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I. HACIA UNA NUEVA HUM ANIDAD

1 .1 . U n s u e ñ o  q u e  s e  r e p i t e

En los momentos más dramáticos de la existencia, lo mismo que en los 
más tranquilos, en períodos marcados por la fealdad, la barbarie, la irracio
nalidad, lo mismo que en aquellos en los que la técnica, el progreso, el saber 

plantean formas de vida nuevas, entusiasmantes, nunca el hombre se 

encuentra completamente en paz. Ni consigo mismo, ni con los demás, ni 
con el m undo. El hombre se debate entre la desesperación y la náusea, entre 
la rebelión y el sometimiento, entre tentaciones de dominio prometeico y el 

oscurecimiento de los valores. En los momentos de soledad interior experi

menta una profunda ansia de trascendencia, una necesidad no alcanzada de 
posterioridad, que le deja enteramente insadsfecho.

A veces le angustia la falta de libertad, otras, la falta de justicia, otras, el 
mismo sentimiento repetitivo de la saciedad por el que cada día se encuentra 

acunado y seducido. En todas las latitudes busca algo más. En algunos casos, la 
insatisfacción se dibuja con las facciones del deseo de una sociedad auténtica

mente libre y democrática. En otros, se expresa en la revuelta de pobres contra 
ricos, en la ludia de liberadón de los explotados contra los opresores, en la rabia 

de quien se muere de hambre contra quien despilfarra los bienes de la berra.
En el mundo ocddenlal, se enreda d  ovillo formando nudos de formas 

variadas: la rebelión latente contra la sociedad de consumo, la búsqueda de 
caminos exóticos de salvación, d  retomo de lo inarional y de los cultos a los 

demonios, la experimentarión de refinadas formas de placer, la droga, d  sexo, la 
voluntad cspasmódica de dominio. En cualquier caso, se repite d  brotar, direc

to o torcido, reflejado o caprichoso, virulento o tranquilo, de un sueño fasci
nante que ninguna realidad, ninguna situación, puede satisfacer enteramente.

Inquietvm  est cor nosfnim '. Ésta es la condición que marca a fuego la 

existencia del hombre: un m odo de concebir que irrum pe con fuerza,

Cf. Apislín de lli|wma, Canfrswun. 1,1
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especialmente en ciertas situaciones, pero que se encuentra siem pre 

latente en todos. Al menos, en todos aquellos que no lian renunciado 

totalmente a tener en sus manos las riendas de su vida; en todos cuantos 

viven la existencia sin dejarse dom inar por entero por los «se dice», «se 

hace» o «se piensa».

1.2. La búsqueda de salvación

La distancia entre «lo que se tiene a mano» ( Vorhandensnn) y «lo 

que se querría tener», asume en el hom bre la configuración del deseo 
hacia una hum anidad mejor, hacia un  m undo a m edida de las aspiracio

nes y deseos de nuestro corazón; asume el rostro de la búsqueda de una 

existencia nueva, redimida, por fin, de los males que marcan el m undo 

actual. Sin embargo, esta salvación no está al alcance de la m ano, es fruto 

de la lucha, del esfuerzo, es una conquista lenta y fatigosa. Hoy, una vez 

superadas las ilusiones del iluminismo en un p oder sin límites de la 

razón, redimensionadas las esperanzas en la capacidad de la ciencia para 

promover sin condiciones un futuro radiante, una vez probado  el sabor 

de las fuerzas destructoras que anidan en el corazón hum ano y relativi- 

zadas las propias capacidades de tender hacia las propias metas, nos p re 

guntamos qué caminos pueden conducirnos todavía a la llegada de la 
nueva humanidad.

La respuesta es múltiple. Hay quien , concreto  y realista, form ula a 

la baja los proyectos y esperanzas sobre el fu turo. E nferm edades, sufri

mientos, persistentes núcleos de ham bre e injusticia, seguirán ex istien 

do en el trabajo del hombre. Esto no im pide trabajar para  la llegada de 

una sociedad en la que las conquistas tecnológicas ofrezcan la posib ili

dad de hacer la existencia agradable, aliviando el im pacto  de  los males 

con los que el hombre se encuentra perm anentem ente  llam ado a 

enfrentarse. O tros sueñan con un  m undo más ju s to  d o n d e , ju n to  al 

progreso de la ciencia y la técnica, haya espacio para la creativ idad 

umana. un mundo dom inado po r la prim acía de  los valores del espí- 
n tu , por el sentido de la justicia y la so lidaridad , po r relaciones socia- 

Ct l ’0rT U â|^aS *°^re k  com prcnsión y la fraternidad; lo económ ico 
CC i ,e". ° r  ,^aSO a k* él'coi la cantidad a la calidad, la m asificación a la
i * ' “ V  ,ad’ lo colec‘iv° 1 a 1° personal, el despilfarro de  los bienes a 
la sensibilidad ecológica.
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O tros se preguntan si todo esto puede, verdaderamente, llenar el 
vacío entre la voluntad que le gustaría  y la voluntad efectiva, entre las 
am biciones del hom bre y su realización. En este caso, surge la pregunta 
sobre la necesidad de abrirse a instancias de orden trascendente, la nece
sidad de recurrir a fuerzas más altas, que, precisamente por localizarse 

más allá de la esfera hum ana, garantizan la realización de los proyectos 
del hom bre. Aparece la pregunta sobre si la hipótesis de Dios, cualquie
ra que sea el m odo en que se le conciba, puede contribuir a la aparición 

de una nueva hum anidad o, por el contrario, constituye un obstáculo 
insuperable para la realización de un m undo mejor.

2. E N T R E  ¡HOSANNA! Y ¡CRUCIFÍCALE!

Ante los mayores interrogantes que atenazan su existencia, el hom 
bre siempre ha reaccionado con respuestas elaboradas y actitudes de 

vida profundam ente diferenciadas. De m odo ejemplar, esto se realiza en 
el entrecruzarse de preguntas que delimitan el m undo, al mismo dempo 

oscuro y fascinante, de la religión y de lo sagrado. Se podría decir inclu

so, que pocas realidades hoy están en condiciones de suscitar reacciones 
tan violentamente en contraste como el hecho religioso. A las invocacio
nes de alabanza se mezclan, con sorprendente facilidad, gritos de rabia: 

¡crucifícale!, sin que el griterío de los prim eros consiga evitar la determ i

nación de los segundos.
Actualm ente, el contraste parece atenuarse, ya q u e .jun to  a la acritud 

apasionada de quienes apoyan o, en el punto  contrario, denuncian los 
errores de la «fe en Dios», se va im poniendo la indiferencia creciente de 

los apáticos, los abúlicos, de quienes consideran que las creencias reli
giosas son una dim ensión insignificante a nivel teórico y sin influencia 

en el nivel práctico. Esta am ortiguación del contraste, no obstante, es 
más fuente de preocupación que motivo de alegría, desde el m omento 

en que, en la actualidad, la falta de sensibilidad es más un síntoma de 
«enferm edad mortal» que de progreso para la hum anidad. Se quiera o 
no, los interrogantes sobre los destinos del hom bre siguen perm ane
ciendo con toda su gravedad y, con ellos, perm anece la pregunta funda
mental sobre el valor efectivo de la aceptación de Dios y sobre la 
función que le com pete para la consecución de las finalidades últimas 

del hom bre.
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Precisamente, cuando se han recorrido hasta el fondo todos los 

caminos, cuando se ha tocado con la mano la insuficiencia de las solu

ciones inmanentes, cuando se ha com probado la incapacidad del p rag 

matismo, del cientifismo, del relativismo y del hum anism o ateo, para 

satisfacer el ansia de algo más que anida en el corazón, es cuando todo lo 

que se había quedado relegado en la alm oneda de lo insignificante, vuel

ve a adquirir crédito. La pregunta sobre el valor de lo sagrado vuelve con 

fuerza; la necesidad de una respuesta ponderada, se convierte en im pres

cindible.

2.1. Interrogantes teóricos

A. ¿Libertad o esclavitud? La prim era oposición se establece entre el 

alcance de la religión como liberación y su significado esclavizante en 

relación con la existencia hum ana en su conjunto.

1. Por un lado, el hom bre se presenta com o realidad radicalmente 

frágil. Frágil en su estructura metafísica contingente, que podría , —tanto 

en lo que se refiere a la especie com o a cada «yo»—, volver a p recip itar

se en la nada. Frágil en su capacidad operativa para adecuar sus com 

portamientos a los imperativos éticos que se im ponen a su conciencia. 

Frágil en su potencialidad para hacerse p o rtado r de salvación, redentor 

del propio ser, creador de situaciones existenciales básicam ente nuevas 

y tranquilizadoras. Desde este pun to  de vista, el hom bre parece anhelar 

horizontes de salvación que, po r ser de orden  trascendente, postu lan  un 

salvador divino, un amigo que le com prenda y socorra, un  D ios que le 

perdone y le ayude a alcanzar estas metas que solo no puede alcanzar; 

«¿quién me librará de esta ley de esclavitud y pecado?», se pregunta el 

apóstol Pablo. Sólo la gracia redentora, únicam ente la gratuita interven

ción de Dios puede librar al hom bre de su condición de miseria in terio r'.

2. Lo que parece poseer el máximo poder de liberación, po r otra parte, 

se descubre fuente de nuevas y  más radicales esclavitudes. ¿C óm o es posi

ble que el hombre conserve inviolado el don de la libertad si su actuación 

está dirigida, sostenida y orientada por la intervención condicionante de 1

1 Cf. Romanos 7,24.
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un Dios, presente en todos sitios? ¿Cómo conciliar el libre albedrío con la 
gracia, que todo lo alcanza, de una realidad infinita y omnipresente? 
¿Cóm o ser el foijador del propio destino, si todo ya está predestinado por 
una voluntad superior al hom bre? Si el hombre no quiere quedar reduci
do a una marioneta en las manos de Dios, debe recliazar cualquier salva

ción que no sea fruto de conquista personal fatigosa y sufrida, pero a la vez, 
entusiasta y libre. Sólo quien no está condicionado por los mandamientos 
divinos puede actuar santamente, porque solo él puede querer el bien por 
si mismo, es capaz de tener una intención pura, desvinculada de preceptos 

impuestos por un «decisor» trascendente1.

B. ¿Ilum inación trascendente o barbarie de la razón? I preguntas 
también alcanzan la dim ensión cognoscitiva del hom bre. Se refieren no 

sólo a la libertad sino también a la inteligencia, no sólo al querer sino 
también al conocer.

1. Por un lado, no se puede negar que la razón vive motivada por un 
ansia incurable de comprender. Sus ambiciones carecen de medida. 

Nada, ni de lo que es ni de lo que puede ser, constituye un obstáculo para 

su sed de sabiduría. Nada llena totalmente sus esperanzas y, a la vez, se 

encuentra indisolublem ente adherida a los condicionam ientos de la 
materia. El m undo visible constituye el inevitable punto  de partida para 
sus deducciones, el ámbito de las criaturas delimita el horizonte en el que 

nacen sus capacidades de com prender las cosas. Para superar el corte 

existente entre el pensamiento pensado V el pensamiento que piensa , para 

adecuar la fractura entre la necesidad de conocer y el saber real, se im po
ne el suplem ento de una gnosis trascendente, el don de una revelación de 

orden sobrenatural. La fe es, precisam ente, esa nueva forma de conoci
miento, misteriosa y real, que abre nuevos horizontes a la inteligencia, 
em pujando su mirada más allá de las fronteras que se le asignan natural

mente. Con ella, el hom bre adquiere una nueva com prensión de la reali

dad, con ella, alcanza a tocar la trama profunda donde está tejida la 
historia, con ella, se sumerge en las profundidades insondables de lo 

divino*.

Cf. E. Biscr. aCott ist foti>. Nietzsch/s Ontmktitm des christliehrn Bntrulsmts (Miinchcn 1962). 
cr. Hebreos 11,1.
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2. A esto, se opone el hecho de que la religión presenta al hom bre ver

dades que, por su forma y po r su contenido, a ten ían , se podría decir, con

tra la dignidad misma del pensamiento. Lo que la razón está llamada a 
aceptar, apoyándose sobre la base de evidencias intrínsecas, la fe lo im po

ne como dogma indudable sobre la fuerza de un testim onio exterior auto 

ritario: una palabra, trascendente si se quiere, pero que, precisam ente por 

ello, resulta intrínsecamente no verificable. La razón, debe renunciar a lo 

que es más propio y dar un salto en el vacío, debe fiarse de alguien sin 

poder establecer si lo que se le im pone tiene un fundam ento objetivo. Y, 
a menudo, a la arbitrariedad de la im posición se suma la irracionalidad de 

las verdades que se proponen. Contradicciones y absurdos acom pañan la 

mayor parte de los dogmas de fe. Lo que es uno se hace tres y lo que es 

tres se hace uno. Lo que por naturaleza es trascendente se convierte en 

carne y se puede comprobar. Lo que es hum ano se trasforma en divino y 

lo divino en humano, el pan en cuerpo y el vino en sangre, el agua terre

na en lavado espiritual y la palabra del hom bre en verbo sobrenatural '.

C .¿C aridaddivina o intolerancia in h u m a n a ? Tam bién para el cora

zón, la religión se pone como piedra de escándalo, es motivo de exalta

ción para unos y fuente deshum anizadora para otros.

1. Por un lado, nada hay que parezca favorecer más la compasión 

hacia los semejantes que la fe religiosa. Sentirse hijo de D ios, saberse 

miembro de una divinidad única que todo lo cubre, todo lo penetra , hace 

natural el amor fraterno y la misericordia sin límites. El caritas Christi 

urget nos, del apóstol Pablo no es diferente de la «benevolencia hacia 

todas las criaturas» predicada y vivida po r Buda1’. La m adre Teresa, el 

padre Kolbe, Gandhi, no son más que tres actitudes paradigm áticas de 

una única actitud de amor universal que, sostenida po r una ardiente fe 

religiosa, hace que el corazón del hom bre sea capaz de realizar actos 

heroicos para la salvación completa de toda la hum anidad. La historia es 

rica en figuras de santos que han llenado de beneficios a la hum anidad  

sin pedir nada a cambio y, también hoy día, dan testim onio de la conti
nuidad sustancial entre el amor a Dios y el am or al prójim o.

, “  ^ / eucrbich’ L 'utnzn del cmtmnaim,, (Milaiiu |!>7I).
muro» 5, H ; F. Heiler, Sttma dtüt rrlipmii, vt.l. I (Fircnzc 1972) TlHs.
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2. No obstante, la historia también revela, y la crónica diaria lo con
firma, que los hom bres a m enudo se apoyan en el nom bre de Dios para 
realizar crímenes salvajes. Guerras de religión, persecuciones de herejes 

y cismáticos, vejación de los que piensan libremente, aparecen a lo largo 
de los siglos con excesiva frecuencia como para resultar, al final, simple

mente incidentes del camino. Demasiado a m enudo la historia sagradla es 
un tejido de víctimas inocentes o se ve trasformada en una suma de his
torias de sangre. Por otro lado, ¿no es la misma fe, por su pretensión de 

ser infalible, la que exige como contrapartida esa intransigencia de com
portam ientos? ¿N o es precisam ente el reconocim iento de este dominio 
absoluto de Dios lo que ha legitimado los sacrificios hum anos? ¿No es 

justam ente la oposición maniquea entre el bien y el mal la que, a la vez 

que exalta las prerrogativas de los elegidos, aniquila los derechos de los 

perversos? ¿No es la intolerancia religiosa, la consecuencia más cohe
rente y genuina de la pureza de la fe?

D. ¿Esperanza cscatológica o fuga  del mundo?  Los interrogantes 

sobre el significado de la religión conciernen, por último, al alcance de 

los horizontes cscatológicos que la creencia en lo absoluto abre a la exis
tencia del hom bre. Lo que está en juego  es el sentido mismo de la vida 

hum ana. Los destinos de los hom bres son los que quedan decididam en
te com prom etidos.

1. C on el prism a de la fe, el hom bre, y con él todo lo creado, se pone 

en peregrinación hacia una meta de algún m odo, trascendente. La histo
ria queda destinada a sublim arse en la escatología, el dem po a desembo

car en la eternidad, lo hum ano se pone en marcha hacia la comunión 
sandficante con lo divino. Se abren nuevos y radiantes horizontes, nuevos 

cielos y nueva tierra, que esperan impacientes. Una creación nueva gra
tificará po r todos los sufrimientos soportados para conseguir el reino de 

Dios. Este es uno de los interrogantes del evangelio: «¿qué le importa al 
hom bre ganar el m undo si pierde su alma?»'. Pregunta que resume de 
m odo profundo el sentim iento del hom bre religioso, cualquiera que sea 

la fe a la que esté adherido, cualquiera que sea el m odo en que se confi
gura la salvación a la que aspira. ¿Q ué senddo tendría su vida, qué sen- 5

5 Cf. Mateo l,(i; Marcos 8,35; Lucas 9,25.
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tido tendría su ser y lo que hace si el hom bre pierde el fin últim o p o r el 

que él mismo ha sido llamado a la existencia? D esde el lado opuesto , 

¿qué esperanza más radiante, que fiierza más eficaz, podría  motivar más 

la realización del bien que el resplandor de una meta tan estim ulante?
2. Sin embargo, si todo esto es una ilusión, si todo esto es engaño y  

patrañas, el hombre se encuentra definitivamente abandonado a sus p ro 

pias filenas, abandonado y desnudo. D esnudo con la desnudez de quien 

ha malgastado su propia existencia, desnudo en la miseria de quien  ha 

lanzado al viento su propia vida, la única que tenía, la única cosa que era 

propiamente suya. Mortificaciones, sacrificios, penitencias, ofrecim ien

tos, oraciones, súplicas, todo inútil. Más, todo dañino. C onsiderar el 

mundo como una tierra de exilio, un lugar de paso, ha hecho a la hum a

nidad insensible a los bienes transitorios o, po r lo m enos, ha desviado 

sus energías hacia direcciones alienantes, hacia metas quim éricas. La  

fuga del mundo ha sido la actitud com ún que señala a los creyentes de 

todas las épocas o, al m enos, de quienes han vivido con coherencia la 

propia fe religiosa.

2.2. Respuestas existenciai.es

A la multiplicidad de interrogantes teóricos responde, en el plano 

existencia!, una pluralidad de actitudes ante la vida que se rem ontan a 

modos de com prender lo real objetivamente contrapuestos. Estas actitu 

des se pueden agrupar alrededor de dos tomas de posición irreductibles 

básicamente. La primera la representa el creciente proceso de seculari

zación, que marca gran parte de la sociedad contem poránea. La segunda 

está constituida por la persistencia de formas difundidas de religiosidad, 
con tonos tanto carismáticos como institucionales.

2.2.1. Las form as del rechazo

A. El proceso de secularización. En la base del fenóm eno arreligioso 

de nuestra época se encuentra el anuncio de la «muerte de Dios». La 

celebración de los fiinerales del Absoluto constituyen el acta de naci- 

nuento de la incredulidad actual, la aurora trágica de un m undo sin Dios, 

lam o como «deceso cultural», como en su expresión de «disolución
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objetiva», la m uerte de Dios se encuentra en el origen de la pluralidad de 
actitudes antisacrales que tienen un denom inador común en el proceso 
de secularización.

La incidencia que este fenómeno ha asumido es tal que algún autor de 
hoy ha dicho que ya no se puede hablar de Dios ni de religión, a no ser en 
términos de pasado'. Dejando de lado su carácter provocativo, la afirma

ción destaca que lo que en un pasado no tan distante se comprendía como 
referencia al m undo trascendente, hoy se com prende sobre el esquema de 
una Weltanschauung cada vez más laica: una concepción en la que la refe

rencia a Dios es progresivamente callada, cuando no explícitamente 
negada. En este contexto, el universo y la liistoria del hom bre están recla

mando un espacio cada vez más amplio, hasta encontrar su razón de ser 
en sí mismos, hasta llegar a expulsar, como tendencia potencialmente 

inhibidora y alienante, cualquier lúpótesis de interferencia divina. Según 

P. M. Burén, el hom bre m oderno es irreparablemente secular en sus acti
tudes y en su pensamiento. Vive en un m undo de inmanencia radical, un 

m undo en el que los valores humanísticos más elevados, todas las verda

des y significados, son esencialmente'' empíricos.
1. El fenómeno de la secularización es un proceso en marcha nota

blem ente complejo y organizado que, debido a ello, se presta a múltiples 
interpretaciones con valoraciones tnás o m enos marcadam ente antirreli

giosas1". Quienes ven en la «muerte de Dios» el final de concepciones 

deformes de la hum anidad, son propensos a valorar el fenómeno en clave 
positiva, es decir, un proceso que más que cerrar posibles salidas religio

sas, abre el camino a una purificación que recupera la fe. En esta línea, S. 

S. Acquaviva afirma que la categoría lógica de la secularización es acep
table siempre que se distinga netamente entre secularización y desacrali- 
zación. Mientras que la prim era se refiere a «simple desmitificación de las 

estructuras, de la eliminación de significado sagrado o de valor m anipu

lador v mágico a las cosas, las personas y los espacios», la segunda desig
na el descenso, en intensidad y difusión de la experiencia de lo divino

' C(. VV. Duprc, Einfiihrung in dic Rrhptmsphtiospfnf (Stutlgart 19H5) -  I.
’ O". H. van Austin y 0 . N. Bcnt, II problema di Dto nelia leolofpa americana ctmUmponmee 

(Brcscia 1970)26.1.
“ C.r A. Rirzi, II sai'nt e ti imin l.ittramntti di fiUtsofia dtlla n lip im t (Lcunwnn-T.mno 1995) 

23.1-2.1fi.
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como experiencia psicológica de lo radicalmente otro. Ahora b ien, la 

secularización puede ir acom pañada o no de la desacralización, pues 

entre las dos no hay un nexo necesario, aunque sí frecuente".
En la estela de una interpretación no edulcorada del pensam iento de 

Nietzsche, otros autores consideran más bien que la «m uerte de Dios» 

no significa sólo el final de los «falsos ídolos», sino el im parable anuncio 

de una humanidad liberada de «cualquier idea de absoluto». En este 
horizonte hermenéutico, el fenómeno de la secularización adquiere valo

res decididamente antiteísticos, laicistas. En apoyo de esta interpretación 

se sitúa el hecho de que, cualquiera que sea el m odo com o se interprete, 

el proceso de secularización dio lugar a una época en la que lo que se 

entendía en un pasado no tan distante como referencia al inundo tras

cendente, hoy se com prende sobre el esquem a de una W eltanschaunng  

cada vez más laica, con concepciones en las que la referencia a D ios cada 

vez se da más por sobreentendida, cuando no es explícitam ente negada. 

En este contexto, el universo y la historia hum ana reivindican espacio y 

consistencia crecientes, encuentran en sí mismos su razón de ser y expul

san, como tendenciosamente inhibidoras y alienantes, las hipótesis de 
interferencias divinas"'.

2. Entendido en su valor arreligioso, el fenóm eno de la seculariza

ción se expresa a través de tres modalidades principales. La prim era, más 

directa y polémica, ratifica de m odo propositivo el rechazo de la divini

dad trascendente; la segunda se abstiene rigurosam ente de cualquier jui

cio en relación con los valores sagrados de la realidad; la tercera, de 

contornos más difuminados aunque no m enos perniciosos, se realiza a 

través de actitudes de desinterés, apatía, insensibilidad, en relación con 

la instancia religiosa. En el prim er caso, el evento de la «m uerte de Dios» 

se traduce en el fenómeno del ateísmo , en el que se actualiza el deceso no 

sólo de la existencia, sino también teórico y explicado, del Absoluto. El 

segundo se explícita en el difundirse del agnosticismo. El tercero toma

" CL S. S. Acq lea viva, /.« leu , M  ,acra „clU nxnltá xndustnaU. Üuu.rrnno,,, e m oL,nz,u«n„

?  t ts ,,y h u M a k  (Milano 1971) 07; T. Allizcr, II vanfflo dfll'ntn.smo
abuso ,Uh l-kl, S<■'C.“U 'ML■‘'," cs "n fenómeno |h>s¡úvo, míenlos <|uc negativo es sólo el 

„ J ? *  “  h  l,ber,afl «wana, es decir, el secutáramos.
essi, Sui sentirn <UU Assoluto. ¡nhmiuzumr alia teolvgw Jilmofira (Roma 1 *>97) 1 1 -TI
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forma en la indiferencia religiosa, reflejo de la desaparición práctica de 
Dios de los horizontes de la hum anidad1.

B. El ateísmo contemporáneo. El fenómeno del ateísmo constituve 
una de las dim ensiones más significativas del vivir contem poráneo y ha 
pasado de ser un fenómeno elitista a un movimiento que com prende 
pueblos enteros, clases sociales y generaciones, con una notable influen
cia a todos los niveles de la vida en sociedad. Se presenta con formas que 
poseen una com plejidad notable.

1. Los motivos que han determ inado el em erger del fenómeno del 

ateísmo son múltiples, y en ellos resultan determ inantes1', aunque no 
exhaustivas, tres corrientes: la hum anista , la cientifista  y la anticristia

na. En el origen de la negación de Dios se encuentra a m enudo la nece

sidad de salvar al hombre. La realización de esta exigencia se percibe en 
contraste con la fe en el .Absoluto. Dios, se dice, por su constitución ínti
ma y por el uso que se bace de ella, representa el último y más radical 

im pedim ento en lo que se refiere a la total afirmación de la dignidad 
humana. En fórmula de Sartre. el ateísmo es un hum anism o; para Mal- 

raux. Dios ha m uerto, luego ha nacido el hom bre1 ’.

A esta exigencia está sólidamente unida la matriz cientifista , pues la 
autonom ía radical del m undo es proclam ada en nom bre de la razón y de 
la ciencia. El ser hum ano es reivindicado en su dignidad de absoluto en 

nom bre de la visión científica de la realidad. La conquista de los astros 

expulsa la divinidad del último rincón en el que se había refugiado: los 
cielos se ven en su realidad prosaica y reflejan, en vasta escala, la misma 
estructura de la tierra y, desde la sede del Altísimo, se convierten en el 

proclam ado hábitat del hom bre de futuro"’.

'' Cf. M. hUiadc, Stona delle crrdenze e d/U/ idee irlxgiose, vol. 1 (Firenze 1990) 10.
" Cf. C. Fabro, ¡nhvduzionc all'atnsmo moderno, vol. 1 (Roma 1969) 9-109; G. Girardi, sintn»- 

duzionc», en L'ainsmo contemporáneo, vol. 1 (Pontificio Ateneo Salesiano, Tormo 1967) 3-31; 
L 'fspm m w  religiosa oggu Atti del 56*cono dt aggtormnamento cultural/ deü’Unsveristd Catto- 
lica (Stirrento 21-26 setiembre 1986, Milano 1986) 281.
Cf. T. Alüzcr, ll i ¡angelo d/ü'atnsmo cristiano, p. 20. No faltan autores que lublan del atetan** 
conm «fe dcstcologizada en el hombre»; Cf. G. Cantone, DaWuleologia aü utopia. La leologta 
occidentale dopo la «marte di Dio» (Roma 1989) 44s.

1,1 Esta tcais ha sido recientemente rcformulada ásperamente por T. Clcments, Science u t ReLgton

(Búfalo 1990).
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En el ámbito de las culturas occidentales, la oposición entre D ios y 

el hombre desemboca, por último, en la actitud anticristiana. El cristia

nismo, entendido como la religión po r excelencia, se entiende com o el 

núcleo central de resistencia, la encarnación residual de las fuerzas que 

luchan por la supervivencia de lo que se plantea como antítesis de todo 

progreso y moralidad racional17. Sin embargo, no faltan autores para los 

que el ateísmo revelará su último y definitivo significado situándose no 

sólo como la sal que impide a la idea de Dios corrom perse cristalizándo

se, sino, según una sugerente expresión de Dostoievsky, com o el «penúl

timo escalón» de la parte alta de la escalera que lleva a la fe perfecta1'. 

