los san-
tuarios, los lugares sagrados, los bosques sagrados y todos los obje-
tos del culto. El fiel sabe que debe hacerse digno para acercarse a
los dioses y para penetrar en los lugares sagrados. Hagnos caracte-
riza ademds la condicién requerida al fiel. Asistimos al trinsito de
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lo sagrado a la pureza. Histéricamente la consagracién de los luga-
res estd confirmada desde el inicio del 11 milenio: los invasores
indoeropeos han ocupado santuarios prehelénicos: la Acrépolis de
Atenas, Eleusis, Argos, Delfos, Delos. La sacralidad de estos luga-
res, tomada de hagnos, proviene de su referencia a lo divino. Lo
sagrado de majestad y lo sagrado de consagracién se pierden en la
noche de los tiempos y son inseparables.

Hagios es otro adjetivo verbal de hazethai. Herodoto lo asocia a
los lugares sacros. En la comedia 4tica, la palabra evoca la grandeza
y la majestad de los dioses, frecuentemente, por otra parte, alterna-
da con semnos. Para Platén hagios evoca la elevacién y aislamiento
de la divinidad. Después de Alejandro, hagios es utilizado para ha-
blar de los dioses orientales como Serdpides y Sabazio, o dioses de
particular prestigio, como Artemisa de Efeso o Isis. Yavhé, el dios
de Israel, es hagios en razén de su trascendencia absoluta. Parece
que los griegos habfan conocido bien la diferencia entre su con-
cepcién de la divinidad y la de los pueblos orientales. Hagios rara-
mente califica a un dios del helenismo pagano. Por otra parte, los
traductores griegos de la Biblia han escogido el epiteto para expre-
sar kddosh 'y kadesh, lo sagrado y la santidad del Antiguo Testamen-
to. Hagios se volverd el término principal de lo sagrado biblico.

Palabra de origen pre-helénico, Aieros se convierte en significante
preferido del culto sagrado. En los textos homéricos no se aplica
nunca a una persona. El plural hiera designa habitualmente el des-
pliegue de fuerzas que provienen de una accién divina. Cuando se
trata de determinar objetos que tocan la esfera divina o bien la
naturaleza bajo el aspecto de consagracién a la divinidad, encon-
tramos hieros: es el caso de la luz irradiante y de la tierra cargada de
frutos y de mieses. El empleo del epiteto se generaliza cuando se
habla de templos, de los santuarios o bien en los discursos sobre los
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dioses, los hieroi logoi. El vocablo califica también a dos personas
que estdn en estrecha relacién con la divinidad, vale decir, el sacer-
dote y el rey. En el periodo helenistico Aieros forma parte del léxico
corriente del culto de los dioses soberanos y de las celebraciones de
los misterios.

En la época cldsica, hosios tiene el sentido de «lo que estd
prescripto o permitido a los hombres por los dioses», mientras Aieros
significa «reservado a los dioses». Se trata de un concepto sacral
juridico referido a disposiciones de los dioses que se versan sobre
las relaciones de los hombres entre si.

UNA NUEVA INVESTIGACION SOBRE LA SACRALIDAD GRIEGA

Consciente de la centralidad de los sagrado en la religién griega,
André Motte emprendié una profunda investigacién de lo sagrado
en los rastros dejados por el homo religiosus desde Homero (siglo
1) hasta Alejandro (siglo 1v), un periodo decisivo para la forma-
cién del helenismo’. Esta investigacién se sittia a tres niveles: se
inicia con un examen del léxico a través del cual se traduce y se
expresa la experiencia religiosa; continta con el andlisis de los luga-
res y de los mitos, testimonios del encuentro de los griegos con lo
sagrado; termina considerando a los filésofos ante lo sagrado, por-
que los filésofos griegos fueron los primeros en reflexionar de modo
sistemdtico sobre la creencia en los dioses y sobre el comporta-
miento religioso de los hombres.

9. A. Motte, en L Eexpression du sacté. .., 11, cit., pp.109-256. Este estudio muy profundo,
clarifica el léxico de lo sagrado, tan rico en lengua griega.
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LAS APROXIMACIONES FILOLOGICAS

Preocupado por poner a punto un inventario de las palabras
con significado sagrado, André Motte ha ampliado el campo habi-
tual de esta investigacién. Comienza con hieros, ya testimoniada
en las tabletas micénicas y presente en todas las regiones de Grecia,
en la poesfa y en la prosa. El término es muy antiguo. Hieros ha
dado origen a una cantidad enorme de términos. La palabra perte-
nece al léxico religioso. Califica la realidad vy el espacio natural, la
noche, el dfa, la luz, el fuego celeste, la tierra, las fuentes, los lagos,
las grutas, los vegetales, los animales. Si llega a caracterizar a los
seres humanos es a causa del poder que ellos detentan: el rey; el
sacerdote, el iniciado. Motte constata que el uso intenso que los
griegos han hecho de este término y la multiplicidad de la realidad
que designa es impresionante'’. Pero Aieros no se aplica nunca a la
persona de un dios. La palabra busca circunscribir un espacio in-
termedio entre los dioses y los hombres. De modo que o hieron
designa el recinto sagrado, el santuario. El drea de todos los santua-
rios es establecida por una decisién divina, percibida a través de un
hecho o acontecimiento. De aqui deriva la perennidad de los san-
tuarios, de los ritos y de las fiestas. El examen de los usos de hieros
muestra el estrecho vinculo que existe entre el concepto de lo sa-
grado y el concepto de potencia. Hieros expresa lo sagrado «en su
realidad més plena y activa», pero a menudo significa que una cier-
ta cosa estd reservada a un dios'".

10. Tbid, p.121.
11. Ibid, p. 128.
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Hagios llegé mds tarde. Lo encontramos por primera vez en

Herodoto, donde califica el lugar del culto. El epiteto obtiene la
simpatia de Platén. Contrariamente a lo que se verd en la época

helenistica en relacién a las divinidades orientales, en la época cld-
sica hagios nunca es un atributo de los dioses. Hagnos es atestigua-
do desde Homero: es frecuentemente aplicado a los dioses. Con
hagnos aparece una de las grandes dimensiones de la sacralidad grie-
ga, la de la pureza, en cuyo campo semdntico ya en época muy
antigua aparece ligado con este término. Se trata de la percepcién

de lo divino en su pureza e integridad. En la época cldsica, lo divi-
no pasard a ser purificador: «Alguna divinidad calificada de hagnos
han visto extenderse este epiteto también a cosas que le concernia,
y ello ha terminado por ser aplicado incluso a lo seres hu-
manos»'2.Con hagnos la pureza divina tiene algo de ejemplar: sa-
grado, pureza y santidad estdn ligados los unos con los otros. Se
trata de un concepto de pureza que no es abstracto, sino de cardc-
ter vital®. Hagnos y katharos son frecuentemente unidos. Provi-
niendo de la raiz hag- la palabra agos es la expresién de un poder
que viola lo sagrado, especialmente en aquello que estd en relacién
al orden y al juramento.

. Hosios, hosia y hosiotes han sido objeto de numerosas controver-
sias, que han terminado por esclarecer el sentido de esta familia
griega de expresiones de lo sagrado'. Se trata ciertamente de un
concepto normativo de lo sagrado que se refiere al orden que es
impuesto: comportamiento, actitudes, personas. Hosios expresa la
sacralidad de la leyes, traduciendo la voluntad expresa de los dioses

V. il p. 13K
US thid, p 1AR
YA bl p 10N,

4)

en el culto y en la vida social: la palabra se aplica a las relaciones
humanas, pero también a los deberes impuestos a los hombres en
ol 4mbito del culto. Al léxico normativo de lo sagrado pertenece la
palabra themis, ya registrada en micénico.
Después de haber precisado el campo semdntico de hieros, hagios,
hagnos y hosios, los cuatro términos habitualmente considerados
expresivos de la sacralidad griega, A. Motte extiende su investiga-
cién al léxico menos usual. Hay una rafz que ha dado origen a una
familia importante: la rafz seb-. Sebesthai, sebas yaen uso en el tiem-
pos de Homero, gufan hacia a la veneracién, entendida en un con-
texto de emocional. Eusebeia, palabra cldsica de la piedad griega,
retomada por los autores de Nuevo Testamento, implica una dis-
posicién intetior que orienta la actitud hacia los dioses y sobre todo
cuanto es hieros: ritos, lugares, objetos, patria, cielo, parientes, di-
funtos, plegarias, amigos. Nos encontramos trambién con laidea de
conformidad a los usos ancestrales. En el siglo v aparece semnos,
cuya extension, duracién, expansién y amplificacién aumenta so-
bre todo en el lenguaje de los misterios. Semnos, «auguston, €s un
epiteto aplicado a la divinidad, sobre todo a las diosas como
Deméter, Coré, las Erinias. El calificativo se desplaza con facilidad
desde el sentido religioso hacia el sentido ético, exactamente como
hagnos.

Cercano a hazesthai y sebesthai encontramos aidesthai, cuyo sig-
nificado estd orientado hacia el sentido de respeto, de veneracion,
de temor o a la vergiienza, el pudor y la piedad. Estos sentimientos
y actitudes pueden tener como objeto seres divinos o personas y
cosas que representan valores que imponen respeto”.

15 Ibid., pp. 161-162.
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Motte insiste mucho sobre el registro emocional, lo que hace
pensar en la importancia que reviste la antropologfa de lo sagrado ,
un dmbito todo ¢l por explorar. Festugiere ha llamado la atencién
sobre la antigua palabra thamébos, en la que descubre la reaccién del
hombre delante de todas las manifestaciones de lo sobrenatural
situdndola en los inicios de la religién griega. Las palabras de est;
familia —y cuyo registro emocional es manifiesto: estupor y temor
de un lado, maravilla y admiracién del otro— aparecian ya en
Homero y en tempos de Hesiodo. Thambos estd frecuentemente
ligado al contexto de una epifania divina.

‘ Paralelamente a los epitetos de lo sagrado tenemos palabras que
significan «lo divino». Es preciso, en principio, citar los adjetivos
derivados de heos, empleados para determinar todo aquello que
estd en relacién con los dioses, con la presencia, a veces, de un
deslizamiento hacia el sentido de «signo de superioridad». En di-
versos casos el adjetivo #heos puede sustituir palabras que significan
lo sagrado. Daimon designa los dioses en cuanto ellos estdn a cargo
del destino de los hombres, pero se desliza hacia el sentido de «des-

tino» mismo y se aplica, sobre todo, a las divinidades menores, a
menudo poco personalizadas.'®

LA EXPRESION SIMBOLICA DE LO SAGRADO

Ordenando los hechos, Motte ha puesto en evidencia la riqueza
y la omnipresencia de lo sagrado en la vida del homo religiosus grie-
go: naturaleza, vida privada y publica, fenémenos de la vida psi-

16 Ibid., pp.176-177.
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quica, moral y espiritual, culto. Ha mostrado también que lo sa-
grado se presenta bajo varias formas y en grados diversos; los grie-
gos han vivido, sin embargo, una experiencia fundamental de lo
sagrado. Hecho esto, André Motte, s empefia resueltamente en
una investigacion antropolégica sobre lo sagrado que permite
conocer mejor la experiencia religiosa griega. Utiliza tres docu-
mentos: EL himno a Apolo Delio, el Himno a Demétery Las Bacantes
de Euripides. Su investigacion da ocasion de ver estrechamente li-
gados, como era en la vivencia de la realidad, «el relato del drama
mitico conectado a una epifania divina y la evocacion de los ritos y
de las fiestas con que los hombres celebraban a los dioses y recibian
sus beneficios»".

Al término de su interesante estudio, Motte extrae algunas
conclusiénes, resumidas en un verso de Euripides: «Multiples son
las formas que reviste la potencia divinar. En Grecia cada divini-
dad posee una personalidad propia que puede, no obstante, variar
de un lugar a otro y de un culto a otro segtin la especifica sensibili-
dad religiosa. En el 4mbito religioso, «el pucblo griego se ha mos-
trado particularmente creativo en la forma, pero también abierto a
la diversidad de la experiencia»'®. La diversidad religiosa que en-
contramos representada en el orfismo, en el dionisismo y en la
religion urbana, ha dado lugar a tensiones, pero también ha favo-
recido la reflexién religiosa. Los tres complejos simbolicos conside-
rados caracterizan las tres actitudes del homo religiosus griego: la
contemplacién, la unién y la fusién.

17 Ibid., p.184.
18 Ihid., p. 220
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La REFLEXION GRIEGA SOBRE LO SAGRADO

Emm.ente estudioso del pensamiento religioso, André Motte
proporciona algunos datos que clarifican las aproximaciones filo-
s6ficas g{ie.gas a lo sagrado. Hubo un tiempo en el cual, en a linea
del positivismo, ciertos historiadores presentaban la religién griepa
como el fruto de una mitologfa creada por artistas aﬁccionadosg
c.onsideraban a los primeros filésofos «como el prototipo de l,o)s,
Cfe.n’tiﬁcos positivistas y laicos, preocupados en sustituir la antieua
V{Slon'religiosa del mundo por una visién cientificar . Los esgtu—
dios cientificos serios han puesto fin a esta concepcién, fundada
sobre ideologfas del siglo X1x. Nuestra época tiene otro ’modo de
ver la religién y la filosofia de log griegos: «Las grandes sintesi
filoséficas, desde el platonismo hasta el neoplatonismo pasands
por el aristotelismo, el epicurefsmo y el estoicismo, deserr;bocan en
una teologfa; alguna de ellas no refutan en bloque la religién tradi-
cional, pero todas se esfuerzan en integrarla en s ddndole un signj
ficado nuevo»?. o

Desde los inicios, la filosoffa griega intenta deducir del politefs-
mo helénico el concepto fundamental de 7 theion. A partir de este
esfuerzo, se elabora una problemitica de lo sagrado que se nota a
través de Sendfanes (570-474 a.C.) quien prepara una verdadera
personal investigacién sobre lo divino, intentando reavivar y puri)—,
ficar el sentimiento de lo sagrado. En su teologfa proclama la uni-
dad de la potencia divina absoluta que, sin embargo, no excluye
una pluralidad de manifestaciones de lo sagrado. I:a reﬂexi(’z’n

19 1bid,, p. 224.
20 1bid, p. 223.
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teoldgica le parece como la piedra angular del sabiduria. Asistimos,
en el siglo v a.C., a la toma de conciencia del hecho religioso: la
existencia de los dioses, el origen de la creencia, las implicaciones
morales y politicas del comportamiento religioso. En esta investi-
gacion se presenta una doble tendencia. Junto con diversas tentati-
vas de desacralizacién se confronta la gran visién de Platén.

Entre las tentativas de desacralizacién debe citarse la obra de
Protdgoras, nacido hacia el afo 480, y en la de su contempordneo
Demdcrito (nacido en torno al 460). Estamos en presencia de una
tentativa de escepticismo tedrico, en el cual detectamos, iz nuce, el
reconocimiento del hecho religioso como factor especifico del hom-
bre. En efecto, Protdgoras no refuta la tradicién religiosa, pero con-
sidera que forma parte del nomos ancestral. Demdcrito es un natu-
ralista que no refuta a los dioses, pero quiere explicarlos —cosa que
desemboca en una visén desacralizada del universo y de la vida
humana.

A los ojos de Platén, tal toma de posicién es subversiva. Su obra
intenta, en efecto, resacralizar la visién del universo, de la ciudad y
del hombre. «El léxico de lo sagrado y lo divino es omnipresente en
los Didlogos»*'. En el Timeo, Platén presenta el mundo como la
obra de una inteligencia divina, cual un dios provisto de alma. Las
leyes muestra que la ciudad debe estar en armonia con el ordena-
miento del universo. Platén evoca admirablemente la experiencia
espiritual a través de la cual el alma se deja desarraigar del mundo
para poder ascender hacia la luz. En definitiva, la obra de Platén «se

presenta a nosotros como un museo viviente y extraordinariamente
rico de la expresion de lo sagrado en la religién griega»?.

21 1bid., pp. 244-245.
22 Ibid., p. 248
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Lo SAGRADO EN SUMERIA Y EN LA CULTURA SEMITICA

SUMER v 1O SAGRADO

En los mds antiguos pueblos mesopotdmicos, Muallafat y Jarmo,
datados en el 5000 a. de C., los primeros rudimentos de la expre-
si6n artistica testimonian su inspiracién en la religién. En los dos
mil aflos que siguen a la aparicién de esta civilizacién asistimos a
un desarrollo cultural impresionante: al Norte, Sauna con los pri-
meros esbozos arquitecténicos, Samarra y su lujosa vajilla, Halaf,
en donde aparece el metal. Al sur, Eridu, la ciudad de Enki, revela
la sobreposicién de dieciocho santuarios. Es el inicio de la arqui-
tectura sagrada.