Contra esta interpretación que se autoproclam a ecuánim e, que ve en el 

ateísmo el preludio de la resurrección de Dios, sigue existiendo la nega

ción del Absoluto, nacida en el contexto cristiano, que se afirma en con 

traste con el cristianism o, em blem a de la fe en una d iv in idad  

trascendente
2. Fenómeno cultural de masa, el ateísmo contem poráneo no es una 

realidad homogénea. Como testifica el hecho de ser un ateísm o, es una 

carencia, es decir, su esencia es una negación que sólo tiene sentido en 

conexión con el término con el que se relaciona. La consecuencia es que 

el ateísmo se multiplica en una pluralidad de formas debido a las m oda

lidades de la negación misma y en razón de la idea de Dios a la que hace 

frente". En concreto, se suele distinguir entre ateísmo positivo  y negati

vo, según se traduzca en tomas de posición doctrinales más o m enos cla

ras en relación con la verdad de Dios. Tam bién se habla de ateísm o 

explícito e implícito, según que la negación del Absoluto se convierta en

' Cf. A. Alessi, L'Atrumo de Fruerbach. Fondamcnti melafuici (Rimú 1975) 9-19; Alhrisme el 
CoUoque de Bruxelles, mai ¡9X6, dirigido por J. Marx (Bruxelles 19S7).

” Cf- F M Dostoievslcv, /  demoni, vol. 2 (Milano 196-1) 960.

" S tSúnJ- Lacroix (Lf seme de l'athfisme moderno, Paris 1961,65) : «El mayor mérito del ateís
mo actual es realizar una prodigiosa purificación intelectual tic la humanidad, rechazando la ido
latrías. La posición de M. M. Cottier parece más exacta (Honzonj de Fatheisme, Paris 1969, 177) 
cuando afirma t,ue más (pie hablar de «ateísmo purificador de la Te» se dehería hablar de un des
alío a los creyentes para tpie depii (pie la pureza de la fe informe con mavor profundidad su espí
ritu. U . también E. Borne, Din, n'est par morI. F.na, sur Fathnsme eonlemporom (París 1959)

" t , r . T U f Z  " , pa¡ m0T>' 10; E Corcdl' «WW'versUndnir. und Ciollcsfragc», en Athrismus 

(Mlinchen™91 \) Í ^ l " ”  M u a m ',* rM n * d"  ed. de E. Coreü, y,). B. Lotz
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tema de reflexión o se quede dentro de lo vivido, inexpresado conscien
temente. Por fin, se distingue entre ateísmo teórico y práctico: en el pri

m er caso, el rechazo de Dios adquiere valores teóricos manifiestos; en el 
segundo, la exclusión del Absoluto se traduce en una concreta gestión de 
la existencia que prescinde de las referencias a valores de orden trascen
d en te '1.

Entre los aspectos que califican el ateísmo contem poráneo se 
encuentra además su dim ensión como postulado o, como otros prefieren 

llamarla, su dim ensión axiológica. La negación de Dios es acogida como 
postulado indiscutible, una com prensión a priori resultado de eleccio

nes de cam po determ inadas no tanto po r valoraciones teóricas como por 
opciones axiológicas de valor inapelable. Según J. Maritain, el rechazo 
actual de Dios se manifiesta como un ateísmo absoluto, lo que significa a 

la vez teórico y práctico, negación de Dios con las palabras y con los 
hechos. Ateísmo que. de m odo diverso al clásico, no se limita al rechazo, 

sino que precede a la construcción de un sistema de valores basado en el 
postulado de la soledad del hom bre en el mundo**.

C. El agnosticismo. O tro  fenóm eno que caracteriza la sociedad 

contem poránea lo constituye el agnosticism o. De m odo diferente a la 
actitud atea, que se distingue po r la toma de posición negativa en rela

ción con la existencia del A bsoluto, la perspectiva agnóstica es: ni se, 
ni sabré. Para el agnosticism o, el hom bre no está en condiciones, ni 

nunca lo estará, de dem ostrar de un m odo universalm ente convincen
te que Dios existe. Sin em bargo, tam poco puede p robar con argum en

tos apodícticos que el A bsoluto no existe. A ju ic io  de M. M artín, no se 
dan razones convincentes para suponer que la vida carecería de signi
ficado, sería absurda y sin valor, si Dios no existiese. No obstante, tam
poco se pueden  aducir m otivaciones concluyentes para argum entar lo 

contrario*1.

•' Cf. C. Cantone, DnII'tdrobpa ni!'utopia. 34-35.
Cf. A. Capizzi, DaU'atnsmo all’vmnnrstmo. Cfrrrmh iticrrdult drl dnpngu/rra e Unv prospettiv* 
dinlngtchf (Roma 1967) 3; J. Maritain, II stgmficato dsU’atnsmo amUmporánto (Brescu 1977). 

11 M. Martín, Athttsm. A PkíUtsaphiral Justificaban (Philadelphia 1990) 24. Cf. también A. Flrw, 

Cod & Philosophy (London 1906) 12.
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Como planteam iento básico, el agnostic ism o se abstiene  rig u ro 

samente tanto de afirmar com o de negar la existencia del Ser d iv ino . 

No obstante, no niega la au ten tic idad  del p ro b lem a, d ifirien d o  en 

esto del ateísm o sem ántico, que considera  com o caren tes de signifi

cado los intentos de elaboración racional sobre  la cuestión  teológica. 

En este sentido, no se puede com partir la o p in ió n  de A. C apizzi, para 

quien el agnosticism o es en el fondo «un ateísm o que se avergüenza», 

un rechazo de Dios cam uflado con el disfraz del q ue  se p o rta  b i e n 1. 

Al contrario, precisam ente p o rq u e  es teó ricam ente  eq u id is tan te  del 

teísmo y del ateísm o, la posic ión  agnóstica suscita  un  cierto  atractivo  

y se presenta para m uchos no sólo com o la más aguda sino  tam bién  

como la más honesta, la más carente de  p re ju ic ios y de  tem ores reve

renciales2'.
Si la proclamación de la incapacidad del hom bre para resolver el 

enigma del Absoluto distingue el agnosticism o del ateísm o a nivel teóri

co, en el nivel práctico la posición agnóstica coincide con el rechazo de 

las instancias sagradas y con el rechazo a realizar aperturas al reino de la 

trascendencia, es decir, se trata de un cierre radical, definitivo, insalvable, 

que genera fácilmente, tanto a nivel de las em ociones com o crítico, acti

tudes de indiferentismo religioso.

D. La indiferencia religiosa. M ientras que el agnosticism o constitu 

ye, en su explícita configuración teórica, un fenóm eno de caracterización 

más bien elitista, la actitud que hoy dom ina en la sociedad occidental 

está representada por el em botam iento del interés po r la problem ática 

religiosa: una sutil carencia de sensibilidad que cierra la posibilidad 

misma de comportamientos que se puedan in terpretar com o aceptación, 
aversión o rechazo de Dios21'.

1. Este fenómeno, que se sitúa bajo el nom bre de indiferencia religio
sa, es una actitud de tal modo difundida que, a los ojos de algunos, justi-

1t l A'í u T “ \ Ü flüa/m '’U’ aU'umanes'™- 275. Cf. también A.J. Ave
legieo (Milano 19(il) ISO». '

* No Flh" 0ÍUt  anailt,Ca '  srman‘“a ^ p u ,g p „  rrltgwso, .10».

q u c ^ T v  Z ’ “ <t T e' q’1C q,‘C 8DÍOS “ U‘ba 0n Cl 1“ “ *  vivo .le lo
(Pan. 1990)8. mUCrl°  dc lo ‘luc sc Cf- H. Bouclicric, Qui done « í  Diru?



INTRODUCCIÓN 23

fica la definición de nuestro tiempo como época no sólo post-religiosa, 
sino post-atea21. Sobre esto, G. Vahanian afirma: «los fiindamentos de la 
cultura moderna no son ni no-cristianos ni anticristianos, son post-cris- 
tianos. Derivan del cristianismo pero, en ellos, el cristianismo no sufre una 

muerte cruel sino una dulce eutanasia. Puede suceder que nuestra época 
sea todavía religiosa, ciertamente es post-cristiana»2*. En esta misma línea 
se sitúa el testimonio de Michéle Bemard, que proclama:

Yo me designo como no creyente en Dios. Pero no me considero 

atea, pues me parece que el apelativo atea corresponde a un contexto 

histórico y político preciso: el de la lucha antirreligiosa, una fase que 

hov está definitivamente superada.'"'

2. Tam bién las razones que han determ inado la difusión del indife

rentism o religioso son complejas. Eli creciente sentido de autosuficiencia 

de la hum anidad, que en la sociedad industrializada encuentra la solu
ción de m uchos de sus tradicionales problem as, alimenta la utopía de un 

universo en el que el hom bre puede vivir la propia existencia de modo 
digno sin ayudas trascendentes. En lo que se refiere a convicciones teó

ricas, se abre paso la persuasión de que la hipótesis de Dios ha salido 

maltrecha de la confrontación con las instancias humanistas y cientifistas 
y no resulta idónea para proporcionar respuestas eficaces a los interro

gantes de una hum anidad asediada por instancias de facciones cada vez 

más pragmáticas.
Esto quedaría confirm ado po r la incapacidad de las diferentes reli

giones históricas para resolver los problemas cotidianos y sería ratifica

do  p o r la acum ulación de males que la intolerancia y el fanatismo han 
causado y siguen causando donde las instancias sagradas siguen expre

sándose con toda su fuerza y dogm aticidad. Por otro lado, también el ate

ísmo, con la rigidez de sus axiomas, ha dado vida a formas de lucha 
antirreligiosa que están en el origen de violencias, lutos y sangres que 
han sido para la hum anidad remedios peores que la enfermedad. Luego 
es mejor poner entre paréntesis las manifestaciones dogmáticas y refú-

,r Cr. U  indifcm ria reUgtosa (Secretariado para los No Creyentes, Roma 1978).
* Cf. G. Vahanaian, /vi nurrit di Dio. Ui cultora dcUa nostm epotn past-cristona (Knma 1966) *». 
'  cr. «Dicu cst morí. 1-es ph.losopl.es nous parlent»: «Mtuwes ouvriir»» 4 (1988) 10
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giarse en la pragmaticidad del vivir, buscando satisfacer las necesidades 

del hombre según van surgiendo, sin pretensiones ni de absolutos ni de 

exhaustividad.
3. En este contexto de rechazo de las oposiciones, el indiferentism o 

religioso no duda en utilizar categorías conceptuales y elaboraciones de 

lo sagrado en la medida en que siguen siendo gratificantes. En un m undo 

desacralizado siguen pululando, im pulsados p o r los m edios de com uni

cación, viejos y nuevos mitos, renacen hierofanías decaídas, rebrotan for

mas culturales de alabanza para divinidades nuevas. M ejor que signo de 

hambre de lo sagrado, se trata de un síntom a de la desfachatez con cine 

se instrumentaliza el ámbito religioso para satisfacer pulsiones instin ti

vas, momentáneas y esotéricas del hombre"'.

2.2.2. La persistencia del fenómeno religioso

A. Un dato que hay que interpretar. Jun to  a la marea creciente de ate

ísmo e indiferentismo, no son pocos los autores de nuestro tiem po que 

observan, unas veces con asombro y otras con desprecio, el persistir de 

lo sagrado en el seno de la sociedad contem poránea secularizada '. A lgu

nos incluso hablan explícitamente de tendencias hacia una nueva y 

mayor religiosidad que se descubre en m ultitud de  hechos difícilm ente 
discutibles1'.

En opinión de T. Luckmann, «las profundas transform aciones socia

les y culturales, producto de la m odernidad, no han cam biado la natura

leza constitutiva de la existencia hum ana. Q uizá es posible afirmar que 

esos procesos han modificado la naturaleza religiosa del hom bre, pero 

no la han destruido»”. De m odo similar, J . C. Gil y J . A. Nistal hacen la 

constatación de que «la hum anidad esta experim entando un nuevo des-

“ Cf. S.S. Actúas-iva, l.’rrlm i del sarro, 2fiK.

mH9) ■loisrlirn M I,rumas and arar Krhgiosital (M im rlirii

, j.1' [>Jrd^ nssl 1 «Id sacro», cu: (.rnnar/ir r rnnimrnlt tlt stud, rr/totosi. vul 1. cd tU
' ■" • to  stad, r,l,p „s, Facultad de Filo,olía del UPS (Knnia, 1<IH<>) 11-11

”Rc T r Kl S" C,al "I Modero C n n sco u sn o s»  en II  Coa-
fr r  Mundial Vasco: Filosofía, Mica, religión (Vitoria 19HN) IOri , 7
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pertar religioso. Las teorías de la muerte de Dios de los años sesenta fue

ron seguidas por las de la secularización de los años setenta. A su vez, 
éstas han sido sustituidas por tendencias nuevas que marcan el reviva! 
religioso de los años ochenta» '1. En la misma línea, A. N. Terrin, en un 
párrafo titulado «ángeles de escayola y ángeles nuevos», sostiene:

El mundo religioso de hoy está recorrido por mensajes nuevos y vie

jos: ángeles viejos se encuentran con ángeles nuevos en un intento de 

provocar que la cultura pro|>orcione mía respuesta religiosa. Los ángeles 

de escayola son los mensajes que ya no denen pegada: también hay algo 

que muere en las religiones. Hay símbolos que ya no parecen responder 

a las exigencias e instancias de un mundo en continuo molimiento.

En su lugar o, mejor, ju n to  a ellos, se asiste a la irrupción de ángeles 
nuevos1'.

Ante el inesperado aunque parcial despertar religioso, las interpre

taciones de los expertos no tienen una orientación unívoca. En el campo 

sociológico, po r un lado, prevalece la tendencia, que expresan B. Wilson 
V T. Luclcmann, de inclinarse a considerar los nuevos movimientos como 

«epígonos finales de la secularización» más que como auténticos fenó
m enos de vuelta de lo sagrado y del sentido religioso. En esta línea, se 

habla de fenómenos de índole residual, que no se encuentran en condi
ciones de incidir en la marcha global de la sociedad "'. En la otra vertien
te, el grupo de fenomenólogos tiende a inclinarse, po r la naturaleza 

misma del m étodo de estudio que utilizan, a dar mayor importancia a los 
nuevos fenómenos en la medida en que los ven como desde dentro. En 
este contexto, se destaca la trans-religiosidad que compacta el nuevo 

m undo religioso, que se com para con un «regreso silencioso a una reli
giosidad personal, individual, vivida con muchas tonalidades y muchas 

lenguas»17.
En la mitad del camino se sitúa la posición de quien considera que 

los nuevos movimientos religiosos y la nueva tendencia espiritual que los

“ Cf.J.C. Gil y |.A. Nistal. «.Vm» apa. Una rrlipostdad drsconrrrianto (Barcelona 1994) 32-33. 
11 Cf. A.N. Tenin, Intnniuztnnr alio sfudto eomparato dslU rrlipinu (Breada 1991) 205 
" Cr. A.N. Terrin, Infwduztonr alio stuAto compamio drlU rritfprmi, 244. 
r Cf. A.N. Terrin, In/roduziotie alio studw eomparato dslle rrlipom, 229*£45.
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acompaña «son excesivamente equívocos para ser clasificados enseguida 

dentro de la fe y del verdadero sentido de lo sobrenatural». El regreso de 

lo sagrado termina por ser un fenómeno sum am ente ambiguo. C ierta

mente es un signo de la permanencia en el hom bre de necesidades y asp i

raciones que hacen referencia a un más allá de la ciencia y del desarrollo 

económico, pero no hay más, al m enos no siem pre lo hay. Por lo que. 

aunque en la sociedad contem poránea es innegable la percepción de un 

renovadofru frú  de ángeles, surge el interrogante sobre su naturaleza. Es 

decir, «¿de qué ángeles se trata?» is.

B. Formas sospechosas de religiosidad. El sociólogo italiano F. Ferra- 

rotti escribe:

El segundo milenio corre hacia su fin. El siglo XX será recordado 

probablemente como el siglo de la técnica y de sus éxitos, que van 

desde la fisión controlada del atonto hasta la llegada a la luna.

Pero «la llegada a la luna no ha reducido de m odo apreciable el m is

terio del cielo y la tierra. Extraños “ objetos no identificados'’ siguen su r

cando y poblando la bóveda celeste. Los ovnis constituyen hoy día una 

ciencia, con especialistas, investigadores e intérpretes acreditados, con 

seguidores apasionados y visionarios» ’ «El siglo de la ciencia, de m odo 

paradójico, se cierra interrogando a los astros y m anifestando la necesi

dad de una nueva solidaridad, con una revalorización del sentido del 

misterio, de lo religioso y de lo sagrado». «El siglo científico po r exce

lencia se cierra con la ciencia cabeza abajo. Lejos de  haber dom inado  al 
misterio, la ciencia ha sido dom inada por él»

Un signo lo constituye la difundida «religiosidad con trasfondo eso

térico», que encuentra su expresión paradigm ática, adem ás de en la Neto 

Age, en las utopías religiosas y pararreligiosas con trasfondo irracional y 

underground: un m undo en los límites de lo paranorm al, el subcons

ciente, la curación por imposición de m anos, la crom oterapia, la carto-

' S i'S S L V íO !JNlSUl’ aen' M'31; C;l' A N- Tcrn"’h,,mtulwnr “ll‘> "«</«. romparato
Cf. E. Ferrarnui, U paradtaw del smrv. 7 (Bjri 19H J) 7.
Cf. E. FcrraroUi, II para dono del jarro, 7.
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mancia, la astrología, el tarot, las experiencias fuera del cuerpo v en el 
umbral de la m uerte, el espiritismo y los médiums, la teosofía y la antro- 
posofía de Steiner, la cienciología, los ovnis de Raél. Esta religiosidad 
difusa, observa A. N. Terrin, «resiste y cruza toda la sociedad con nuevos 
estímulos e impulsos de renovación». «No obedece a ningún m undo reli

gioso, no se adhiere abiertam ente a fe alguna». En ella se mueven caóti
cam ente práctica de yoga y m ísticas o rientalistas, esoterism o, 
antroposofía y astrología. además de una com presión mística de la física 
atómica y subatómica.

A veces posee el sabor de un romanticismo estético, otras veces 

reviste la forma de la búsqueda de un nuevo modo de vivir en sintonía 

con todo, al modo oriental.'1

En conclusión, la derrota del cálculo racional ha determ inado el sur

gir de una nueva hambre de lo sagrado. Se crean nuevos ídolos a nivel 
individual y social. También el hom bre m oderno tiene necesidad de 
mitos, aunque los adquiera en versión actualizada. También se revela 

incapaz de vivir sin dioses. Lo que parecía destinado a desaparecer en el 
breve transcurso de pocos decenios, lo que. como m ucho, parecía desti

nado a subsistir dentro de sociedades retrasadas y poco técnicas, se 
dem uestra tenaz precisam ente en donde encuentra para arraigar un 

hum us  hostil1'.

C. Formas renovadas de vida religiosa. Jun to  al rebrote de manifesta

ciones problemáticas de religiosidad, se encuentran formas de necesidad 
de lo divino genuinas y auténticas. El proceso mismo de la secularización 
lleva, desde algunas vertientes, a la purificación de la fe religiosa. En el 

contexto secular, renace la conciencia de que ser fieles al hogar de los 
antepasados no significa tanto conservar las cenizas como transmitir la 
llama". Llama que se manifiesta en un interés renovado por las pregun-

Cí. A.N. Terrin, htlnuluzionr tillo studio tornftaraío dril/ rrhpotn. 220-221.237.
(T  E. Eemrotli, II paradosso drl sacro, 27-39. Sobre el florecer de nuevos mitos \ divinidades 
ver también E. Mcnne, Rfhjrwnphtfosphir (Dússerdorf 1983) 162-103; J. A. Pradcs, Prmstance 
rt métamorphose du sarrf. Achttiltsrr Ihtrkhnm rt rrpmsrr ¡a modrmtté (París 1987).
Cf. S. Palumbien, ISatnsmo r Vttomo. Ij i frdr f  la sfida (Napoli 1986) 6.
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tas que se refieren al sentido último de la existencia y, en prim er lugar, de 

la existencia humana. A pesar de lo éxitos obtenidos, el hom bre percibe 

que en sí mismo no se encuentra ni la razón última de su ser ni la de su 

obrar. La historia necesita objetivos más grandes de los que aparecen ins

critos en las capacidades evolutivas del universo y en el progreso conse

guido por la inteligencia hum ana. De forma similar, la exigencia de 

comportamientos éticos que superen los frágiles límites de la subjetivi

dad, hace presentir la urgencia de valores que sean una garantía de abso

luto y de dedicación total.
También el anhelo de una sabiduría que supere el ám bito de lo euan- 

tificabU del saber científico se convierte en pariente próxim o de la nece

sidad de Dios. De este m odo, la fe en lo absoluto adquiere un sentido, se 

convierte de nuevo en un anhelo inderogable del espíritu  en búsqueda 

de trascendencia. Sin duda, a m enudo se ve que la religiosidad recorre 

senderos diferentes de los trazados por las religiones históricas. La des

confianza ante éstas sigue estando difundida y m arcada. Sin em bargo, la 

apertura a algo más no está sofocada por entero, más bien al contrario , 

resurge con un renovado vigor según m odalidades que, aunque privile

gian la espontaneidad carismática, tam poco desdeñan las formas institu 

cionalizadas".

En este ámbito se sitúa toda la serie de movim ientos nacidos dentro  

de las grandes tradiciones religiosas. Se trata de grupos que brotan  de 

reformas de una religión antigua que pretende adecuarse a la nuevas cir

cunstancias socio-culturales; a veces son la resultante de  una fusión sin- 

cretista de rasgos de diferentes tradiciones que habían convivido v 

habían entrado en contraste; «sincretismos con pretensiones de univer

salidad, que intentan encam ar la “ religión del futuro ’», que supere los 

particularismos religiosos precedentes. A este grupo pertenecen los 

movimientos escatológicos o milenaristas, evangélicos y neo-evangéli

cos, pentecostalistas o neo-pentecostalistas, bíblicos o sincretistas.

A éstos se añaden las innum erables sectas nacidas com o contesta- 

rión a las instituciones fuertemente organizadas, rígidam ente jerarquiza- 

as y con escasa participación de sus m iem bros. T am bién  son

S o lÜ T l'' "  T ™  UJ Var :  '  " " "  'm ' " ’ (Mllan"  '«*»> 1S-75: W,Kncr, l\h , m, HrUff,
m t  e^nffund thrma in (Inrhirhlf luid Grffnwari (r.utcnloli 1 l-Lri,
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movimientos de reacción a la sociedad y a la cultura despersonalizadas, 
ante las que se presentan como alternativas sociales y culturales. Entre 
estos figuran los testigos de Jehová, la Asociación Internacional de la 
Conciencia del Krislina, la Asociación para la Unificación del Cristianis
mo M undial (M oon), la Misión de la Luz Divina (G urú Maharah Ji), los 
Hijos de Dios, la meditación trascendental de derivación hindú, las con

fesiones religiosas de inspiración fúndamentalista, e tc1'. Todos estos 
movimientos, observan varios autores, tienen en com ún el énfasis en el 
fervor emocional y en la experiencia espiritual profunda.

2.3. L a b ú s q u e d a  df. u n a  r e s p u e s t a  c r í t ic a m e n t e  f u n d a d a

A. Más allá de los simples dalos de hecho. La complejidad de las 
expresiones, la am bigüedad de los significados, la m arginalidad existen

cia! con la que el fenómeno religioso se presenta en nuestro días, no dis
minuyen la im portancia de los problemas relacionados, m po r sí mismas 
presentan respuestas que posean ima orientación unívoca.

El interés sigue vigente porque el hom bre secularizado deriva histó

ricamente del hom bre religioso, de quien hereda preocupaciones e ins

tancias múltiples, o porque continúa llevando inscritos existeneialmente, 
en el fondo de su ser, interrogantes y añílelos que le sitúan, al menos en 
m om entos determ inados, ante el significado radical de la dim ensión reli

giosa"'. Estos interrogantes necesitan respuestas cuya incidencia es deci
siva para el destino de la hum anidad. Desde este punto  de vista, se 
podría decir que las provocaciones que proceden del proceso de secula

rización no sólo no eliminan sino que reproponen con urgencia la pre
gunta sobre si la apertura a lo trascendente, cualquiera que sea la forma 
como se entienda, constituye una dim ensión insuprimible del espíritu 

hum ano.
Este análisis se revela aún más necesario, porque la multiplicidad de 

actitudes presente hoy no constituye de por sí una valoración definidla 
del contenido de verdad del fenómeno. La prevalencia cuandtadva.

" Cf. J.C. Gil y J. A. Nistal, «.Vnr agr», 38-39. 
*■ Cf. E. Mcnnc, Rtliponfrhtlosphir* lti2.
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socialmente comprobable, de un  m odo específico de ver, no constituye 

un parámetro para determ inar su validez objetiva. No hay que contundir 

lo fáctico con lo normativo , no hay que confundir el dato de hecho ( Vor- 

handensein) con el deber ser; mayoría no es sinónim o de autenticidad. 

Para tener una respuesta con fundam ento crítico es necesario extiaei de 

ella la banalidad uniformadora de la moda cultural, es necesario p lan te 

ar una recuperación del significado original de la experiencia religiosa 

contra los intentos de vaciado semántico; es necesario som eterla a la 

criba crítica de la razón contra las tentaciones (propias de la vieja noble

za decadente del pensamiento) proclives a in terpretar lo real sobre la 

base de los consensos que se producen y que buscan m antener las in o 

pias posiciones de hegemonía.

B. Exigencias de la crítica. Reconocer la urgencia de un suplem ento 

de investigación no significa dem ostrar que es factible, ni es garantía de 

ser factible en concreto, ni de éxito asegurado. Por diferentes razones.

1. Antes de nada nos planteamos si no será utópico  o, en el lado 

opuesto, arrogancia impía someter a la criba de la razón el ám bito de las 

realidades religiosas. Desde cualquier enfoque que se ponga en marcha 

(psicológico, sociológico, etnológico, histórico-fenom enológico, a rqueo 

lógico, lingüístico-hermenéutico, filosófico o teológico) surge el in te rro 

gante de si el pensamiento del hom bre está en condiciones de alcanzar 

un conjunto de datos tan complejo y variado. Escepticism o, relativismo, 

historicismo, problematicismo, subjetivismo son todas actitudes críticas 

que redimensionan radicalmente las pretensiones de absoluto de la 

razón y minan en su base cualquier certeza dogm ática, cualquier verdad 

apodíctica, cualquier definición absoluta de sentido. Esto, que sirve para 

el ámbito de lo cotidiano que se predica en relación con lo em pírico, 

encuentra una aplicación modélica en relación con las afirm aciones que 

pretenden alcanzar dimensiones m etaeinpíricas, realidades metafísicas y 

trascendentes, como son las de la instancia religiosa.

2. Además, aunque se dem ostrase la posibilidad de llevar a cabo la 
investigación racional, ¿es posible llegar a respuestas unívocamente  

orientadas, o el resultado no será perderse en los m eandros de una p lu 

ralidad de juicios que reflejan la polivalencia de las experiencias en las 

que se concreta históricamente la experiencia religiosa? ¿Es posible una 

respuesta básicamente idéntica al problema de la verdad  de la religión o 
esta se desdobla en una multiplicidad de valoraciones que calcan las
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diversas formas en las que se realiza la instancia sagrada? Esto equivale a 
preguntarse si todas las religiones son sustancialmente equivalentes y. 
po r ello, en el bien o en el mal, merecen la misma alabanza o la misma 
denigración; o si existen criterios fundados para un juicio diferenciado. 
Pero, en este último caso, ¿no se da entrada a tratos discriminatorios?, 
¿no se abren las puertas a censuras recíprocas?, ¿no se levantan nuevas 
murallas entre los diferentes credos religiosos?17

3. A dm itiendo la posibilidad de un enfoque reflexivo, temádco, pro
piam ente científico del fenómeno religioso, ¿es posible realizar una 

investigación crídca que se configure como invesdgación de tipo estric

tamente filosófico? Éste es el interrogante decisivo al que hay que res
ponder, ya que de él depende la posibilidad misma de un juicio 

definirivo, aunque no sea exhausdvo, sobre el alcance de verdad y axio- 
lógico de la experiencia religiosa.

3. LA CONF1GUILACIÓN DE LA FILO SO FÍA  DE LA RELIG IÓ N

3.1. S a b e r  r e l ig io s o  y e x p e r ie n c ia  r e l ig io s a

Dentro de las disciplinas que se interesan en el fenómeno de lo sacro, 

la filosofía de la religión cumple un papel específico. La determinación de 
esa tarea presupone un análisis preliminar del significado de los términos 

que designan tanto el saber religioso como el m undo de la religiosidad.