En el curso del 1v milenio llegan a los Sumerios. Es precisamen-
te el momento del fulgor de la civilizacién mesopotdmica: Uruk y
Djemdet-Nasr dan testimonio de ello. En Huruk hay dos tipos de
santuarios. En el barrio Fanna estdn reagrupados los santuarios
construidos sobre el modelo de los de Eridu. En el sector dedicado
a Anu, el dios del cielo, encontramos el antecedente de los ziggurat:
un templo erigido sobre un monte artificial. Es el prototipo de la
montafa santa, con una escalera que comunica tierra y cielo. Los
Semitas se instalaron a lo largo del alto y medio Eufrates y un ofi-
cial acddico pone final a la hegemonia sumeria. Se trata de Sargén
de Agadé, el cual funda una dinastfa semita que prospera por dos
siglos (2450-2285). Las dos culturas se compenetran, pero los
némades Guteos derriban a los Acadios. Hacia el afio 2132 las
ciudades de Uruk, Ur y Lagash se emancipan. Es la hora de la
civilizacién neosumeria, cuya edad de oro estd representada por el
reino de Gudea de Lagash (2141-2122).
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Durante los quince siglos en los cuales Gudea conoce la inven-
cién de la escritura, el homo religiosus sumerio ha dejado una abun-
dante documentacién para el estudio de lo sagrado. El estudio al
cual se hard referencia se limita tan sélo a considerar uno de los
aspectos de este vasto 4mbito?. El estudio de los cilindros A y B de
Gudea ha permitido descubrir tres términos que expresan lo sagra-
do. Se trata de tres grados, de tres niveles. Ku-g tiene el sentido de
lo sagrado entendido como pureza original, ligada a la primor-
dialidad de los dioses An y Gatumdu. Mah subraya la superioridad
del dios principal: estamos en un contexto de preeminencia y de
trascendencia. Zi-d expresa el nivel de participacién en lo sagrado
primordial (ku#-g) y en la santidad suprema (mah).

Lo sagrado se presenta como inseparable de la cosmogonia
sumeria. Este dato, que destaca ya el estudio de los cilindros A y B
de Gudea, es confirmado en el examen del término me, un térmi-
no de lo sagrado que expresa el orden del cosmos*. Los me son
prescripciones provenientes de los dioses que estdn ligados al desti-
no: garantizan el orden del mundo y son indispensables para su
funcionamiento. Se trata de un tipo de denominador comtn que
hace armoniosa las acciones de todos los dioses en el mundo. La
totalidad de los e o de lo sagrado estd en la manos de los dioses:
todos deben someterse, sean ellos dioses 0 humanos. Asf lo sagrado
se presenta como fundamento del cosmos. Los sumerios conce-
bian el cosmos como perfectamente gobernado, como bello y bue-
no. Los dioses An, Enlil y Enki pronuncian los me. Estos tiltimos
son ku-g, lo que significa «puro y sagrado». Constituyen un vinculo
entre los dioses y el cosmos, para garantizar a este tiltimo una exis-
tencia armoniosa.

23 H. Sauren, en L ‘expression du sacré.. .1, cit., pp.105-138.
24 Y. Rosengarten, Sumer et le sacte, Ed. De Boccard, Paris 1977.
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Lo S4GRADO EN BABILONIA

Al inicio del 11 milenio a.C. la potencia sumeria se debilita. Ter-
mina por ceder bajo los repetidos golpes de los Semitas llegados de
Amura, una ciudad situada al Oeste. En 1894 a.C. Babilonia, un
pequefio caserio, es elegida como capital del nuevo reino. Fortifi-
cada por sucesivos reyes, florece definitivamente bajo Hammurabi
(1792-1750 a.C.).El dios local Marduk, seguramente de origen
sumerio, llega a ser el primero en el pantedn, adquierendo la omni-
potencia y una realeza proclamada como eterna. Todos los dioses
se inclinan delante de él.

En el poema de la creacidn, lamado Enuma elish , se consigna
la sintesis de la doctrina teogénica elaborada por el colegio sacer-
dotal babilénico®. Este poema conoce un gran fortuna, porque
era utilizado en el ritual de la fiesta de Afilo Nuevo. En este docu-
mento, un primer aspecto de lo sagrado se toma del léxico que
concierne a la naturaleza divina. En efecto, la palabra ilutu —ilu
en plural— designa la esencia de los dioses. El término siru y
rabu expresan la trascendencia divina, que es prerrogativa de
Marduk y de los dioses primordiales. Anuzu es la trascendencia
suprema. Este vocablo muestra que la sacralidad se funda en la
trascendencia divina. En este primer nivel estd presente el aspec-
to hierofdnico propiamente dicho: en la manifestacién divina, la
teofania de Marduk ocupa el primer puesto. En ambos niveles la
sacralidad asume rasgos urdnicos: luz, luminosidad, esplendor.
Una tercera dimensién de lo sagrado es la sabiduria. De la tras-

25 G. Kestemont, Le sacré dans le potéme babylonien de la création, en L expression du sacré.. .,
1, cir., pp. 139-153.
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cendencia, de la manifestacién de la gloria y de la sabiduria brota
la sacralidad de los objetos que estdn relacionados con la divinidad.

LA RAIZ QDSH EN LOS TEXTOS NO BIBLICOS

Muchos trabajos han retomado los estudios sobre lo sagrado
biblico estudiado al inicio del siglo, utilizdndolo en el contexto de
la cultura religiosa del Cercano Oriente antiguo. El elemento esen-
cial de los estudios sobre lo sagrado semitico esta constituido por el
andlisis de la rafz gdsh y de sus derivados. La investigacién de Henri
Caselles y Claude-Bernard Costecalde se ha servido de numero-
sos textos no biblicos, fechados a partir del fin del 11 milenio
hasta el final del 11 siglo a.C.2%. En su aproximacién filoldgica a la
raiz qdsh , ellos han demostrado que la investigacién etimoldgica
llevada a cabo brillantemente a finales del siglo xix por W. Baudissin
estd superada. En la vieja dptica lo sagrado biblico se presentaba
arraigado en el concepto de separacién. Lo sagrado serfa «lo que
estd separado». Tal método etimolégico debe su origen a Max
Miiller, que lo resumfia en el adagio nomina sunt numina. Muchas
décadas después se ha entendido que no es posible pretender des-
cubrir el sentido de una palabra como «sagrado» confiando sola-
mente en la etimologfa. Sin embargo, numerosos biblistas han se-
guido a Baudissin y contindan sosteniendo que gdsh significa «lo
que estd separado.

La recensién y el andlisis de los documentos literarios de gdsh en
Mesopotamia han llevado a Costecalde a una conclusién que con-

26 H. Cazelles, Cl.-B. Costecalde, Sacré (sainteté), en J. Birned, E. Cothenet ( a cargo de),
Supplément au Dictionnaire de la Bible, X, Letouzey et Ané, Paris, 1985, cols. 1342-1432.
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tradice la investigacion de Baudissin, porque gdsh alude a la consa-
gracién y a la purificacién. Estos dos conceptos no pueden ser di-
sociados, y el concepto de pertenencia divina es fundamental. Es-
tamos asi muy lejos de la idea de separacién.

La misma situacidn se presenta en relacién a los textos de Ugarit,
analizados con un método fundado sobre la semdntica histérica.
En Ugarit los derivados de la raiz gdsh pueden caracterizar un
objeto, un lugar, una categoria de persona, pero son también epi-
tetos de la divinidad y nombres propios e inclusive formas verba-
les. En Ugarit el campo semdntico de gdsh es siempre religioso.
Qdsh es todo lo que es cercano a la divinidad: lugares, objetos,
personas. Los mismos dioses estdn inmersos en una atmésfera de
consagracién. Lo sagrado es caracterizado por la pertenencia a la
divinidad.

Prosiguiendo su investigacién en una tercera direccién,
Costecalde clasifica y estudia las inscripciones semiticas occidenta-
les: dialectos fenicios, ptnicos, palmirenses y judeo-arameos. Ha
examinado también los datos de la diosa Qudsu en Siria-Palestina
y en Egipto y concluye su investigacién con la epigrafia paleo-
hebraica.

Al término de su investigacién sobre los derivados de la raiz
qdsh, Costelacalde hace una sintesis de los datos filolégicos. Una
primera conclusién parece evidente: «Se puede decir sin temor a
equivocarse que la raiz gdsh ya tenfa una larga historia en el mo-
mento en que el hebreo toma forma y asume su forma caracteristi-
ca entre las lenguas semiticas?”. Una segunda conclusién conduce a
constantes particularmente instructivas: «Es siempre en un contex-
to religioso que encontramos sus derivados. Mds atn, en todas las
etapas de su historia [...] se reencuentra la idea de “consagracién”
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de pertenencia en todos los dialectos semiticos»®®. Una tercera
conclusién vuelve a llevarnos a la naturaleza del concepto de «con-
sagracién», de «pertenencia». Este concepto es eminentemente
positivo, implica un procedimiento o una funcién de cardcter
religioso; no un proceso moral, sino un acto ritual. Se trata de
consagrarse a la divinidad, de acercarse a ella ofreciéndose en un
lugar dedicado al dios y en el cual todo le es consagrado —en
vista de un culto consagrado. Incluso cuando el elemento ritual
desaparece, la atmésfera religiosa permanece y se desarrolla en
profundidad. «Asi, cuando se traducen los derivados de la raiz
gdsh en los 4mbitos semiticos no biblicos mediante “santo” o con
“sagrado” es necesario entender “consagrado”, a veces “purifica-
do”, no en el sentido moral sino en un sentido profundamente
religioso»?.

Contrariamente a las conclusiones de Baudissin y de su escue-
la, se llega a las puertas de lo sagrado biblico con un concepto
positivo. En los textos semiticos no biblicos, «consagrarse» no
sefiala una separacién, sugnifica un renovador acercamiento del
hombre a la divinidad. Los autores de los escritos biblicos retoman
y utilizan los derivados de la raiz ¢dsh, disponiendo de un léxico
preciso, con connotaciones positivas. El estudio de Costecalde
sobre la raiz gdsh y sobre sus derivados en el dmbito semitico
occidental y en los textos cuneiformes arroja una luz nueva y
precisa sobre el terreno en el que estdn basados los textos de la

Biblia.

27 Ibid., col., 1391
28 Ibidem.
29 Ibidem.
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EL ANTIGUO EGIPTO Y LO SAGRADO
EL SENTIDO DE LOS DIVINO EN LA RELIGION DE LOS FARAONES

Existe un milagro que los egipcios expresan con la palabra 7ép
zepi «la primera vez». Es la edad de oro, es el evento originario en el
cual encontramos el agua, la tierra y la vida. Emergen la tierra, la
luz, la conciencia. Desde e 111 milenio los tedlogos explican el «cémo»
de la creacién, la transformacién del caos en cosmos. En Heliépolis,
Atum-Ra, el dios solar, ha creado el monte primordial; todos los
santuarios serdn su copia simbdlica. En Hermépolis vemos una
simbologia cosmogénica muy rica: monte originario, isla de fue-
go, huevo del mundo, dios en una flor de loto. En Menfis el dios
Prah ha creado por medio de su corazén y de su palabra: es un
Logos creador.

La palabra neter significa potencia. Esta palabra designa a la
divinidad. Dios es la potencia gracias a la cual existe la creacién.
Para el homo religiosus egipcio, la divinidad simboliza una encar-
nacién de la potencia. En las representaciones visibles de su dios,
todos los fieles usan simbolos capaces de expresar la potencia.
Pero, mds alld de los simbolos de Jos dioses, el hombre religioso
encuentra un dios personal. En el curso de los siglos el pensa-
miento teoldgico va purificindose y se eleva hacia la concepcién
de la unidad divina.

Los egipcios se maravillan delante de la creacién, delante de su
permanencia y de su equilibrio. En el centro de su asombro se
sittia el misterio de la vida, obra divina por excelencia, puesta
bajo la proteccién de los dioses. Desde los tiempos mds antiguos
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los egipcios creen en la supervivencia. Después de la muerte, el
cuerpo se recompone para volver a la unién de los elementos es-
pirituales y materiales. Asi, el embalsamiento, gracias a diversos
rituales, recrea simbdlicamente la vida. Después que el corazén es
pesado, el difunto entra en la esfera de Osiris o en la barca de Ra.

El faradén es el guardidn de la vida, el mediador que salvaguarda
la creacién gracias a sus funciones reales y sacerdotales. Su gobier-
no es una obra divina que mantiene la creacién, Egipto y el orden
del cosmos. Rey divino, honra a su padre construyendo templos,
casas de los dioses sobre su tierra, y a través del culto cotidiano. En
todos los templos se encuentra el naos, lugar secreto y sagrado don-
de reside el dios, presente en su estatua. Maat, «verdad-justicia», es
el estado de la creacién establecido por los dioses. A través de su
inteligencia y de su corazén el homo religiosus conoce el Maat.
Toda la vida del egipcio reposa sobre el amor a la vida y el sentido
de lo divino.

En las investigaciones sobre lo sagrado en la religién egipcia,
Frangois Daumas ha demostrado que el pensamiento egipcio estd
colmado de sentido de lo sobrenatural®. Desde el primer edificio
construido, los egipcios han manifestado el anhelo de grabar lo
numinoso en la piedra y en el metal, contraponiéndolo a la preca-
riedad de las cosas de este mundo. La expresién de lo sagrado en la
escultura es extraordinaria. Pero, al lado de las expresiones no ver-
bales de lo sagrado, encontramos también una expresién verbal.
Nrr significa dios y divino. Dsr es un verbo cuyo sentido expresa
claramente lo sagrado: «ser suntuoso, ser misterioso». Toda la vida
del homo religiosus se impregna de sacralidad.

30 Fr. Daumas, en L ‘expression du sacré. .., Icit., pp. 287-305.
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Los curros DE Isis

El pantedn de Isis ha conquistado el mundo greco-romano.
Encontramos as inscripciones, dedicatorias y textos cultuales y com-
puestos en griego y en latin. En consecuencia, un estudio de se-
mdntica histdrica consagrado al estudio del léxico religioso no pue-
de no implicar a especialistas de las religiones griega y romana de la
época helenistica. En su estudio sobre lo sagrado en el Egipto de
los faraones, Francois Daumas ha insistido mucho sobre la viven-
cia sagrada. Michel Malaisse, en su investigacién sobre lo sagrado
en los cultos isiacos, usa un método andlogo®'. Para comprender la
vivencia de lo sagrado que experimentaban los creyentes, el autor
interroga las fuentes que testimonian el culto y, sobre todo, los
sentimientos que los fieles profesaron hacia sus dioses.

Las divinidades de los cultos de Isis son las divinidades del Anti-
guo Egipto, sometidos a una interpretacién griega o a una inter-
pretacién romana en el contexto religioso helenistico. Estos dioses
y estas diosas son Isis, Serapis, Osiris, Anubis, Harpdcrates. Son
dioses omnipotentes concebidos como soberanos absolutos. Im-
ponfan su voluntad y elegfan a sus protegidos. Su rasgo caracterfs-
tico es la sensibilidad a la infelicidad humana. Las oraciones de su
ficles estdn frecuentemente precedidas de un homenaje que exalta
el poder de la divinidad. En el conjunto de las relaciones de los
fieles con su dios, aparece una idea nueva: la idea de la salvacién.
Los dioses son salvadores.

La disposicién general del templo era idéntica a la del Egipto de
los faraones. Un elemento impresiona a los observadores: las pe-

31 M. Malaise, en L expression du sacré..., 1, cit., pp. 25-107.
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quefias dimensiones del 7aos. El hecho se explica fécilmente: s6lo
el sacerdote penetraba todos los dfas en la celda. Como en la época
de los faraones, los fieles vefan en la estatua el sostén de la potencia
divina. Dos objetos cultuales servian para expresar simbdlicamente
la presencia de la divinidad: la cesta y la hidria. La cesta era un
canasto cilindrico de junco con una tapa cdnica, en cuyo flanco
habfa a veces una tajadera 2 modo de medialuna. La cesta recubria
una hidria, una pequefia caja de oro en la que se derramaba agua
dulce, simbolo del agua del Nilo, esto es, de Osiris. De este modo
se representaba simbdlicamente la teofanfa de Lsis. Durante la pro-
cesién un sacerdote llevaba la hidria y la presentaba a la adoracién
de los fieles. Otro simbolismo sagrado era la procesién votiva o la
impresién de los pies sobre el suelo del templo. Estas huellas evoca-
ban sea la presencia divina, sea la adoracién del dios, sean los idea-
les de los ficles que avanzaban siguiendo a su dios.