A. La investigación filosófica y el anhelo de la sabiduría. El hombre 

que no vive sum ergido en un puro Vorhandmsein, experimenta un ansia 
profunda de trascendencia; intuye que el puro «dato de hecho», aunque 
vaya acom pañado del aplauso general, ni es ni puede ser suficiente para 
apagar su sed de verdad; experim enta la insuficiencia de una vida vivida

Lo que se dice de la religión también se entiende de la fe. Carece de sentido contia|mner de un 
modo absoluto fe y religión, como si la primera (identificada con el evento revcladur cristiano) 
fuese un puro c incontaminado don de Dios y la segunda (sinónimo de las diferentes religiones 
históricas) fuese el resultado exclusivo de la actividad del hombre: cf.J.B. Cobb. BoaddMum*. 
christuinismr. Au-drUl 4u dinlopíf '3 (Gcnrvc 1988) 8-10.
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de modo impersonal, estandarizado, planificado desde fuera; com prende 

que la existencia humana no se puede conducir siguiendo los parám etros 

de una praxis que sólo busca la eficiencia, sm o que exige un cam ino serio 

de búsqueda de la verdad1'.
1. Esta búsqueda resulta ser, sin em bargo, trabajosa. El hom bre 

queda fascinado por las realidades sensibles, pero  esta fascinación corre 

a menudo el riesgo de transformase en seducción y encantam iento. Los 

sentidos, desde una dim ensión sectorial del ser hum ano, tienden a con 

vertirse en dueños y señores despóticos que gestionan universalm ente el 

propio actuar. La consecuencia es que el em peño para trascender los 

datos de la sensibilidad y el intento de arm onizarlos, que son las exigen

cias superiores del espíritu, resultan de no fácil realización. Así com ien

za un camino trabajoso, nunca realizado enteram ente, pero rico en 

satisfacciones interiores. Este camino se traduce en una búsqueda apa 

sionada cuya meta es la com unión plena con toda la realidad; com unión 

que, a nivel cognoscitivo, se llama búsqueda de la verdad. La búsqueda 

de la verdad no está marcada por «la mirada del espectador desin teresa

do». Eli desinterés, al menos en su acepción de indiferencia, constituye 

una actitud extraña para quien se encuentra movido po r la pasión po r la 

verdad, porque, o no se busca realmente la verdad o, si se es conciente 

de aquello hacia lo que se va, no es posible quedarse indiferente ante la 

majestad y la belleza de la meta a la que se aspira.

2. Sin embargo, la pasión por la verdad no tiene un alcance sola

mente teórico, sino que, por el contrario, se traduce en una búsqueda 

comprometedora existencialmente de la totalidad del ser hum ano  ". El 

hombre piensa, investiga, reflexiona, sirviéndose de su razón, pero  la 

razón, debido a que se encuentra encarnada en una existencia po liéd ri

ca, arrastra desde su raíz todos los com ponentes: afectivo, volitivo y op e 

rativo. La consecuencia es que los factores «extra-teóricos» poseen un 

importante papel en la búsqueda de la verdad, pues condicionan las m is

mas posibilidades operativas de la inteligencia, im pidiendo o, al con tra 

rio, favoreciendo, (lim itando o, al con trario , p o ten c ian d o ) sus

cr. A. Alcssi,MrtaJiMra (R/ima 19U2) H-| |,

' E r t r  ' 7 ,er ' r l,accr fi,o,nfia-cs ,iec,r’ - p ™™ pe™,™». Se
I  r l T c r'K Uw ,01"  tnm°  |»crsnnal: cf. A. (acopnzzi, f í l Z f i o  ¿r
“  nlipont (Cajjlc Monilcrnilo 1992) <11. 1 J
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modalidades de realización. A su vez esos factores están influidos por los 
aspectos parciales de la verdad fatigosamente alcanzados. Por esto, jun to  
al papel de pre-requisitos, ejercitan una (unción complementaria poste
rior. La verdad alcanzada no sacia sólo al apetito de la razón, sino que 
también apela de m odo esencial, aunque indirecto, a todas las potencia
lidades del hom bre. La verdad contemplada se convierte, a la vez, en ver
dad amada, verdad querida, verdad que hay que realizar.

3. El ámbito  dentro del que se realiza la búsqueda de la verdad está 

constituido por la totalidad de lo real. sin preconcepciones reductivas ni 
ampliaciones indebidas. D entro de esa totalidad es posible distinguir 

una doble polaridad emergente. A un lado se encuentra el hom bre en la 
integridad de su ser. de su realidad corpórea dotada de interioridad. En 
el otro lado, a través de una oposición que no hay que exagerar, se sitúa 

el conjunto poliédrico de las realidades cósmicas. Esta doble polaridad 
funda, como resulta evidente, la posibilidad de dos sensibilidades de 

búsqueda complementarias, aunque originan un doble imperativo: pri
mero se encuentra el conócete a ti mismo, conocido ya por los antiguos 

griegos, y. segundo, la quaestio de realitate. que tanto lugar tuvo en la 
problemática de la escolástica medieval.

•1. El ansia del hom bre por llegar a una com unidad más verdadera e 
íntima, tanto con la profundidad del propio yo como con la totalidad de 
los seres, puede configurarse siguiendo dos modalidades diferentes de 

explicitarse. Dos modalidades que se traducen concretamente en dos 
formas cualitativamente diferentes de afrontar el problema de la verdad.

La prim era es la modalidad atemática, que se caracteriza p o r ser una 
búsqueda espontánea, genuina. no enteram ente reflexiva ni propiam ente 

científica, de la verdad. Desde este punto de vista, cualquier hom bre que 
no haya ahogado completamente sus propias exigencias de racionalidad 
busca, de m odo imph'cito, sin tematizar conscientemente aunque no por 
ello menos realmente, una concepción fundamentada de la existencia; 
desea m adurar una propia Weltanschanung aunque sea rudimentaria e 

incipiente. Esta búsqueda, aunque sea ingenua y precríüca, no carece de 
validez teórica y existencial; es más, en la mayor parte de los casos, es 
suficiente para orientar válidamente la existencia humana. La segunda 
m odalidad es la temática, propiam ente reflexiva y científica. Sustancial- 
incnte consiste en la toma de conciencia clara y sistemática de los pro
blemas que se refieren a la existencia (aspecto problemático), y también 
en la búsqueda rigurosa y fundamentada de las soluciones que se pueden
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dar a esos mismos problemas (aspecto propositivo). G lobalm ente con 

siste en el intento de atrapar la realidad, no sólo en sus m anifestaciones 
macroscópicas, sino también en sus fundam entos más profundos, en sus 

relaciones causales más íntimas. Esta investigación, cuyo carácter de 

rigurosidad no sofoca sino que ilumina el ansia de verdad que la dirige, 

completa y lleva a la perfección la búsqueda atemática de la verdad

5. Por último, el camino hacia la verdad com porta dos grados de pro- 

fundización básicamente diferentes. C onocer la realidad significa, de 

hecho, atrapar su esencia más profunda, significa llegar a las causas que 

la hacen inteligible. En este sentido la ciencia ha sido definida tradicio 

nalmente cognitio rerum per causas (conocim iento de las cosas p o r sus 

causas): conocimiento fundam entado y riguroso que, sin em bargo, 

puede tener diferentes grados de comprensión’1. De modo sintético se puede 

decir que, por un lado, hay búsquedas de la verdad que term inan en la 

determinación de las causas próximas de la realidad investigada. En este 

sentido tenemos el complejo de las ciencias hum anas y  naturales (en el 

significado preem inente  en el que el térm ino  ciencia  es e n te n d id o  

en nuestro días). Por otro lado, tenemos los intentos racionales de llegar 

a las causas o a los fundamentos últimos de la existencia que se indican 

bajo el nombre tradicional de filosofía. Esta investigación presenta el 

carácter específico de ser última y, p o r consiguiente, puede ser definida, 

como de hecho lo fue, como scientia rerum per causas u ltim as  (ciencia 

de las cosas en sus últimas causas): el intento fáctico de adentrarse con 

humildad, y a la vez con decisión, en las capacidades de captación hum a
nas hasta el corazón mismo de la realidad.

B. La religión, dato inicialmente problemático. N adie duda de que a 

lo largo de los siglos han existido, y todavía siguen existiendo, formas de 

experiencia que se puede designar correctam ente com o religiosas. H in-

Sobrc L distinción y complcmcntanedad entre «lenguaje común» y «lenguaje científico» cf. 
o ato. «Espenenza e discurso nell’ordine melafisico», en .SVi.ro r valore i t t  discono metafísica 

 ̂ (Centro di aludí tilosofici di Gallarate, Padova 1 >166) 171-1 Kt*.

CL Aristóteles, Analítica, Segundos 1,2,71b 9-10: «Por otro latió pensamos conocer un sólo

c „ r r 1 U“ m' me ""  S' g''m '* m,KÍü °  ««.dental -  cuando consideramos .pie
con^erno, b  cu sa  en vmud de la cual el objeto es, salncndo ,,ue es la causa de ese objeto, v 
pensamos que no puede sueederle al objeto que se com pute de un modo diferente».
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duism o, budism o, islamismo, crisdanismo, taoísmo, politeísmo, paganis
mos, se presentan como fenómenos culturales con valores sagrados. No 
obstante, cuando se trata de deñnir de m odo riguroso qué se entiende 
con el térm ino religioso, se advierte que la m ultiplicidad de (unciones 
propuestas, más que signo de exuberante claridad, cela márgenes de 
ambigüedad  difícilmente eliminables. De hecho, tanto las definiciones 
sobre la esencia como las definiciones funcionales, históricas, fenomeno- 
lógicas, psicológicas y sociológicas, no parecen estar en condiciones de 
alcanzar de m odo ni preciso ni exhaustivo los datos de experiencia p ro 
pios del ám bito que hay que definir^.

Esas definiciones corren a veces el riesgo de ser lim itantes a priori 
del fenómeno de lo sacro, coartando de m odo indebido sus modalidades 
de expresión a algunas formas concretas. Se puede pensar, como ejem
plo, en las formulaciones que definen la religión haciendo referencia 

exclusivamente a una o más divinidades de orden metafísico trascenden
te y personal: en este caso, hinduism o y budism o, al m enos en sus expre
siones más clásicas, no serían, hablando con propiedad, religiones. Otras 

veces, en el lado opuesto, se dan definiciones que, con el intento de abar
car las formas más aberrantes de religiosidad, convierten el concepto en 
un térm ino tan amplio como ambiguo v genérico. Se trata de perspectivas 

que, al hacer hincapié en la relación con una no bien precisada potencia 
superior, reúnen dentro del ámbito religioso toda experiencia de tipo 
eso térico '1.

Los h'mites innatos de las diferentes definiciones no son, además, 
puram ente ocasionales; es decir, no dependen de carencia de perspica

cia o de investigación. Son congénitos a la complejidad del fenómeno 
religioso, cuya policromía escapa, al menos en una prim era instancia, a 
las pretensiones de reducir el ámbito de lo sagrado dentro de las coor
denadas de unos pocos rasgos distintivos. Estas dificultades, no obstan-

■' No hay carencia tic definiciones de religión. H. Lcuba {La psychologrr da phfnomrna rrUgintx, 
Pans 1914, 24-73,.'197-820) relaciona 48, a las t|ue añade dos suyas. M. Desplanó {La rrligton 
rn Occidmt, Montreal 1979) encuentra 40 sólo en el mundo occidental.

11 (X C». Hatcson, Angel Fear. 'Tcnoards an Epistanology of the Sacred (New kork 1987); Raposu
no, //falto religioso. Fenomonologia, psicología, sociología, stona deüe rtligtom (Tonno 1981) 8- 
9. W. C. Tremmcl, en Rrligton. What u rt ? (New Yorlt 1978) 249-277, define genéricamente la 
religión como «experiencia esotérica».
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te, no eliminan la necesidad de realizar un  esbozo inicial del concepto 

para poder identificar, aunque sea de m odo precario, lo que se describe 

y, por tanto, poder distinguir los fenóm enos religiosos de  las dem ás 

experiencias humanas. Sólo de este m odo es posible elaborar una expli

cación que, aunque siga abierta a añadidos y precisiones posteriores, 

evite el prejuicio de caer en lo equívoco o lo genérico '1.
Situando lo aleatorio dentro de estos m árgenes, la religión se puede 

definir inicialmente como «conjunto de actitudes existenciales que el 

hombre experimenta ante una o más divinidades que percibe com o rea

lidades eminentemente sagradas», es decir, como dim ensiones que exce

den intrínsecamente el ámbito natural de la existencia. En este sentido, 

religioso es «todo lo que hace referencia al orden de lo sagrado , de lo em i

nente, de lo que se sitúa más allá, de lo que constituye el últim o más allá 

de las aspiraciones mismas del corazón del hom bre» ''.

3.2. Especificidad d e  l a  f il o s o f ía  d e  l a  r e l ig ió n

El problema de la especificidad y, po r lo tanto, el problem a de la legi

timidad de la filosofía de la religión, se sitúa en el cuadro más am plio de 

las relaciones entre el ámbito filosófico y el ám bito rebgioso. Por tanto, es 

necesario examinar estas relaciones si se quiere localizar la estructura 

propia de una correcta filosofía de la religión. En este contexto se puede 

recordar que hay cuatro tipos fundam entales de relaciones posibles

Sobre ¡ J  imposibilidad de prescindir totalmente de la «noción básica», entendida como «definición 
de trabajo», «definición de enfoque» o, si se prefiere, definición abierta», el. U. Biancln, Pmblemi 
di ¡im a dril, rrlipou, (Roma lURfi) 9-10; Contrmporary Plnlosopliy oJRrliKion. ed. de S. M. Cabo 
y D. Sliatz (Oxford I !IS2) 278; U  sanar drlla rrliponr ofgi. MU drl rnmnif/i Inmlo n 'bruto il 
20-21 magpo /M /. ed.de L. Sartori. (Bolonia 1983) 20-21; C. Skalicki, AH, p iar ron ¡Isurw. 1.a 
rrliprnt ntlla nem a rirntíjira modrrna (Roma 1082) 27-28.

Por tanto, según esta definición, la rclercncia a lo «sacro» y a lo «numuinsn» conslitiive un ele- 
mentó imprescindible de la realidad religiosa. Cf. Minea Eliadc, batíalo di stona drilr rr/igio- 

onnn 1972) 3-19. l-i consecuencia es que, para nosotros, «religión» no es esencialmente 
«una p ra para los paganos»; cf. H. Malillas, 1.a rrligiftir (Brescia 1983) 157. Ni siquiera es 
una noción en la .pie lo religioso se o,«me intrínseca,,,ente a sacro; cf. K. Crcxpi, «II pmccssn di 
scculannanone. Dalla disacral.r.aaiione alia religiones, en Prorrsw alia rrhnonr. ed. de F. V. 
Joannes (Venina 19t¡8) 21-38.

J Cf. M J. Ctiarlcswnnb. Ph.losophy oJRrhpoa. U r  lln tonr At4,r„arl,n (U ndon  1973) 2 15,.
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tanto desde el punto de vista teórico como desde la perspectiva de la rea
lización histórica. Esos tipos fundamentales son:

-  La reducción sustancial de la filosofía a religión.
-  La absorción radical de la religión en la filosofía.
-  La contraposición insuperable entre filosofía y religión.

-  La distinción y com plem entariedad entre filosofía y rehgión.

A. La filosofía de la religión no es «filosofía religiosa». La primera moda
lidad la constituye la disolución de la filosofía dentro de la instancia religiosa. 
Desde este prisma, filosofía y rehgión concurren para dar vida a una filosofía 

religiosa, es decir, una forma de sabiduría universal en la que el adjetivo reli

gioso informa completamente al sustantivo filosófico. En concreto, se trata de 
un estudio que, a pesar de proponerse como finalidad explícita un reflexión 

de tipo racional, de hecho termina, en el plano cognoscitivo, en una visión 
eminentemente sacra de la realidad, en la que todo es interpretado con refe
rencias continuas y directas a la luz de Dios: en el plano operativo se vive la 

existencia con actitudes de devoción religiosa, que identifican de hedió, en 
último termino, la meta suprema del estudio con una conducta piadosa'7.

Esta solución, que, al menos en O ccidente, es una perspectiva típica 

del pasado, encuentra su expresión paradigmática especialmente en el 
neoplatonismo, del que Plotino (por ejemplo en las Encadas) fue el máxi

mo representante. La concepción filosófica de Plotino destaca de un 
m odo ejemplar la tensión entre el revestimiento formal y el contenido 
específico de la enseñanza a la que llega. Desde el punto de vista del con
tenido, la perspectiva metafísica resulta propedéutica para la experiencia 

mística: todo fluye, a través de un ineludible proceso de emanación, del 
Uno (exitus), y todo está destinado a ser reabsorbido en la Unidad supra- 
inteligible del principio divino (reditus). Desde el punto de vista de la 
forma, la enseñanza adquiere los rasgos de un proceso intuitivo de tipo 
racional y, por tanto, filosófico: revestimiento que no altera la sustancia I.

I. Manzini, [wir su parle, habla tic seis üpus de relación posibles: cf. Fílosafia dftia rrltptmf. 
(Roma) 5-9 1. Cí. también B.R. Tilj^hman, An Intrvdurttmi lo tkt Fkücsophy of Rehpon (Cam

bridge 199-1) 11M5.
Cf. V. Miaño, «filosofía tlclla rcliponer. en C. Cantone (ed.). U  ¡nm w ArlUt >rtigúmr fg p  

(Roma 197») 182-184.
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de las cosas, es decir, revestimiento que se hace vehículo para una d o c 

trina que en realidad es un itinerario de salvación .
Resultan evidentes las ventajas y los límites de esa posición. La filo

sofía religiosa tiene el mérito de subrayar la dim ensión teologal de cual

quier auténtica gnosis; pone en evidencia que Dios constituye la razón 

última de las cosas (en el plano metafísico) y el fin suprem o de la exis

tencia humana y cósmica (en el plano ético). N o obstante, está afectada 

por el límite de desconocer la autonom ía de la investigación filosófica. 

De hecho, la filosofía como am or a la sabiduría se especifica com o inves

tigación teórica de la verdad a diferencia de la religión, que reivindica 

una finalidad formalmente práctica o soteriológica. C iertam ente, tam 

bién la sabiduría filosófica implica conexiones operativas, lo mism o que 

la actitud religiosa implica una W eltanschauung  que se puede expresar 

en categorías racionales; pero esto no quita que los ángulos de am bos 

enfoques sigan siendo formalmente distintos. Si se confunden, se p ierde 

la especificidad del saber filosófico, que queda no sólo incluido sino ver

daderamente fagocitado en el ámbito de lo sagrado

B. La filosofía de la religión no es la «religión filosófica». Una m oda

lidad antitética con la anterior es la que term ina con la disolución de la 

religión dentro de la filosofía. Desde el punto  de vista teórico, esta con 

cepción se puede definir como el intento, más o m enos explícito y cons

ciente, de negar la existencia autónom a del dato religioso. D esde esta 

perspectiva, la religión se entiende como producto  derivado, m anifesta

ción subalterna de la ciencia filosófica. En la religión filosófica el com 

ponente racional se convierte en el parám etro normativo de la validez del 

sustantivo religioso. En el plano form al, la religión conserva sus caracte

rísticas peculiares; sin embargo, en lo que se refiere a los contenidos, se ve 

obligada a no poder salir de los límites que le asigna la razón hum ana'".

” Cf- M J- Charlesworlh, Philosophy nf Religión, 6-11 

Cf. F. Heder, l.e religión! delTumamtn Volunte tl’inlrodiiiionr generóte (Milano 1 »*H5) r>S(): «La 
relipon no e, un simple pensar en objetos trascendentes o reflexionar sobre ellos, es nn “hacer", 
lo mismo ,la que se trate de una acción rnápco-cultual o recorrer una vía de salvación mística o 
vmr confiando en la p,ía de Dios o en la obediencia a ,u voluntad». Es, por tanto, una «mct.ilí-

rZ l e X u  a T " T '  U  r' l,p 0 ”'  n' ,,a ,lona  delU " % ■ « .  ¡n'rodnnone sj>e-cuite aun scirnia deüe rehgtoni (Tormo 19f>(|) ‘|fn  ‘

" U  dimensión tntrínsecamenle cultual de la mctaílsica, ente,,,lula como auténtico C M e n i t
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Expresiones paradigmáticas de esta posición se encuentran en la corrien
te filosófica deísta y en el pensamiento de Hegel. Para el deísmo, la esfera reli
giosa se mide totalmente sobre la falsilla de las exigencias de la razón, que 
niega todo lo que excede los criterios de la racionalidad humana. En cuanto 
a Hegel, distingue tres formas supremas de autoconciencia, la conciencia que 
el absoluto tiene de sí mismo en el arte, en la religión y en la filosofía. Estos 
tres grados de saber tienen el mismo contenido, aunque es diferente la forma 
de autoconciencia. En el arte, el espíritu madura la conciencia de sí mismo a 

través de la sensación (Empfitidung), en la religión mediante la representa
ción ( Vorstellung), en la filosofía a través del concepto (Begrijj). Teniendo en 
cuenta que la conciencia que el absoluto tiene de sí mismo sólo alcanza una 
expresión adecuada en el concepto, se sigue que la filosofía constituye la 
forma más [perfecta de conocimiento, mientras que la religión le está subordi

nada. Esta no hace otra cosa que proponer bajo formas de la imaginación las 
verdades supremas contempladas por el saber filosófico''.

La religión filosófica tiene el mérito de poner en evidencia el carác
ter racional de la fe, liberándola de la acusación de ser fruto del arbitrio, 
resultado de opciones con prejuicios e injustificadas: de este m odo la 

religión se ve confirmada por las conclusiones más rigurosas del saber y 
se encuentra en línea con las exigencias de inteligibilidad de lo real. Sin 
embargo, no se garantiza de m odo suficiente la autonomía de la esfera 

sacra, ya que las m odalidades de expresión de lo sagrado quedan entera
mente subordinadas a la racionalidad humana. Se sigue que, desde el 
punto de vista noético, la fe está, o termina estando, dentro de precon
cepciones filosóficas sobreentendidas. No hay verdades de orden sobre

natural, no hay m isterios, no hay proposiciones que escapen por sí 
mismas a las capacidades de captación de la inteligencia del hombre. 
Desde el punto de vista ontológico, no hay espacio para la gracia, para el 
reino de lo totalmente gratuito, para lo que excede las exigencias de la 
naturaleza hum ana. N o existe margen para todo aquello que la religión 

reivindica como sus dim ensiones más propias y específicas

(servicio divino), es subrayada con tuerza por K. Albcrt (Vflm KuU mm Lofps, Hambury 19K2. 
H9). Ver también F.C. Coplcston, Rfltptm and Philosopky, (Dublin 1974) 1-17.

' Cl. G.W.F. Hegel, Lrzwni salla filosofía della slona, vnl. 1 (Firenzc 1975) 121; Enarlapedsa 
delU snrnst filosofiche (Bari 1923) vol.3,499.

■' Cf. M.J. Charicsworlh, Philosopky o f Rehpon, 35-41.
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C. La filosofía de la religión no es «profanación blasfema» tu tam po

co pura «contradicción en los términos». La correlación filosofía-religión 

es vivida también como contraposición insuperable de realidades en te

ramente heterogéneas. Esta im posibilidad de conciliación es p ropuesta  

desde la base de un doble orden de motivaciones. Unas veces son m oti

vos de naturaleza teológica, que llevan a exaltar de tal m odo el carácter 

trascendente de la fe, que la llevan hasta la oposición con los pun tos de 

vista elaborados en clave de simple racionalidad. O tras veces son razones 

de tipo filosófico, que convierten el pensam iento hum ano en el único 

metro de valoración, con la consecuencia de relegar al ám bito de lo irra

cional cualquier forma de conocim iento sobrenatural. Entre las m anifes

taciones históricas que encarnan esta doble tendencia recordam os de 

modo particular las siguientes:
1. En nombre de la fe han proclam ado la contraposición entre filoso

fía y religión autores como Pascal, Kierkegaard, Barth. En continuidad 

con algunas anotaciones polémicas que se encuentran en Tertuliano, Pas

cal propugna una distinción entre el Dios de los filósofos y el Dios de 

Jesucristo, que adquiere el sabor de antítesis radical ". Por su parte, Kicr- 

kegaard distingue una doble forma de religión. La «religión A», definida 

como religión de lo puro hum ano y de la honestidad natural que, en últi

mo término, se identifica con una forma de sabiduría filosófica pagana, 

atea en su germen. La «religión B», en el lugar opuesto, que es la religión 

de la paradoja, de la pura fe: creo porque es absurdo, creo deb ido  a la 

absoluta trascendencia del objeto de la fe. Esta última religión se identifi

ca de hecho con la religión cristiana, en relación con la cual la «religión A» 

constituye una simple preparación propedéu tica1,1. En polém ica con la 

teología liberal, que pretende encapsular el absoluto dentro de las limita

das categorías del hombre, Barth  exalta la radical trascendencia de Dios 

y encuentra que la fe es la única posibilidad no profanadora, po r ser ente
ramente gratuita, de acceder al misterio del Dios vivo1''.

" fh lromc i,"'alc,sm,”>- en «.I.

“ u £ ! £ X T ¿ nÍ'm* k’ C1 V- Miaño, f l f a *  ^

"  ,)0RmaT  ""  .H(¡) d tlm c I., religión co.no
1 C‘ 1>nm"  V«  «™biín E. Hcck, Drr Hegriffnlip., bn I boma,
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2. En nombre de la filosofía  han puesto en oposición fe y racionali
dad algunas corrientes del pensam iento contem poráneo. Citamos como 
ejemplos el hum anism o ateo de Feuerbach y Nietzsche, que ven en la 
religión una forma de alineación de las riquezas originales del ser hum a
no. El materialismo dialéctico histórico considera, al menos en sus 
expresiones más clásicas, la religión como superestructura típica de una 
situación socioeconóm ica degenerada. El cientifism o  de Com te ve en 
la religión un estado infandl de la hum anidad que, a través de la era de la 

metafísica, culmina en la época positivista. El neopositivismo proclama la 
insignificancia o la carencia de sentido de la problem ática religiosa, debi
do a que se funda sobre proposiciones inverificables"'.

La hipótesis de la contraposición entre fe y filosofía tiene el valor de 
subrayar, aun exasperando la situación, la radical novedad y, por tanto, la 

diversidad esencial que existe entre los dos ámbitos. Desde este punto de 
vista, la experiencia religiosa y la reflexión filosófica siguen parám etros y 
se concretan según m odalidades expresivas formalmente distintas e irre

ductibles. No obstante, esta hipótesis pone indebidam ente en situación 
de contraste dos órdenes de la realidad, el de las criaturas y el salvífico, 
que no pueden, como a priori, que es un prejuicio, plantearse en oposi

ción. En concreto, a los defensores de la fe habría que indicarles que es 
el mismo Dios quien crea y quien salva. Y también el hom bre que pien
sa y el hom bre que reza es una y la misma criatura que ha salido de las 

manos amorosas del O m nipotente. A los defensores de los derechos de 
la filosofía se les podría objetar que la razón humana no puede ser con

vertida en parám etro insuperable de verdad, a no ser en la medida en que 
se abre con hum ilde realismo a lo que ella misma percibe como infinita

mente más allá de sí misma.

D. La filosofía de la religión como «investigación racional filosófica 

del hecho sagrado». Q ue filosofía y religión se distinguen y a la vez se

rwr Aqutu. Srttie flrdrutungjiir ttnsrr hniftgrs Ymtándis imi Religión (München ] 071) 10-JI; 
T. Manfcrdini, l.a filosofía dolía rrligwne ni Paul ‘lillteh (Bolonia 1977).
Es .significativa la posición de Scho|icnliaiier, para quien fe y ciencia no pueden convivir en la 
misma cabeza: son como Io 1 >o v cordero en una misma jaula: cí. R. Margreilcr. «Zur Aktuaktát 
der Rcligiouskriuk Scho|>cnhaucnu>. en W. I.. (Tombocz (cd.), Philosopky ofRrlipon. Pmrr- 
dings ofthe Hth International Wittgrmlein Srmpasium. Parí 2. ISth fu 2lth Augusl 1983. K ini- 

bergam Werhsel (Austria). (Wicn 1984) 6(i-f)9.
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complementan, es una posición sostenida habitualm ente, aunque con 

acentos diferentes, po r la mayor parte de los pensadores cristianos, 

hebreos y musulmanes. En esta posición, la relación entre los dos térm i

nos se puede calificar de m odo doble. Antes de nada hay una distinción  

real: mientras que la religión se plantea esencialm ente com o evento d iv i

no de salvación, la filosofía, en su raíz, es una búsqueda hum ana  teórica. 

La primera encuentra en Dios su principal interlocutor, aquél que en 

vista de una finalidad em inentem ente redentora se pone com o funda

mento del mismo diálogo de fe. La segunda tiene com o autor prim ario al 

hombre y en el anhelo por la sabiduría encuentra la form alidad más p ro 

pia de su operar.
No obstante, la distinción no excluye, es más, es lo que fundam enta 

la posibilidad de com plem entariedad. No hay espacio para con traposi

ciones de principio entre verdades reveladas y verdades racionales, 

desde el momento en que todas proceden del mism o Dios. Esta com ple

mentariedad se manifiesta según una doble línea: la filosofía tiene una 

función propedéutica con respecto a la fe, conduce hasta el um bral de la 

verdades reveladas y finida los preám bulo ; adem ás posee una tarca her

menéutica, ya que favorece una mejor com prensión de los conten idos 

mismos de la revelación1'7. D entro de este planteam iento se descubren 

entre los mismos autores cristianos dos líneas de pensam iento significa
tivamente diferentes

1. Por un lado se encuentran aquellos a los podríam os llamar sostene

dores del filosofar en la fe , para quienes el significado de la filosofía tiende 

a quedar reducido a la función de sirviente (ancilh7  teologías). En esta 

línea es paradigmática la posición de Agustín. A los ojos del obispo de 

Hipona hay un movimiento del intelecto hacia la fe (intellectus quaerens 

fidem ) debido al cual, la razón anhela trascenderse en la revelación, ya que 

sólo en ella encuentra respuestas verdaderamente satisfactorias a los p o r

qués que plantea la existencia.También existe un movimiento de la fe

A  r ’’ '? '* “ '* *  °f  M e * ”' « ■ « *  «Knncncuticü d d b  b l e  c lilo-
rehponc» en p Gra, (c<L), F.^ofia ,Ulla rrl.ponr. 5liona r ,,rMnnn (Bresca 1HHH)

"  * fil,," ,fia,lcllarcl,s ° nc»: <1.ni..s.,i;a „c, i a , t , -  

" m j  Cn" 7“'  "  Rfl'P m  PnhUm'  *  I’'" 1”'-* '" ' *  retiñía" (Caris
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hacia el intelecto Ifides quaerens intellectum) que impulsa al alma religio
sa a trasformar en visión las verdades conocidas in spcculo (como en un 

espejo). Esta circularidad genera el surgir de una única sabiduría en la que 
los límites entre teología y filosofía quedan bastante difúm inadosM.

2. En el otro lado se sitúan los sostenedores de la filosofía como cien

cia dotada de un estatuto autónomo que supera una simple función como 
sirviente de la teología. En esta b'nea se sitúa el pensam iento de quienes., 
inspirándose en las posiciones de santo Tomás, reivindican para la inves
tigación filosófica un campo propio de investigación (la experiencia 
humana en su integridad) y un m étodo peculiar: una búsqueda que 
encuentra en los suprem os principios de la razón y en los procedim ien

tos cognoscitivos que le son propios, criterios específicos de actuación. 
Esto no quita que la teología se convierta en parám etro extrínseco de la 
validez de las afirmaciones filosóficas, estim ulando al pensador a un 
atento examen de las propias conclusiones, de m odo que no se encuen

tren en oposición con las certezas de la fe. A su vez, la filosofía, como 
también las demás ciencias, hace cauto al teólogo, im pulsándolo para 

que no considere como revelado lo que puede ser fruto de com prensio
nes distorsionadas de la palabra d iv inar".

La tesis de la distinción en la com plem entariedad dem uestra, sobre 

todo en la versión de santo Tomás, un mayor respeto a la integridad de 
los datos en juego. De hecho no rechaza a priori el carácter original de la 

experiencia religiosa, ni excluye excesivamente deprisa, sobre la base de 
una no bien entendida trascendencia, la posibilidad de investigaciones 
de tipo racional. Además perm anece fiel al estatuto epistemológico de la 
investigación filosófica, que encuentra en la globalidad de la experiencia 
y de los procesos cognoscitivos de la razón, su cam po de búsqueda y su 

especificidad investigadora. Desde esta perspectiva, la filosofía no puede 
ser reducida a la función de sirviente, ni en relación con la teología (ana-

Cf. M.J. Charlcsworth, Philosophy of Religión, 51-55. Hay quien subraya que «para el pensa
miento cristiano antiguo, como también en el medieval y del renacimtento, si se da una “herme
néutica dentro de la tradición” nunca se llega a la hermenéutica de la tradición y, por tanto, a una 
filosofía de la religión verdadera y propia»: cf. G. Ferrctti, «Filosofía della religiones, en Dtan- 
nario teológico m/mliciflinorr, vol. 1 (Torino 1977) 173.

:n Cf. M J. Charlcswortli, Philosophy o f Religión, 64-86. Recuérdese que santo Tomás ( / ■  BeOturn 
De Tnnitate, IX,2,4) habla ríe un triple uso de la filosofía en la sacra doctrina, añadiendo a los 
dos ya recordados el de defender la verdad revelada de los ataques de los infieles.
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Ua teologiae), ni en relación con la misma fe (ana lla  fid e i) . Si posee una 

función de servicio, ésta hace referencia solam ente a la realidad concreta 

del hombre, en cuyo crecimiento integral, lo mismo que la teología y la 

fe, puede participar de un m odo determ inante (ancilla hom im s) '.

4. C O N TEN ID O S Y M É T O D O  D E LA F IL O S O F IA  

DE LA R ELIG IÓ N

No son pocos los autores que destacan que la filosofía de la religión no 

ha encontrado todavía en nuestro días una configuración segura. Antes cíe 

nada, resulta problemática la historia de los orígenes y desarrollo de esta 

disciplina. Existen quienes encuentran una anticipación en el pensam iento 

religioso de Aristóteles y también quienes ven esas anticipaciones en los 

grandes autores cristianos antiguos y medievales. Existe quien retrasa esos 

inicios a pensadores tardíos como Jean Bodin o Hugo Grocio, también 

quien remonta la denominación explícita a Hegel y quien retrasa el naci

miento efectivo a Schleiermacher o a la fenomenología de la religión de 

nuestro tie m p o T a m b ié n  presenta problemas su configuración epistem o

lógica. Para algunos, y no son pocos, la filosofía de la religión agota su fun

dón  dentro de la elaboración teológica. Para otros, no puede eximirse de 

intentar dibujar, con los parámetros de la reflexión racional, el reino de la 

esencia de la religión. Para otros, todavía encuentra su finalidad suprem a en 

plantear el problema del significado y valor último de la instancia sagrada.

4.1. El Ambito de investigación

De acuerdo con la perspectiva que proclam a la autonom ía del saber 

filosófico, la filosofía de la religión se especifica com o auténtica filoso fía

la,filOSOfi' T n<l" la Cnmo « ""U afiir i i-r. F. Hiasiitli, ProbUmi d, motado nrlh, Jila- 
xJ iq d/lui rrligiotit (Padnva 107b) 110-115

1 ■’l o T r ' r  *  “  í  b rClÍKÍÓn ^  «IdU religionc». 1 W-170. A
nücñ J d d  rín0'" " ' ( f "  “a r'Up°n'- ' 5): “la «lc "l'K»»> es ....

<ld <|C ,,i‘C,n,iC,,,,, "  C,>,,,CÍ<l,r
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de la religión, es decir, como elaboración racional en que la especifica
ción («de la religión») se entiende en su valor de genitivo objetivo, es 
decir, como calificación de una investigación que tiene como objeto 
pecubar el fenómeno religioso7*. Se sigue que la filosofía de la religión 
reivindica poseer objetos material y formalmente propios. De modo 
genérico, podem os decir que tiene como campo de investigación especí
fico, o como objeto m aterial, el dato rebgioso y que encuentra su objete 

form al, o ángulo visual desde el que el fenómeno es examinado, en el 

carácter de radicalidad típico de la investigación filosófica, es decir, se 
trata de una investigación sobre los últimos fundam entos que iluminan el 
dato de lo sagrado.

A. El heeho religioso romo dato histérico-cultural. Antes de nada, la 

filosofía de la religión tiene como cam po de investigación el hecho reli
gioso entendido como dato histórico-cultural. No es por tanto Dios, o lo 
sagrado en cuanto tal, el término peculiar de sus consideraciones7*. No 
tiende a establecer directamente una ontología de lo sagrado, ni mucho 

menos una metafísica de lo sobrenatural7 l. En este senddo. la filosofía de 
la religión no se identifica ni con la elaboración racional-filosófica ni con 

la propiam ente teológica sobre Dios, sino que su atención se dirige al 
hombre religioso, al creyente en cuanto sujeto de específicas experiencias. 

Anota G. Fichera:

Si limitarse a la experiencia, entendida íntegramente, constituye 

una de las condiciones fundamentales para que un pensamiento filosó

fico sea crítico, resulta claro que el objeto de la filosofía de la religión 

no puede ser otro que la experiencia religiosa, es decir, el conjunto de 

sentimientos y comportamientos que se pueden calificar como religio
sos. Por tanto, no es Dios propiamente sino, acaso, la experiencia de

' Cf. F. Biasutli, Problemi dt método nella filosjía deüa religiones 6-7.
1 Cf. II. Dumcrv, I s  problhne de Dteu en philosopkie de la rrltpón Examen m hque de la catégp- 

rie d'Absolu et du schhne de trasncendanre (Brupucs 1956).
■ C f F. Biasutli, Problemi di método nella filosofía de!la reltgitme. 113; C.R. Brakenhietm. Pro- 

hlrms o jRrhpom  Expmrncr (llppsala 1985), W. Kcilbadi Religión und RtUponen. GfdaiOcn 
;v ihrrr GnmJlrpmg  (Miinchen 1978) 41-42; A. LanK. Intrvduzione alta filosofía deüa rritpo- 

nr (Brcscia 1959) 24.
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Dios, psicológicamente detemiinable y que se puede docum entar his

tóricamente; no lo sagrado sino la experiencia de lo sagrado 7\

Se sigue que la filosofía de la religión se dirige a datos que, po r 

mucho que pretendan trascender la esfera de lo em pírico, no salen en te

ramente del ámbito de lo verificable. La filosofía de la religión procede 

de una constatación simple; existe el dato religioso; existe com o dato h is

tórico ineludible, como expresión cultural innegable, y com o una d ifun 

dida experiencia humana. Existe y, po r ello, necesita ser som etida al 

trabajo crítico de la razón. Nada hay, de lo que entra en la esfera de lo 

humano, que escape al deber del hom bre de com probar su espesor y su 

validez objetiva. Aún más, desde el m om ento en que, com o observa G. 

Van der Leeuw, «aquello a lo que la ciencia de las religiones llama objeto 

de la religión, es el sujeto de la religión misma», es decir, en el m undo  de 

la experiencia del sujeto hum ano, la religión agudiza la pretensión del 

noli me langere (no me toques)

B. La experiencia religiosa como dato histórico muUidiferenciado. La 

multiplicidad de las manifestaciones con las que el hom bre, de todas las 

épocas y en todas las latitudes, ha vivido la relación con lo sagrado pone 

en evidencia la necesidad de situar, como base para el análisis, la poliva

lencia de las experiencias religiosas. Apoyándose en preconcepciones u 

prion, restringir el ámbito de investigación a algunas manifestaciones p a r

ticulares, aunque sean las que encarnan de m odo paradigm ático la expe

riencia humana sobre lo divino. En este sentido, la filosofía de la religión 

no puede limitarse a una investigación racional del hecho cristiano. No es 

una filosofía del evento-kerigma bíblico, en el que la especificidad del 

anuncio evangélico se convierte en la norma del valor religioso de las 

demás experiencias sacras. Las religiones de la hum anidad no entran en 

su horizonte sólo como encamaciones germinales de la experiencia cris

tiana o, como algunos dicen, como formas de «cristianismo anónim o» 7\

Cf. G. Fichen, U  filosofía della reliponr. Premrssr rnlichr t  metodoUipche (Galanía 1981) 74-

l  d tr L" UW’ Fn,munoUP<‘ •t'U* rrltpone (Tormo 1975) 7

o í l ^ 2 F'h¡ f ‘f ‘u Z l'P ‘n,e' DcS<le “ «* Pu" ‘"  «I* viau, también el anillan., por 
Pirtt enCOrmiblc’d'  » ■ Dumíry «o. parece, de hecho. Inmudo al hecho relipo.so cnsuano:
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Por otra parte, el carácter histórico-cultural del fenómeno religioso, 
enmascara la insuficiencia de cualquier investigación reducida a un simple 
análisis de una ficticia religión natural que es tan abstracta como artificial. 
No se trata de elaborar en un despacho una nueva forma de religiosidad 
alejada de las adulteraciones de las religiones históricas que se adecúe a las 
exigencias racionales del hombre. El análisis que el iluminismo ha realiza
do del hecho religioso se ha revelado no sólo adulterador sino también 
radicalmente antiliistórico y, por decido de algún m odo, in miro ".

C. La experiencia religiosa como encamación de una instancia un i

versal de religiosidad. El carácter multidiferenciado de las experiencias 
sagradas no transforma la investigación filosófica en pura y simple «filo

sofía de las religiones». Ciertamente, no existe la religión en cuanto tal; 
existen sólo las religiones históricas concretas. Esto no quita que la expe
riencia de lo divino, a pesar de expresarse en formas históricamente loca- 
lizables. no se agota en ninguna de sus manifestaciones concretas ni en 

su simple sum a'". Se im pone, por tanto, una investigación, que partien
do del dato históricamente com probado, analice el significado global de 
la religión como tal. Lo mismo que la antropología filosófica no es una 

reflexión racional sobre los hombres, sino una auténtica filosofía del ham

bre, la filosofía de la religión tiene la pretensión de indagar sobre la natu
raleza específica de los actos que se pueden señalar como religiosos.

Esto, lo repetim os, no significa ir en busca de una religiosidad indi
ferenciada, algo así como un mínimo com ún denom inador de todas las 

experiencias religiosas, ni querer dar vida a una especie de esperanto de 
la religión. No hay que confundir lo universal ni con lo abstracto ni con 
lo genérico, ni con un magma integrado por el conjunto de los concre

to s '1. H acer filosofía de la religión significa dirigir la propia atención a esa

cf. su obra Philosophir df la rrltfnnn Essai is r  la sipiification du chnstianismr, 2 vol. (Pana

1957).
('f. G. Kcrrrlh. Filosojia dolía religión/. 176-177; A. Grabncr Haider A., Kntische R/ligionspht- 
laiitfihir. F.uropaisrhf nnd au.crrurvptiischr Kulturrv (Grxz 1993) 9.
Cf. W. Duprc, F.mfiihrung tn dtr Rrligionsphtlosphi/, 125-126; G. Filoramo y C. Piandi, /-r 
si imzr d/ll/ rrligioni (Brcscia I9H7) 14-15.
C.t. G. Cantone. Inlroduzionr al prvblrma di Dio. Discorso su Dio fd rspmenza religiosa (B io  
cía 1973) 55: «Rechazamos plantear nuestro espidió sobre las “abstracciones preestablecidas de 
una religiosidad indiferenciada” o, si se prefiere, con expresión de Marccl, sobre la artificiosidad 

de una especie de “esjicranto religioso”».
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estructura fundamental, intrínseca y objetiva, que se encuentra encarna

da en cada experiencia de lo sagrado. Una estructura cuyo carácter de 

universalidad no significa que sea abstracta, sino fundam ental e im pres

cindible.

D. La experiencia religiosa como simbiosis de subjetividad y  objetivi

dad de lo vivido en su realizarse y  de dato histórico. La exigencia de res

petar la complejidad del fenómeno religioso com porta una última 

implicación que es doble. En prim er lugar, no es lícito lim itar la atención 

sólo a la vertiente objetiva, n i sólo al componente subjetivo. Es necesario 

evitar la tentación, sobre todo propia del pasado, de restringir el p rob le 

ma de lo religioso a la cuestión de la configuración intrínseca de lo divi

no. La filosofía de la religión, como hemos dicho, no se puede reducir a 

un simple problema religioso, a una interrogación sobre el m odo como 

lo sagrado se presenta en la conciencia religiosa y al com prom iso de ver

dad que comporta esa percepción. Tam poco se puede limitar, com o a 

menudo se hace en nuestros días en un clima de psicologisino y subjeti

vismo crecientes, a la búsqueda de la conciencia religiosa, com o si no 

fuese posible trascender el ámbito de lo subjetivamente percibido po r y 

en la psique. Si lo vivido en la conciencia constituye el lugar en el que se 

realiza la experiencia religiosa, ésta no se agota en el reflejo que el con 

tacto con lo sagrado determina en la interioridad del yo, sino que rem i

te, o al menos pretende remitir, a una realidad extrasubjetiva que exige, 
por tanto, ser analizada"*.

El carácter consciente de la experiencia de lo divino com porta, ade

más, la exigencia de no reducir el dato religioso a sim ple hecho , a suce

so enteramente realizado. El fenómeno religioso no es puro  fa ino ,m enon , 

sino geno,menon. Es un acontecimiento m arcado por un desarro llo  ince

sante. Es un hacerse actual, un hacerse (fieri) en acto, vivido en la con 

ciencia de los creyentes de hoy no menos que en la de los testim onios 

religiosos del pasado"'. Se sigue que la filosofía de la religión debe diri-

' p Í  f  ®IJ*1U,t1’ Prohlfm' <¡> "I'lodo nrllafilmofia M ía  rtliponr. 1 (i-17

F i L f í a T l  VClr  F'" r m, ' " f fíZía ,U >* ™ J- Comer. Callaron v ]. Martín Velase.
Í Í n K e  r ' 971) E’ ™i«r d  reproche ,,„e U. Htanch, hace

o le a r e t  7  T T  fcnom' nnl" *  .1. .... lesarr...... Instnn-“  .le la religión,) (AW  rf, m r lM ^ a M¡a ,w/fl .
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gir la propia atención, no sólo a la m ultiplicidad de experiencias sacras 
sedim entadas a lo largo de la historia (experiencias in actu sígnate) sino 
también, en la medida de lo posible, a las experiencias de Dios que se 
encuentran en curso de realización en lo íntimo de cada conciencia 
auténticam ente religiosa (experiencias in actu exercito).

Desde este punto de vista, la historia, entendida como ciencia de los 
acontecimientos ya realizados, no constituye la única fuente de informa
ción. Jun to  a ella se encuentran todas las disciplinas que analizan el mundo 
de la conciencia (Lebcnswclt) en toda su extensión y profundidad. Todavía 
más, los mismos hechos históricos no tienen relevancia religiosa más que 

en la medida en que constituyen la sedimentación de una experiencia inte
rior. La conciencia de que la riqueza de esas vivencias trasciende su con
creto exteriorizarse hace que resulte superficial considerar la historia como 

investigación critica exhaustiva del fenómeno religioso.

4.2. L a s  f in a l id a d e s  y e l  r e c o r r id o  d e  la  in v e s t ig a c ió n

La tareas que la filosofía de la religión se propone son múltiples, pero 
entran, como es evidente, dentro del ámbito de toda investigación racio
nal que tenga ambiciones filosóficas. En concreto hay dos finalidades 

p rin c ip a les '1.

A. La fin a lid a d  eidética. Un prim er intento lo constituye la preocu
pación eidética. Desde diferentes sitios se destaca, con razón, que el 
saber filosófico no puede detenerse en la localización de los rasgos 

com unes v genéricos, sino que exige identificar lo que de esencial posee 
la experiencia de lo divino. En otras palabras, se trata de determ inar (más 
allá o, mejor, dentro del conjunto existencial que circunscribe el dato 
religioso) lo que constituye la forma, el eidos. la estructura constitutiva de 

la experiencia de lo sagrado".
Con esto no se afirma que la finalidad específica de la investigación 

sea establecer cuál es la verdadera religión. Esta tarea compete a la apo-

CX H. Dumíry, Critiqur rl irligiim. 27-45,- cf. A.Jacnpozzi, Filosofía drita rrUpont. 90-91 
" C.f. F. Biasiitti. Frvblrmi ái mrtoslo itolla filosfia dtüa rrUgionr. 102-103.
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logética. A la investigación filosófica com pete determ inar, con rigor críti

co, qué se debe entender por religión auténdca, com o opuesto  a lo que 

no es religión; le compete elaborar un concepto de religión que se pueda 

aplicar a todas las formas no espurias de religiosidad Q ueda po r de ter

minar que esta noción es rigurosam ente posible, es decir, qué se puede 

concretar de modo unívoco o qué, po r el contrario, se reduce a un  aba

nico de objetos heterogéneos o, tam bién, qué se predica de las diferentes 

religiones en forma análoga. Esta problem ática sigue abierta, pero  po r lo 

mismo es ineludible.

B. Finalidad de verdad y  axiológica. No resultan ser pocos los au to 

res que niegan una fin a lid a d  mitológica a la filosofía de la religión. La 

preocupación de terminar trasform ando la investigación en una forma 

camuflada de teodicea, el prejuicio de que no es posible sobrepasar el 

plano fenomenológico, subjetivo, lingüístico, em pírico, el rechazo de 

conocimientos que reivindiquen un carácter absoluto, son m otivaciones 

que terminan por rechazar cualquier am bición metafísica y, p o r consi

guiente, cualquier reivindicación de poder establecer ju ic ios decisivos v;. 

Consideramos que estas dificultades son pretenciosas y en realidad p re 

juicios, y pensamos que la instancia metafísica no sólo es una fin a lid a d  

legítima sino la función suprema , la más decisiva y específica de la filo
sofía de la religión ".

En el caso en que se superen la objeciones que excluyen a priori la 

posibilidad de una elaboración metafísica, es decir, en el caso en que se 

cierre con prejuicios la capacidad de llegar al conocim iento, aunque sea 

parcial e imperfecta, pero auténtica y segura, de los fundam entos últim os 

de lo real, no existen motivos para sacar del trabajo de la razón el p ro 

blema del alcance efectivo del fenómeno religioso, tanto en relación con 

su consistencia real (alcance de verdad), como con referencia a su valor 

existencia] para la historia del hom bre (alcance axiológico). A esta con 

clusión no se opone el hecho de que hay otras disciplinas que se intere-

"  r f w L Í l ' w ' 1̂ "  prwr' ]:  ,,OS,1>,1,da<l d t Val,>rjr d  de la pluralidad de rclWn,u ,.el. W. Kcilbacli W.. Rrhpon and Rtltponra , ;)2-:)ri.
 ̂ Cf. G. Fichera, La filosofía dtUa rrliponr, 7b.yj.

'  23-24’ «• (i lluI>bclmK, E.afi.hn,„R .« ¿i,
M ,f?o„ph,lo,oph,r( CoünRen 1981) 12-13; A.jacupozzi, Filosofa dolía r r l ^ o í ,  89-9».
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san p o r el problema de la existencia de Dios (teología racional) y de la no 
absurdez de una revelación trascendente (teología fundamental y apolo
gética). Nada impide que conclusiones análogas sean objeto de reflexión 
también por parte de la Filosofía de la religión. Es decir, no sólo es legíti

mo, sino obligado en la medida en que la existencia de lo sacro y la posi
b ilidad  del kerigm a  se afronten en contextos y con finalidades 
específicas, como son la de fundamentar, en toda su am plitud, la legiti
midad de la experiencia religiosa en cuanto tal.

C. El itinerario de la investigación. En la línea de estas considera
ciones, la filosofía de la religión se estructura en una pluralidad de 
m om entos com plem entarios, de los que vamos a delinear el itinerario 

paradigm ático. Comenzamos poniéndonos a la escucha de la historia. 
buscando identificar una tipología esencial de las modalidades más sig
nificativas en las que se expresa la instancia religiosa. Esto permite no 

sólo dar al hecho religioso una configuración m enos abstracta y genéri
ca. sino también poner las bases para una respuesta fundamentada al 
problema del alcance unívoco, equívoco o análogo del sujeto subyacen
te. Además así consiente tomar posiciones ante la tesis evolucionista, que 

interpreta el devenir de la hum anidad sobre el esquema de un único pro 
ceso evolutivo de tipo determinista (capítulo 1).

A través de una investigación de naturaleza prevalentemente'históri- 

co-teórica recogemos, reuniéndolas alrededor de algunas corrientes de 
interpretación, las más importantes objeciones planteadas al fenómeno 
religioso. De este m odo nos encontrarem os en situación de poder tomar 

en consideración las críticas que han surgido y contrastar las razones que 
las han determ inado. Esto se revela de prim era importancia para poder 
dar una respuesta al problema de la originalidad y del significado exis- 

tencial del fenómeno de lo sagrado (capítulo 2).
En un momento de naturaleza prevalentemente teárico-fenomenolági- 

ca, examinaremos la estructura esencial de la experiencia religiosa consi
derándola en sus dimensiones constitutivas fundamentales. Ese análisis 

toma en consideración tanto la referencia a la realidad de lo sagrado como 
el valor subjetivo implícito de cada acto de fe religiosa. Esto nos va a per
mitir distinguir lo que es central en la religión de lo que es puramente com
plementario (capítulos 3-6). Por último, examinaremos el problema de la 
definición (o al menos de una descripción existencialmente compromete
dora del fenómeno religioso) y lo que conlleva con referencia al grado de
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autenticidad de cada religión; y también el interrogante sobre el valor de 

verdad y axiológico que posee la experiencia religiosa en relación con el 

problema de Dios y la posibilidad de una revelación (capítulo 7).

4.3. F ilosokía de la religión

A. Premisas epistemológicas. Un principio fundamental de la epistem o

logía es que el método de una ciencia debe ser proporcional a su objeto y, 

por tanto, a las finalidades que persigue. Resulta evidente que a la naturale

za de la realidad que hay que examinar corresponden unos instrum entos de 

investigación adecuados. No se puede profundizar en la psique humana 

con los métodos de investigación adecuados para el estudio del ser inani

mado. No se puede pretender descubrir las estructuras esenciales del ser 

racional sirviéndose de microscopios y alambiques. También es verdad lo 

inverso. El objeto encuentra su plena admisibilidad en la medida en que 

puede ser afirmado con certeza, pero no puede ser atestiguado de m odo 

irrefutable más que con la condición de haberlo alcanzado de un m odo que 

no admita objeción, es decir, a través de un método adecuado.

Todo saber que pretenda asumir un nivel científico, cualquier conoci

miento que ambicione situarse como concepción fundam entada y univer

sal, no puede contentarse con utilizar un método correcto, sino que debe 

saber ofrecer la justificación de sus elecciones. La interdependencia entre 

objeto y método impone una circularidad de motivaciones o, para salir del 

círculo vicioso, exige una justificación compleja que certifique la legitimi

dad de uno y ponga en evidencia la validez del otro; exige la capacidad de 

dar razón del método en el acto mismo en el que alcanza el objeto elegido.

Cierto, la determinación de la m etodología de una ciencia sólo es ple

namente posible al f in a l  de la investigación; sólo en la m edida en que se 

recorre paso a paso un itinerario se pueden descubrir todas sus ramifi

caciones; sólo cuando un camino (péüofioc; significa precisam ente cam i

no) llega a su meta, queda plenamente legitimada su validez"'. Esto no

’ o fi G' F,‘°J™n0 y C-.Prandi*U  " ieHU d' U'  55; G. Lanczkowski, Kinfúhruug, m  da
Rrl,pansphannmr„0¡npc (ftrnn.la.1. 1978) JO-11, A. N. Tcrri„, Sp.rpnr o romp ,n» t„ r h  ,rh-

ítla  r°"fm "n (Pj<l°Va " ’H,) 1,; C- W"1̂ " -  .............
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quita que, desde el principio, haya que delinear la dirección de marcha 
en sus objetivos de fondo. Esto com porta que desde el comienzo se esta
blezcan con claridad las orientaciones previas que legitiman las preten
siones de llegar a la meta.