En los cultos de Isis se daba gran importancia a la pureza ritual
preparatoria al encuentro con lo sagrado. Ya en el Egipto de los
faraones se insistia en la pureza ritual: abluciones en el lago sagra-
do, ayuno, abstinencia y continencia sexual. Padres de la Iglesia
como Clemente de Alejandria, Tertuliano y Lactancio han alaba-
do la virtud de los adeptos de Isis. Nosotros sabemos que sus
sacerdotes e iniciados estaban obligados a llevar un vestido de
lino. El acceso al templo de Tasos en Caria era reservado a aquél
«que es hagnos». En la celebracién del culto se mantenia el uso de
agua y del incienso, los ritos de ofrenda y de consagracion. Los
himnos y en la plegarias que han llegado hasta nosotros son una
prueba de la importancia de la oracién en la vivencia sagrada.
Plegaria personal, visiones, suefios y ordculos permitian al fiel
entrar en contacto con el mundo sagrado. Este encuentro era dura-
dero gracias a la iniciacién.
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LO SAGRADO GNOSTICO

El estudio de lo sagrado en la religiones gnésticas puede ser il
como pasaje entre las grandes religiones que estamos tomando en
consideracién y el monoteismo sobre el cual deberemos tratar. Al-
canzado su florecimiento en el 11 siglo de nuestra era, el gnosticis-
mo se presenta como religién de la salvacién. Toda «iglesia» gnéstica
sostiene que es capaz de la liberacién del alma, considerada como
una chispa divina caida del mundo celeste y retenida prisionera en
la materia de los cuerpos. La salvacién se opera a través de la gnosis,
que de un lado es el conocimiento de los misterios del «mds alld»,
pero que de otro lado es una Realidad espiritual y trascendente
trafda al Reino de las Luces para revelar los misterios escondidos y
para dar la salvacién a quien acepte la iniciacién gnéstica. La gnosis
implica al mismo tiempo la identidad del cognoscente, de la sus-
tancia divina y de los medios de salvacién.

El gnosticismo es una religién compleja, en la cual se encuen-
tran tres corrientes: el pensamiento biblico, diversas doctrinas c6s-
micas fundadas sobre grandes mitos dualisticos del Cercano Oriente
antiguo y asi como especulaciones astrales herederas de las teolo-
gias solares orientales. Como el iniciado érfico, el homo religiosus
gnostico es un ser en el cual el principio divino luminoso, prisione-
ro del cuerpo, hace uso de todas sus virtualidades celestes para
reencontrar la propia condicién primordial. Para los gnésticos, sa-
grado y santidad son dos datos religiosos esenciales.
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LO SAGRADO A [A LUZ DE LOS TEXTOS DE INAG Hammapr

Si hay una palabra que exprese el concepto de sagrado, ella es:
el verbo copto ouaab, «ser santo», que encontramos habitualmente
en su forma sustantiva o adjetiva efouaab, «santo» o «sagradon,
igual que su equivalentes griegos hieros y hagios. El copto ha tra-
ducido estos dos vocablos griegos, pero mds de una vez los térmi-
nos griegos son retomados literalmente en los textos coptos.”

Un primer aspecto de la sacralidad gnéstica atafie al mundo .de
«mds alld», a propésito de lo cual los redactores utilizan el Trisagion
de Isafas y las tres personas divinas de la Trinidad cristiana. Tras
esta entidad se encuentra la esfera de la santidad el lugar origina-
rio del cual provienen las almas: es la fuente misma de lo sagrado.

Los gndsticos viven en un mundo de exilio, del cual ellos repre-
sentan la raza espiritual. A través de su presencia, lo sagrado se
arraiga en este mundo. Entre las tres categorfas clésicas de% hombre
presentadas en los escritos gnésticos, es decir, el hombre hilfas (ma-
teria), el fisico y el neumdtico, sélo éste tltimo tiene parte en lo
santo. En efecto, sus origenes estén en el Pléroma; allf retornardn
apenas el alma haya dejado la prisién del cuerpo. .

Un tercer aspecto de lo sagrado concierne a las mediaciones de
la salvacién: libros de la revelacién, rituales, tipos e imdgenes que
revelan la Grosis. Las Escrituras son sagradas, bagia. Ellas tienes
un origen celeste, trasmiten una revelacién que viene del Rei.no y
procuran un conocimiento que es la «la gnosis de la salvac1.én».
En los textos de Nag Hammadi encontramos vestigios de ritua-
les: bautismo de agua, uncién con 6leo, eucaristia con el panyel

32 . M. Sevtin, en L ‘expression du sacré.. 1L, cit., pp. 307-337.
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vino. Estos escritos vehiculan un cierto nimero de ritos sagrados,
en los cuales aparece la influencia de los préstamos de la Iglesia
cristiana. En el complejo del simbolismo gnéstico est4 subrayado
el cardcter sacral de la luz, de la vida, de la pureza.

SAGRADO Y SANTIDAD EN EL MANIQUEISMO

Mani se presenta como el sello de los profetas, como el dltimo
revelador encargado de dar vida a la Iglesia anunciada por Jests a
sus apdstoles en el momento de la promesa del Pardclito (Jn. 16,
8-11). Radicalmente dualista, la religién de Mani pone en el ori-
gen dos principios coeternos, rafz de dos Reinos opuestos el uno
del otro: la Luz y las Tinieblas. Religién de salvacién que tiene la
tarea de liberar las chispas de luz retenidas por la materia, el
maniquefsmo confiere a Jesds un puesto central en la redencién
del cosmos y de las almas. Tenemos tres figuras de Jestis. Como
quinta Grandeza luminosa del Reino, Jestis-Esplendor ha trans-
mitido a Addn el mensaje de liberacién, la Gnosis. En cuanto a
lesus Patibilis, llamado «cruz de luz» en los textos coptos, Jesus es
el alma del mundo, formada por todas las chispas luminosas. Junto
a estas dos figuras miticas, est4 la figura histérica de Jests, men-
sajero del Reino, que ha venido en cuerpo espiritual. Apéstol de
Jesucristo, Mani se presenta como el Pardclito viviente, al que le
compete revelar el misterio.

Nos limitaremos a considerar un tema: el de los himnos del
Psalm-Book®. En estos textos encontramos la vivencia de lo sagra-
do, porque la liturgia y la plegaria constituyen elementos esenciales

33 J. Ries, en L ‘expression du sacré.. ., 14, cit., pp- 257-288.
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del mecanismo de la salvacidn gndstica. En este documento en-
contramos el término ouaab, forma cualitativa del verbo transitivo
ouop, «ser santo». El vocablo corresponde al gadosh del Nuevo Tes-
tamento. En nuestros textos, redactados en dialecto subahmimico,
ouabe significa «ser santo», toubo, «santidad» o «purezar, ouabe,
etouabe, «santo, sagrado, puro», petouabe, «el santor, netouabe, los
santos». Este léxico ha guiado nuestra investigacién sobre lo sagra-
do en la liturgia maniquea copta.

En el maniqueismo la salvacién estd totalmente centrada en la
liberacién de la Luz: liberacién del alma encadenada en el cuerpo,
liberacién del alma del mundo llamada Jesus Patibilis, vale decir, el
conjunto de chispas de luz prisioneras en el cosmos. La salvacidn es
el retorno al Reino de la Luz. El primer nivel de lo sagrado es el del
Reino. Religién a un tiempo césmica y biblica, la doctrina de Mani
une inseparablemente el Reino y el Padre, la Luz y las Grandezas
luminosas emanadas del Padre. Ademds, en la expresién de lo sa-
grado encontramos un entrecruzamiento permanente entre hue-
llas misticas que impregnan el léxico de las cinco grandezas de tex-
tos biblicos tomadas de las formulaciones trinitarias del Nuevo Tes-
tamento, Padre, Hijo y Espiritu Santo. El 7risagion de Isafas per-
mite dar un relieve particular a las personas divinas. La esencia
constitutiva de la naturaleza divina se denomina ousia etouabe, «na-
turaleza santa». Este aspecto de lo sagrado corresponde a la santi-
dad divina afirmada en los textos biblicos. También el principio
luminoso que deriva de la ousia divina es sagrado: es physis. En
efecto, sobre la santidad divina se injerta una sacralidad césmica.
Esta sacralidad de primer nivel puede llamarse «sagrado sustan-
cial», fuente de todo lo sagrado y de toda santidad.

El segundo nivel de lo sagrado se refiere al Fundador y a su
misién. Mani se presenta como la imagen visible del Par4clito, cuya
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venida al mundo fue anunciada por Jests. Este aspecto es mucho
mejor conocido desde el descubrimiento del Codex Mani. Gemelo
del Pardclito, Mani es «consubstancial» a las tres personas divinas,
lo que explica también el vinculo especial del Mensajero con Jestis
en cuanto personaje histérico. Venido a este mundo como Pariclito
prometido por Jestis, Mani, apéstol de Jesucristo, entra en la via
mesidnica. Es la razén de tu titulo de petorabe, «el santor. Asisti-
mos a la recuperacién a favor de Mani, del titulo mesidnjco
neotestamentario del hagios pais. Estamos en la linea de lo sagrado
mesidnico que se extiende a la misién de Mani, a sus Escrituras, a
su Iglesia, incluso a su propio cuerpo. Para expresar la sacralidad
conferida a Mani y a su obra, la liturgia de Medinet Madi ha ex-
plotado verdaderamente todos los recursos de los documentos
neotestamentarios.

Junto a la sacralidad sustancial y a la sacralidad mesignica en-
contramos una sacralidad funcional, la de la Iglesia. Los con-
venticulos gnésticos del 11 siglo reagruparon a los fieles en torno a
maestros que les iniciaban en los los misterios dualistas. Sobre ¢l
modelo de la Iglesia cristiana, Mani fundé su propia Iglesia, que
pretendia ser la Iglesia auténtica de Jests y «la Santa Iglesia del
Pardclitor. Esta Iglesia terminé claramente por absorber todas los
conventiculos gnésticos. Participando en la naturaleza y la santi-
dad del Reino de la Luz, esta Iglesia es, del mismo modo, santa. A
este primer aspecto se suma su misién santificante. Tal doble as-
pecto de naturaleza divina y de funcién gnéstica de salvacién do-
mina lo sagrado de los medios de salvacién: doctrina, mandamien-
tos, ritos, asambleas, plegarias y liturgia. Todos aquellos que se ad-
hieren a esta Iglesia son santos. Entre ellos, los elegidos constituyen
una clase privilegiada.
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LA MANIFESTACION DE LO SAGRADO
Y EL HOMO RELIGIOSUS

sSAGRADO-PROEANO O DIVINO-SACRO-PROFANO?

En nuestra investigacién sobre las expresiones de lo sagrado en
las grandes religiones llegamos a un punto firme. Nuestro estudio
se ha limitado al Iéxico hallado en los textos religiosos. Con la ayu-
da de un método de semdntica histérica hemos intentado descu-
brir el sentido de lo sagrado a partir del discurso del homo religiosus.
Elléxico es, sin duda, solamente un aspecto de las expresiones de lo
sagrado: es necesario tener en cuenta también la ViYencia sagrada.
Una primera parte de nuestras investigaciones concierne a una se-
rie de grandes religiones, antiguas o atin vivas, pero no a las religio-
nes monoteistas. Estan son el objeto de la segunda parte de nuestra
indagacién sobre el sentido de lo sagrado. El gnosticismo tiene un
lugar intermedio entre dos tipologfas de religiones.

Al término de la primera etapa parece ttil detenerse un mo-
mento a reflexionar. Lo hacemos tomando como punto de refe-
rencia algunas investigaciones que nos han aclarad9 algdn aspec-
to fundamental del tema de lo sagrado™. Jacques Etienne ha he-
cho notar que el acceso a lo sagrado compromete al hombre todo:
su voluntad, su inteligencia en bisqueda de lo absoluto, su sensi-
bilidad y su imaginacién®. Henri Bouillard nos ha provisto una

34 M. Meslin, Pour une science des religions, Seuil, Parfs 1973 ; E. Castelli ( a cargo de), L.e
Sacré. Etudes et Recherches, Aubier, Parfs 1974 (este volumen representa una verdadera y propia
summa de estudios sobre lo sagrado); D. Allen, Structure and Creativity in Religion, 01.t.

35 J. Etienne, L "Homme et le sacré. Pour une clarification conceptuelle, Revue Théologique de
Louvain», 13, Louvain-la-Neuve 1982, pp. 5-17.
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critica de la categoria de lo sagrado en la ciencia de las religio-
nes*. Es esta la primera investigacién sistemdtica de historia de
las religiones que ha puesto en evidencia lo sagrado como fené-
meno central en el interior de las religiones. Algunos historiado-
res han pensado también que la nocién de lo sagrado era
cronoldgicamente anterior a la de dios”. H. Bouillard manifiesta
su oposicién a la divisién sagrado-profano, la divisién en dos
dmbitos heterogéneos preconizada por Durkheim y por Eliade.
Este estudioso opta en cambio por una definicién de lo sagrado
que parte de su funcién: «Lo sagrado es un elemento de lo profa-
no que, dentro de un contexto social e histérico dado, recuerda al
hombre lo divino, en cualquier modo que ello sea concebido
(divinidad multiple, Dios tnico, trascendencia, totalmente otro,
etc.)»*®, Asi, el hombre percibe lo sagrado como mediacién signi-
ficativa y expresiva de su relacién con lo divino. De aqui brota
una estructura «profano-sacro-divinar. Lo sagrado sera, por lo
tanto, la parte del mundo asociada a la experiencia mediata que
el hombre tiene de lo divino. Lo sagrado estd ligado al caricter
mediato de la experiencia de lo divino.

LAS MANIFESTACIONES DE LO SAGRADO

Es muy importante reafirmar la importancia que Eliade otorga
a la manifestacién de lo sagrado. El hombre toma conciencia y

36 H. Bouillard, 74 catégorie du sacré dans la science des religi i
Bou . ions, en E. Castell
Le Sacré Etudes et Recherches, cit. # ol s cargo do)

37 Hemos resumido un siglo de discusiones sobre el argumento en L ‘expression du sacré.. ., |,
A

cit,, p. 43.
38 H. Bouillard, 72 catégorie du sacré. . ., cit., p- 43.
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conocimiento del fenémeno de lo sagrado por el hecho de que
tiene lugar una manifestacién: «La manifestacién de algo “comple-
tamente diverso”, de una realidad que no pertenece a nuestro mun-
do, en objetos que forman parte integrante de nuestro mundo “na-
tural”, “profano”»*. Paul Ricoeur ha reflexionado sobre esta cues-
tién de la manifestacién, que considera fundamental para inter-
pretar el fenémeno de lo sagrado. En su reflexién toma cinco ele-
mentos caracteristicos de lo sagrado en distintas religiones distin-
tas del judaismo, del cristianismo y del Islam*.

La primera caracteristica de lo sagrado, puesta a la luz por
Rudolf Otto, es el concepto de potencia. En el elemento
«numinoso», al hombre le parece insélito y sorprendente, se en-
cuentra la eficacia. Habfamos visto que en Egipto neter, dios, tie-
ne el sentido de «potencia». El mismo concepto se encuentra en
el Iéxico sagrado en Sumeria, en Babilonia, en los Hititas y en la
India.

La segunda caracteristica de lo sagrado es la manifestacién de
lo «numinoso», elemento central de lo sagrado a los ojos del hom-
bre. Es la hierofania en sentido estricto. La manifestacién de la
potencia sucede mediante objetos situados en el espacio y en el
tiempo: piedras, drboles, estatuas, templos. Ricoeur insiste al mis-
mo tiempo, sobre la amplitud del campo hierofdnico y su articu-
lacién en el espacio y en el tiempo. Todas las hierofanfas estdn
ligadas al orden simbélico. La luz ocupa un gran espacio en todas
las religiones orientales. En India 574, uno de los términos de lo

39 M. Eliade, Le sacré et le profane, Gallimard, Paris 1965, p. 15. (ed. original: Das Heilige und
das Profane. Vom Wesen des Religidsen, Rowohlt, Hamburgo 1957) (Hay traduccién en castellano:
Lo sagrado y lo profano, Paidos Ibérica, Barcelona 1998).

40 P. Ricouer, Manifestation et proclamation, en E. Castelli ( a cargo de), Le Sacré. Etudes et
Recherches, cit.
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sagrado, significa «esplendor». La parte «fascinante» de lo divino
siempre ha impresionado al homo religiosus.

Un tercer aspecto concierne al estrecho vinculo «entre el
simbolismo de lo sagrado y el rito»*'. En el ritual Ricoeur subraya
el concepto de comportamiento significativo. El ritual es omnipre-
sente en el dmbito de lo sagrado. Con frecuencia el rito es la actua-
cién del mito. Entre los ritos le toca un puesto importante a los
ritos de consagracién y de purificacién. Ellos comprometen la vida
del homo religiosus y hacen de lo sagrado una dimensién de su vida.
Enla India, el término punya indica la manifestacién de lo divino,
pero se encuentra también en el origen de la eliminacién de Jas
impurezas. Los ritos de purificacién son el centro de las celebracio-
nes del orfismo y de las religiones mistéricas. Costecalde ha mos-
trado que la consagracién, desde los tiempos arcaicos, es un con-
cepto central de la raiz gdsh.

La cuarta caracteristica de lo sagrado es el simbolismo césmico.
Se nota una genuina solidaridad entre lo sagrado y la potencia cés-
mica: fertilidad del suelo, exuberancia vegetal, prosperidad del re-
bafio. En Egipto la creacién opera el paso del caos al cosmos. En
Babilonia la fiesta anual del airu se halla en los origenes de la
renovacién césmica.En Egipto nuevamente, los ritos osiricos son
creadores y renovadores de la vida. En ol maniquefsmo, mitos y
simbolos césmicos presuponen la cosmogonta, la antropogonia y
la soteriologfa. Aqui el simbolismo y lo sagrado estdn estrechamen-
te ligados a las configuraciones del cosmos expresadas en los dos
Reinos.

Segtin Ricoeur, la quinta caracteristica que recoge las anteriores,
es «la l6gica del sentido del universo sagrado»®. El cosmos tiene un

41 Ibid, p. 59.
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significado sobre el cual estd fundada'la ley de la corresp(')n.den.cia.
En Egipto es visible la correspondencia entre el monte originario y
el templo, en la Mesopotamia entre templo y su modelo celestial.
En la India se encuentra particularmente desarrollada la corres-
pondencia entre el macrocosmos y el microcos‘mos. En la mayor
parte de las grandes religiones orientales, la hlerogamla entre el
cielo y la tierra corresponde por su lado a la unién del hor.nbre y de
la mujer. Eliade ha puesto en evidencia la correspondencia entre el
suelo cultivable y el surco femenino, entre la sepu'ltura y 1:91 muerte
del grano, entre el cuerpo, la casa y el cosmos. A 0jos de R.1f:oeur, 1la
ley de la correspondencia es «la légica de la manifestacién de lo

sagrado».

EXPRESION DE LO SAGRADO Y EXPERIENCIA RELIGIOSA

En base a cuanto se ha dicho podemos comprender el Pleno
significado de la expresién de lo sagrado en las grandes religiones
no monotefstas. Tal expresién es inseparable del hombre, ya que
forma parte del habla del homo religiosus que refiere su experiencia
espiritual. .

Lo que impresiona, en primer lugar, es la notable homogenei-
dad comprobable en las expresiones verbales de lo sagrado. Indu-
dablemente tal homogeneidad no sorprende cuando se trata de
grandes complejos que se sitdian en la interioridad de una misma
civilizacién, como en el mundo indoeuropeo o en el mundo
semitico. Pero la investigacién sobre la expresién de lo sagrado lle-
vada a cabo en la citada trilogfa que he dirigido de un modo del

42 Ibid, p. 63.

67



todo independiente, con un equipo de especialistas expertos en el
campo de las religiones, muestra con claridad un vasto complejo
de convergencias y de homologfas en las expresiones de lo sagrado
por parte de las grandes religiones consideradas. En base a todo
esto parece imponerse una conclusién: en la experiencia religiosa
de la humanidad est4 presente una verdadera y propia unidad espi-
ritual. Angelo Brelich ha hablado de la unidad de Ia historia hu-
mana, basada en el hecho de que la humanidad se ha constituido
en una especie histdrica a la vez portadora de cultura y creadora
incesante de nuevas formas®. Mas una optica similar nos parece
reflejar muy débilmente los datos recogidos en la investigacién
histérico-religiosa. Es oportuno ir més alld de una visién de la
unidad de la historia humana, escogiendo sin titubeos la unidad
espiritual presente en la experiencia religiosa de la humanidad.
En efecto, constatamos que el homo religiosus de todas las cultu-
ras ha hecho una experiencia idéntica de la vivencia de lo sagra-
do*. Este dato, puesto en evidencia por la labor de Eliade, se
encuentra confirmado a la luz de la presente investigacién.

De nuestro estudio deriva una segunda conclusién. Ella con-
cierne a la naturaleza y las funciones de lo sagrado, que el homo
religiosus percibe a través de sus expresiones. Estamos en pre-
sencia de un léxico por medio del cual el hombre intenta expre-
sar un aspecto de su experiencia religiosa fundamental. En las
religiones indocuropeas, la palabra clave de este vocabulario es
la rafz sak-, de la cual derivan verbos, sustantivos y adjetivos.
Como ha demostrado magistralmente Huguette Fugier, origi-

43 A. Brelich, Prolégomenes i une histoire des religions, en H, Ch. Puech, Histoire des religions,
L, Pléiade, Paris 1970, pp. 1-59.
44 M. Eliade, La Nostalgie des origines, cit., pp- 20-21y 145,
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nariamente sak- significa «estar en relacién con los dioses», «exis-
tir, ser real» ¥°. Avanzando por otro camino, Eliade ha llegado a
la misma conclusién, lo que le lleva a escribir: «El homo religiosus
cree siempre que existe una realidad absoluta, lo sagrado, que
trasciende este mundo, que en este mundo se manifiesta y por
eso mismo lo santifica y lo hace real»*. Asi, el léxico de lo sa-
grado nos hace comprender que el homo religiosus pretende ha-
ber captado la manifestacién de una Realidad trascende_nte, que,
manifestdndose en este mundo, nos provee de una dimensién
de perfeccién. Ese concepto aparece en sak-, se Vuelv.e a encon-
trar en el me de los Sumerios, en la raiz semitica arcaica qdsh en
el yaozda mazdeo, en el ouabe de los textos gnosticos. Nu.estro
trabajo de historiadores consiste, antes que nada, en reglstra}r
este hecho a través del léxico de lo sagrado de las grandes reli-
giones no monoteistas. En consecuencia, en cganto feno-
mendlogos, constamos que lo sagrado, en el CSpl’I‘lt}l del homo
religiosus, no puede ser entendido como mero mediador entre
lo numinoso y lo profano, pero debe ser tomado en el acto mis-
mo de su manifestacién y, por consiguiente, en una hierofania,
en la cual estén presentes tres polos: lo numinoso, el objeto natu-
ral y la dimensién sacral de lo cual lo numinoso reviste al.o'b)eto
natural. De este modo el homo religiosus de las grandes religiones
expresa su experiencia de lo sagrado?.

45 H. Fugier, Sacer et le «réely, en id., Recherches sur ['expression du sacré. .., cit., pp.107-127.
46 M. Eliade, Le sacré et le profane, cit., p. 171.
47 ]. Ries, en L expression du sacré... 1, cit., pp. 78-87.
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Capitulo tercero

Sagrado y santidad en las tres
religiones monotefstas




Con el andlisis de lo sagrado en la religién del Antiguo Testa-
mento, en ¢l Nuevo Testamento y en el Islam estamos en presencia
de nuevos datos. Dios es el Unico, el Trascendente, un Ser personal
que con su omnipotencia interviene en la vida y en la historia de
sus fieles y de su pueblo. Asf Yahvé es el Dios personal que se intro-
duce en la historia: la hierofania cede el puesto a la teofania. Es una
gran novedad. Dios es en esencia santo y exige la santidad. Es un
Dios que ya no habla a través de ordculos, sino a través de una
Revelacién, a través de una Palabra viviente y transformadora. Es
un Dios que exige la fe de sus fieles, una experiencia que implica la
adhesién personal y la interiorizacién del culto. En la esfera de lo
sagrado asistimos al desarrollo de la santidad.

SAGRADO Y SANTIDAD

El concepto de santidad no estd ausente en las grandes religio-
nes paganas. En Grecia, desde Homero hasta los albores del cristia-
nismo, podemos ver su progresivo aumento. Héracles es el héroe
perfecto que ha buscado la inmortalidad y cuya imagen estd pre-
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sente sobre las tumbas de la época helenistica, como simbolo de fe
en la sobrevivencia a la muerte. Cercano a €l encontramos el he-
rofsmo del sabio y a los héroes de la tragedia griega. En esta heren-
cia de la antigiiedad, de lo cual los Padres de la Iglesia explotaron
su riqueza, la palabra hagios desarrolla su propio rol. Después de
Alejandro Magno, el culto de las divinidades orientales gana rdpi-
damente terreno. Hagios designa ahora la santidad divina, pensada
como trascendente respecto al hombre: el vocablo no es ya utiliza-
do en relacién a los seres humanos. Hagios, por lo tanto, evoca la
grandeza, la majestad, la trascendencia de los dioses orientales. Los
traductores griegos de la Biblia hebrea, para traducir las palabras
de la raiz gdsh, optan finalmente por hagiosy sus compuestos. Hagios
llega por consiguiente a significar lo sagrado y la santidad: santi-
dad del Dios de la Alianza, santidad del pueblo de la Alianza, san-
tidad del hombre deseada por el Dios de la Alianza'.

El concepto de santidad emerge también en el léxico latino de
lo sagrado. Habiamos visto que la acepcién de sacer es utilizada
para definir dos personajes: el sacerdos y el rey, y mds tarde el empe-
rador. Yendo hacia atrds en la historia romana, Huguette Fugier ha
explicado el significado de sacer: «relacién con los dioses»
«numinoso», y; en el origen de la lengua latina, «dotado de reali-
dad, de existencia». Este dltimo significado se reconoce en la idea
fundamental del pensamiento arcaico indoeuropeo, el dharma.

Junto a sacer aparece sanctus, participio pasado pasivo del verbo
sancire, «volverse sak-», «conferir realidad, existencia o validez».
Sanctus es aquello que es «real». En el origen, sanctus no tiene el
sentido de «consagrado a los dioses». En Roma, los sancti son, en
primer lugar, los personajes que se benefician de una garantia reli-

1. Cfr. El estudio de A. J. Festugitre, La Sainteté, PUF, Parfs 1942
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giosa, manifestada en los augures, ojas, en indoeuropeo, la «.energf.a
sobrenaturaly. La sanctitas es una totalidad simbélica, una «integri-
dad» presente en el rey, en el imperator, en el Senado, en los sena-
dores. Pero, por cuanto estas personas, son respetables y respeta-
das, asistimos a un deslizamiento hacia la dimensidn ética: sanctus
sufre la influencia de hagnos. La santictas s volverd sinénimo de un
conjunto de virtudes?.

En la época helenistica, el término hagios extiende su campo
semdntico, decolordndose hasta sobreponerse a sanctus. Este ulti-
mo término tomard frecuentemente el sentido de «quien es dios,
que posee la naturaleza divinar. Asi llega el deslizamiento de san.cms
hacia lo divino y hacia la trascendencia. Desconocido a los latlflc?s
antes de Alejandro, este sentido de sanctus caracteriza a la div1r.11—
dad. En la helenizacién de sanctus se aleja ya de la ética para reuntr-
se en el orden de lo sagrado. Esta helenizacién tendrd grandes
repercusiones sobre el léxico cristiano. En efecto, para expresar la
novedad del mensaje de Jests y de los redactores del Nuevo Testa-
mento seguirdn la seleccién hecha por los traductores griegos del
Antiguo Testamento: traducirdn hagios a través de sanctus.

2. H. Fugier, Recherches sur I expression du sacré...., cit., pp. 179-197.
3. H. Delehaye, Sanctus, Société des Bollandistes, Bruselas 1927, pp. 24-59.
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EL ESTUDIO DE 1O SAGRADO EN EL
ANTIGUO TESTAMENTO

EL DESARROLLO SEMANTICO DE QDSH

En el afio 1978, Maurice Gilbert reabrig ¢l dossier sobre lo sa-
grado en la Biblia“. Respetando el orden cronoldgico de los textos
ha girado la investigacién sobre el desarrollo semdntico de gdsh :;
partir de la tradicién Yahvista, que se remonta al siglo x a. de C. Sy
andlisis de la herencia recibida de los autores biblicos ha mostr;ido
que la idea de separacién es de importancia secundaria, y que lo
sagrado es muy diferente del concepto de impuro. Los documen-
tos de la fuente Yahvista componen una primera sintesis del pasa-
d(? de Isracl. Presentando a Yahvé como ¢l Dios de la historia pa-
trlarcz%l, se instaura un vinculo entre lo sagrado y la historia de la
salvacién. Antiguos pasajes del Zibro de Sumuel nos muestran que
en la época de David la expresion «Dios Santo» est4 en relacién
con la potencia de Yahvé. En el afio 740, Isafas proclama la incom-
Parable santidad del Dios de Israel. Esta santidad parece temible al
infiel, pero para aquellos que la reconocen hace de Dios una roca
La relacién privilegiada que subsiste entre Yahve e Israel es el ori—-
gen del nombre «el Santo de Israel». T.a impronta salvifica es evi-
dente. En c:l curso de los siglos vi y v, profetas como Ezequiel y el
Deuteroisafas desarrollan el pensamiento profético de Isaias: la san-

tidad de Yahvé estd ligada a la realidad histérica vivi
blo de Israel. storica vivida por el pue-

4. M. Gilbert, Ze sacré dans | "Ancien Testament, en I "Expression du sacré, 1, cit., pp. 205-289
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Al dfa siguiente del exilio se multiplican los referencias al culto.
Estamos en presencia de una literatura sacerdotal, el Pentatenco. La
mds antigua ley del sacerdocio de Jerusalén (Lv. 17—26) presenta
la Ley de santidad. Israel es el pueblo elegido por Yahvé para cono-
cetlo y servitlo. A través de un servicio permanente y digno de su
Dios, el pueblo debe responder a esta eleccién. Ademds, la Ley de
santidad establece una relacién entre la santidad de Dios y la del
pueblo. Es necesario hacer notar que en la ley sobre los sacrificios
(Lv. 1—7), en la investidura de los sumos sacerdotes (Lv. 8—10) y
en el cédigo de la pureza (Lv. 11—16) , que se acerca mis a lo
sagrado que la santidad, la relacién con la historia de la salvacién es
mantenida decididamente.

El periodo griego estd sefalado por la eleccién de hagios —epi-
teto helenistico de la trascendencia divina— para expresar lo sagra-
do y la santidad de la Biblia hebraica. Hagios significa trascenden-
cia e incomunicabilidad. Al inicio del siglo 11a.C., Ben Sird se deja
seducir por los aspectos sagrados del culto, pero es capaz de
reencontrar el titulo de Santo para Yahvé. Bajo la persecucién de
Antioco IV (167-164), Israel afirma el cardcter santo de la comu-
nidad, de la Torah y de los Libros °.

DE LO SAGRADO A LA SANTIDAD

Después de su estudio sobre la rafz gdsh en el mundo semitico
no biblico, Claude-Bernard Costecalde ha desplegado una investi-

5. Jbid., pp. 270-279.
6. Cl.-B. Costecalde, La racine qudsh dans la biblie hébraique, en J. Briend, E. Cothenet (a

cargo de), Supplément au Dictionnaire de la Bible, x, Letouzey et Ané, Parfs 1985. cols. 1393-
1415.
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gacion sobre el gdsh como herencia puesta en el origen de lo sagra-
do biblico®. Su andlisis muestra que el lenguaje biblico tiene su
raices en el 1éxico y en las expresiones semitico-occidentales. A tra-
vés de un minucioso andlisis de los textos, Henri Cazelles ha mos-
trado el desarrollo del concepto de sagrado y de santidad en el
Antiguo Testamento’.

En el mundo prebiblico, toda divinidad es una potencia y gdsh
evoca en la divinidad un poder que no es humano. En la Biblia
Dios aparece como un Dios personal que se presenta a sus fieles,
que les hace promesas y los guia. Ya no es mds una divinidad cés-
mica como entre los paganos, sino un Dios que acompafa a sus
fieles. Por eso, lo sacralidad biblica no es lo sacralidad cananea.
Dios marca con su impronta la historia de los Patriarcas y aparece
ya el concepto de santidad divina.