B. Rechazo de comprensiones previas injustificadas. Cada investiga
ción racional, que tiene la finalidad de entender la realidad en su verdad 
interior, exige, antes de nada, que quien la comienza realice una puesta 
entre paréntesis metodológica de las propias certezas a priori. Es decir, 
se im pone el rechazo de toda precom prensión (Vor-Verstándnis). prejui
cio (Vor-Urteil) o presupuesto (Voraus-Setzung) que con anterioridad no 

haya sido com probado y justificado c r í t ic a m e n te S in  esta actitud no se 
podría dar esa disponibilidad completa, total, sin condiciones, que cons
tituye un presupuesto indispensable para desvelar objetivamente la ver

dad: faltaría esa mirada interior pura, esa posición de escucha radical que 
es conditio sinc qua non de la posibilidad de entender lo real más allá de 
las m anipulaciones y distorsiones subjetivas"1.

Esta abstinencia de la cultura o, com o o tros la llaman, esta puesta 
entre paréntesis (epoché) no significa renuncia en el plano existencial 
a las p ropias certezas. No com porta rechazo, ni siquiera tem poral, a 

vivir de acuerdo con las propias precom prensiones. D esde este punto  
de vista la virginidad metafísica, la virginidad teórica, es una utopía no 

sólo irrealizable, sino m alsana ’̂ . T odo  hom bre posee, lo quiera o no, 
una visión enraizada de la realidad, una com prensión no eliminable 
del objeto que se va a investigar. No se trata de desprenderse del p ro 
pio yo negando las propias certezas profundas. Se trata de hacer 

metodológicamente inoperantes estas p recom prensiones y no transfor
m arlas en presupuestos teóricos sobre los que se realizan indebidas 
deducciones lógicas. Si a nivel existencial el hom bre sigue con sus

" (',) (; CnstnMi. Prospeltiie di filosofía della rrlipane (Milano 1980) 17-18; M. Dhavamony, 
«Fenomenología sloriea della religiones, en C. Cantone (ed.). Lr scicuze delta rrliptmr o fp  

(Roma 1978) 19.
“ Cf. G. Cristaldi. Prvspettive di filosofía della rrlipone, 24-25; F. Hcilcr. Le rrliponi delñtmam

Id, 2.
- Cf. H. Van Luijk, Phitosophie du fail ckrfhesi. L'analyse critique du chrsttiamsme de Henrt 

Dum/ry (Paris 19(i4) 57.
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propio bagaje existencial, a nivel metodológico-crítico se abstiene  de 

form ular ju ic ios que no hayan sido exam inados con rigo r y desap a 

sionadam ente'".

C. Sintonía con la problemática religiosa. La im posibilidad de 

renunciar al propio yo, la necesidad de partir de la p ropia concreta situa

ción existencial, hace que suija el interrogante sobre si la condición de 

creyente constituye un obstáculo o, al contrario, una situación privilegia

da para un correcto análisis del fenómeno religioso. Sobre este aspecto 

existen entre los estudiosos posiciones decididam ente contrapuestas. 

Ante quienes sostienen que sólo quien  es ateo o ind iferen te  se en cu en 

tra en la condición óptima para realizar una investigación que se encuentre 

libre de compromisos que la desvíen, advertimos que el ateo no se 

encuentra menos interesado en el problem a de la no existencia de la rea

lidad sagrada de lo que el creyente lo está en su existencia. Por su parte, 

el indiferente carece de familiaridad con el objeto religioso, algo que sería 

útil para poderlo analizar y valorar en profundidad ".

Como observa Van der Leuw, la epoché no es «la actitud del frío 

espectador, sino la mirada afectuosa que quien ama dirige al objeto 

amado, pues toda com prensión reposa sobre el amor»'1'. Sólo quien  tiene 

intereses existenciales, quien manifiesta una efectiva E in fiih lung  po r la 

realidad religiosa está en condiciones de afrontar el análisis con atención 

y con el estado de ánimo adecuado'"1. El dato religioso es una vwencia  

que encuentra su realización paradigmática en la interioridad de  la con 

ciencia. De esto se sigue que, quien se encuentra enteram ente carente de 

la experiencia de lo divino no está en condiciones de valorarla ab in tr ín 

seco, no se encuentra en la posición de analizar más que a través de lo que

”  Cf' U- Bunchl’ Sluna bU f relipon,, en L. Sartori (cd.), Le serm e drlfo reUponr o m . Allí iM 
convrnfp Unuio a Trente, ,120-21 mogfin 1901 (Bolonia 1983) KiO-161; C. S. Evans, l’lnlosbhy 
°J ntlipón Thmkmg about Faith (Downcrs Grovc 19H5) 17-29 

"  ^ C* Cajltone, Hpresentazione» en C. Cantone (ed.), Lesrienze delta reUpoue ogp (Ron,a 197S)

” FfH!!L d7 LT m' Frn™ rMpa 539- También es sipnlicaliva la posición «le

umum c ^ o ^ ^ L a n  “r i H ^ u r t 25' ^  rt5pCCt° h dc Apa,Sn "m
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lia oído decir o apoyándose en sedimentaciones exteriores, pero no por 
un conocim iento directo de la causa'1'.

Esto no significa que sólo el creyente pueda realizar una investiga
ción filosófica de la religión. Esta sería una deducción exagerada. Si es 
verdad que sólo quien ve puede hablar correctamente de la luz. también 
lo es que nada de lo que es típicamente hum ano escapa enteramente a 
nuestra conciencia. H um atii nihil a me alienum puto  (no considero 
extraño para mi nada de lo humano) ' \  El hom bre puede madurar, indi
rectamente y por analogía con otras experiencias, un conocimiento sobre 

algo sobre lo que no tiene una experiencia directa. No es necesario ser 
ciego para intuir la gravedad de la falta de vista.

D. Insuficiencia de los rrduchvismos metodológicos. El compromiso exis

tencia! que comporta la experiencia de lo sagrado conlleva el rechazo de los 
procedimientos metodológicos reductivos. La investigación filosófica del 
fenómeno religioso no puede limitarse a la utilización de un método unilate

ral. sea de naturaleza empírico-deductiva o de tipio hipiotérico-deductivo'".
1. El m étodo de la filosofía de la religión no puede consistir en un aná

lisis de tipo pura  v eminentemente inductivo . como sucede con las cien
cias em píricas de la religión (psicología, sociología, etnología, 

lingüística, etc.). Por diversas razones, no es piosible determ inar la esen
cia del fenómeno de lo sacro a través del simple anáfisis y comparación 
de las características comunes de las diferentes religiones históricas111". 

En prim er lugar, no es fácil saber cuándo nos encontram os ante formas 
auténticas, marginales o degeneradas de religiosidad. No es fácil discri
m inar lo auténtico de lo inauténtico. No es fácil determ inar cuáles son los 
datos que hay que comparar. ¿Con base en qué criterios se considera 

religiosa la actitud de un grupo de carismáticos en tumultuosa oración y 
se excluye el entusiasmo de una multitud de jóvenes aplaudiendo en un

' C f R. Olio, Oas lleihgr L ’hrr das Irmhonale in drr Idee des Gdlllschen und seta YcrhaUms asm 
Raltonalen (Goüia 1929) 8. F.n osle texto, el autor llc*a a decir que «quien no haya tenido nunca 
scntimicntn-i similares es mejor que no sipa adelante». Ver también Cf. H. Van Luijk, Pkilasophie 

du fm f (hrrtirn, .11.
"  Cf. O. Filoramo v C. Pramli. le  snenir delie rrhgwai, 24-25.
" 01. G. Fcrrelti, «Filosofía dclla relipone», 177-178; G. Mapiani, Filosofía dalia rrUgume m rom 

pendió (Roma 1982) 98-99.
'"'Cf. A. I^nfr, Intmdnzione alia filosofía delta rrlipone. 33-34.
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concierto rock? No basta con encontrar una cierta semejanza externa para 

concluir que existe una similitud esencial. Tam poco es suficiente que 

determinadas características se encuentren de una forma estadísticam en

te constante para convertirlas en un aspecto que califica intrínsecam ente. 

Si la humanidad estuviese integrada en gran parte po r ciegos, no po r esto 

la ceguera constituiría una característica de la naturaleza hum ana.

En segundo lugar, el procedim iento inductivo, en la m edida en que 

se limita a comparar analíticamente diferentes m anifestaciones religiosas 

buscando elementos com unes, lleva a un  concepto extrem adam ente gené

rico de religiosidad. Sobre el fundam ento de la sim ple abstracción m ate

rial (que elimina los elementos que no se encuentran en todas las 

experiencias por no servir como calificativos) se llega a una noción cuya 

capacidad de referencia (extensio) es inversamente proporcional a su 

dimensión genérica (comprekensio)"". Por fin, las conclusiones m adura

das sobre la base del análisis comparativo carecen de valor, a no ser con 

referencia al ámbito que se examina; es decir, su alcance sería relativo y 

no absoluto y universal; todo lo más, podrían  legitimar un proceso de 

generalización del valor hipotético, pero no alcanzarían, com o pretende 

la investigación filosófica, la esencia, el eidos auténtico de las cosas.

2. El método de la filosofía de la religión no puede reducirse a un análi

sis puramente deductivo de los contenidos de religiosidad que se encuentran 

incluidos en una noción originalmente poseída o intuitivamente obtenida. 

Las motivaciones son evidentes. El puro procedimiento deductivo degrada 

la complejidad de los datos de la experiencia. Intentar sacar la complejidad 

poliédrica de lo real, de una intuición original carente de los datos de lo con

creto, no sólo es una utopia sino también una ilusión deletérea y arrogante. 

Nihil est in intellectu qiwd prius non fi ie n t  in sensu (no hay nada en el inte

lecto que antes no haya estado en los sentidos). Este axioma, que reafirma 

que la experiencia no se puede suprimir, tiene alcance universal. Uu saber que 

pretendiese prescindir de la experiencia sería necesariamente arbitrario y 

abstracto, todo lo más conseguiría originar un castillo ele posibilidades, pero 

nunca una comprensión fiindamentada y objetiva de la realidad"’ .

Cl- J- Martín Velasen, Fruomrnoltífrfa tlr la rrlipiín, r)tj-S7 

” MU> *'*"« 22-2.-J.70-71: P. Valor!. Fruame-
nolo^a Jitoofira dtlla rtltriont en A Mnlmam ínM  le  t i i s ¡ n  /
(Roma 19fi3) 79-84. ^  mrfodotntfa drUa n e m a  trhfnoui
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Además, la deducción a ultranza, po r privilegiar a p nori una idea 
preconcebida en detrim ento de otras definiciones. es una arbitrariedad 
intolerable. Con seguridad no se puede prescindir del propio m odo de 
ver y de experimentar: pero elevar a criterio de certeza, a fuente insupe

rable de conocim iento las propias precom prensiones originales, es una 
expresión de provincialismo teórico.

E. C irrulandad de los enfoques compleméntanos. No es una afirma

ción redundante que el m étodo de la filosofia de la religión debe ser. 
antes de nada y sobre todo, un método eminentemente filosófico. Este es 
el m étodo idóneo para investigar la realidad religiosa hasta entender los 
fundam entos últimos en lo que se refiere a estructura esencial y de ver

dad objetiva. El procedim iento no puede representarse con una única 
m odalidad de enfoques, sino que debe apelar a una pluralidad de 
m om entos metodológicamente diferenciados que den vida a un círculo 
de investigaciones que interactúan entre ellas. De m odo genérico, se 

puede decir que se encuentra constituido por un conjunto de momentos 
inductivos y deductivos que se suceden, con alternancia de acentuacio

nes. dentro de un único itinerario de investigación.
1. Debido a que el punto de partida está constituido por el análisis 

del hecho religioso, se sigue que la fase inicial debe conceder la preemi
nencia al m om ento histérico-comparativo. De esta confrontación emer

gerán, aunque sea a beneficio de inventario, algunos elem entos 
constantes, u'picos del fenómeno de lo sagrado. Esto permitirá no sólo 
identificar algunas formas significativas de religiosidad, sino poner las 

premisas para el reconocim iento de las estructuras esenciales del fenó
meno en cuestión. De hecho, si es verdad, en teoría, que la esencia de la 
religión puede surgir del análisis de una sola manifestación sagrada, tam

bién es cierto que quien conoce una sola religión corre el riesgo de no 
conocer ninguna1"'. Sólo el análisis comparativo de la multiplicidad de 
formas del fenómeno religioso alcanza las condiciones óptimas para lle

gar hasta las estructuras esenciales.
2. Sin embargo, no basta sólo con la comparación y hay que llegar 

más allá. Es necesario m adurar la abstracción formal (abstractio form a-

'"'Cf. I'. Hcilcr. l s  rrhptmi Jelñimmuld, 24: A. Lan*. Inlmiuzinu alia filosofía 4ftU> rrltptmr. 29.
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lis) de orden genuinamente intelectual, gracias a la cual el pensam iento 

consiga intns-legere (leer dentro, leer en el interior) en la com plejidad de 

los datos de la experiencia, los elementos congenitos, la forma esencial, 

la estructura constitutiva"". Ese m om ento, que m uchos autores a la luz 

del pensamiento de Husserl califican como enfoque fenom enológico, 

podría ser definido propiam ente como «intelectivo» po r estar represen 

tado por un acto formal de intelección o p o r una capacidad de intus-lege- 

rt en la realidad los aspectos más universales y necesarios. De todos 

modos, de forma diferente a la fenomenología de H usserl, que se limita 

a examinar los contenidos implícitos en la vivencia de la conciencia, el 

intus-Uctio encuentra también aplicación en el orden de la realidad 

extrasubjetiva. Además el m étodo de H usserl, al subrayar la necesidad 

de asumir la mirada del espectador desinteresado, reduce la función del 

sujeto a una actitud de excesiva pasividad, la abstradio tolahs  evidencia 

la función activa que el intelecto tiene en el proceso de aprehensión  de la 

esencia.

3. La identificación de las estructuras esenciales no constituye una 

conquista obtenida de una vez para siem pre. El concepto de religión hay 

que so-meterle constantemente al examen de la experiencia para identificar 

su vahdez efectiva y para enriquecer su com prensión añadiendo  nuevos 

elementos. De este m odo se inicia un  diálogo sin in terrupción  entre la 

reflexión intelectual y la referencia a la experiencia, que a la vez que enri

quece a la primera con lo concreto, no aplana la segunda dejándola en 

simples hechos fácticos. Este diálogo adquiere un triple móvil que se 

podría calificar como herm enéutico, trascendental y ontológico. H erm e

néutica, porque da vida a una com prensión capaz de in terpretar el hecho 

religioso; trascendental, desde el m om ento en que busca las condiciones 

de posibilidad que hacen posible la experiencia de lo sagrado; ontológi

co, debido a que está destinado a saborear la misma constitución de ver
dad y axiologica de la religión en cuanto tal.

""Cf. G. Gumondi, Snrrne delta rrhpone t  díalo™ 
Infroduzioiu alia filosofía d/Ua reltp<we, 39-4 J.

intrrrrltfrinso (Bolonia l'l'M) (>.ri; A. Lanj?,
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1. T IPO L O G ÍA  D E LAS RELIGIONES H ISTÓ RICAS

1.1. S ig n if ic a d o  d e  l a  t i p o l o g ía  r e l ig io s a

El p u n to  de  partida  de cualquier investigación que pretenda 
tener espeso r real está constitu ido  po r el m undo de la experiencia. 
N o es posib le  d a r vida a in terpretaciones que incidan en la realidad 
sin recu rrir p rim eram ente a los datos sensibles. Tam poco la filosofía 

de la religión puede  exim irse de acudir a las fuen tes del hecho sagra

do, si qu iere conseguir conten idos con la distinción de lo concreto y 

o b ten er conclusiones válidas. No obstante, al no poder exam inar 
todas las form as con las que el hom bre ha vivido la relación con lo 

sacro, se im pone un análisis que tome en consideración el conjunto 
de las religiones h istóricas, agrupándolas alrededor de algunas m ani
festaciones significativas.

Las dificultades inherentes a los intentos de catalogación y, por lo 
tanto, la precariedad  de cualquier propuesta tipológica, son evidentes. 

No resulta sencillo hacer una enumeración completa de todas las for
mas auténticam ente religiosas. No es posible encontrar criterios de cla

sificación  que resulten exhaustivos y que. p o r tanto, no perjudiquen la 
com plejidad de una experiencia que es extrem adam ente variada. Estas 

dificultades encuentran  una confirm ación en la m ultiplicidad de 
esquem as elaborados en los últim os decenios. Por tanto, se podría caer 
en la tentación de  renunciar a cualquier hipótesis de catalogación, si las 
tipologías del hecho religioso no resultasen, a pesar de su precariedad, 

útiles v cóm odas, pues proporcionan un cuadro de referencia que, aun

que no sea exhaustivo, posee un rico significado.
Esto posee valor especialm ente cuando la propuesta tipológica no 

se fúnda sobre criterios arbitrariam ente deducidos por definiciones 

realizadas a p rio ri, sino que se extrae del análisis comparativo de  las 
diversas religiones históricas. En este caso la individuación de algunas 
familias religiosas, que presentan convergencias, analogías y semejan
zas, resulta no sólo objetivamente apoyada, sino dotada de sentido en
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lo concreto1"'. Estas agrupaciones no tienen sólo una u tilidad  práctica, 

sino que poseen una relevancia teórica real. Tal y com o J. W ach afirma 

justam ente, sirven «para ver de m odo más p ro fundo  en la h isto ria  y, 

precisam ente, a partir de la vida»1"". Estos tipos, m odelos o form as de 

la vida religiosa, o como se les quiera llamar, no sólo facilitan la locali

zación de elementos com unes en los diferentes com portam ientos 

hum anos, sino que favorecen el poder p oner en evidencia la norm a 

in tenor que los guia; ayudan a llevar a la un id ad , p o r lo m enos una un i

dad relativa, hechos aparentem ente dispares encon trados en la h isto 

ria; concurren para poner en evidencia lo que se llama la discordia  

conccrs del dato de la experiencia"17.

1.2. Algunas hipótesis tipológicas

Entre las variadas propuestas tipológicas indicam os cuatro. En este 

párrafo se van a m encionar tres, la última se expone am pliam ente en la 

continuación del capítulo.

A. La clasificación de Ven der Leeuiv. En la obra que tiene com o títu 

lo Fenomenología de la religión, el estudioso holandés Van der Leeuw 

asume como criterio, para discernir dentro del cam po del fenóm eno de 

lo sagrado, la diversidad del sentimiento religioso y clasifica las diferentes 

manifestaciones históricas recurriendo a las siguientes denom inaciones 

fundamentales: religión del alejamiento y de la fuga, religión del comba- 

te, religión de la tranquilidad, religión de la inquietud , religión del 

impulso y de la figura, religión de lo infinito y de la ascesis, religión de la 

nada y de la piedad, religión de la voluntad y de la obediencia, religión 

de la majestad y de la hum ildad, religión del am or1"''. C ada una de estas

C,f U. Bianchi, Prvblemi di simia delle religión, .1; U. Bianclu, Saggt di metodología della stonu 
delle religión, ] H-1 <J; J. Martin Velasen, Friiomriiologfa de la religión, 188-1 H!>; A. N. Tcrrin, «Pn 
uno slamín epistemológico «lelle scicnze (lella rcligmiien, en L. Hartón (eil ). U  srirme della irh-

' - r r ^  A!1' ^  CO"”' npl a ,¡ 20-2/ maggw 19X1 (Bolonia 1 
U . K. F W hc, Die Religionsit’issene/taf(Jnarhim Waehs (Berlín IU78) ISfi.

, " .« H jT '' della religión, I ; G. Widengren, Fenomenología della
rrftgwtu, n *

iÁ. Van der Ucuw, Fmomrtwlo^a drü/t rrltponr, 15ÍJ-50H.
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denom inaciones indica una diferente forma de io sacro. Cada una a 

pesar de no realizarse nunca en estado puro, se puede, no obstante, indi
car con unos rasgos fisonóinicos específicos1'".

La clasificación de Van der Leeuw tiene el valor de poner en eviden

cia, a través de la utilización de expresiones sugestivas, los ecos subjeti
vos que el contacto con lo sagrado determina en los creyentes. No 
obstante, sólo trata de m odo tangencial el problema de la diversidad con 

que lo divino se configura en cada una de las religiones. En otras pala
bras, privilegia la vertiente subjetiva de la religión en detrimento, aunque 
sea sólo parcial, de la vertiente objetiva.

B. Las religiones nacionales y  las religiones universales, lina segunda cla

sificación toma como parámetro clasificador el criterio de universalidad y dis
tingue entre religiones nacionales y religiones universales. Este criterio, sólo 

aparentemente extrínseco, no indica sólo el dato de la mayor o menor difu

sión de la religión, sino una forma cualitativamente diferente de concebir la fe.
1. Las religiones nacionales están marcadas por las siguientes carac

terísticas principales. Antes de nada, el sujeto de la experiencia sagrada 

es el pueblo, la nación, la com unidad, el clan. El individuo en cuanto tal 

carece de im portancia y sólo la adquiere cuando se presenta como miem
bro de la com unidad. Por el mismo motivo, los pueblos de una etnia dife

rente carecen de derechos y deberes en relación con los dioses. Las 
divinidades se presentan como dioses de la nación , sobre la que ejercitan 

una función de tutela. Gozan de un poder absoluto, de vida o muerte, 

pero no universal, ya que su dom inio no supera el ámbito de la nación en 
la que son venerados. Una consecuencia es que en estas religiones está 

casi ausente el im pulso misionero y el afán de proselitismo, cada pueblo 

se queda sustancialm ente ligado a sus dioses sin preocuparse de difun
d ir su culto más allá de su propio  círculo. Por tanto, se trata de una reli

giosidad  que se podría definir como cerrada en su mismo germen"".

“ T. Manfcrdmi, La filosofía delta religión m  Paul 7iItirh, 213. La mésela de diferentes tipo» reli
giosos encuentra su expresión paradigmática en el asincretismo»: cf. G. Lancatowski, G.. E n  
fiihntng w  die Rrligionsphünomenologie, 4-5: Cf. Van der Leeuw, Fnwmrndopw delta rrUgume. 

472-478.
1 “ Cf. II. Bianchi, Prvbleni di stona delte religión. 45-47; G. Lancakowslti, E nfiA rm g  mduReie- 

gioruphanomrnologif, 125-126.
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2. Por su parte, las religiones universales se d istinguen p o r las carac

terísticas siguientes: sujetos y destinatarios son todos los hombres sin dife

rencias de sexo, raza o pertenencia social y política. T odas las razas están 

llamadas a una misma relación de dependencia y de culto en relación con 

lo sagrado. Todos los hom bres están llamados a una única vocación por 

ser todos destinatarios de una única salvación. La d ivinidad o divinida

des se presentan como dioses que tienen dominio sobre todos los pueblos 

de la tierra. Su poder es, por tanto, no sólo absoluto, sino universal. Los 

destinos de toda la hum anidad, la suerte del universo dependen  sin 

excepción de la misma voluntad divina. Estas religiones están animadas 

por un espíritu misionero y, en cuanto tales, reclaman una religiosidad 

abierta. También quien no cree todavía, quien se encuentra en una posi

ción rígida venerando a los dioses falsos, está llam ado a convertirse en 

miembro de la com unidad verdadera de los creyentes, pueblo  santo, 

siempre comprometido en la búsqueda de nuevos p ro sé lito s"1.

C. Las religiones místicas y las religiones proféticas. U n tercer modo 

de clasificar las religiones toma como parám etro para diferenciarlas la 

diferente forma con la que el creyente instaura su relación personal con 

la divinidad. Desde este punto de vista se tienen dos formas principales 

que poseen el nombre de religiones místicas y religiones proféticas.

1. Las religiones místicas se caracterizan po r los rasgos fisonómicos 

siguientes. En prim er lugar, el reconocim iento de la grandeza del abso

luto tiende a unirse con la negación practica del valor de las realidades 

mundanas. Ante Dios, el m undo se disuelve y p ierde radicalm ente su sig

nificado; se convierte, al menos en germen, en una m anifestación feno

ménica de una divinidad de rasgos fácilmente m onistas. La actitud  del 

creyente está mayormente marcada por la pasividad  ante un p o d e r divi

no, que es el único que realmente actúa. La tarea del creyente consiste 

esencialmente en dejarse iluminar por la presencia santificadora de Dios, 

en no poner obstáculos al impulso de la acción divina. En este contex

to, el fin último de la religiosidad es la unión directa del alma con el abso

luto. Esto conlleva una cierta despersonalización del yo en D ios y la 

exclusión de las mediaciones de las criaturas. Por esto surge la tendencia

rrlifriom, lü-SO.Cf. U. Hianchi, pTvbUmi di storta dril/
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a relegar, p o r considerarlas insignificantes, las formas institucionalizadas 
de com unión entre los elegidos"'.

2. Las religiones profeticas presentan rasgos distintivos, tjuc son dife
rentes de m odo significativo. En ellas, ante la grandeza trascendente del 
absoluto, el orden de las criaturas conserva una propia dignidad intrínse

ca, aunque sea derivada y subalterna. La divinidad no anula el mundo, 

sino que lo sostiene, y fundamenta su intrínseca consistencia ontológica y 
su efectivo valor axiológico. Por esto, la relación que el creyente está lla
m ado a vivir con lo sagrado está marcada por una mayor positividad. El 

hom bre debe dar una respuesta activa  a un Dios que le interpela, una res
puesta que com prom ete todo su ser y configura la totalidad de su exis

tencia. El fin último de esta religiosidad es un diálogo de comunión 
interpersonal entre el creyente y lo sacro. En contra de cualquier tenta

ción monista, la unión beatífica con el absoluto no excluye, sino que exige 
la mediación de las criaturas, en particular de esa comunidad de creyen

tes que es la ecclesia. D entro de esta los profetas ocupan una posición de 

relieve, pues reciben del altísimo la misión de hablar en nombre de la divi
nidad y son interm ediarios privilegiados entre Dios y el hom bre"'.

2. C O N FIG U R A C IO N E S DE LO  DIVINO EN LA HISTORIA 

DE LAS RELIG IO N ES

La tipología más com ún, quizá la más significativa ya que asume 
como parám etro de referencia una de las nociones centrales de la reli

giosidad, es la que divide las diferentes manifestaciones religiosas con 

base en el diferente m odo en que el creyente concibe lo sagrado. Desde 
este punto  de vista se dan seis form as principales de religiosidad, seis 

m odalidades que más que constituir fases sucesivas de un único proceso

" ’Cf. Van der Î ccjjw, Fmt*mmolopa dtUa rrUpone, 462*463.
111 Tradiciones, clasificaciones en Cf. (•- Cnslaldi, Prospfttñ'f difitosojia drila rrUgumf,32-36 ( b 

tingue cutre religiones estructurales c históricas); H- G. Hubbding, EinfuhrKttg •» éú  Rth 
ptmphibxophir, 128-131 (enumera varias formas de religiosidad basándose en el dificrrnt 
concepto de salvación); G. Lancxkowski, Emfúhrtm^ m dú  RfUpfmsphánommolfifU, \ 24-12. 
(distingue entre religiones con o sin fundador); J. Oastcn, Cultural ArithrvpoÍ4%ud Afpivac"*** 
en F. Wahling («!.), fíomptempemn Appmuhrs le tht Shuh ° f  ReUgim. val 2 (New \o i t  19IL ) 
245-252 (distingue entre religiones cultas y religiones incultas).
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evolutivo, representan tipos cualitativamente diversos, que coexisten en 

el espacio y en tiempo. Estos tipos son: las religiones primitivas, las religio

nes politeístas, las religiones dualistas, las religiones m onistas, las reli

giones del silencio de Dios y las religiones m onoteístas1".