Con el movimiento profético se pone en marcha la transforma-
cion de lo sagrado biblico: Amés, Oseas y Miqueas reaccionan con
fuerza a la corrupcidén del culto e insisten sobre su cardcter indigno
ante el Dios santo. Con Isafas la doctrina de lo sagrado se extiende
hasta englobar la santidad. La expresién mds frecuente es Qadosh

Israel, el «Santo de Israel». Se trata de Yahvé, a quien Israel ha aban-
donado. Es por consiguiente de El que viene la fuerza y la salva-
cién. Su santidad es terrible. Para salvarse, Israel debe reconocer la
santidad de su Dios, que es rey, sentado sobre su trono, terrible
para aquel que le ha visto, el Dios que no consagra al pueblo impu-
ro. Consagrdndose a su Dios, Israel prepara su victoria. Isafas 5,16
define la santidad de Dios a través del concepto de derecho y justi-
cia. La doctrina de Isafas se funda sobe la tradicién litirgica del

7. H. Cazelles, Le développement des notions de «sacrés et de «saintetés dans I’ Ancien Testament,

in J. Briend, E. Cothenet (a cargo de), Supplément an Dictionnaire de la Bible, X, coll. 1415-
1432.
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Templo de Jerusalén. Maurice Gilbert hab.(a mswtugzt i}:(l) ngr:i;z
caracteristicas de la raiz gdsh en el. pensamiento prc; e e
viit , subrayando la relacién exclusiva de la raiz clonEsta S;midad .
el tres veces Santo (Is. 6,3), el Santo de Israeb».
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de los hombres y un pueblo»!!
‘que' }_1abla del pueblo santo, la

estd fuertemente puesto de relieve, Asj
(Lv. 21.6,6.7.1 5), los sdbados (Lv. 23,3

otros términos, e Cédigo sacerdotal
b

Dios consagra los sacerdotes

)y las fiestas (Lv. 23,4.6). En
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ST et de «sainters. . Cit., col. 1426
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relacién no es un simple vinculo con la divinidad en la linea de lo
sagrado entendido como el gdsh prebiblico. Lo sagrado se vuelve
proximidad del Dios «santo»'?. El pueblo participa en esta santi-
dad. Para expresar en griego esta novedad en relacién a lo sagra-

" do, los Setenta han escogido la palabra hagios, rechazando la pala-

bra hieros, cuyo uso se limitard a las situaciones cultuales. Hagios
traduce ¢dsh y sus derivados. Con este vocablo se designa a Dios,
sus santuarios y las cosas santas. La misma pureza ritual es
englobada en la santidad biblica'. Maurice Gilbert ha mostrado
que el registro de la santidad es profundamente cultual, pero en
el Libro de Ben Sird presenta el tema de la santidad una cuarente-
na de veces, bajo todas sus formas, de las cuales mds de la mitad
se consagran a la grandeza de Dios en la naturaleza y en la histo-
ria de la salvacién (Sir. 42, 15-50). Redactado poco antes de la
era cristiana, el Libro de la Sabiduria «reencuentra el vinculo en-
tre la santidad de Dios y de su Espiritu y la vida moral del hom-
bre». Es la expresién de la dimensién vertical y de la horizontal
de la santidad™.

Los autores del Nuevo Testamento lefan la Biblia griega. De ella
extrajeron lo esencial de su léxico teoldgico, cuyo el sentido en el
uso hebreo conocemos. Para comprender lo sagrado del Nuevo Tes-
tamento es indispensable tener en cuenta la raiz hebrea de un lado,

y de la Biblia griega del otro.

12. P. Grelot, La formation du vocabulaire dans la Bible grecque, en J. Brined, E. Cothenet (a

cuargo de).
13. Jbid, col. 1434.
14. M. Gilbert, Le sacré dans ["Ancien Testament, en L expression du sacié. .., 1, cit. pp. 277-279.
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Dos TENTATIVAS DE HERMENEUTICA

Paul Ricoeur ha analizado lo sagrado biblico valiéndose del ta-
miz de lectura de una hermenéutica de la proclamacién’>. Como
punto de partida ha escogido la tenacidad y la terquedad de la
lucha de los profetas de Israel contra los cultos cananeos que encar-
naban lo sagrado de las grandes civilizaciones orientales.

Lo numinoso estd presente en diversos episodios del Antiguo
Testamento, como la revelacién de la zarza ardiente, la revelacién
del Sinaf o la visién de Ezequiel en el Templo. Segtin Ricoeur, lo
numinoso no es un fondo sobre el cual se resalta la palabra. La
teologfa se organiza sobre la palabra: por un lado la palabra es el
conjunto de los relatos relativos a la tradicién, es decir las instruc-
ciones de la Torah. Por el otro lado estd la profecfa, cuya influencia
es fundamental.

Una segunda mutacién de lo sagrado heredada de las religio-
nes prebiblicas es la disminucién de la hierofania, sustituida por
la proclamacién del nombre divino. La instruccién prevalece so-
bre la manifestacién figurativa. «La teologfa del nombre se opone
a la hierofania del {dolo»'®. A la obligacién de la palabra corres-
ponde la interdiccién de crearse imdgenes divinas. Pero queda un
espacio sagrado: Templo, tiempo sagrado, ritual. Junto a estas
reflexiones de Ricoeur vendria bien subrayar la importancia de la
vivencia sagrada, de la palabra vivida. En efecto,Yahvé exige un
culto, pero pretende un culto conforme a su santidad. Asf la teo-
logfa del nombre deja paso a una teologia de la santidad, a la cual

15. P. Ricoeur, Manifestation et proclamation, en E. Castelli (a cargo de), Le Sacré. Etudes et
recherches, cit., pp. 64-66.
16. Ibid., p. 65
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debe responder una antropologia de lo sagrado y de la santidad, de
lo sagrado vivido.

Ricoeur toma en consideracién también la cuestién de lo sagra-
do en el contexto ritual. «La ritualizacién de la vida no estd funda-
da sobre la correlacién entre el mito y el rito, como en el universo
sagrado»'” .Podemos recordar que Eliade ha puesto de relieve este
aspecto'®, mostrando a Yahvé, revestido de todos los atributos del
Ser Supremo, que dispone también de la potencia, pero rechaza los
cultos cruentos. La diferente entre la sacralidad de los orientales y
Yahvé estd en el hecho de que éste es un Dios personal que inter-
viene en la historia. La teologia de la historia supera la teologia
coésmica. La persona de Yahvé es esencialmente santidad. De su
pueblo exige la fe, una experiencia religiosa que toma el lugar de lo
sagrado, porque ella implica una interiorizacién del culto. Es el
pasaje de lo sagrado a la santidad.

Otra tentativa de hermenéutica proviene de la pluma de un ex-
perto exégeta. En un articulo de sintesis, Pierre Grelot presenta su
reflexién sobre el cambio de significado de lo sagrado en el Anti-
guo Testamento'. El motivo principal es la decisiva y progresiva
afirmacién del monotefsmo, cuya consecuencia es una desmi-
tificacidn radical de las fuerzas césmicas. Se trata de realidades que
tienen origen en la Palabra creadora de Dios. Una segunda razén se
descubre en la vocacion de Israel, escogido como pueblo consagra-
do a su Dios dnico. La sacralidad del poder real en el Antiguo
Oriente es transferida a Yahvé. Como lo hace notar Eliade, la expe-
riencia de la historia como realizacién del designio de Dios deviene,

17. Ibidem.

18. M. Eliade, Mythes, réves et mystéres, Gallimard, Paris 1957, pp. 189-191.

19. P. Grelot, La sainteté consacrée dans le Nouveau Testament, en ]J.Briend, E. Cothenet (a
cargo de) Supplément au Dictionnaire de la Bible, X, cols. 1471-1476.
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del mismo modo, una hierofanta, inclusive una epifania de Dios?,
No es de desatender una tercera consideracién. Yahv¢, Dios dnico
y creador, es el Dios Santo por excelencia, el Dios de la Alianza, el
garante del derecho, el Dios de la promesa. Segtin Grelot, «la
sacralidad concentrada en €l se manifiesta a través de disposiciones
que lo convierten en el arquetipo del bien moral»? (col. 1474). En
el corazén de esta realidad se encuentra lo sagrado, visto sobre todo
bajo el aspecto de la santidad perfecta, razén y modelo de la santi-
dad del pueblo. A este nivel se situard, en el Antiguo Testamento,
un pasaje ulterior. Una cuarta causa de la profunda mutacién de lo
sagrado ha de buscarse en la distancia que, en la sociedad de Israel,
lo cultual acumula progresivamente con respecto a lo civil, mien-
tras que en las grandes sociedades orientales el 4mbito civil y cul-
tual estaban integrados el uno con el otro. Una profunda mutacién
adviene en la época del exilio: el 4mbito politico y el 4mbito reli-
gioso conquistan cada uno la propia independencia, cuando las
exigencias de santidad incluidas en la Ley y en los Profetas se hacen
mds y mds apremiantes en relacién a la conducta. En fin, estd el rol
del Espiritu de Dios: todos los dones y las virtudes, la inteligencia
y el conocimiento son presentados como provenientes del Espiritu

de Dios.

20. M. Eliade, La religion d'Israel & | ‘epoque des Rois et des Prophétes, en Histoire de croyances et
des idées religieuses, 1, Payot, Parfs 1976.

21. T. Grelot, Lg sainteté consacrée..., en ].Briend, E. Cothenet (a cargo de), Supplément au
Dictionaire de la Bible, x, cit., col. 1474.
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Lo SAGRADO EN EL ISLAM

El Islam es al mismo tiempo una religién, una cultura y una
comunidad con sus propios valores especificos. Convertida en
religién universal, el Islam conserva la misma fe, practicada con-
forme a los cinco pilares, pero con una vivencia de lo sagrado que
puede ser diversa en el Islam indonesio, iran{ o norteafricano.
Consideremos las expresiones de lo sagrado en el Cordn y en la
tradicién primitiva.

EL LEXICO DE LO SAGRADO

Hrm, haram, que proviene de un antiguo fondo semitico, es
en sentido bdsico «poner aparte». De este sentido deriva la ambi-
valencia: sagrado o prohibido. El primer sentido semitico de la
rafz hrm es «puesta aparte», pero en el Islam el poner aparte de-
pende de un mandamiento divino®. Tres clases de realidad estdn
bajo la influencia de haram. Se encuentran primero los lugares
sacralizados por la presencia divina y de los actos religiosos: la
Kaaba de la Meca, los territorios de la Meca y de la Medina, la
Roca de Jerusalén, la tumba de Abraham en Hebrén, las mezqui-
tas y la tumba de algtin imdn. Estos lugares son sagrados. Ade-
mds, toda propiedad privada es haram, y esto por efecto de un
decreto divino. En fin, son haram, a causa de la impureza, la car-
ne de cerdo, las bebidas fermentadas, la apostasia, el homicidio,
el hurto, la fornicacién y el falso testimonio. La interdiccién se

22. L. Gardet, Notion et sens du sacré en Islam, en E. Castelli (a cargo de), Le Sacré. Etudes et
Recherches, cit., pp. 317-331.
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funda en la impureza. Hay sin embargo matices importantes que
han de tomarse en consideracign. En el haram-sagrado tenemos
la presencia divina; en el haram-interdiccién encontramos el man-
damiento divino. El sentido de Jo sagrado mora en el comporta-
miento del musulma4n, que hace constantemente referencia a Dios,
el Tres-Veces-Santo, 4 ~quddush. El fundamento de lo sagrado es
Dios Omnipotente y Misericordioso.

ALLAH, LA FUENTE DE LO SAGRADO

Esta referencia total a Dios nos invita a contemplar el concepto
de santidad. Al-quddush se traduce por «santor. Al-quddussh signi-
fica «santisimon. Este concepto es el primero aplicado a Dios, por-
quea Flle pertenece, al Espfritu de Dios, al Libro que viene de
Dios. El concepto musulm4n de santidad es la pureza total, una
pureza que separa a Dios de toda criatura. La ciudad de Jerusalén
se llama A/-Qudbs, 1a ciudad santa. Solamente Dios es totalmente
santo, s6lo El estd en condiciones de santificar a su creatura, lo que
explica la ausencia de sacramentos y de medios de santificacién.
Allah no es un Dios nacional. F] Cordn lo proclama Rey de los
Cielos, Maestro del Oriente y del Occidente. Es Ia fuente de lo
sagrado, porque todo lo que es sagrado tiene referencia directa asu
voluntad. En el Islam el acento est4 siempre puesto en la absoluta
trascendencia divina.

El Islam es un monotefsmo que se inspira en el pensamiento
biblico, pero que es reformulado por Mahoma. A los ojos de los
fieles, el Cor4n es sagrado, siendo el bien mds precioso entregado a
los hombres. La raiz qdss ocupa un puesto muy circunscripto y
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figura solamente en contextos biblicos®. Hrm .mar/lif?lesta ser eri
realidad meramente drabe. El Cordn no se limita unlc.a,melnte a
concepto de lo sagrado. Es la unida.d de Dios y la relclevle)laocrll ([)) ;q;l:
ocupa la parte esencial del texto. Libros de Dios, Pala ra de Dios,
al Cordn no se le aplica el epiteto «sagrado». En la medlda/clen qui
lo sagrado estd ligado a mediaciones, no .hay lL}gar para é len. €
Cordn. En el Islam, todo lo sagrado no existe mds que ?n relacién
con Dios. En su comportamiento cotidiano, el musulmdn d.emues—
tra considerar el Cordn como el libro sagrado por excelencia.

SAGRADO Y SACRALIZACION

El Islam vehicula una doble corriente de pe.nsamiento y t.radl—
cién, proveniente, por un lado, de antiguas pricticas dielpnorfnadlsémtz
drabe y, por otro, del monoteismo proc!amado por el Profeta. sl
fenémeno se reencuentra en las expresiones de lo sagrado y elll ha
vivencia sagrada. Junto a lo sagrado, que tiene su fuente en .Al la ,
existe lo sagrado animista de origen drabe. Un ejemplo partldc‘u.ztr-
mente interesante de esta situacién es la /mm/fm, una ben 1C{Zn
ligada a los seres y las cosas, a personajes y locahdades.kEn sc;ntl to
preisldmico y en el contexto del Islam popglar, la b.am. a es ;erll e
de beneficio, prosperidad, fecundidad, éxito, crecimiento de (?s
rebafos, abundancia de la vegetacién. Para los musulman.es m4s
instruidos, la baraka es la bendicién de Allah., una prerrogativa que
viene de Dios y se encuentra ligada a la santhad. o

Si el Islam ignora la existencia del sacerdocio y de las mediacio-

23. J.Jomierx, Le sacré dans le Coran, en L expression du sacré..., 1, cit., pp. 339-385
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nes, conoce, sin embargo la sacralizacién de la persona, de los ac-
tos, del espacio y del tiempo. Se subraya antes que nada el concep-
to de santidad personal, lo hallamos en el Profeta, en los wali o
santos, en los mahgub o misticos. El sufismo ha contribuido signi-
ficativamente al desarrollo de la santidad personal. El 7hram es un
estado temporal de sacralizacién que se hace realidad al inicio del
peregrinaje a la Meca. Toda ceremonia de plegarias rituales comien-
za con un conjunto de gestos de sacralizacién. Los tiempos sagra-
dos no estdn ausentes: la peregrinacion (hagg) cumplida en el curso
del duodécimo mes, el mes llamado Du al-Higga; el Ramaddn, o
mes de la revelacién, consagrado al ayuno y a la plegaria. Dentro
de los espacios sagrados, se deben mencionar la Kaaba, la fuente
Zamzam, algunas mezquitas. Es necesario tener en cuenta no obs-
tante que esta sacralizacién, como todo lo sagrado en el Islam,

son gobernados por la voluntad divina y la trascendencia absolu-
ta de Dios.

SAGRADO Y SANTIDAD EN EL NUEVO TESTAMENTO

Para llevar a término esta breve sintesis de nuestra investigacién
sobre lo sagrado, resta dar una mirada a lo sagrado en el cristianis-
mo. Es un territorio inmenso. En principio, se trata de un 4mbito
en que se ha acumulado, en el transcurso de dos milenios, una
abundante documentacidn sobre lo sagrado y sobre la vivencia sa-
grada. Por otra parte, en el curso de varias décadas recientes el te-
rreno de lo sagrado ha sido roturado y excavado desordenadamen-
te. En el momento actual, se presenta un campo de excavaciones
en el cual han trabajado numerosas escuadras, sin progresar no obs-
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tante de modo sistemdtico. Pensamos en las cuestiones de lo sagra-
do, en la teologfa de la muerte de Dios, en la controversia sobre la
secularizacién, en discusiones sobre el secularismo y sobre la
desacralizacién. La bisqueda, por lo mismo, ha de reemprenderse
sobre bases nuevas. Una de estas s6lidas bases es el estudio de lo
sagrado en el Nuevo Testamento. Nos referiremos aqui a dos inves-
tigaciones exegéticas, que iluminan el recorrido de aquellos que
intentan profundizar la comprensién de lo sagrado cristiano.

LA SANTIDAD CONSAGRADA EN EL NUEVO TESTAMENTO

Pierre Grelot ha dado este titulo a un articulo muy profundo del
que ya hemos hablado . Después de haber analizado la formacién
del léxico de referencia en la Biblia griega, el estudioso procede a
un andlisis de la terminologia de lo sagrado y de la santidad en los
diversos libros del Nuevo Testamento. Un andlisis como éste es
esencial si se quiere llegar a comprender el sentido de los términos
y su contenido en el cuadro de la teologia de cada autor. De inme-
diato, Grelot hace una sintesis de los datos para trazar mds clara-
mente los contornos del sentido y del desarrollo del concepto de
«sagrado» y de «santidad» del cual la teologfa cristiana del primer
siglo se apropia.

Jestss es el «Santo de Dios». Asumiendo los valores positivos de
la revelacién biblica precedente, a fin de llevarla a su plenitud,
Jestss, en su conciencia filial, vive una relacién dnica con Dios.

«Santo de Dios» (Mc. 1,24; Jn. 6,29), es «Santo, Veraz» (Ap. 3,7).

24. P Grelot, La santité consacrée dans le Nouveau Testament, en J Briend, E. Cothenet (a cargo
de), Supplément au Dictionaire de la Bible, x, cit., cols. 1432-1483.
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Mediador de la nueva alianza, cumple funciones sagradas (Heb.
8',6; 9,15;12,24).«En la persona de Jests, el nexo entre santifica-
ci6n y justificacién se halla en estrecha relacién con el existente
entre santidad y justicia. Corresponde a Dios a santificar y justifi-
car a los hombres. Pero lo hace a través de Jesucristo, al cual desde
el inicio ha comunicado en plenitud su propia santidad y su propia
justicia»”. Asi en esta mediacién encontramos una superacién ra-
dica.l de la sacralidad de las antiguas religiones y de lo sagrado del
Antiguo Testamento. En cuanto mediador, Jests hace mds cercano
al I?ios santo y permite entrar en comunién con El. Junto a esta
éptlca de superacién de la funcién mediadora tipica de las antiguas
hierofanfas, encontramos adem4s una novedad radical en relacién
a la vivencia sagrada, ya que Jests conduce a log hombres a la san-
tidad.

Cc?n la resurreccién de Jests se inaugura el régimen religioso del
Espfritu, que Jestis comunica a sus discipulos reunidos en el mo-
mento mismo en que les envia del mismo modo en que el Padre le
ha enviado (Jn. 20,21-22). «La alianza sinaftica habfa tenido como
resultado del don de la Torah; la Nueva Alianza (1 Cor. 11,25)
tiene como consecuencia el don del Espiritu Santo»?. Es el in’icio
de una forma inédita de la relacién entre Dios y los hombres; la
comunién con Dios confiere la participacién de su santidad. La
Iglesia es el pueblo santo y Cuerpo de Cristo. Ella es inseparable de
Jestis, «Santo de Dios» (Rom. 12,5; 1Cor, 12,27). Su consagracién
la hace participar, de entonces en adelante en I santidad de Cristo.
Sus miet.nbros serdn santificados en la medida en que respondan a
su vocacion.

25. Ihid., col. 1477
26. 1bid., col. 1480
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Llegamos a la comunicacién de esta santidad a través de la media-
cién de los ritos cultuales, que en todas las religiones representan una
esfera relevante de lo sagrado. Grelot sostiene que los ritos cristianos
deben estudiarse detalladamente en su estructura, pero no afronta
este aspecto de la sacralidad cristiana. Tales ritos son indispensables,
puesto que la Iglesia constituye un pueblo, una comunidad humana
histérica. La santificacién de los hombres a través del Espiritu San-
to se opera, por consiguiente, mediante el «ejercicio del ministerio,
servicio de Ciristo, sea en sus funciones santificantes, sea en las otras
funciones»?’. La santidad cristiana se inscribe en la nueva alianza
(Lc. 22,20: Heb. 8,8) y en la restauracién de la creacién, exten-
diéndose por ello a numerosos dmbitos, que Grelot no examina,
pero engloba en la siguiente formulacién: «El dominio de las fuer-
zas césmicas; la expresién del espiritu humano en el desarrollo de
las culturas; la gestién de la cosa politicar®.

LA EXPRESION DE LO SAGRADO EN EL INUEVO TESTAMENTO

La sacralidad cristiana presenta una gran originalidad. Se distin-
gue de la sacralidad de las religiones no cristianas porque se extien-
de a partir de Jesucristo. Tenemos las formulaciones de base del

Nuevo testamento®.

27. Ibid., col. 1482.

28. Ibidem,
29. Para tratar el tema, sobre Ponthot, L expression du sacré dans le Nouveau Téstament, en

L Expression du sacré...., 1L, cit., pp. 289-327; P. Grelot, La sainteté dans les livres du Nouvean
Tesatment. Erude analyvique, en ]. Briend, E. Cothenet (a cargo de), Supplément au Dictionaire
de la Bible, x, cit., cols. 1436-1471; Y.-M.]. Congar, Situation du «acré» en régime chrétien, en
La Liturgie aprés Vatican II. Ed. du Cerf. Paris 1967, pp. 385-403. Aqui nos referimos a la
parte del articulo titulado Que nous disent les Ecritures?, pp- 386-396
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La santidad de Dios es un tema que retorna frecuentemente en
¢l Nuevo Testamento. Llama en particular nuestra atencién el
Trisagion de Isaias, retomado en Ap. 4,8. Este pasaje celebra la
Sefiorfa divina, justificada en la trascendencia de Dios y de su in-
tervencién creadora. Grelot pone el acento sobre la identidad entre
la santidad (bagios) y la trascendencia de Dios. En la oracién sacer-
dotal de Jesus, en la invocacién «Padre Santo» (Jn. 17,11) estd en
linea con la santidad divina de Isafas 6,3. Existe ademds un matiza-
do importante, que modifica fuertemente la distancia entre Dios y
el hombre presente en el contexto cultural de Isafas. En efecto, en
Jn. 3,17, «la santidad de Dios se manifiesta a través de la voluntad
de proximidad y de comunién que mana del envio del Hijo al
mundo.» (Grelot) En la oracién sacerdotal, hagios designa la esen-
cia de Dios y aparece también como fundamento de la santidad
que realiza la unidad del Padre y del Hijo, pero, también la unidad
con y entre los discipulos®. Estamos bien lejos de las hierofantas
cosmicas de las religiones antiguas. En estos pasajes del Nuevo Tes-
tamento, la santidad es la esencia divina; sobre ella funda la tras-
cendencia de Dios.

Jestis es hagios. En Hech. 4,27 y 30 él se lo denomina hagios pais,
un titulo proveniente de la cristologfa arcaica, tributario de una
lectura mesidnica de Is. 42,1. Jesus es el «Santo de Dios» (Mc.1,24),
investido del Espiritu de Dios. En Lc. 1,35 la santidad de Jests se
refiere al rol que tuvo el Espiritu Santo desde la concepcién virgi-
nal. Es una santidad sustancial: como escribe Joseph Ponthot, «es-
tamos proximos a una definicién ontolégica de la santidad de Cris-
to». Otros textos, como Mc.1,24, «Santo de Dios», At. 3,14 «el

30. Cf'r. R. Schnackenburg, Das Johannesevangelium, en . Gnilka (a cargo de), Herder
theologischer Kommentar zum Neuen Testament, i, Herder, Freiburg im Breisgau 1965, p. 205.

92

Santo y el Juston, indican claramente la funcién redentora de Jests.
En la profesién de fe de Jn. 6,69 Pedro proclama: «Tu eres el Santo
de Dios», texto que se ha de confrontar con Jn. 6,27, donde se
habla del Hijo al que el Padre ha sefialado con su sello. La relacién
entre la santidad de Jests y su misién salvadora estd articulada de
modo nitido. A través de Jests «el Santo», la santidad divina serd
luego comunicada a los hombres. Todos los textos en el cual estd
presente hagios nos llevan al corazén de la misién mesidnica. A
partir de esta misién de Jestis debemos comprender e interpretar la
sacralidad mesidnica.

De la vena mesidnica brota lo sagrado cultual. La Carta a los
Hebreos ha elaborado en modo particularmente feliz la traduccién
cultual de la sacralidad mesidnica. «Ella tiene por punto focal el
Sacerdocio de Cristo, insistiendo necesariamente sobre su funcién
religiosa de mediacién entre Dios y los hombres»*'. El recurso a la
lengua cultual, con la nocién de santidad, de sacrificio, de
sacerdocio, ha dado un rico léxico de lo sagrado, que muestra la
importancia fundamental del concepto de mediacién. Jesus es con-
sagrado como sacerdote; es santo en sentido cultual, apto a consu-
mar los actos del sacerdocio; es santo en sentido moral, porque
posee una perfeccién total.

En el Nuevo Testamento, lo sagrado mesidnico es un pivote
sobre el que se articula la santidad, lo sagrado y la vivencia de lo
sagrado. De un lado es puesta la santidad de Cristo, basada sobre
la del Padre: se trata de lo sagrado sustancial. Del otro lado estd el
vasto dmbito de lo sagrado visto bajo el otro aspecto de la media-
cién; Iglesia, palabra, sacramentos, as{ como todos los signos y

31. P. Grelot, La Sainte consacrée..., en J. Briend, E. Cothenet (a cargo de), Supplément au
Dictionnaire de la Bible, X, cit., col. 1448,
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los simbolos portadores del mensaje y de la realidad del Reino. Es
el aspecto funcional de la sacralidad mesidnica. Los datos esen-
ciales y la estructura simbélica fundamental de este aspecto de la
sacralidad mesidnica se perfilan a través de los diferentes escritos
del Nuevo Testamento. Se trata de textos que hablan de la Iglesia,
de los sacramentos, de las santificacién de los cristianos, del san-
tuario, de la santidad cristiana, de la vida de los «santos». Sobre
estos dartos y, sobre esta estructura simbélica, se insertan, en el
curso de dos milenios, una multitud de signos expresivos de los
sagrado®?,

La promesa de la donacién del Espititu no era peregrina en la
visién que los profetas tenfan del futuro. La muerte y la resurrec-
cién de Jests llevan a la inauguracién del reino del Espiritu Santo.
En los Evangelios y en las Hechos la mencién de la santidad del
Espiritu Santo se encuentra sobre todo en las alusiones al bautis-
mo. Joseph Ponthot ha visto aqui la presién de un uso litdrgico
arcaico. Esto parece interesante como indice de una comprensién
profunda de la sacralidad cristiana en la comunidad apostoélica. Es
un elemento de lo sagrado que aflora con claridad en el andlisis de
los textos completos realizados por Ponthot. A sus ojos, el recorri-
do de los alusiones neotestamentarias sobre la santidad del Espiritu
expresan «conviccion e insistencia que conciernen a la funcién yel
origen de los dones del Espiritu del que la comunidad cristiana
primitiva habfa tenido experiencia o recibido la revelacién».

32. Cfr. Y.-M.]. Congar, Situation du «acrés..., cit., pp. 395-396. Referimos al articulo de J.
Ponthot, L ‘expression du sacré dans le Nouveau Testament, en L ‘expression du sacré..., 1, cit.,
que ha analizado con precisién toda la terminologia de lo sagrado relativa a la Iglesia y a los
cristianos.
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TENTATIVA DE LECTURA DE LA SACRALIDAD CRISTIANA
LECTURA HERMEUTICA: PAUL RICOEUR

Después de su ensayo de fenomenologfa de lo sagrado y su her-
menéutica de la proclamacién en el Antiguo Testamento, Paul
Ricoeur ha afrontado el Nuevo Testamento®. Un estudio de la pa-
rdbola, del proverbio, del discurso escatolégico —tres elementos
caracterfsticos de la ensefianza de Jestis— lo lleva a discernir «una
radicalizacién de la antinomia entre hierofania y proclamacién, a
través de una nueva ldgica del sentido, diametralmente opuesta a
la l6gica de la correspondencia»®. En este discurso individualiza
«expresiones limite» que operan la ruptura del decir ordinario; este
le permite oponer al universo de lo sagrado un universo que «esta-
lla». La légica de las «expresiones limite» se opone a la de la corres-
pondencia del universo sagrado. El universo sagrado estd basado
sobre la circularidad simbélica y sobre el juego césmico de la co-
rrespondencias. El universo del Nuevo Testamento se abre en di-
reccién del Reino de Dios.

En un segundo momento, Ricoeur coge un discurso iconoclasta
que intenta desmostrar la necesidad de que lo sagrado sea liquida-
do. Un primer argumento de este discurso se funda sobre la actual
desacralizacién del cosmos. El hombre moderno ya no tiene un
espacio sagrado, ya no tiene un centro, ya no tiene un axzs mundi.
Su tiempo es homogéneo, lo sagrado ha devenido arcaico. El hom-

33. P Ricoeur, Manifestation et proclamation, en E. Castelli (a cargo de), Le Sacré. Ftudes et

recherches, cit., pp. 66-70
34. Ihid., p. 66.

95



bre moderno ya no tiene un cosmos sagrado, sino un universo como
objeto de reflexién y como materia de disfrute. El segundo argu-
mento de este discurso iconoclasta se inserta sobre los residuos de
lo sagrado en nuestra cultura. Eslo sagrado de sustitucién del mundo
industrializado. Son los mitos y rituales degenerados: la transferen-
cia de lo sagrado en las fiestas, en el ocultismo, en la esfera politica,
en el inconsciente. Tercer argumento: es necesario desacralizar la
religién cristiana, la Gnica capaz todavia de acompanar el declive
de lo sagrado. A la destruccién del universo mitico bajo el golpe de
la ciencia, Bultman ha respondido con la desacralizacién como
deber de la fe. Bonhoeffer actué como portavoz y pionero de la
separacién entre fe y religién. Es un proyecto que consiste en
liquidar la sacralidad del culto, de la predicacién, de la ética, de
la politica.

Paul Ricoeur considera que es imposible contentarse con un
programa como éste y va a la buisqueda de una mediacién. Su pri-
mera respuesta estd basada sobre el binomio ciencia-sagrado. A sus
ojos, la modernidad no es ni un hecho ni un destino, es una cues-
tién abierta. En efecto, la cientificidad se vuelve ella misma proble-
mdtica, y la modernidad aparece como la enorme hinchazén de
una tnica dimensién que han perdido todas las otras. La segunda
fespuesta toma en consideracién los residuos de lo sagrado. Estos
residuos, signos de una sacralidad degenerada, muestran simple-
mente que no puede darse hombre sin lo sagrado. Ricoeur formula
una considerable serie de preguntas, de la que damos una muestra:
sse puede vivir sin simbolos y sin rituales? :Se puede despojar la
vida de todos los ritos de trénsito? ¢Es posible vivir un tiempo sin
fiestas? Y desde alli llega la pregunta fundamental sobre el tema de
la desacralizacién: ses posible un cristianismo sin sacralidad?
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A esta pregunta Ricouer responde negativamente. Su argumen-
tacién estd basada sobre la palabra biblica. Se sostiene que la Biblia
estd liberada de lo «<numinoso» de las religiones antiguas, que ha-
bria cedido el puesto a la palabra. Pero, afirma Ricoeur, se olvida
muchas veces que la palabra misma se vuelve «numinosa». Encon-
tramos una prueba en el Prélogo de Juan: «El verbo se ha he.cho
Carne» (Jn. 1,14.) De modo que la Palabra se hace manifestacién.
Esta identificacién entre Palabra y Manifestacién ha producido la
Revelacién. Cristo es la Manifestacién absoluta. En este sentido,
Eliade no vacila en decir que para un cristiano la hierofania supre-
ma es la encarnacién de Dios en Jesucristo®.

Otro argumento desarrollado por Ricouer muestra que la fe
no es posible sin signos. Ademds, la Biblia no ha abolido ?l
simbolismo césmico, reinterpretdndolo en cambio segin la exi-
gencia de la proclamacién. A los mismos mitos cosmogéni?os les
toca una nueva funcién en la historia. El simbolismo césmico ha
sufrido por tanto un cambio profundo viéndose sometido a una
reutilizacién. Por otro lado, en las pardbolas queda reactivado un
simbolismo primario: pastor, rey, padre. Estas figuras han sido
elegidas por su familiaridad y densidad de sentido en todas las
culturas arcaicas.

Pata terminar su estudio, Ricoeur da el ejemplo de la dialéctica
entre sacramento y predicacién en el curso de la historia entera de
la Iglesia cristiana. En la predicacién el elemento kerigmdtico; le
interesa en el sacramento, el simbolismo»: «Piénsese, tan sélo, la
correspondencia que el bautismo revela entre el Agua primordial,
donde todas las formas son abolidas, el diluvio, el agua de la muer-

35. M. Eliade, Le sacré et le profane, cit., .15
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e : : .,
,ly cl agua que purifica, entre la inmersién, la desnudez y la se-
pultura, entre la emersién, el vestirse de luz y la resurreccién.»?