2.1. L a s  r e l ig io n e s  p r im it iv a s

A. Significado fundam en ta l de la denominación. La prim era forma 

histórica de religiosidad que analizamos la constituyen las religiones p ri

mitivas. Esta denom inación, que no ha sido aceptada sin resistencia por 

los autores, exige hacer algunas puntualizaciones. Para evitar in terpreta 

ciones equivocadas es necesario precisar que el térm ino prim itivo  no hay 

que entenderlo en sentido axiológico ni tam poco puram ente cronológi

co, sino antropológico y etnológico.
En prim er lugar, no hay que asum irlo según acepciones axiológicas 

planteadas a priori; es decir, no com porta ni una desvalorización ap re 

surada, ni una exaltación ingenua de los pueblos a los que se refiere. 

Rechaza la acepción peyorativa , típica de la m entalidad del ilum inism o. 

que ve lo primitivo como sinónimo de basto, tosco, irracional. Tam poco 

hace propia la tesis nostálgica de quien identifica los prim itivos con los 

felices antepasados de una mítica edad de oro p rim o rd ia l" '. En segundo 

lugar, tampoco hay que entender el térm ino en un sentido prevalentc- 

mente temporal, como si designase una religiosidad exclusiva de tiem pos 

pasados o que se remonta a los orígenes de la hum anidad. La constata

ción de que todavía hoy siguen existiendo religiones prim itivas excluye 

categóricamente esa interpretación. Por m ucho que parezca una parado 

ja , la afirmación de M urdock, que habla de los primitivos contem porá 
neos, es sustancialmente correcta11".

El término hay que entenderlo en sentido etnológico, ya que indica 

aquellos pueblos que, en contraste con las así llamadas sociedades civili-

"'Cf.J. Martín Velasen, Fenomenología de la religión. 1H7-2 7 -1.

U .B“ nelu; %  dl « u h M tg fa  delta liona  deUe religtoni, 299-301; M. Eliailc, M ili, logni. e 

m ¿MJa" 0 1976> ;,3‘52; G Ftloramo y C. Framll, Le ¡cíente delle rrhgioni, I (1.189-190. 
cr. U. Biancni, ProbUmi di liona delle religión!, 130-131; K. Gnldanuncr. «La rcliponc clci 
teinpi prcistnnci», en K. Heilcr. Storía delle rehgiont, vol. 1 (Fircnze 1972) 19
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zadas, algunos denom inan arcaicos y otros naturales, y otros aún pueblos 
sin escritura o iletrados. Entre estas tres denominaciones hay que conce
der una cierta preferencia a la tercera. La primera comporta una referen

cia excesivamente inmediata a concebir la categoría temporal como 
prim aria (arcaica). La segunda (Natun'óUurr) contrapone de una forma 
excesiva naturaleza y cultura y parece presuponer la existencia de salva

jes cuya vida natural excluye la presencia de elementos culturales, aun
que sean incipientes. La tercera (pueblos sin escritura) se centra, sin 
inferencias axiológicas negativas, en un dato que es a la vez fácilmente 
verificable y significativo en la historia de una entidad étnica1".

B. D ifusión de las religiones prim itivas. La religiosidad propia de los 
pueblos sin escritura constituye un fenómeno sacro bastante difundido 
en el tiem po y en el espacio, pues se extiende a grupos humanos de épo

cas y latitudes muy diferentes. Su gran difusión espacio-temporal hace 

utópica la pretensión de considerar la religión primitiva como una reali
dad monolítica. Por el contrario, determina, sin negar la parentela de 

fondo. la posibilidad de realizar subdivisiones posteriores, po r ejemplo, 

basándose en los diferentes tipos de vida (recogida de frutos de la tierra, 
caza, pastoreo, agricultura) de las diversas incipientes organizaciones 
sociales"'.

Desde el punto de vista temporal, la religiosidad primitiva encuentra 
su origen en épocas muy remotas, lo que le confiere una relevancia espe

cial, única e irrepetible. Además sigue constituyendo la modalidad espe
cífica con la que algunos pueblos viven todavía hoy su relación con lo 

sagrado, y sobrevive dentro de numerosas formas de religiosidad popu
lar"". En cuanto a su difusión geográfica, encuentra una realización 

emblemática en algunos pueblos de Africa como, por ejemplo, los watna 
de B urundi, los bageli de C am erún, los bambuti (efe y bakongo) en Ituri

" Cl. II. Buiuiii, Prvblemi di tien e  delle religiein. 306; t!. Bianchi. Safgi di metedelegfa deBa sie
n a  delle irligieni. 306. H. Clavier, /-« exfieriences du dunn ti les idees de Diev (París 1982) 47- 
80; J. G<»etz, i.'espmenzn di Dtp net pnmtltvt. Sagp di etnología rrltgiasa (Brescia I9H3), F. 

Warner, 1Víi.i á t Rrhpón?, 32N-329.
''C l. K. Goldammcr, U  rrhpone dn trmf» pm stona . 55; Cf.J. Martín Velase», FentmnMopa 

df la rrlipón, 191.
"'Cr. u . Biancili, Pnblm u d, siena delle a tip en ,. 130-131; K. Goldaminer. «La rrü*one de. 

icnipi prcistnrici». 53-71; II. C. Puccli. Siena delie rrlipeni. vt>l. 6 (Ban 1976).
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(Congo), los batwa de Ruanda, los ajongo y nkule, los pigm eos, los bos- 

quimanos, etc. En Asia se encuentran los andam aneses, los negritos de 

Filipinas, los ainu (Japón), los sam oanos, los coriaquis. En América se 

encuentran algunas tribus en la T ierra  de Fuego, en California (lioka, 

penuti, iuki, algoncinos) y también algunas tribus indias del noroeste 

interno (selish). En Australia se encuentran algunas tribus sur-orientales 

como los kulin, los jum ai, los iu in1'".

C. Chiginalidad de la religión prim itiva . Sobre la naturaleza especí

fica de las religiones primitivas existen entre los investigadores posicio 

nes en contraste. Decididamente, carece de fundam ento la in tcqiretación 

de Leví-Bruhl, que ve en el fenómeno sacro primitivo una forma de reli

giosidad esencialmente diferente de la de los pueblos civilizados. Esta 

concepción se apoya, más que sobre la constatación de elem entos obje

tivos empíricamente dem ostrables, sobre preconceptos de matriz racio- 

nal-iluminista. De forma algo a pmori, se considera que los prim itivos, 

precisamente porque lo son, es decir, porque se encuentran en los oríge

nes del proceso de desarrollo del pensam iento hum ano, son incapaces 

de madurar experiencias de tipo cognoscitivo, adecuadas para funda

mentar un contacto con lo sagrado que no sea instintivo1'1.

Esta concepción de los salvajes lia sido claram ente rebatida por 

numerosos estudios que han dem ostrado que el hom bre, desde sus albo

res, ha manifestado siempre, aunque sea con formas expresivas rud i

mentarias, el deseo de una com prensión de la realidad que para nada se 

queda limitada a la satisfacción de los puros deseos prim arios. El con 

tacto con la realidad diana, a m enudo dura y problem ática, nunca ha 

embotado la necesidad de un más allá, exigencia que ha tom ado forma 

concreta en m odos de entender el m undo que suponen una auténtica, 

aunque incipiente, visión metafísica y religiosa de las cosas1". Según

'•'■CX U. Bianchi, PnbUmi d, j lona d,U, rr/ipW í, 70-71; C. W«lcnRrcn. Frnomrnoloru, dril„  rrli- 
ponr, 177-117. K

"'Cf. I.. Uvy-Bmlil.Xa mrnlahlr p n m itm  (Pan» 1022); Cf. U. Bianchi, l ’rohlrmi d, ¡tona drllr 

P di ftljm jia  drlh, rrliponr (Urlmio IOS-I) 70-77
1V7  “ “ “c' r simboti S a ^ i  m i nmboltsmo mdgiro-rrlipmo (Milano 1081) 150-
;7 ; K Heder, Lr rrl.pon, drU’umamlá, :(S; C. Skalicki. Mlr pm r ron ,1 sanv . 151-151, 238-
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Mircea Eliadc, «el hom bre prehistórico se comportaba ya como un ser 
dotado de inteligencia e imaginación». «Si los paleoántropos se conside
ran “hom bres com pletos’' se sigue que también poseían una serie de cre
encias y practicaban algunos ritos»'^.

Esto no quita que la religiosidad del hombre primitivo liaya asumido/er- 

mas expresivas peculiares, con la marca de una efectiva originalidad1"'. Por 
ejemplo, el ámbito sobrenatural se revela extremadamente extendido v lodo 

es sacralizado; los fenómenos naturales se interpretan como manifestación 
inmediata de la divinidad. Las vicisitudes alegres o tristes de la existencia se 
entienden como consecuencia concreta de la intervención benigna o airada 

de lo sagrado '-. Hay una presencia particularmente vigorosa del simbolismo 
religioso que tiende a encontrar imágenes y simulacros en las manifestacio

nes más diversas de la vida cotidiana. A esto se añade la tendencia a una con

cepción anhxrpomótfica de las realidades naturales. Plantas, animales y cosas 
adquieren rasgos humanos. Se dialoga con ellos, se les venera, se les suplica, 

se les teme como si fuesen realidades personales'"'.

I). Existencia v naturaleza de un ser supremo. La concepción que las reli

giones primitivas tienen de la divinidad puede ser resumida en síntesis alre
dedor de dos projxisiciones complementarias. Ante todo se puede afirmar 

que la existencia de un ser supremo resulta hoy, al menos en la mayor parte de 

las religiones de las que hablamos, históricamente segura. A este propósito 
los testimonios de los estudiosos son significativamente concordes. A Lang 

lile el primero en constatado de un modo casi no rebatible. W. Schmidt con
firmó esa tesis apoyándola con numerosísimos datos históricos. El hedió de 

que sus conclusiones fuesen en la línea de demostrar un Urmonotheismus 

problemático no entorpece la validez de sus observaciones. R. Pettazzoni, L. 
Bianchi, G. Van der Leeuvv v M. Eliade llegan, aunque sea con matizaciones 

diferentes, a conclusiones sustancialmente convergentes'- .

1 C I. M .Yi\nW ,Stvna drlit rrrárn'j r drUt uUr rrliposr.val 1 (Fircnie 1990) H-15.
" C í. K. lleiler. Simia M U  rr/ipt>m. vol. 2. 31: «La expenencia rclipnsa es fundamentalmente 

idéntica en tmlns sus patios; los patios superiores se ilisttnpien de los inlenores únicamente 

|>or su mavor finura v diferenciación».
,:'Cf. M. FJiádc, // sarrv e ti profano (Tonno 1973) 16-17; H. Halbías. La rrUpont. 94-95 
'•‘“Cf.J. Martín Velasen, Ffnommoiopia dt la rrUgiórt  ̂ 196-
" C U  I. Biancln, PrvtUm, rfi simia M U  nlifum i. «¡8-72; Cf. G. Filoiamo y C. Piandi. U  snm a
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En cuanto al m odo concreto en que se concibe la realidad divina, 

recordamos la observación de J . G oetz que subraya «la dificultad de 

incluir al Dios de estos religiones en la categoría de suprem o, pero  tam

bién la misma dificultad en excluirlo, pues su función es precisam ente 

estar más allá de las categorías»'-". Hay tres interpretaciones que se pue

den encontrar entre los estudiosos: tres hipótesis que se confrontan y 

que, a pesar de ser significativamente diferentes, no se oponen  racional

mente.
Según la interpretación de W. Schm idt, se trataría de una forma 

imperfecto de monoteísmo, ya que el ser suprem o, a pesar de ser sustan- 

cialmente único en su género, es más bien pasivo y coexiste con divini

dades de rango inferior1'-"'. Según la interpretación que se rem onta a G. 

Van der Leeuw, nos encontram os ante una vaga forma de deísm o en la 

que la divinidad se concibe como una potencia divina que la mayor parte 

de las veces se localiza en el cielo, que se encuentra débilm ente personi

ficada y a la que se recurre sólo en el caso de una necesidad extrem a1 

Según J. Goetz, el Dios celeste de los primitivos está más allá de las 

nociones de lo personal y lo impersonal.

Uno y el otro y, a la vez, ni lo uno ni lo o tro '".

E. Rasgas fisonómicos del ser supremo. Más allá de los puntos de 

divergencia, los estudiosos están de acuerdo en reconocer los siguientes 

rasgos característicos como elementos constantes del ser suprem o. En 

prim er lugar, se trato de un Dios del destino, creador y señor del univer

so, dueño de la suerte del hom bre y de la historia. A él le com pete la tarea 

de originar el proceso creativo o generativo o fecundativo. Sin em bargo, 

no resulto extraño que prefiera confiar el desarrollo de su obra a divini-

d/Ue rrliponi, 72-77; V. Marcozzi. II problema di Día r U sn n tir  (B resca 107-1) 266-269; W. 

Schnii.lt, L am m n dri pnm itiv i (Roma 1031) 32; T. Temor., «II problema .leí aléis,no con

temporáneo», en Pontificio Aleñe., Salcsiano (c.l ), L'atrumo coalrmlmraiiro vol 1 (Ib riiio
1967) 430-431.

Cr.J. Goetz, L rsp m m za  di Dio ttn jm m itiv i, 29.

cr. W. Sclinn.lt, Der llnprvngder GroUniire (Miiiister 1926-1955). Cl. U. Bian.In, 1‘roblrmi

'  '.T™  f ' U'  n’í,pm " '  70‘7 h M  Dliavamnny. Fennmniologia dórica drila rrlirimir, 26-27. 
OI. Van der Leeuw. Frnomrnologia drlln rrligionr. 122-13H.

' " J. Goetz, L'rsftmrii:ii di Dio nri ¡inniilii'i. 67.
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dades secundarias, verdaderos patriarcas o progenitores míticos de la 
hum anidad1 yl.

Este dios está dotado de dignidad moral, es omnisciente y bueno. 
Juzga con conocim iento de causa y con justicia a sus criaturas. Es padre 

de todos los hom bres y su sede normal es el cielo111. J. Goetz escribe 
sobre este punto:

El Gran Dios Celeste siempre es Padre y, aunque a veces este títu

lo puede determinar una cercanía con los antepasados hasta confun

dirse con ellos, incluso en ese caso sigue siendo Padre de un modo 

diferente"1.

El ser suprem o indica también trascendmcia en relación con las rea
lidades hum anas y naturales. De su alterídad radical son indicio, a veces, 

el rechazo a hacerse símbolos (carácter iconoclasta), otras el hecho de no 

quererlo sim bolizar más que a través de los seres más inmateriales como 
la luz y el sonido. Supera en majestad y en poder a todos los demás dio

ses, que, po r lo general, derivan de él" .

Su grandeza es de tal m odo sublime que le convierte en una divini
dad ociosa (dtus otiosus). un dios que tiende a la pasividad, que se retira 

al cielo después del acto creador inicial y que no sigue más que muy rara

mente la suerte del hom bre y de la creación. Eli dios creador no ama dar 
salida a su poder y sólo interviene directamente cuando es necesario15*. 

En esta clave hay que leer, po r ejemplo, el episodio del petirrojo del mito 

de M aidu. El creador quiere hacer creer que ha sido el petirrojo quien ha 
hecho todas las cosas. Al invitarle a cantar por haber hecho personal-

Cf. M. E lude, Mito t  rrallá (Roma 1 »85); F. Hciler. Lr nhgúrni drU'umamtá, 464-465: V. Mar- 
coizi, II prvblrma di Dio r If Jrtrn.v. 268-269; Cf. J. Martín Vclasco, Fmrrmrnnlotfa i t  la rr/i-

19-1-195.
1,1 Cl. M. Dluvainonv, Frnomrttolvpa utrnira della rr/igww. 38-39, 66-67; F. Hciler, Ls rrligumt 

drU'umatntd, -164-465; J. Ríes, // .wmi nrIJa storia rrltposa dtU umamtá (Milano 1981) 68-69, 

i». Wulcngrcn, FfnommoUtpa d/Ua nr/igumr, 160-163.
"’J. Goetz, L ’esprrirnza di Dio nn  pnm itnd , 29. Se puede observar que cl carácter omnisciente, 

que R. Pcttazzoni subraya con ¡íarticular vigor, y el de juez, hacen precana la tesis que ve en esa 

divinidad una realidad impersonal.
MSCf. M. Eliadc, Mito t  rraltá, 125.
,U J. Goetz, V rsprhm za di Dio nri pnm itiv i, 2H.



72 LOS CAMINOS 1)K LO SACHADO

mente el m undo, el petirrojo se limita a celebrar la belleza de lo creado. 

C uando se da cuenta de que se le quiere atribuir la creación, protesta: 

«Soy alguien que no sabe nada. Vosotros sois los sabios que piensan el 

m undo»"7.
Al dios celeste, el creyente no recurre con invocaciones y súplicas a 

no ser en casos extremos; en las necesidades cotidianas se recurre a las 

divinidades inferiores. Sin embargo, cuando se trata de vida o m uerte, 

cuando está enjuego la suerte del pueblo o de lo creado, entonces se d iri

gen a él como instancia suprem a y decisiva 'ls.

F. Elementos conclusivos de valoración. El carácter em inentem ente 

histórico-comparativo del análisis no perm ite form ular valoraciones 

axiológicas sobre el grado de religiosidad de las religiones primitivas. 

Para ello sería necesario poseer parám etros de com paración rigurosa

mente fundamentados. Sin embargo, esta carencia no anula la posibili

dad de enunciar algunas conclusiones sobre la base de dos dim ensiones 

que el mismo análisis histórico considera calificadoras.

En prim er lugar, en lo que se refiere al aspecto de trascendencia , se 

puede afirmar con fundamento que esa atribución está establecida con 

suficiente claridad en las religiones primitivas. C iertam ente, no hay que 

entenderlo con toda la profundidad del correspondiente concepto  meta- 

físico; no obstante, no falta en los pueblos iletrados la exigencia de una 

divinidad que se encuentre más allá  de todo lo que existe1 l l. La alteridad 

del ser supremo es tal, que queda relegado en un etéreo paraíso  que se 

eleva por encima de las vicisitudes terrestres. Esta marca de heterogenei

dad exige una actitud de superioridad que adquiere el sabor del desin te

rés, de la inactividad, más bien que de intervención activa en relación con 
las realidades mismas que ha plasmado.

Esto no quita, sin embargo, que posea una característica salvadora 

con un lugar seguro en la primitiva concepción de la divinidad. El ser 

supremo es no sólo juez ju sto  que valora con sabiduría las acciones de 

los hombres, sino donador prim ordial de todos los bienes. T odo lo que

' ’J. Goetz, L 'rspm nna  di Din fin  p n m ilim ,  I2H-129.

"Cl. M. Eliailc. Mito r m illa , 1 2 M 2 lj , l  l(); Slulicki, AUr 
W idlnpcn , Fnwmniologin dslla rrligianr, 1:19, 192-1(1.)
C.r.J. Martin Velasen, Fniommola/rfa ilr la rrliplin, 195.

prese con il ,uimt\ 172-17!»; (•
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existe ie debe a él el valor primario de la existencia; de él dependen los 
m om entos decisivos, la vida y la muerte de todo lo que es. Aunque sigue 

ocurriendo que la preocupación por considerarlo diferente al resto de las 

criaturas tiende inconscientem ente a sacarlo de la vida cotidiana. La sal
vación que trae queda de algún m odo relegada en el ámbito de lo 

extraordinario, de lo excepcional. Es una salvación efectiva, pero que se 
realiza in  extremis. La misma bondad del ser supremo cela el riesgo de 
sacarle del culto ordinario.

¿Por qué ofrecerle sacrificios? No hay que temerle porque, al con

trario de lo que sucede con nuestros muertos, no nos hace mal alguno'

2 .2 .  L a s  r e l ig io n e s  p o l it e ís t a s

A. Las coordenadas espado-temporales del politeísmo. Por religión 
politeísta se entienden las formas de religiosidad que, de acuerdo con el 

significado etimológico del término, conciben lo divino de modo sustan
cialmente personal y trascendente (teísmo) y de forma tal que multiplica 

en una pluralidad de seres la participación de la cuabdad de lo sagrado 

(poli). I j  religiosidad politeísta, de m odo contrario a lo que se podría 
creer a prim era vista, constituye un fenómeno histórico más bien recien

te, típico de los pueblos en los que ha ido m adurando una diferenciación 
notable de clases sociales y tareas públicas. Por tanto, de un modo que 

difiere de las religiones primitivas, que se desarrollan en grupos étnicos 
que carecen de escritura, el politeísmo se especifica como forma de lo 

sacro característica de grandes culturas'".
Desde el punto  de vista de su extensión geográfica, la religiosidad 

politeísta lia encontrado una amplia difusión y está presente en casi todas 
las partes del m undo, a veces con el rostro de una forma religiosa que 
tiene en sí misma su propio origen, otras veces como elementos germi

nales que, con un grado mavor o m enor de derivación, conviven dentro 
de otros elem entos sagrados. Entre las primeras recordamos las grandes

""Cf. M. Kliailc, Mito r rraltd% 125,
'" Cf. U. Bianchi, PrvbUm, d, sl<ma dAU r r h p w .  89; J. Rica. /í sarrv n,Ua ¡tona rrUp*u> dril te 

m<ini7d,H9-l90.
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religiones del oriente (sintoísmo y confiicionismo), el culto de los dioses de 

Asiria y Babilonia, hititas, egipcios, griegos, etruscos, romanos, de los pue

blos germánicos, la religiones politeístas de América, de m odo especial, las 

experiencias sagradas de las culturas inca, maya y azteca. También se 

encuentran elementos no marginales de religiosidad politeísta tanto dentro 

del hinduisino (como veremos, esto se da no sólo en la fase de los Vedas, 

sino también en la de Upanishad) y en el mismo budism o m aharajánico1

B. La configuración personal de la divin idad. Entre los aspectos que 

califican la concepción politeísta, la prim era característica está constitu i

da por la dimensión personal de lo sagrado. Las diferentes divinidades 

no se entienden como sencillas expresiones o sím bolos de una potencia 

divina anónima (como en las religiones polidem oníacas), sino que cons

tituyen auténticos dioses con prerrogativas, nom bres y poderes bien 

individualizados1". Tanto se configuren con rostro hum ano o se encar

nen en realidades de orden inorgánico, vegetal o anim al, los dioses son 

concebidos dotados de individualidad propia, con capacidad de m ante 

ner un diálogo interpersonal con el creyente. Com o dioses, son objeto de 

culto, que les interesa y del que son conscientes. Poseen poderes parti

culares que utilizan realizando favores de m odo consciente y libre. Son 

realidades que, aunque no siempre poseen los rasgos del hom bre, se p re 
sentan como fuertemente personalizadas.

Todo esto no excluye que, a veces, convivan con entidades de carac

terísticas antitédeas. Fuerzas misteriosas e im personales que se sitúan a 

veces al lado, a veces por encima de los mismos dioses. E jem plos que 

reúnen estos síntomas son la morra griega, el fa tu ta  rom ano, la ley sagra

da y universal de los prim eros libros de los Vedas, además de toda una 

serie de otros principios absolutos que rigen de m odo determ inista la 

suerte final de los hombres y del mismo paraíso1". Esto es interpretado

IL GoW ^mer, «La rcligimic <lci Crecí» en F. 1 leiler, Sloria M U  religión!, vol. 1 (Fircnee I 972) 

!ou . j  - Gol,t,n,mer’ <<U rel'W“"« <■« ítomanin en F l lciler, Sloria M U  Migioni, v»l. I, 
r  , .  ,  I-inczk'iwskj. L( rcligioni ncllc cnllnrc snpcriuri ilell’Ainenea nrccnlnniln.inj» en 
r. Heder, Mona delle religión. yol. 1,77-86.

Cr' 11 PnhU m < dl ‘lona M U  religioni, {»1, Van tler Leenw, Fenomenología M ía  reh-
pone, \H2-4Hi. *

Cr. t ' B,anc |,i, PrvbUmidi Mona M U  religión,, 9 I ;K . Gnl.lammer, «La 
cu K neiler, /v  rrltpont drU'umanifá, ‘líifj.

rcligúmc dei ^reci». ,'W't
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de m odos diferentes. Algunos lo interpretan como residuo de una fase 
polidem oníaca (que se caracteriza por la adoración de potencias im per
sonales) anterior al politeísmo, del que la nueva religión no se habría des

prendido  com pletam ente. O tros lo ven como un reflejo de la exigencia 
de superar la fragmentación de dioses en dirección hacia perspectivas 
cuyos móviles son tendencialmente monistas. Es decir, el creyente inten
taría recom poner la unidad de lo sagrado conectando cada divinidad v 
som etiendo todas las cosas a una forma original, suprema e impersonal. 
Hay otros todavía para los que la moira misma debe entenderse como el 

contragolpe de un proceso tardío de teorización que proclama la pre
sencia de fuerzas divinas cuyos poderes no se pueden separar de la 
voluntad positiva del dios suprem o11’.

C. La dimensión jerárquica de lo divino. La segunda característica 
que denota la concepción politeísta está constituida por el hecho de que 
los dioses están jerárquicamente ordenados hasta constituir un verdade

ro y auténtico panteón, es decir, una especie de sociedad o ciudad celes

te. Esta relación de coordinación se realiza según esquem as de 
dependencia múltiples. Unas veces asume la configuración de una depen

dencia generativa: se puede pensar por ejemplo en el binomio Júpiter- 
Juno  del que proceden los demás dioses. O tras veces, la relación toma la 

forma de una dependencia afectiva, como en el caso, típico especialmen
te de las sociedades orientales, en el que las divinidades arquedpicas 

están constituidas por una pareja de am antes11' .
D entro del panteón, los dioses están subordinados a un dios supre

mo que es del mismo orden y grado que las demás divinidades. En el 
ámbito del plebs deorum  no hay espacio para novedades sustanciales, 
como sucede en las religiones primitivas en relación con el deus otiosus. 

Zeus en Grecia, Júp ite r en Roma, M arduk en Babilonia, O dín entre los 
gem íanos, Ra en el contexto egipcio, Tomacatecudi (también Ometecu- 
di), Itzamna, lnd  respectivamente entre los aztecas, mayas e incas, son el 

prim ero entre iguales (prím us Ínter pares), no divinidades radicalmente

Cf. V. Bianclii. Prvblrm, di stana delle rrUptmt, 88-89.91-93; Van der Lecuw, Fenomenolapa 
ilella rrhponr, 132-113; G Widen¡(rcn. Fenomenología delta fWrpOTtr, 213.222-223.

’ Cr. T. Goedewaagen, Aufrnl der Religión. Gnaidt, der ReiUgionphtUaophie (Dusseldorf 1980) 
64-68; G. Lanczknwski, Einfuknmg t i  dte Rehgicmphaiwmenologie, 48-49.
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superiores"7. Además, el panteón no es una nobleza de un orden  rígida

mente estático, prefijada de una vez para siem pre, sino que en su interior 

se asiste a un ir y venir de nuevas divinidades, de las que algunas surgen 

de improviso por los honores de la crónica o del culto y otras, después de 

períodos más o menos extensos, caen en el olvido y son exph'citamente 

sacadas del panteón'

D. Carácter cosmomóifico, zoomórfico y  antropomórfico de los dioses 

paganos. Las tercera característica está constituida po r la d im ensión cos- 

momórfica, zoomórfica y antropoinórfica. Las diferentes d ivinidades se 

representan a través de formas que se toman del m undo de la naturaleza, 

de los animales, del hombre. La asimilación con el orden de las criaturas 

se acentúa hasta incluir diferencias sexuales (divinidades m asculinas y 

femeninas), prerrogativas, cualidades, virtudes, y tam bién vicios y defec

tos propios de la realidad de la que toman la forma. Jú p ite r e lo , Baco y 

Diana,Juno y Venus, Ceres y Vulcano constituyen algunos ejem plos sin

tomáticos. Esta tendencia a hacerles tomar figuras, antitética a cualquier 

tipo de tendencia iconoclasta, ha sido interpretada de m odos diferentes.