LECTURA MESIANICA: YVES GONGAR

Frente a la cuestion de lo sagrado y la confusién que ha provo-
cado, Yves Congar intenté recorrer un camino que permita a lo
sagrado encontrar lugar en el contexto cristiano. Como punto de
partida ha escogido el concepto de mediacién, que emerge con
claridad de todas las investigaciones sobre lo sagrado. Siguiendo
el ejemplo de Paul Audet?, utiliza esta mediacién en cl cuadro de
la experiencia religiosa del hombre, tal como suele darse en la
experiencia que el hombre hace de lo divino. De este modo, estu-
diando la experiencia mediata de lo divino en términos cristia-
n.os, Congar intenta definir, precisar y situar lo sagrado. Su estu-
dio es una tentativa de antropologia de lo sagrado, que funda en
la expresién de lo sagrado en la Biblia, en la Revelacién, en la
teologia cristiana, en el rol mesidnico de Jesucristo en su Iglesia y
en la accién histérica de la Iglesia como signo y medio de salva-
cién para el hombre®,

En las grandes religiones orientales, el cosmos es representado
como un orden divino en el cual los dioses ocupan sus puestos. La
Biblia afirma la trascendencia de Dios, su total libertad, y pone el

36. 2 Ricoeur, Man; 7 ; i
i :i?_f y 7ﬂg.zﬁ’xtatzan et proclamation, en E. Castelli (a cargo de), Le Sacré. Ftudes et

37. P. Audet, Le Sacré ituat jstiani i
o t; i, g N érle et le profane. Leur situation en christianisme, Nouvelle revue théologique»,

38.Y.-M.]. Congar, Situation dy «acré»..., cit., pp. 385-403.
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cosmos bajo dependencia divina, asegurando sin embargo su es-
pecifica funcién (Gen. 1, 28-30. 2, 10-20). Dios es el sefior de la
historia: lo demuestra la eleccién de Israel y la alianza divina con
un pueblo consagrado. En la interioridad de esta historia santa
funciona todo un régimen de sacralizacién basado en la Ley y en
sus Profetas. Este régimen es transitorio y preparatorio. Anuncia
una nueva alianza, que tomard el lugar del estatus mosaico y serd
un nuevo lugar de encuentro con Dios. En el centro del Antiguo
Testamento se encuentra, en efecto, el anuncio mesidnico.

El Nuevo Testamento proclama la superacién definitiva de esta
fase, el paso de la promesa a la realizacién. Jests anuncia el cum-
plimiento de la profecfa y el advenimiento de la era mesidnica
que él es el encargado de inaugurar. Es la gran novedad, presente
en todas las pdginas del Nuevo Testamento. Dios lleva a término
la creacién ddndole la plenitud de sentido. Tal plenitud nueva y
original es una superacién del orden césmico, el cual gracias a
esta nueva dimensién se vuelve de un orden sobrenatural «que
tiene su dpice y su centro, su totalidad sustancial en Jesucristo»®.
Estamos en el régimen mesidnico. Como muestra el andlisis de
Grelot y de Ponthot, «sagrado y santidad» representan un ele-
mento esencial de la estructura del régimen mesidnico®. Segin el
razonamiento de Congar, a partir de los hechos relacionados con
los documentos neotestamentarios existe en el mundo una reali-
dad sagrada, el cuerpo de Cristo, segtin las tres acepciones que el
Nuevo Testamento da a este término: «cuerpo personal de Jesus,

39.Ibd., ».396.
40. P. Grelot, La sainteté consacrée Dans le Nouvean Testament, en J. Briend, E. Cothenet (al

cuidado de), Supplément au Dictionnaire de la Bible, X, cit., coll. 1432-1483; J.Ponthot,
L expression du sacré dans le Nouveau Testament, en L Expression du sacré..., 11, cit., pp. 289-
329.
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ya glorificado en el cielo, cuerpo eucaristico, cuerpo eclesial
designable y, al mismo tiempo, en parte desconocidor?.,

Nos encontramos en la economfa de la salvacién de régimen
mesidnico, que culmina en la doble misién de Jesucristo y del
Espiritu Santo, y se desarrolla «entre un Paraiso del cual no se
sabe con certeza qué haya sido, puesta a salvo la armonia entre Ja
naturaleza y la comunién con Dios, y el Reino escatolégico en el
cual, de nuevo y de un modo mis perfecto, [...] naturaleza y
comunién de gracia quedardn reunidas en la realidad misma del
Reino perfecto de Dios»*2. Entre ambas se ubican las pardbolas
del Reino, dado que vivimos en un camino intermedio en el cual
las realidades invisibles pueden comunicarse bajo las condiciones
inherentes a nuestra naturaleza terrena. Por eso estamos consa-
grados a los simbolos, pues a través de los signos percibimos lo
que sobrepasa la realidad sensible. Se impone un recurso perma-
nente al simbolismo en la expresién de la realidad inherente al
dmbito de la economia cristiana de salvacién; un 4mbito origi-
nal, especifico, irreductible. Asf, bajo nuestra mirada se perfila [a
sacralidad cristiana.

‘Congar propone distinguir, en el vasto 4mbito de lo sagrado
bajo régimen mesidnico, cuatro niveles calificativos®.

El primer nivel es una sacralidad que él llama sustancial. Se trata
del cuerpo de Cristo en la éptica del Nuevo Testamento, vale deci,
el cuerpo personal de Jests, ya glorificado en el cielo; el cuerpo
eucarfstico en el misterio de la eucaristia celebrado por la Iglesia; el
cuerpo eclesial llamado cuerpo mistico, la Iglesia. La sacralidad sus-
tancial se hace notoria a través de los documentos neotestamentarios.

41.Y.-M.]. Congar, Situation du su «sacré». .5 Cit. p. 396
42. Ibid., p. 398.
43. Ibid, pp. 399-401.
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El segundo nivel es la sacralidad de los signos de tipo sacramental.
Esta sacralidad estd ligada a la sacralidad fundamental. Los sacra-
mentos son signos eficaces de la vida de la gracia. Ademds, los sacra-
mentos del bautismo, confirmacién, orden y matrimonio crean si-
tuaciones humanas que dependen directamente del orden mesidnico:
la existencia cristiana, el sacerdote, los esposos cristianos.

El tercer nivel estd conformado por el conjunto de los signos
que expresan la relacién del cristiano con Dios en Jesucristo o que
disponen para realizar mejor esta relacién. Para designar tan in-
menso dmbito, Congar sugiere la expresién «sagrado pedagdgico».
En nuestra opinién se trata de una expresion feliz, porque abraza
palabras, gestos, costumbres, reglas de vida, lugares, tiempos, hdbi-
tos e indumentarias, silencio. Congar insiste sobre el hecho de que
la sacralidad pedagdgica no comporta ninguna depreciacién de lo
profano. Su rol es funcional: favorece la comunién con Dios, inse-
parable de la comunién fraterna.

El cuarto nivel de lo sagrado en el cristianismo es la consagra-
cién de las realidades terrenas a Dios y su uso en una éptica me-
sidnica. El cristiano no despoja estas realidades de su cardcter na-
tural, porque puede santificarlas sin separarlas. En este dmbito se
hallan los gestos de la oracién y de las bendiciones, asi cémo el
simbolismo de los monumentos cristianos. La sacralidad de la
consagracidén es la santidad en el uso humano de las cosas. Esta

sacralidad puede ser una separacién, mas puede ser también una
orientacién sobre el plano individual o social en medio de Ia ciu-
dad terrena.

Una orientacién préctica concluye la investigacién de Congar®.
Primero traza la linea general de la sacralidad cristiana: todo en él,
es positivo. En segundo lugar expone qué ha de hacer el cristiano
frente al mundo: le corresponde procurar comprender el valor de
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los signos. En este nivel la cuestién de lo sagrado encuentra la
parte preponderante de su desarrollo. La tercera consecuencia
conducia a lo sagrado pedagégico: cada época y cada cultura es-
cogen las formas que corresponden a su propio genio. Son las
formas tipicas del homo religiosus que reencontramos en toda la
extensién de la historia de la humanidad. Cuando el cristiano
adopta estas formas, a través de ellas debe resaltar siempre los
datos positivos de la fe cristiana.

44. Ibid., pp.401-403.
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Nuestro propésito es captar aquello que quiere decir el hombre
religioso cuando habla de lo sagrado. Nuestro trabajo no consiste
en un andlisis de su experiencia de fe, sino es un estudio del discur-
so a través del cual da cuenta de su experiencia religiosa. Asi, gra-
cias a la semdntica histérica, logramos el camino de lo sagrado en
la historia.

La lectura de los trabajos reunidos en L ‘expressidn du sacré dans
les grandes religions confirma de un modo considerable los descu-
brimientos de la historia de las religiones: «El hombre toma con-
ciencia de lo sagrado por el hecho de que éste se manifiesta». Seglin
el término propuesto por Eliade, generalmente aceptado, tal mani-
festacién es una hierofanfa. Toda hierofanfa es percibida por el hom-
bre religioso como un fenémeno inseparable de su experiencia per-
sonal. El percibe la manifestacién de una realidad diversa de la
realidad en medio de la cual vive. El andlisis del modo de expresar-
se del homo religiosus demuestra que éste, en su percepcién de la
hierofanfa, siente la presencia de una potencia invisible y eficaz,
que se manifiesta a través de un objeto o de un ser, de modo tal que
ese objeto y ese ser demuestran hallarse revestidos de una nueva
dimensién, la sacralidad. A través de este descubrimiento el hom-
bre asume un modo especifico de existencia. El andlisis de lo sagra-
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do en las grandes religiones paganas revela un gran enriquecimien-
to desde el punto de vista antropoldgico. El homo religiosus se ha
forjado un léxico y un lenguaje que le sirven de herramienta men-
tal y psicolégica en el descubrimiento y en la expresién de una
16gica del sentido del cosmos y de la vida. A través de este léxico, €l
habla de su encuentro con una realidad trans-humana, con valo’res
absolutos capaces de dar un sentido a su existencia. Para delinear
mejor los contornos de esta realidad absoluta, Rudolf Otto inven-
t6 una palabra que ha llegado a ser clésica: «lo numinoso». El hom.
bre intenta dar cuenta de su experiencia y de mantener su relacién
con lo «<numinoso». Con este propdsito el hombre antiguo ha puesto
en movimiento todo un orden simbélico al que contribuyen diver-
sos elementos césmicos, como la luz, el viento, el agua, el rayo, los
astros, el sol, la luna: en las grandes religiones paganas constatamos
el vinculo entre el cosmos y lo «numinoso». El hombre se sirve
también de numerosas imédgenes: circulo, centro, cuadrado, eje
drbol, cruz, laberinto, mandala. Recurre en fin a elementos de sui
vida cotidiana, de los cuales explota el simbolismo: umbral, puer-
ta, puente, camino, escalera, cuerda. Para volver eficaz en suvida la
potencia numinosa, el antiguo homo religiosus moviliza un verda-
df:ro y propio universo simbélico de mitos y ritos. A este patrimo-
nio simbélico de lo sagrado se afiade, a nuestro parecer, la extraor-
dinaria homogeneidad de la expresién verbal de lo sagrado en las
grandes religiones. Una conclusién se impone: la unidad espiritual
de la humanidad. En las religiones indoeuropeas, la raiz sak-, en el
origen de todo el Iéxico de lo sagrado, conduce hasta el sentido
dltimo de «existente real», demostrando que el homo religiosus cree
que la manifestacién de lo «numinoso» es, por naturaleza, la que
da al cosmos y a la vida una dimensién de consumacién.
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A pesar de numerosas similitudes y no obstante la impronta
parcial e intencional del [éxico en las expresiones de lo sagrado, las
religiones monoteistas muestran una superacién del sentido de lo
sagrado con respecto a las grandes religiones antiguas. Esta situa-
cién deriva de un hecho de importancia fundamental: la existen-
cia, en el hebraismo, en el islamismo y en el cristianismo, de un
Dios tinico y personal, autor de una alianza y de una revelacién,
que interviene directamente en la vida de sus fieles y en la historia.
En el Antiguo Testamento, Yahvé, el Dios santo por excelencia,
exige la santidad del pueblo al cual se muestra, su pueblo. La teofanfa
sustituye la hierofania de las religiones semiticas. Yahvé quiere un
culto en el que reencontramos el léxico de lo sagrado, pero requiere
un culto conforme a su santidad. La teologia de la historia pone en
segundo plano la teologfa césmica. En el 4dmbito de la sagrado, el
Islam es tributario de su doble herencia, venida por un lado del
hebraismo y del otro de la religiosidad de los némades drabes. Todo
lo sagrado en el Islam existe solamente en referencia a Dios y a su
voluntad. Junto a lo sagrado que tiene su fuente en Allah, hay
trazas de un sacralidad animista de origen 4rabe. Por otra parte,
el Islam ha reducido fuertemente el elemento de la mediacién,
pero conoce la sacralizacién de la persona, de los actos, del espa-
cio y del tiempo.

El Nuevo testamento toma su propio léxico de la Biblia griega.
Proclama sin embargo una alianza nueva, que toma el lugar del
estatuto mosaico y constituye un nuevo lugar de encuentro entre el
hombre y Dios. El centro del Antiguo Testamento era el anuncio
mesidnico. Ahora es el paso de la promesa a la realizacién: es la
llegada de la era mesidnica. Hagios designa la esencia de Dios, la
santidad que realiza la unidad del Padre, del Hijo y del Espiritu. La

santidad es constitutiva de la esencia y de la trascendencia divina.
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Jesus es el «Santo de Dios». Segtin la expresién de Mircea Eliade,
estamos en presencia de la hierofania suprema, «la encarnacién
de Dios en Jesucristo». A través de Jests, de ahora en adelante la
santidad divina se comunicard a los hombres. Todos los docu-
mentos neotestamentarios en los cuales es utilizado Aagios nos
conducen al corazén de la misién de Jesus: es lo sagrado mesidnico.
«Sagrado y santidad» representan un elemento esencial de la es-
tructura del régimen mesidnico que comienza definitivamente
con la Resurreccién y Pentecostés. La comunidén con Dios a tra-
vés de Jesucristo ofrece a los discipulos la participacién en la san-
tidad. La Iglesia es pueblo santo y Cuerpo de Cristo. De la vena
mesidnica deriva lo sagrado cultual. Lo sagrado, en régimen cris-
tiano, es muy denso, directamente ligado a la comunidn de los
fieles con Dios a través de la mediacién de Cristo. Esta doctrina
del Nuevo Testamento permite a Yves Congar individualizar cua-
tro niveles cualificados de lo sagrado en el régimen mesidnico: lo
sagrado sustancial; lo sagrado de los signos de tipo sacramental;
lo sagrado pedagdgico; la consagracién de la realidad terrena y su
uso en una éptica mesidnica.

Mircea Eliade y Paul Ricoeur han dicho que «el hombre no es
posible sin lo sagrado». Al término de este recorrido en la bisque-
da de la expresién de lo sagrado en las grandes religiones en el
Antiguo Testamento, en el Islam y en el Nuevo testamento, el his-
toriador de las religiones es llevado a constatar que desde hace
milenios, en la creencias, en el habla y en el comportamiento del
homo religiosus, todo acaece como si el hombre no pudiera vivir en
un mundo desacralizado.
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Bibliografia orientativa

Lo sagrado constituye un campo de estudio sobre c’ual ‘ex1s:{:e
una inmensa bibliografia. Por tanto la publicacién, al término de

este volumen, de una bibliograffa exhaustiva estd fuera de

cuestionamiento. Pero, sin embargo, en una b1bl1ograf1a selectiva

debe ponerse cierto limite. Al investiga.do.r yal 1’ec;clorlle acotr’l;eiz—s
mos, en primer lugar, se remita a la l).lbllograﬁa’ e osl arti ud
publicados en la trilogia de L "Expression du sacré dans les grandes
"’llélrf’:;l primer pardgrafo de nuestra peqt'lefla bibliggraﬁ’a 1nc:1;
camos obras generales de historia de las ¥ehg.1c’>nes e mlstrumendg
de trabajo dtiles para todo tipo de investigacion sobre‘ o sabg-rsl‘ :
Los libros recogidos son verdadera y propiamente minas 1[ 1;).
grificas. Bajo un segundo pardgrafo estér% agrupac%as ob.ms dco ecti-
vas sobre lo sagrado. Cada uno de estos libros estd dedl(.:ili oha :eri
aspecto especifico de la investigacién. No hemos ql.lerl-o au ;
un desmenuzamiento analitico de estos textos colectivos: nos le
varfan demasiado lejos. Sin embargo, para todas las.pubilclaao—
nes indicamos el nimero de péginas, lo que p.e’rm1te al lector
darse una idea de la amplitud de la documentacién. En una ter-

cera categoria reagrupamos numeros especiales de publicaciones
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periddicas. Se trata de un dossier

que se refiere a diversos aspec-
tos de lo sagrado.

o d , No hacemos una descripcién analitica de este
ossier. f‘x.qul el sefialamiento de paginas ofrece una primera orien-
tacion util al lector o al investigador.
Alfinal, llegamos a la parte mds extensa de la documentacién
. . . % ’
es decir, a una bibliografia general sobre lo sagrado.
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OBRAS GENERALES E INSTRUMENTOS

Asmussen, J.P, C. Colpe, J. Laessoe, Handbuch der Religions-geschichre,
3 vols., Vandenhoeck, Géttingen 1971-1972.

Bleeker, CJ, G. Widengren (a cargo de), Historia Religionum.
Handbook the History of Religions, 2 vol., Brill, Leiden 1969-1971. . [Hay
traduccion: Historia religionum, 2 vol., Ediciones Cristiandad, Madrid].

Campenhausen, H. v, E. Dinkler, G. Gloege, K.E. Logstrup (a car-
go de), Religion in Geschichte und Gegenwart, 6 vol. + indice, Mohr,
Tubingen 1957-1965°.