Para algunos autores, por ejemplo, A. D aniélou y R. O tto , hay que 

entenderla como una expresión de trascendencia. Para estos autores, el 

creyente sería consciente de que la divinidad es profundam ente diferen

te de las figuras que se le hace adoptar. Por tanto, la m ultiplicidad de 

representaciones no es signo de una visión antropom órlica de lo sagra

do, sino de la conciencia de que ninguna imagen puede agotar lo divino, 

por lo que también vale multiplicarlas hasta el infinito. De esta forma 

cada dios cumple la función de exaltar un  aspecto de la div in idad, cada 

figura, por muy basta que parezca, no hace más que resaltar, de un m odo 

no adecuado, uno u otro atributo de lo sagrado1". Lo confirm a el hecho 

de que, más allá de las figuras que lo simbolizan, más allá de los siinula-

. .  k- (*>ldammcr. «La rcliporic dei Gcrniani» en F. I Icilcr, Storm  drllo rrltpon , , vol. 2 (l'ircn- 

I972> 5- ' fi; (iolilanimer, « U  r e la m e  dci Celó» en F  I leilcr, S lona  M U  rol,poní, vol. 2

í K ,’<'Klamincr- rchKionc dfjrli Slavi c .Id p.ipoli bullid» c . F I Ici-
ler’ ’t"na drllt rrhpimi, vol. 2 (Fircnze 1972) 27-90.

c ¿ Jnczkow’,ki- fio/SAn»»*in AieRehpmsphanomrnolapf, 52-53

I r  w ’ x ”m U e í m m olh fum '  <Pa™ I9 « l) » ;  A. D an.íloo, l.r  p „ l,th f,,m , Iñudo,, (l’aris 
190(1), ( .  Widenp-cn, FmommoUipa dolía rrligionr, 222-22;).
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cros que participan de su carácter sagrado y de estar a cargo de poderes 
especiales, los dioses se perciben siempre como realidades auténtica
mente sobrehumanas. Al menos en las formas genuinas y originales de 
politeísm o, los dioses no son resultado de la exaltación de seres históri

cos o míticos, sean reyes o héroes. La divinización de emperadores v 
hom bres excelentes se produce como expresión de un hecho póstumo. 

de degeneración, no de constitución de la religiosidad politeísta1’’".
Según otros autores, el hecho de otorgar a los dioses figuras huma

nas, de animales o vegetales, sena un signo de la cercanía salvadora con 
el que son percibidos y vividos por los creyentes. La certeza de que la 

divinidad está cercana al hom bre en todas las manifestaciones de la vida, 
la persuasión de que está en condiciones de acudir a las necesidades de 
la existencia, desde las más humildes a las más fundamentales, de las más 

inmediatas a aquellas de las que defiende la supervivencia del individuo, 

del pueblo o de la nación, es lo que determina la necesidad de multipli
car las figuras, de m odo que para cada necesidad esté siempre disponi

ble un dios al que acudir. Se trata del sentido de la propia indigencia 

radical, de la necesidad impelente de salvación, una salvación que sin 
excluir metas trascendentes, impregna toda la vida cotidiana, lo que 
impulsa a dar vida a un núm ero indeterm inado de figuras. Sólo de este 

m odo, imágenes c ídolos resultan adecuados, no sólo para satisfacer la 

sed subjetiva de felicidad, sino también para expresar la realidad de lo 

sagrado com o una fuente inagotable de salvación1,1.

E. Algunos puntos fina les de reflexión. La religiosidad politeísta mani

fiesta una doble tendencia con respecto a los parámetros de la trascen

dencia y de la búsqueda de salvación. En prim er lugar, se encuentra 

presente la dimensión de la trascendencia, desde el momento en que los 
dioses son realidades verdaderamente superiores, no reducúbles, a pesar 

de su semejanza con los seres de este m undo, al puro ámbito profano, 

tem poral, hum ano, cósmico, natural. No obstante, este aspecto se descu
bre m arcado por la incapacidad de ver resumidas en un único dios el 
conjunto de las perfecciones que competen a la divinidad. La alteridad

l'"Cf. Lanczkowski, luí rrlif^onf fpziani^ 134-135.
IV| Cf. J. Martín Velasen, FmommoUtpa dr la nr/ifnfn. 201-205.
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radical de lo sagrado no llega a excluir la fragm entación en divinidades 

distintas y, por lo mismo, com plem entarias. De m odo sem ejante a lo que 

sucede en el o rden de las criaturas, en el que la riqueza de la especie 

necesita estar participada en la m ultiplicidad de individuos que no ago

tan sus potencialidades, así la riqueza de significados de la divinidad 

comporta la existencia de facsímiles. Su originalidad no es tal que exclu

ya la presencia de duplicados, cuyo grado de novedad no es mayor que 

el alcance del estereotipo1
También el aspecto de cercanía salvadora está presente en la forma 

de divinidades cercanas a la vida del hom bre. La dim ensión de familiari

dad relativa que poseen los dioses constituye una dim ensión significati

va de la que se aceptan pros y contras. Sin em bargo, seres divinos que 

copian v irtudes y defectos del hom bre  no p u ed en  g aran tizar más 

que una salvación de ambiciones m odestas, poco más elevada que el 

alcance del hombre o, en cualquier caso, cerrada a auténticos im pulsos 

místicos1̂ . Ciertamente, no hay que tom ar literalmente las descripciones 

poédeas de Hom ero y Virgilio que abarcan dioses y hom bres. No hav 

que confundir el sendm iento religioso politeísta con el revestim iento lite

rario propio de los poemas antiguos. Sin embargo, sigue siendo cierto 

que la representación politeísta de la divinidad presenta lagunas v caren

cias no pequeñas; las mismas que han llevado a algún autor a afirmar, 

quizá con una prisa excesiva pero no del todo carente de fundam ento, 

que no resulta extraño que los pueblos politeístas no hayan hecho exce
sivo caso a sus dioses1'1.

2.3. L a s  r e l ig io n e s  d u a l is t a s

A. Difusión del fenómeno dualista. Por religiones dualistas se entien 

de, de acuerdo con el significado etimológico del térm ino, aquellas for

mas de fe en las que la realidad de lo sagrado se percibe, se vive y se 

experimenta con el aspecto de un doble principio divino, que es el res-

- r r  p . ‘>J" Cns’ U  mta rrhponr nrUa slona M U  rthRwm.
U . J. Martín Velasen, Fenomenología d f la rr/ígion, 206-207.
Cf U. Bundu, Prvblrmi di stana tltlU rWtgimn, 89; G. Grancris 
stona <UIU rWip<mi, 67-68.

66-6H.

, La vita dfUa rfUfctouf rifÜ/i
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ponsable de la vida del hom bre y de la suerte del universo. Luego no hav 
que entender el vocablo dualismo  bajo la acepción que lo opone al 
m onism o, sino en la que lo hace antitético al monoteísmo. En el primer 
caso, cualquier concepción que admite la existencia de un principio tras
cendente, distinto de la realidad de las criaturas, constituye una visión 
dualista de la realidad. En el segundo, dualista es únicamente aquella fe 
que proclam a la presencia de una dualidad radical dentro del m undo de 

la d iv in idad1'". Esto se puede entender en dos sentidos. En sentido 
estricto o clásico, el dualismo com porta la presencia a la vez de dos prin
cipios divinos originales y originadores, antagónicos entre ellos. En sen

tido amplio o derivado, el dualismo se realiza y se disuelve cuando la 
divinidad está inscrita como polaridades complementarias de una única divi
nidad que todo lo abarca. En este último caso el dualismo se desliza hacia 

el monismo.
Desde el punto de vista cronológico, el fenómeno religioso dualista 

es un dato que aporree ron frecuencia  en la historia del hombre. Desde el 
punto  de vista espacial y contra la tesis que limitaba a Persia su tierra de 

cultivo natural, se encuentra en contextos culturales y  geográficos diversos. 
Además de Irán, donde su marca aparece en el zaratustrismo o zoroas- 

trismo. aparece en el orfisino. en el bogomilismo, en los movimientos 
gnósticos, m aniqueos. cátaros y entre algunas tribus norteamericanas. 

Lo mismo que el politeísmo, también se realiza en manifestaciones sagra
das autóctonas, dentro de planteamientos religiosos diferenciados, ya 

que puede, bajo algunos aspectos, conciliarse con perspectivas de tipo 
m onoteísta-creacionista v con concepciones monístico-emanatistas. En 

concreto, se ha desarrollado no sólo en áreas de influencia cristiana, sino 

también en contextos de matriz h indú1'.
Tam bién la religión de los mayas revela tendencias claramente dua

listas, aunque sea en un sentido menos clásico. Su concepción del 

m undo no se expresa sólo en la oposición de potencias benignas y mal-

’ a .  U. Hium lii. II dualismo rrUp.no Sagro stonco rd rtnolopro (Roma 19S.1) 3-7; P. I)u Breiul. 
Lr :oruastnsmr (Pan* 1982); J. Ríes. L'rxpm stm  du sarrí dans Us pandos rrhpons. vnl 3.

(I.OUVJIII U)H(i). ,
'  Cf. U. Bianclu, ti duaUsmo rrhposo. 4-9, 199; J. Martín Velasen, Frnomrnolo& <U la rrUpfin. 

207-211; R. Pcttazzoni, La rrhpoar du Zaralhustm nrüa slana tritposa dril Irán (Botom*

1920).



8 0 LOS CAMINOS DE LO SACRADO

vadas, sino que el contraste desem boca en el reconocim iento de  una 

doble naturaleza de la divinidad. Así, po r ejem plo, «el dios de  la lluvia 

Chac, que es la divinidad más representada en los m anuscritos, no sólo 

es un ser benéfico, que trae la lluvia fecunda y es p ro tecto r del dios del 

maíz, también es una divinidad que lleva los sím bolos de la m u erte» ''7.

Una original forma de dualism o religioso, en la que la dualidad  de 

principios divinos se coloca dentro de una única potencia sagrada origi- 

nadora, está constituida por el taoísmo en su derivación china. En este 

caso, el tao, es decir el camino, la vía sagrada en la que se m ueve el uni

verso, com prende un principio masculino (yang), íúerte, lum inoso, acti

vo, y un principio femenino (yin), suave, oscuro, pasivo. El sol y la luna, 

el hombre y la mujer, el príncipe y el súbdito , la prim avera y el verano por 

un lado, y el otoño y el invierno po r otro lado, son formas en las que se 

explicitan el yang  y el yin™.

B. Formas principales de religiosidad dualista . La com ple jidad  del 

fenómeno religioso dualista se manifiesta en la p lu ra lidad  de formas 

en las que históricam ente se encarna. A este p ro p ó sito , se suele d is 

tinguir entre dualism o prim itivo y dualism o culto , dualism o con culto 

dirigido exclusivamente al princip io  bueno  y dualism o con acciones 

rituales dirigidas tam bién al dios malo, dualism o abso lu to  y dualism o 
mitigado.

Eli dualismo culto concibe directamente la propia le bajo un doble 

principio divino y alrededor de esta verdad central organiza culto y cre

encias. Eli dualismo prim itivo  se expresa en mitos, elem entos folclóricos y 

de culto que contienen valores análogos a los del dualism o culto; no obs

tante, esos valores se viven implícitamente, pues no son elaborados explí

citamente. Un ejemplo emblemático son las tribus salvajes de América del 

Norte, que presentan significativas afinidades con las doctrinas dualistas 

de Irán, aunque no alcancen su grado de conciencia explícita' '.

Dentro de las religiones dualistas se distingue entre manifestaciones 

sagradas en las que el culto se reserva para la divinidad buena y otras en

1 ’ C:t. E I leilcr, S im a  dril* religión, vi>l. 1,

*  ' 1lc!k r ' j  rel*P"ne <•*> cinc,;» en F. I leilcr, ¡¡lorie <UUr rriigioni, vol. I (Kircn/x I >172) 
■r-r ii u Llv'nP‘i'n,|1’ o fS a n rd  An lalroducltm, lo Rrhgnm  (New York l!)S!l) 171-177.
C.I. ü. nianchi, II dualismo religioso, H, 2(10-201
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las que la oración, ofrendas y sacrificios tienen como punto de referencia 
también el principio divino del mal. En este último caso las prácticas de 

culto asum en finalidades fiindamentalmerite apotropaicas; es decir, des
tinadas a m antener alejada y hacer propicia la divinidad malvada para 

evitar que realice daños para la hum anidad"''. Decididamente hostil a 
este modo de entender, es la doctrina que se inspira en Zaratustra. Según este 
gran m aestro de vida religiosa, el principio del mal no merece veneración 

ni es digno de culto; además, ritos y sacrificios, más que conseguir el fin 
para el que se realizan, no hacen más que acrecentar el poder del malig

no, haciéndolo todavía más funesto para la suerte d d  hombre. También 
la mayor parte de las tribus americanas de inspiración dualista rechazan 
cualquier tipo de ofrendas y sacrificios al demiurgo-tnAríer"".

C . Elementos fundam entales de la concepción dualista de la d iv in i

dad. Más allá de las diferenciaciones que hemos indicado, la religiosidad 
dualista manifiesta una concepción de lo divino dentro de la cual se dis
tinguen posteriorm ente rasgos fisonómicos comunes y elementos espe

cíficos.
1. El elemento eomún se encuentra en el reconocimiento de la exis

tencia de un doble pnncip io  diinno antitético. Por un lado se coloca la 

divinidad positiva, el dios bueno y benigno, concebida como realidad 

absolutam ente prim ordial, dotada de caracteres más o menos marcada
mente personales. Esta divinidad, que constituye la encamación y el ori

gen del bien, no es sin embargo la única autora y dominadora del mundo 
y de la historia" '1; a su lado, o mejor, en antítesis con ella, se encuentra la 

divinidad negativa, entendida como principio adversario, expresión y 

origen de la m aldad natural de las cosas, que se encuentra en ludia per
petua, a partir de un com bate primordial gigantesco, con el principio 

positivo: una lucha sm cuartel, despiadada, con vicisitudes alternas, aun
que, norm alm ente, está orientada hacia el triunfo definitivo, y parcial, de 
las fuerzas del bien. Los dos principios divinos pueden tener un origen 

diferente. Aparte del caso en que son humanos gemelos (Ahriman el mal-

"“Cf. I '. Hundii, Frvbírmt di sítrna drUr rrlipimt* 105-106.
Cf. II. Biandii, Ildiuihinw rrltposo^ 202-20S. .  , n,

■"c r. U. Bianchi, // dunlumo rrUffoso. 199-200; F. Hcilcr, Stonn dtüt rrUpmu vol. U 0 -  -I 

Van <ler Lccnw, F m d r Ü a  rrltgionr, 467-469.
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vado, Ohrm azd el benévolo) de una divinidad anterior (Zervan), se rela

cionan entre ellas según dos modalidades pnucipn les, cjue fundam entan 

la distinción entre dualismo absoluto y dualism o m oderado"".

2. El dualismo absoluto, o metafísico, constituye la concepción típica 

del zoroastrismo postenor a la época de M azda, (Sabio S cñ o i. el dios 

suprem o del antiguo Irán) y del llamado catansino de D esenzano. En 

esta fe, los dos principios divinos son sustancialm ente sim étricos en el 

tiempo, en sus poderes y en el espacio. D ebido a poseer la m ism a exten

sión en el tiempo, ambos son co-etemos. N o existe una anterioridad cro

nológica de uno sobre el otro. No hay relación de dependencia creadora 

o generadora del segundo sobre el prim ero"". Su simetría se manifiesta 

además en poseer poderes sustancialmente análogos. A m bos están do ta 

dos de eficacia creadora. El dios maligno, personificación emblemática 

del mal, es principio generador y fuente nefasta de todo lo que de nega

tivo existe en el m undo1"'. Por fin, la simetría se traduce en que el m undo 

de las realidades creadas se divide espacialmente en dos ám bitos contra

puestos y hostiles: el reino de la luz y el de las tinieblas , el dom inio  del 

bien y el imperio del mal son su concreción tangible.

Estos dominios coinciden a veces, como en el caso del gnosticism o, 

del maniqueísmo, de los movimientos cátaros, con la distinción entre el 

ámbito del espíritu y el de la materia. El espíritu es bueno de m odo inna

to. El cuerpo o la materia es la cárcel del alma, la fuente perversa de toda 

malicia y miseria. Entre otras cosas, la división entre lo positivo y lo nega

tivo se insinúa dentro de las realidades materiales y espirituales; en este 

caso, además de arcángeles buenos (abura ), se dan tam bién espíritu  mal

vados (daevas). Junto  a cuerpos que tientan, se encuentran realidades 
materiales puras y santas""1.

3. El dualismo mitigado o, como otros también lo llaman, m onárqui

co, es típico del mazdeísmo de Zaratustra, es decir, de la época en el que 

el reformador religioso vivía todavía en relación estrecha con la fe tradi-

Cf. U. Bianclii, II dualismo rehposo, 7 f. | , , 1. , i i i i r. . . .  .. , * 1 ’ uulzKdwsRi, «La rcliinimi' dciui
cu h  Hciler. Stim a drllr rrhpoiii.vnl. 1 (Fircnzc 1Í172) .'M7-36Z.

" ' CL U. Bianchi, II dualismo rrlipoio, 202-20:}.

^ Cf. G. Widcngrcn, Frnomrnolopa drllu rriiponr, 23H-237.
Cf. U. M andil, Frohl/mi di stima dolU rrlnhont l in - l í l i i - r ’ i l i n  . . c  r|„,i ... , „  , rriigiont, lu j- iu ü ;  c,. lainczknwski, «II manirluM.smo» en
L Hciler, atona drllr rrlipoui, vol. 1 (Fircnzc l!)72) .J6.1 -:)7]
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cional de su pueblo. A esta concepción y a la espiritualidad que se conec
ta con ella, se acerca también el movimiento cátaro de Concorrezo. 
Según esa forma de religiosidad, el principio del mal no es verdaderamen

te simétrico con el dios bueno (Ahura-Mazda), sino que le está, al menos 
en parte, subordinado, y es parcialmente dependiente de él. Esta subor
dinación se revela ante todo con respecto al origen. Angra-Mainvu (o 
cualquiera que sea la denom inación que asume) no es coetemo con el 

principio del bien, sino que deriva de él. El proceso que lo lia produci
do no resulta claro, a veces se trata de un acto creativo de Dios, en su 

mayor parte mal realizado, otras de procedim iento de emanación o gene
ración degenerada'" .

En tal caso los poderes de los que dispone el señor de las tinieblas 

no son verdaderam ente creadores. Su función, correlativa a la naturaleza 
intrínsecam ente malvada que es su marca, queda circunscrita dentro de 
ámbitos lim itados. No es él quien confiere el ser a las realidades creadas. 

A través de su acción demiúrgica y perturbadora, ejercita un influjo des

tructivo sobre el universo, determ inando el surgir del reino del mal. Su 
eficacia de intervención es tal. que el mismo rey del bien no puede dejar
la al margen.

El principio y origen del m undo de las tinieblas ejercita, en el ámbi

to de las realidades que se conectan con él, un auténtico dominio. Este 

ámbito es, según la interpretación de U. Bianchi. intrínseca, objetiva y 
mitológicamente malvado. Para otros, más bien, las realidades se hacen 

malas después de una elección ética (dualismo ético)"*. En uno u otro 
caso nos encontram os ante una innegable, aunque parcial, subordina

ción ontológica del principio del mal al ámbito divino del bien. Entre 
otras cosas, esto explica po r qué la tendencia dualista ha podido encon

trar amplia difusión también en el ámbito monoteísta cristiano.
Un buen ejemplo de concepción dualista mitigada es la fe del pueblo 

Masai, una tribu que habita en el monte Kenya. Uno de sus mitos cuen

ta «hay dos D ioses, uno negro v uno rojo. El Dios negro es bueno, el rojo 
es malvado. Un día el Dios negro le dijo al Dios rojo: “demos un poco de

Cf. K. liciler, ProbUmt di stona drlU nr/i£wmt, 104-105.
"" Cf. 11. Bianchi, // dualismo rrliposo, 3-7; F. Heilcr, SUma ú til*  rrltponu vol. 1,30-31; C. Lanci- 

kowslu, «La rcligionc dcgli iraniani», 354-355.
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agua a los hom bres, para que no se m ueran de ham bre . El D ios rojo 

estuvo de acuerdo [■•■]• Algunos días mas tarde, el D ios negro propuso 

de nuevo dar un poco de agua a los hom bres porque la hierba estaba 

seca, pero el Dios rojo se opuso y no quiso consentir en volver a dejar 

caer agua de nuevo [ . . . ] .  Entonces el Dios negro dijo: “N o perm itiré que 

mis hombres m ueran” . Y siempre estuvo en condiciones de defenderlos, 

porque vivía más cerca, mientras que el Dios rojo estaba p o r encim a de 

él. C uando se oye en el cielo el estruendo del trueno, es el D ios rojo que 

pretende venir a la tierra para matar a los hom bres. C uando  se oye el eco 

del trueno es el Dios negro que dice: “Déjalos, no los m ates”»"'1.

D. Elementos de valoración. En relación con las dim ensiones de tras

cendencia y de salvación, la religión dualista asume, al m ism o tiem po, 

actitudes de reconocimiento parcial y de com prensión peculiar. Antes de 

nada, reconoce el aspecto de trascendencia, de alteridad radical, sobrehu 

mana, que los principios divinos tienen en relación con las realidades 

creadas. No son fundamentos metañ'sicos inm anentes que, a m odo de 

matriz, impregnan de sí mismos el m undo de la naturaleza y de los hom 

bres. No existe una continuidad sustancial entre ellos y el o rden de la 

reabdad de la que son origen y fuente; su naturaleza es p roporcional a su 

dominio, suprema, absoluta, trascendente. Del mism o m odo que su 

poder, objetivamente lim itado dentro  del ám bito del reino respectivo, 

su naturaleza no alcanza grados de absoluto verdaderam ente incondicio 

nados. El dominio de lo sagrado, resulta intrínsecamente coartado po r la 

presencia perturbadora de la divinidad en perm anente oposición que, 

siguiendo modalidades y grados diferentes, introduce trabas y obstácu 
los en el ser y en el actuar17".

Es innegable el anhelo de la religión dualista hacia una salvación que 

comprenda la suerte del hom bre y el destino del universo. Tam bién es 

cierto que esta redención no es una trabajosa conquista de la criatura, 

sino un don enteramente gratuito de la divinidad. Esto no quita que, 

también en este caso, el alcance salvífico quede seriam ente com prom eti

do por la presencia del principio del mal, que im pide el triunfo incondi-

la rWijFirf», 213-2)1.
iclu P rcb lrm ,d ,stm a  M U  rrUp,,,,,. ]()H-I«H; J. Martín Velasen, Fm om rnohrf,' He
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cionado del bien. También la existencia de un adversario coarta el valor 
redentor de lo sagrado, pues bmita su acción solamente al pueblo de los 
elegidos, im pidiendo una actuación universal de eficacia salvadora1' 1.

2.4. L a s  r e l ig io n e s  m o n is t a s

A. Caracteres de la religiosidad monista. Para una correcta compren
sión del fenóm eno religioso monista, antes de nada hay que distinguir 
entre m onism o filosófico y monismo religioso.

1. El monismo filosófico es una concepción de orden eminentemente 
racional, una W eltanschauung o visión teórica de la realidad, que procla

ma la reducción de los existentes a manifestaciones fenoménicas, margi
nales. en último térm ino sólo aparentes, de un único ser. Esta concepción 
puede tom ar una doble vía.

Unas veces la instancia monista culmina en la proclamación de la lai
cidad radical de la existencia o, si se quiere, en una absoludzación de la 

realidad natural. En tal caso estamos ante una forma de monismo laicista 
que, a pesar de los revestimientos sacros, eleva la esfera de lo profano al 
rango de absoluto. Un testimonio es la proclamación de Parménides de 

la unicidad radical, no evolutiva v eterna del ser y el panlogicismo de 

Hegel, que hipostatiza, idolatrándola, la realidad dialéctica de la idea. 
O tras veces, la instancia monista se traduce en la proclamación del carác

ter divino de la realidad, originando una concepción sacralizada del ser 
o, si se prefiere, una forma de monismo panteísta, típico, por ejemplo, de 

la reflexión filosófica de Spinoza. No obstante, tampoco en este caso se 

sale del cam po de la teoría. La meta a la que se llega sigue siendo sustan
cialmente una visión de lo real, no una historia de la salvación. El hecho 
de poner a Dios com o elemento que todo lo engloba no se sale del ámbi

to especulativo de la filosofía'7,1.
2. Lo opuesto  del monismo religioso es una forma peculiar de expe

rim entar y vivir la relación con la realidad divina que no se puede redu
cir a teoría, sino que posee modulaciones complejas que implican hasta la

1,1 Cf. U. Bianchi, Prvblrmi dt storia dril* rrUpimú 105,
1 ' Cf. W. Brupycr, Sum m r rtnrr philosophisfhfn GottfsUhrr (Münchcn 1979)429-4



8 6 LOS CAMINOS DE 1.0 SACHADO

raíz la totalidad de la existencia hum ana. Los elem entos que lo circuns

criben se pueden encontrar en una doble dirección. P rim ero, la realidad 

de lo sagrado se entiende no sólo como vértice ontológico y axiológico 
suprem o, sino como fundam ento intrínseco, sustancia y alma de toda la 

realidad. Segundo, la salvación que se desea sólo se puede  alcanzar a tra

vés de la unión mística con el dios-todo.
El monismo religioso ha asum ido a lo largo de los siglos m odalida

des históricas múltiples y se encuentra presente en todos los grados evo

lutivos de la hum anidad y en todas las expresiones de cultura conocidas. 

Su ambiente más favorable lo ha encontrado en O riente, de m odo parti

cular en el hinduism o, que representa a la vez su expresión más conoci

da y elevada. Además hay que m encionar al taoísm o y a una serie de 

instancias monistas presentes en algunas visiones politeístas, dualistas y 

monoteístas de la divinidad173.

B. El hinduismo, una religión en marcha hacia el m onismo. El h in 

duismo es un fenómeno religioso extrem adam ente com plejo, som etido a 

una profunda evolución, que se ha ido produciendo  a lo largo de muchos 

siglos. Las principales etapas de este itinerario se pueden  resum ir en tres 

momentos principales.

1. El período inicial está constituido por la fo rm a  veda original. En 

esta fase la religiosidad popular presenta una indudable configuración 

politeísta. Diferentes divinidades de rasgos naturistas se organizan alre

dedor de un panteón en el que emerge la figura del rey Indra , dios de las 

tempestades, jun to  al que están la diosa de la luz Usas y el dios del sol 

Visnú. Este, originalmente, era un enano que se transform aba en gigante 

y así recorría el universo en tres pasos que sim bolizaban el alzarse, el 

punto máximo y la caída del sol. D entro del abigarrado politeísm o que 

lo distingue, el hinduism o primitivo revela tendencias henoteístas que se 

manifiestan en la propensión a interpretar las diferentes divinidades 

como diferentes expresiones de una única potencia anímica. A esto se 

añade que todo existente es visto como som etido a una única ley univer

sal (el dkarm a), que termina por ser superior a los mism os d io ses171.

l 7 w , p ™ , m3()m r r ph,l'"" t’>" írh'"  M. Dhavamony, Fraomtnotopa

' Cf M DI“ van,on*  (Roma 19H2); M. Dl.avamony, La luced, Du, „t W,ad,mmo.
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2. D espués del período  inicial viene una fase de transición , lenta y 
gradual, hacia una religiosidad de m odulación cada vez más monista. 
Entre los elem entos que han favorecido esa evolución se pueden enu
m erar los siguientes. En prim er lugar, la tendencia del ánimo h indú a 

buscar el núcleo  fundam ental o, si se prefiere, la esencia de la esencia. 
el p rincip io  un itario  de todas las cosas. Más allá de las diferentes rea
lidades naturales, vegetales, animales y divinas se siente la necesidad 

de com pactar el universo m ediante la búsqueda del arché prim ordial, 
que constituye el alma más verdadera y la matriz más auténtica de las 
cosas.

Al bello alado, que es Uno en naturaleza, los sabios cantores le dan 

diversas figuras 1

A esto se añade la propensión a ver en la tña mística, el itinerario pri
vilegiado para alcanzar la salvación. Ahora bien, resulta claro que, mien
tras que la vía conceptual destaca la distinción entre sujeto cognoscente 

v objeto conocido, el conocim iento místico tiende a fundir en una uni

dad indisoluble los dos aspectos. Además, la tendencia monista se ali
menta de la tendencia a interpretar la inmortalidad y la felicidad eterna 
en térm inos de identificación sustancial v definitiva con el absoluta y, por 

tanto, en clave prevalente de despersonalización del yo.
En el m odo de concebir la divinidad, por último, la religiosidad 

brahm ánica. a m erced de sacerdotes legalistas, pierde el impulso místi

co de sus inicios v queda reducida a m enudo a fría charlatanería teoló
gica. Ante el excesivo m ultiplicarse de las divinidades politeístas, que 

determ ina una degradación de su implicación sagrada, se asiste al sur
gir de un dios nuevo, Prajapati, señor de las criaturas, que tiende a 
asum ir en sí m ism o, a base de desautorizarla, cualquier otra realidad 

u ltra terrena171’.