DiNola, A.M., M. Adriani, E. Chiavacci, V. Mannucchi, S. Oliviert,
V. Vinay (a cargo de), Enciclopedia delle religioni, 6 vols., Vallecchi, Firenze
1970-1976.

Eliade, M., Histoire des croyances et des idées religieuses, Payot, Paris 1.
De ['age de la pierre aux mysteres d’Eleusis, 1976; 11. De Gautama Bouddha
au triomphe du christianisme; 1. De Mahomet a tdge des Réformes, 1983.
Al final de cada volumen se presenta una excelente bibliografia critica.
[Hay traduccién: Historia de las creencias y de las ideas religiosas, 4 vol.,
Ediciones Cristiandad, Madrid.].

Gorge, M., R. Mortier (a cargo de), Histoire Générale des Religions, 4
vols., A. Quillet, Paris 1944, 1948%, 1960°.

Hastings, J. (a cargo de), Encyclopaedia of Religion and Ethics, 13 vols,
Edinburgh 1908-1921.

Poupard, P, J. Vidal, J. Ries, E.Cothenet, y Marchasson, M.Dela-
houtre (a cargo de), Dictionnaire des religions, PUF, Paris 1984, 19852,
[Hay traduccién: Diccionario de religiones, Ediciones Cristiandad, Ma-
drid 1987].Con la colaboracidn de 150 especialistas. Importante com-
plemento bibliografico al final del volumen.

Puech, H. Ch, Histore des Religions, 3 vol., La Pléiade-Gallimard,
Paris 1970-1976. [Hay traduccién: Historia de las religiones, 12 vols..
Siglo XXI Espafia, Madrid 1987]
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Ries, J., Les Religions et le sacré, Col. «Information et Enseignement,
15, Louvain-la-Neuve 19813, 206 pdgs. Al final de cada capitulo se en-
cuentra una abundante bibliografia.

— (bajo la direccién de), Trattato di Antropologia del Sacro, 10 voll.,
Jaca Book-Massimo, Milano (cada voltimen tiene una importante bi-
bliograffa):

1. Le origini ¢ il problema dell homo religiosus, 1989;

2. Luomo z'na’oeumpeo e il sacro, 1991;

3. Le civilta del Mediterraneo ¢ il sacro, 1992;

4. Crisi, rotture e cambiaments, 1995;

5. Il credente nelle religioni ebraica, musulmana e cristiana, 1993;

6. Culture e religioni indigene in America centrale ¢ meridionale, a car-
go de L.E. Sullivan, 1997;

7. Culture e religioni degli Indiani d'America, a cargo de L.E. Sullivan,
2000;

8. Grandi religioni e culture nell’Estremo Oriente. Cina, a cargo de
Institut Ricci di Paris, 2007.

9. Grandi religioni e culture nell Estremy Oriente. Giappone, a cargo de
L.E. Sullivan,

10. Metamorfosi del sacro. Acculturazione, inculturazione, sincretismo,

fondamentalismo, 2008 (in prep.).

Dirigido por Julien Ries (y codireccién de Lawrence E. Sullivan a
partir del sexto volumen), el Traztato 4; Antropologia del Sacro es 1a obra
con el programa mds completo de estudio del homo religiosus. Ademis
de la edicién italiana, han sido publicados varios voltimenes del Trustaso
en francés (Col. Homo Religiosus, série 11, Brepols, Turnhout), espafiol
(Editorial Trotta, Madrid), inglés (Continuum, Londres-Nueva York) y
hingaro (Typotex, Budapest).

Schroder, CM. (a cargo de), Die Religionen der Menschheit, varios
vols., Kohlhammer, Stuttgart dal1960.

Tacchi Venturi,P, G. Castellani (a cargo de), Storia delle Religioni, 5
vol., UTET, Turfn 1970-1971.
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Whaling, F. (a cargo de), Contemnporary Approaches to the Study of
Religion, Mouton, Betlin-Nueva York-Amsterdam 1983. N

Waardenburg, G., Classical Approaches to the Study of Religion, 2 vol.,
Mouton, The Hague-Paris 1974: 1, [ntma’uctz’o;? ar.za’ Anthology; 2,
Bibliography. Una exhaustiva bibliografia de las publicaciones de las gran-
des historias de las religiones.

OBRAS COLECTIVAS SOBRE LO SAGRADO

En esta bibliograffa presentamos cada obra bajo el nombre de los res-
ponsables cientificos de las ediciones. No citamos los colaboradores de
todas las obras. Para cada volumen indicamos el ndmero de pdginas.

Ahel, A. (a cargo de), Le Pouvoir et le Sacré, «Annales du Centre
d’études des Religions», 1, ULB, Bruselas 1962, 186 pp.. .

Amari, C. et al., Progettare lo spazio del Sacro, Ente Fiere di Verona,
Verona 1989,147 pp. o

Auvray, P, P. Poulain, A. Blaise, Les Langues sacrées, Col.. «Je sais, je
crois», 115, Fayard, Paris 1957,143 pp. . o

Bogler, Th. (a cargo de), Das Sakrale im Widerspruch, Ars liturgica,
Maria Laach 1967, 148 pp. ,

Bourniquel, C., J, Guichard-Meili, Les Créateurs et le sacré. Textes et
témoignages, Ed. du Cerf, Parfs 1956. ,

Brezzi, E, A. Ales Bello et al., Sacro e Religioso, «Per la filosofia», X,
29,Massimo, Mildn 1993. )

Castelli, E. (a cargo de), Le Sacré. Etudes et recherches. Actes du Col.loque
du Centre d’ études humanistes et de |'Institut d’études phi{osop/azques.
Rome 4-9 janvier 1974, Aubier, Paris 1974,492 pp. (ed. orig. ‘[l sacro.
Studi e recherche. Atti del convegno indetto dal Centro intemazz.onale di
Studi umanistici e dall’Istituto di Studifilosofici. Roma, 4-9 gennaio 1974,
CEDAM Padua 1974).

—, Prospettive sul sacro. Contributi al convegno su «Il sacro». Roma,
1974. Istituto di Studi Filosofici, Roma 1974, 234 pp.

113




Centre de recherches sur le Sacré (a cargo de), La Communication par
le geste. Actes des sessions organisées par le Centre de recherches sur le Sacvé d
I'Arbesle, 1965-1968, Le Centurion, Parfs 1970,204 pp.

Colpe, C. (a cargo de), Die Diskussion um das «Heilige»,
Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstady 1977, 500 pp.

Corbin, H., R. de Chateaubriant (a cargo de), La Foi prophétique et le
sacré, Col. «Cahiers de I'Université Saint Jean de Jérusalem, 3, Berg
international, Paris 1977, 219 pp-

Debidour, VH. (a cargo de), Problemes de I'art sacré, Le nouvean
portique, Paris 1951, 309 pp-

Delhaye, Ph., Cl. Troisfontaines (a cargo de), La Sécularisation.
Fin ou chance du christianisme?, Duculot, Gembloux 1970, 238 pp-

Di Bonaventura, A., Larchitettura sacra oggr. Atti del Congresso inter-
no di Pescara, gennaio 1989, Stauros-I Cerchfo, Pescara-Rimini 1990,
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Glosario

ANmmisMO: Concepcidn segin la cual los objetos naturales estarfan
todos animados, ubicada, por E.B. Taylor en el origen de todas las
formas de religién.

ANTROPOGONTA: Narracién que atafie al origen de los hombres

ANTROPOLOGIA: Se presenta como una experiencia concreta, dife-
rencial, compleja de la condicién humana. Es la ciencia del hom-

bre.

ARAMEO: Pueblo semitico que alcanza el madximo desarrollo entre
el fin del 11 milenio antes de Cristo y la primera mitad del 1 milenio.
Establecidos en Siria en el siglo xu1 de aquella era, fueron someti-
dos en Asiria a partir del x.

CINCO PILARES DEL IstaM: Son las cinco prdcticas fundamentales
del Islam: la profesién de fe, la plegaria, la limosna ritual, el ayuno
y la gran peregrinacién a la Meca.

CosMOGONICOS (MITOS): Relatos concerniente al origen del uni-
Verso.
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ESCATOLOGIA: Es la ciencia de las «cosas dltimas: puede ser indivi-
dual, concerniente al destino del hombre después de la muerte, y

general o césmica, que concierne al fin del mundo, del universo,
de los hombres como colectividad.

EXEGEsIs: Estudio del significado de un texto. La exégesis biblica es la
interpretacién de los textos del Antiguo y del Nuevo Testamento.

FeNicI0s: Pueblo semitico establecido en Fenicia (actualmente costa
de Siria) dedicado a la navegacion y al comercio, que colonizé di-
versas localidades costeras del Mediterrineo.

FUNDACION (RrTOS DE): Se trata de los ritos que acompafian la fun-
dacién de cualquier cosa (una ciudad, un templo, etc.).

GNOs1S/GNOSTICISMO: Por gnosis se entiende, en general, el «cono-
cimiento de los misterios divinos reservados a una élite»; por gnos-
ticismo, un conjunto de movimientos histéricos, desarrollados en
el siglo 11d.C. (definicién tomada de] «Documento final» del Con-
greso de Messina sobre gnosticismo de 1966).

HEevioroLis: Nombre griego de una ciudad egipcia del Antiguo
Reino, famosa por el culto del dios solar Atdn-Ra, que el rey Deser
centralizé bajo su propia autoridad al inicio de la 11 Dinastfa, aso-
ciando el clero a su gobierno. A partir de aquella fecha, Heliépolis
fue sede de una teologfa solar fundada sobre el dios creador Ra.

HELENTSTICO: Término que describe la cultura y las ideas circulan-
tes en la época entre Alejandro Magno (siglo 1v d.C.) y Constantino
(siglova. C.). En aquel periodo la cultura griega, difundida con la
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conquista de Alejandro y después integrada con la romana, se mez-
cl6 con las de las poblaciones conquistadas, generando una nueva

cultura.

HERMOPOLIS: Ciudad del Egipto Medio, a trescientos kilémetros al
sur de El Cairo, de la cual quedan solamente algunas ruinas. Du-
rante el Antiguo Reino fue célebre por su teologia centrada en el
dios Tot, el juez por excelencia, dios de las leyes y creador de las

instituciones.

Hierorania: El término, introducido en el vocabulario histérico-
religioso con la obra de Mircea Eliade, indica una manifestacién

de lo sagrado.

HieroGamiA: Rito que evoca la unién o la boda entre divinidades,
o bien entre divinidades y hombres.

Homos reLiGiosus /HOMBRE RELIGIOSO: Es el hombre que toma
conciencia de lo sagrado porque se manifiesta como algo total-
mente diferente de lo profano y asume en el mundo un modo

especifico de existencia.

INIciAcION:  El ¢érmino indica el complejo de ritos y enserjl?nzas
que tienen la finalidad de producir una radical t.ransformacﬂlon en
el estatus religioso y social de un sujeto. Tales ritos y ensefanzas,
ademds de introducir al candidato en una sociedad y en sus Valéres
culturales y religiosos, sefialan el paso a una v.ida nueva, simboliza-
da por la relacién entre «<muerte» y «renacimiento».

Ists (curros pE) Cultos que honran a la diosa egipcia.
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HiTrtas: Poblacién indoeuropea establecida en Anatolia a prin-
cipios del 2000 a.C. que vive su mdximo esplendor entre el 1500

y el 1300 extendiendo su dominio sobre casi toda el Asia Me-
nor.

KaaBA: Santuario sagrado del Islam situado en La Meca, que con-
tiene la piedra negra. Es el lugar de referencia simblico y espiri-
tual de todos los santuarios musulmanes del mundo, polo hacia
el cual se vuelven los musulmanes para la plegaria.

KErRYGMA: Término griego que significa «mensaje», «anuncio», e
indica el contenido esencial de la primera predicacién cristiana.

Mana: Término melanesio que indica una potencia impersonal.
La creencia del mana ha sido considerada por algunos historiado-
res de la religiones como la primera forma de religién.

ManpaLa: Figura centrada en cuya estructura el circulo y el cua-
drado tienen un rol predeterminante: se los encuentra en el hin-
duismo, especialmente tintrico, y en el budismo. Posee tres
valencias: representa el universo, constituye el instrumento de cier-
ta revelacién divina y gufa quien la contempla largamente por una
via de perfeccién espiritual, dirigiendo su meditacién.

MANIQUEfSMO: Religién de tipo dualistico fundada en el siglo mr d.
C. por Mani.

MEsianismo: Espera del advenimiento de un mundo futuro feliz,
que se instaura a través de una figura mediadora (el mesias).
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MISTERIO: Se trata de cultos secretos, cuyo nombre deriva de una
expresién griega que significa «cerrar la boca». Siendo unos d.e ori-
gen griego y otros nacidos del contacto con la .cultura de Oriente,
al unirse en Roma y todo el mundo helenistico-romano, donde

hicieron gran fortuna.

Naos: El término puedo designar el templo griego o bien la celda
del templo donde se encontraba la estatua del dios.

NEsiTas: Otro nombre de los Hititas.

NumiNoso: Relativo al numen, a la divinidad. Término inFrO(!u—
cido por Rudolf Otto en el Iéxico hiStéI‘iCO—I‘CllglOS(.), que 1.nd1cla
el objeto de la religién, lo sagrado inefable_, no.deﬁl}ll.)le racional-
mente pero conogcible mediante la experiencia religiosa.

ONTOLOGIA: La filosofia como investigacién del ser en cuanto ser

(metafisica).

OrrisMO: Nombre atribuido a un movimiento religioso griego del
cual era considerado fundador el personaje mitico Orfeo.

ORIGEN (MITO DE): Narraciones cuyo sujeto es el nacimiento de
una realidad o de una institucién.

PALMIRIENSE: Habitante de Palmira, antigua ciudad de Siria.
PASO (RITO DE): Ver INICIACION.

PLEroMA: El termino significa «plenitud» e indica, en diversas
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corrientes filoséficas y religiosas, la idea de divinidad como per-
feccion, totalidad y plenitud.

PUNICOS: Véase FENICIOS
Semrtas: Término que deriva del nombre de uno de los hijos de

Noé, Sem, e indica a los pueblos que hablaban lenguas relaciona-
das con un mismo tronco y que comprende Babilonios, Asirios,

Hebreos y Arabes.

SoteriOLOGIA: Concepcidn de la salvacién propia de una determi-
nada corriente filoséfica o religiosa.

Surismo; Nombre de la principal corriente mistica isldmica.
TEOFANTA: Manifestacién de Dios

TeEOGONIA Relato del nacimiento de los dioses, referido a sus orige-
nes y generaciones sucesivas.

Toran: Término que se refiere tanto a la Biblia hebraica (en par-
ticular a sus primeros cinco libros), como asi también al complejo
de ensefianzas referentes a la tradicién judia y los métodos para
estudiarla.

UrAniCo (siMBOLISMO); Conjunto de las valencias simbélicas del
cielo, o también conjunto de los simbolos que se refieren a la reali-
dad celeste.

ZamzaMm (FUENTE): Fuente aparecida milagrosamente para apagar
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la sed de la mujer de Abraham, Hagar, y su hijo Ismael. Se encuen-

tra en la gran mezquita de La Meca.

7 OROASTRISMO O MazpEisMO: Religién del Irdn antes de la con-
quista drabe; llamado zoroastrismo por el nombre de Zoroastr(? o
Zarathustra, su fundador, y mazdeismo por el nombre del .leS
supremo Ahura Mazda, que inspira al hombre y lo guia hacia el
bien contraponiéndose a Ahrimdn, el espiritu malvado.
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Como escribe Mircea Eliade, «El homo religiosus cree siempre que existe
una realidad absoluta, lo sagrado, que trasciende este mundo, en este mundo
se manifiesta y por ello mismo lo santifica y lo vuelve real». Julian Ries se
aventura sobre la huella del homo religiosus, para conocer el mensaje y com-
prender las sefiales de la experiencia vivida de lo sagrado. Lo hace con su
habitual lenguaje llano y eficaz, capaz de poner a disposicion de todos una
sintesis clara y agil de un debate amplisimo. Después de haber aclarado las
diferentes aproximaciones al problema de lo sagrado sigue la via de la
«semantica historica»: en un recorrido fascinante, que acoge los comienzos
del mundo indoeuropeo (la antigua Roma, los Hititas, las civilizaciones de la
India, la religion mazdaica, la cultura griega), pasa a lo semitico (los
Sumerios y los Babilonios), toca el gnosticismo y el maniqueismo para
concluir con los tres grandes monoteismos, Ries se interroga sobre los
términos utilizados por el hombre para expresar lo trascendente y sus signifi-
cados que estan asociados con las diversas culturas. Encuentra de este modo,
en base a la indagacion historica, la prueba de cémo «el hombre no es posible
sin sentido de lo sagrado».
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