Prrph.ert. canhn e meditación, detf, Indi, (Milano 1987); M. Dliavan.ony. Fenemencdapa doñea 
delta rrltpme. 36-37; J. Gomia. Le rrligumi deU’India L'indmsmo mente (Milano I961fcj- 
Gomia, l e  rrUpimi del India. Veda e antico ,nduumo (Milano 1981); G. Granen*. La idta delta 
rrlipm e nelta stona delle rtitponi,fi-57; F. Hcüer, S im a  deUe rrfcpoiM.vol. 1, 176-179.

' ' M. Dhavamony, Ij i  luce di Dio nrU’ifuhttsmo, 8-9. . , „
Cf. J. Bmckington, ¡nduism and Chrishanih (New Vbrk 1992) 2-3; Cf- G. Grama», a  * _ 
rrliponr tteüa storia drllr rrhptmt, 5fi-57; F. Heilcr, Siorui drUf rrUgumi  ̂vo . 1,
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3. El punto final de la evolución está representado p o r el hinduisnio 

tal como se expresa en los Upanishad , los libros finales de  los Vedas, lla

mados Vidalita'1'1. Los Upanishad  pueden  ser definidos com o un poema 

de la espiritualidad interior cuyo fin es la obtención de la salvación, una 

salvación que se puede describir en térm inos de  sabiduría  y que se 

puede conseguir po r la vía místico-cognoscitiva. Los U panishad  expre

san, bajo la forma de ciencia secretísima, la respuesta de los profetas al 

ansia de redención, decepcionada po r las especulaciones de  los brahm a

nes. Se trata, por tanto, de textos sagrados que tienen una finalidad emi

nentemente religiosa. Son libros ricos de m isticism o que, abarcando 

perspectivas de tipo noético-metafísico, a la vez constituyen el comienzo 

efectivo de la filosofía h indú11".

C. La configuración monista de la d ivin idad. R edactados entre el 

800 y el 300 a.C., los U panishad representan el testim onio más riguroso 

de la religiosidad monista, aunque no carecen de puntos que se rem on

tan a una visión personalizada de lo sagrado. El itinerario místico-espe

culativo que forma la trama de la espiritualidad de los U panishad, puede 

ser sintetizada esquemáticamente en tres m om entos principales.

1. El punto de partida  está constituido p o r el deseo de atrapar la esen

cia última de la propia realidad subjetiva. Ésta se encuentra en el atinan  

(hálito), fundamento, centro propulsor y unificador del yo y de todas sus 

manifestaciones. Más allá de la multiplicidad dispersante con que el suje

to se expresa en pensamientos, palabras, obras, afectos, sentimientos, 

existe un principio fundante, unificador y vivificante que constituye el ori

gen de la misma subjetividad17 '. «Lo misino que la araña sale fuera de su 

propio ser con su tela, igual que del fuego se desprenden pequeñas bra

sas, así todas las almas individuales surgen de este atinan

El Inmliiunin se considera a sí mismo la «relipón cierna». No nene Inodailoics. Existe desde 

siempre. No «luíante posee cscriiuras sapadas anlon/adas a las «pie reconoce el carácter de 

rcyclacum sobrenalnral. Los Veda (la palabra sipnlica .saber) se div.dcn en tres Rn.,m.s: los Sam- 

i a (colección de himnos y fórmulas), aproximadamente del 1.000 a.C ., los llmhamaiia (les 

tos sobre lo , , acribe,os) y lo, Arauyaka (tratados de la selva). ,p,c crim inan en los í / / i„ r m W

. .. .ranens, b r mía drlla nlipanr nrüa ilona drllr rr/ijnmn, r>(i-.r,7; K. I leiler, Slona dril' 
rrlip/mi.vnl , |, l ¡ )2 .

^J. Martín Velase, Fmomrnnlotfa ils la rtligyóa. 1 !I2.
■“C’.f.K I leiler, .Slona drllr rr/ipm i, v«l. 1, |
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2. El deseo de sabiduría y la necesidad de redención llevan, por últi
mo, a buscar el fundam ento último de las realidades objetivas. También 
el m undo múltiple de la naturaleza reenvía a un principio unitario que se 
identifica con el brahma  (viento) o soplo sagrado. «Brahma posee innu
merables formas; pero detrás de ellas se encuentra el verdadero Dios que 

nunca cam bia»181, es el centro de unidad y dinamicidad de todo el uni
verso, es el alma de todas las cosas, naturales y divinas, es la fuerza natu
ral e im personal que se encuentra en la raíz de todo lo que existe, es la 
palabra sagrada  p o r excelencia (éste es, además, el sentido original de 

la palabra brahm a), que acompaña a los ritos religiosos y doblega, con la 
potencia que es su marca distintiva, las fuerzas terrestres y también las 
celestes1"'.

3. El esfuerzo de com prensión de la reabdad empuja, por último, al 
reconocim iento de la identificación plena entre el principio unificador 
de la subjetividad (el atm an) v el de las realidades extrasubjetivas (el 

brahm a), por lo que la verdad final de los Upanishad es la afirmación 
«Tú eres el Brahma», tú eres lo absoluto. Esta conclusión, lo misino que 

toda la doctrina que la sostiene, aunque expresada en términos de pro
ceso cognoscitivo, tiene valor y finalidad formalmente religiosos, no nace 

sólo de la m editación, es don de gracia, es elección de Dios, se sitúa en 
vista de una salvación radical: una salvación entendida como despertar 

suprem o, proceso de liberación de las tinieblas, inmersión progresiva en 

la luz y en la inm ortalidad.
Finalmente libre de las cadenas del ciclo de los renacimientos, el 

alma ilum inada y redim ida regresa a la plena unidad con el Todo y con 
el Uno. El reino de la m ultiplicidad es definitivamente superado, revela 
su carácter de apariencia ilusoria para dejar el puesto a la visión pura y 

beatificante de la unidad que todo lo absorbe y en la que todo está com
p rend ido1"1. «Lo mismo que el agua en la que se pone un poco de sal se 

convierte en salada en todas sus partes, el m undo es divino en todas sus 

partes»1"".

M. Dluv-jmony, La lutf di Dio neiVmduisma, 192.
"‘‘Cf. K. Albcrt, Vom KuU zvtn /^ ru ,  VIII.
""Cf. W. Bmgj^cr, Summr rinrr phiiou*phmhm Gvttrslrhrr, 4¿9; Van tler Lceuw. mammotapo 

dfüa r-fligum/-, 18; (». Widcngren, Fmommedapa dfUa rWigtfmr, 202-207.
' Cf. F. H citar. Sftrna dAlr rrltfnont, vol. 1, 192.
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D. Residuos de la configuración teísta. Ju n to  a la configuración 

monista en los Upanishad , lo mismo que en la espiritualidad h indú  de 

las sectas, se encuentran presentes elem entos que hacen pensar en una 

pervivencia de una divinidad de tipo teísta. Ju n to  al dios im personal, al 

dios-todo, se pone un dios personal denom inado com únm ente Isvara 

(Señor).
Según los textos que se inspiran desde este prism a, el S eñor (Isvara), 

o el Beato, es el único dios suprem o, personal, eternam ente libre, eterna

mente sabio, feliz y om nipotente, que trasciende todas las c o sa s" ’. Esta 

tendencia, que culmina en la Svetasvatara-U panishad, p resenta al dios 

Rudra-Siva como un dios personal que supera tanto lo finito com o el 

infinito, los dos ámbitos que constituyen la ciudad de B rahm a15'. Tam

bién Bhagavatapurana , indicado a m enudo con el nom bre de  Bhagava- 

tam , se caracteriza por el severo m onoteísm o. Escribe Heiler:

En él encontramos el pensam iento de la unidad que todo lo 

reúne en sí, pero de una forma destacadam ente personalista. Visnú 

es el único dios, el creador y el perfeccionador, que se revela en figu

ras innumerables, no sólo en este m undo, sino en todos los dem ás 

m undosl,;.

Para algunos, la concepción personalista de la divinidad constituye 

la salida final del mismo monismo de los Upanishad , que tam bién está 

sometido a evolución. Ante la elevación de la doctrina advaita  (no dua

lista), ante las dificultades de concebir la divinidad enteram ente personal 

del brahma y entrar en un diálogo de adoración con ella, surge la necesi

dad de dar un rostro menos etéreo a lo sagrado. Esto lleva a otorgar al 

principio divino nom bre y semblanzas más al alcance de la sensibilidad 
del corazón humano'*5.

"  M. Dhavamony, La luir di Dio nell’uiduismo , 10.
J M. Dliavamonv, La luce di Dio ncllniduismo, 55.

r " ’ Í / T  J' U'  rr ,'P " " '- v" 1' '-3 2 0 : el Dhagavntapnram, «f,lc lijado ,,»r escrito lian» 

* , y , '<í ° muy pm " 1"  d “ ‘le «* rfnaerito en I.., dilcrenles dialcclus indios, y se
considera la Biblia de los fieles de Vismi-Krisna, “el libro que eslú más cerca del corazón ele más 
de doscientos millones de indios".)

“ M. Dhavamony, Fntomtnolopa itim ea drüa rrlip  
nella s/oria dtlle rrlipom . 7C-77, HO-H1

otif, .}(); (», C rancns, L.a vita drlla retifctonf
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Según otros, la concepción personalista convive con la monista. La 
primera, que es la que se remonta a Isvara, expresa la fe del pueblo, mien
tras que la segunda, que se conecta al braiima, es la expresión de la fe de 
los filósofos. No sin razón se ha advertido que esta disdnción refleja uri 
prejuicio que aplica un esquema más europeo que objetivamente fúnda- 
do. La reducción del teísmo a simple actitud pedagógica, para remediarla 

incapacidad del vulgo de alcanzar las cimas de la iluminación interior, 
choca contra el testimonio de los mismos místicos hindúes"'". ELI mismo 
Sankara, máximo representante e intérprete de la concepción advaita. fue 

un ferviente adorador de S ha. En él, el sabor religioso de la efusión, a 
pesar de surgir de un sustrato panteísta (o. como algunos lo llaman, pan- 
en-teísta: todo se encuentra en dios), se conjuga con formas no equívocas 

de teísmo. Sólo queda constatar que en el liinduismo coexisten dos almas, 
que conviven como pueden dos instancias, que liav que aceptar tal como 

son sin querer relacionarlas o subordinarlas forzadamente entre ellas"''.

E. Indicaciones para la valoración. A primera vista se podría decir 

que la configuración monista de la religión hindú tiende a escapar de los 

aspectos trascendentes y de los anhelos de salvación personal que perte
necen al orden de la gracia y, po r tanto, de la gratuidad. En realidad, el 

juicio debe ser más matizado, por diversas razones.
Antes de nada. Dios, o el Brahrna. nunca se idendfica totalmente con 

la realidad, tornarla en su banalidad empírica, es decir, las cosas tal como 

se presentan en lo cotidiano. Es la esencia más profunda, el ser más ver

dadero, la realidad más real. Eli mismo mava. reino de la multiplicidad, a 
pesar de ser ilusión y apariencia, no puede reducirse a pura nada, pues 
tiene la consistencia de lo ilusorio, de la apariencia. Nada en compara

ción con el verdadero ser, pero, p o r utilizar términos de la reflexión occi
dental, no un n ih il simpliciter. La consecuencia es que la alteridad que 
se establece entre el Uno y los muchos no está enteramente ajustada: es 
más, se podría  decir que, también en la religiosidad monista, sigue exis-

'"J. Martin Velasen. Frnamnalopa de la 224-229; H. O. Owen, U  wnrm om jU  dvmna
(Roma 1977) LIO-13.1; S. Mahapatra (c.l.) Thr Rralm o] thr Sarrrd Vrrkal SrmMtsm and 

Ritual S tn u iu m  (New York 1993) 201-216. _  _ u
Cf. G. Grancris, U  vi la dolía ntifjúmo neüa ¡loria detle rrtigumi. 57, 78-81; CC F. Heilcr. Mo
na  drllr rrltgwm. vol. 1, .129; H. O. Owen. Lr ronrrzioni del divina. I30-I35.
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tiendo el anhelo de una trascendencia que se pueda expresar en la línea 

de una pura interioridad, más que en la del más allá, en d irección  hacia 

dentro, más que en dirección al más allá. Si esto es suficiente para dar 

vida a una divinidad auténtica, es algo que no podem os d irim ir en esta 

sede. Lo que queda es una exigencia de alteridad radical com o com po

nente inderogable de la religión m onista1".
De m odo similar, po r m ucho que el itinerario que lleva a la un ión con 

el todo asuma la configuración de un proceso m ístico-intelectivo, la con

secución de la salvación, más que conquista hum ana, es don d iv ino , ilu

minación superior que procede del brahma. Por esto, la conclusión a la 

que se llega por el itinerario de la redención se resum e en la expresión: 

«tu eres el Brahma», reflejo de un despertar in terior que tiene sabor de 

revelación. Esto no quita que la salvación adquiera d im ensiones em inen

temente globalizadoras. La inm ortalidad beata en el todo, sólo se puede 

conseguir al precio de la disolución de la propia subjetividad. Sin em bar

go, para el ánimo hindú, ésta no es una pérdida relevante. Ante el sufri

miento que atenaza la totalidad de los existentes, atrapados en el círculo 

trágico de las indefinidas reencarnaciones, el reconocim iento de la pro

pia identidad con el todo es la única vía para llegar a la b ea titu d 1'1'.

2 .5 .  L a s  r e l ig io n e s  d e l  s i l e n c io  d e  D io s

A. L a  religiosidad budista, paradigm a de las religiones del silencio de 

Dios. Para comenzar hacemos la precisión de que, po r religiones del 

silencio de Dios se entienden aquellas formas de vida sagrada que prole- 

san una triple pérdida de lenguaje (a fasia ) en relación con la divinidad.

En prim er lugar, lo más fundam ental es que hay un silencio por parte 

de Dios. La divinidad, si se puede hablar de divinidad, no se com unica, 

no habla. Dios es, por excelencia, quien no se manifiesta, es el huerto

C.I. C. Fabro, Introduiwne alíale,smo moderna, vol. 1,5(¡-S7; CI. ( ¡. ( Ir.incns. l.a  v ita  delta trio  
pone neUa ,tona  deUe re le a n ,. 71,-77; F. Hrilcr, Star,a deUe r t ip o n i ,  vol. 1, 192-1!):); II. O. 
O w n , Le m u m o m  del d„n,w. 81: «El panteísmo se resuelve en el aleísu.o o en el leísmo»; (í. 
Widenpcn, benomsnolofria titila rrltgumr, IÜ3

T 'lm lT u ." ‘, 7  Fa'0’”rnolo^ a í,nn™ reí,pone. tiK-71; F. I leiler, Moría delle reí,pon ,, vol
' \  - ' cr ^tnbién Van cler I,ceuw. Fevamenolopa delle, rrtlpone. I :)H: «En la liulia la exis-

tenoa l*rso„al debía presentarse, a la larga, caria vea más in.sosienible y mediocre».
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cerrado (hortus conclusus) que no puede trascenderse de ningún modo. 
Correlativo al no manifestarse de lo sagrado está el silencio sobre Dios. 
Sobre lo absoluto el hom bre no puede afirmar nada porque es el inefable 
y el incognoscible por antonomasia. Cualquier palabra que quiera obje

tivarlo se convierte en profanación, blasfemia, impiedad. Sólo el silencio 
puede revelar su presencia. La im|>osibilidad de una relación recíproca 
entre Dios y el hom bre determ ina la exigencia del silencio con Dios, la 
desaparición de la oración, de la súplica, de la adoración en relación con 

el absoluto. Ausencia de revelación (silencio por parte de Dios), de ela
boración teológica (silencio sobre Dios) y de culto (silencio con Dios) 

son las tres dim ensiones constitutivas, aunque germinales, de esta forma 
de religiosidad. Tres aspectos que más que marcar la vida cotidiana del 
creyente, expresan el punto  de llegada de un itinerario de salvación que 
se debe recorrer gradualmente.

De esta forma sacra, que está presente con modos diferentes en las 

corrientes místicas de muchas religiones históricas, el budismo representa 
la expresión concreta más significativa. No obstante, ¿qué es el budismo? 

A grandes trazos, el budism o puede ser definido como una forma de reb- 
giosidad específica, en cierta manera atípica, con consistencia propia, ori

ginal, que se puede caracterizar en los siguientes términos: una doctrina y 

una praxis de salvación ordenada a la liberación de la contingencia y del 
dolor, que se puede resumir en último extremo alrededor de las cuatro ver

dades nobles, y para la que la reabdad suprema está constituida por el Nir
vana'"1. El budism o ha tenido en Buda, el Iluminado, su iniciador, una 

figura eminente sobre la que Romano Guardini no dudó en escribir:

Quizá Cristo no sólo ha tenido un precursor en el Antiguo Testa

mento, Juan Bautista, el último de los profetas, y otro procedente de la 

cultura griega, Sócrates, sino que ha tenido un tercero, que ha dicho 

la última palabra sobre el conocimiento religioso oriental y sobre su 

superación: B uda1"1.

F. Hc.lcr, Staria de!U nUgiani, vol. 1 ,212-303; K. Nuluuni, Miu ist RfUpdn?. (Frankfirt- 

ain-Main 1982). ,u ,
""Cl. R. Guanlini, II Signarr. medí lavo*, sulla persona ,  la n ía  di X  S. Cesu Crista (Milano 

19.30) 410 |Trad. española en Ediciones Contundid |. No luy que olvidar que la muerte <lr 

Hutía se produce alrededor de! año 480 a.C.
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B. Complejidad del fenómeno budista. El fenóm eno religioso budista, 

a pesar de que es más fácilmente delimitable que otras form as sagradas, 

presenta una poliédrica variedad de aspectos, que se diferencian signifi

cativamente, tanto en el plano de la vida concreta com o en el de las 

escuelas de interpretación1" '.
1. En el plano existencial se vive según dos m odalidades, que, a pesar 

de poseer una orientación común de fondo, presentan elem entos que los 

diferencian de un modo no secundario. En concreto, hay dos formas de 

comunidad religiosa: de los monjes y de los laicos. Las comunidades de 

monjes, masculinas y femeninas, se plantean como ideal de vida conseguir 

la santidad personal a través de actitudes de renuncia. Rechazar los bienes 

de la tierra (pobreza), renunciar a los placeres de la carne (celibato), abste

nerse del uso de la fuerza (no violencia), constituyen los tres compromisos 

significativos que confieren rostro y espesor a la vida de los monjes. Con 

una simple escudilla para recoger las limosnas y el alimento cotidiano, los 

monjes se consagran a la meditación y a recitar los textos sagrados, lejos 

del tumulto del mundo y de las pasiones. A pesar de constituir una exigua 

minoría, representan la encamación paradigmática de la espiritualidad 

budista, pues se comprometen a realizar de m odo genuino, ejemplar, sin 

buscar compensaciones, el ideal de santidad propuesto por Buda.

Las comunidades de laicos, que también son m asculinas y femeninas, 

ofrecen a todos, sin distinción, hom bres y m ujeres, la posib ilidad de ten

der hacia auténticas formas de santidad que, aunque sean m enos rígidas, 

están marcadas por las virtudes dinám icas de la caridad y la m isericor

dia. Al no poder llevar una vida hecha sólo de contem plación, com o las 

comunidades de monjes, bajo cuya guía se sitúan, los d iscípulos se com

prometen a realizar el ideal de santidad de Buda, im itando sobre todo su 

espíritu de compasión sin límites hacia todos los seres que sien ten" '.

2. En lo que se refiere a interpretación doctrinal, la espiritualidad burlis

ta se expresa en diferentes grados de radicalidad. En este punto  hay dos 

escuelas teológicas distintas La primera, que tiene el nom bre de pequeño

1 “  l  ü , /  pMtosopki, des BuddJiismus (Berlín 1 !)y |).
F. Heilcr, Atorta ¿Alt rrlipptn, vol. 1 .23H-212

* ' r 1'813, ™,i,un ,ic ^  y « .
“ «*> . 'I  ' " " ‘y  (reda., plinarc, .Ir-la cnnunnla.l, 

lulncionc»), el (rrau.lns, e n c u n a s ) :  el.J. Dunn.ulin, (B resca, 1 !W 1).
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vehículo (kinajana  o therevada), es portadora de una forma rigurosa de reli
giosidad, reservada a la élite ascética de los monjes, para quienes la virtud 
típica es la sabiduría; la vía para conseguirla, la meditación: y la finalidad 
suprema, la disolución del propio ser en el todo1"'. La escuela de interpre

tación que tiene el nombre de gran vehículo (mahajana) es la expresión de 
una forma más popular de religiosidad. La virtud típica es la misericordia: 
la vía para expresarla, realización de buenas obras; la meta definitiva, el reen
cuentro en la solidaridad con todos los seres. Aquí, además del Buda origi

nal, que adquiere relevancia divina y es objeto de culto y de adoración 
específico (budolatría), también encuentran sitio otros iluminados y nume

rosas divinidades, estructuradas en un auténtico panteón1'".

C. Las cuatro verdades nobles. Más allá de los elementos que lo dife

rencian. la enseñanza budista es bastante homogénea. Está constituida 
por la indicación de un itinerario de salvación que parte de la constata
ción de la existencia del dolor y lleva hasta su liberación definitiva. Este 

camino se expresa a través de cuatro momentos fundamentales, resumi

dos en las cuatro verdades nobles-, cuatro artículos de fe que Buda pro
clama en su célebre predicación de Benarés. que constituyen los pilares 

fundamentales sobre los que se fundamenta y que son el punto de refe

rencia para todos los creyentes.
1. La prim era verdad noble está representada por la afirmación de la 

universalidad del dolar. El punto de partida está constituido por la toma 

de conciencia de que todo es sufrimiento.

El nacimiento es dolor, la decadencia es sufrimiento, la enferme

dad es sufrimiento, la muerte es sufrimiento. Estar unido a lo que no se 

ama significa sufrir. Estar separado de lo que se ama, no tener lo que se 

desea, significa su frir"’.

«El canon  pal,» , observa J .  D um oulin  (Budduma. 56), «recoge tam bién elem entos Blosóficosque 

no pnc tlcn  ser tp iitados  del con jun to  de  la esen tu ra  budista . Se trata de  elementos M uro e 

ron  desp u és  m uchos p u n to s  de  reflexión para los sistem as filosóficos y doctrinales »

posterior. D en tro  del Htnayana su rg ieron  las dos escuelas más significativas, b  de los 

vadin y la d e  los Thrra\'údint>. , *
” 'M . Dltavamony. Franmeaalopa ¿anca delta rrligiaae,30-31 ; H . H .lb l» ,  La n ■Upeme. 14S-I4!*-.

Cf. F. H eilcr, Stona drlJr rr/igrim i, vol. 1 ,2 0 9 , 242-2-47.

“ C í. M. Kliadc, Storia M U  m dm zr e <UtU iM  rrUpos^ vol. 2 ,9 7 .
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«El mismo placer es sufrim iento, porque va seguido de sufrim ien

to»*»'. El ser hum ano sufre porque está m arcado po r una inconsistencia 

constitutiva. N o existe el yo individualizado; sólo existe una com bina

ción de cinco agregados (skhanda) de fuerzas psíquicas y físicas. Éstos 

son los verdaderos factores en los que toda existencia personal se disuel- 

vei02. Som etidos a un continuo proceso de producción , duración , deca

dencia, cesación, sumisión a las leyes evolutivas del m undo  fenoménico 

exterior, revelan el carácter de contingencia radical del yo-
Además del ser humano, la totalidad de los existentes se revela como 

radicalmente sufriente. Sufren los animales, sufren las plantas, sufren los 

montes, los mares, el délo y los mismos dioses. Todas las realidades lian sido 

tocadas por el dolor, y lo son porque todas se descubren constitucionalmen

te cambiantes y transitorias. No es sólo el dolor físico o psíquico el que tra

baja el mundo. El sufrimiento tiene un alcance más vasto, universal, se podría 

decir metafísico, por ser propio de toda realidad contingente o, utilizando 

términos budistas, «impermanente»'1". N o obstante, el descubrim iento de la 

universalidad del sufrimiento no lleva al pesimismo. La revelación del dolor 

se convierte en conditio sine qua non de la liberación. Confiere un valor 

intrínseco positivo, estimulante para la búsqueda de la salvación''"'.

2. La segunda verdad noble se encuentra en la a firm ación sobre el 

origen del dolor. Enuncia la ley de dependencia necesaria que rige a todos 

los seres y que une en un vínculo irrescindible el deseo con la acción y la 

acción con el sufrimiento. Según la concepción budista, el do lo r es gene

rado por el deseo, el apetito y la sed (tanha ), que determ inan las reen

carnaciones. Jun to  a los deseos de placeres que entretejen la vida de cada 

día (deseo de riqueza, sensualidad, poder), ju n to  a los deseos parciales 

en los que se fragmenta el ansia de felicidad, se encuentra el deseo u n i

versal de e x i s t i r El deseo empuja a conseguir la meta ansiada y a la rea-

Cf. M. Eltadc, Stona drllr rredntzr t  d ril*  idrr rr lifr in tr. vol. 2, 50.

C/ - M' a,a<lc’S,oria n eM ne t  drilr ,drr rrllpmr, vol. 2, !)<)-102. Kl mismo autor clip . 101
observa con apideia: «negando la realidad del “Yo” (nairalmya) se llega a la paradoja doctrinal 
que |>one en evidencia la >m|K,rtancia de la acción y de su “fruto”, la retribución de ja  acción, y 
niega agente, es decir, a aquél que come el fruto” . En otras pjlabras, cuino dice un maestre» 

^  postenor, Budagosa: “sólo existe el sufrimiento, pero no se encuentra ningún sufriente”».
U . J. Martin, ¡ntrvdurtum au Bouddhismt (París 1ÚS‘>) 27.

M. Dhavamnny, FnwmnwUipa slnrica drltri rrUgjonr, .10, 71-7.)
Cl. M. Eliade, ¿feria M U  rrrdrmr r M U  ¡dsr nligiose, vol. 2, 51.

m,S,na ''« '“" ‘a*1 <lc »  aniquilarlos no escapa a la ley universal del deseo.
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lización de lo que se desea; mueve a la acción dentro de la cual y gracias 

a la cual nace un nuevo ser: un ser efímero, precario, contingente, un ser 
abocado al sufrimiento'1'17.

3. Por tanto, se impone la necesidad de la tercera noble verdad, la 
que proclama la modalidad esencial a través de la que se alcanza la supre

sión del dolor. De un m odo sintético se resume en el principio de que el 
sufrimiento no puede ser destruido m is que ahogando toda actividad y, 
por consiguiente, ahogando también el deseo que está en el origen del 

actuar. En definitiva, el deseo sólo se elimina con el Nirvana, es decir, con 
la extinción de todo deseo, el apagarse de toda sed. Sólo así se sale del 

m undo, de lo condicionado, rom piendo la ley de la dependencia nece
saria'11'.

He aquí, oh monjes, la noble verdad sobre la terminación del 

dolor: la cesación completa de esta sed, abandonarla, renunciar a ella, 

liberarse, separarse de ella. La eliminación de la sed, de las pasiones 

fundamentales y, de modo particular, de las tres raíces de todo mal; el 

deseo, el odio, la ilusión'"'.

4. La cuarta verdad noble enuncia el camino concreto que lleva a lN ir- 

vaua. El prim er paso en el canuno de la salvación es la búsqueda del 
refugio que consiste en cobijarse en Buda, en el Dharma, en el Sangha. 

Estas son las tres joyas de las que habla el código pali.

Cuando un monje reconoce la causa del enturbiamiento del cora

zón y ha renunciado al egoísmo corrupto, a la cólera, a la vileza, a la 

lúpocresía, a la envidia, al fanatismo, al engaño, a la maldad, a la terque

dad, a la impetuosidad, al orgullo, a la petulancia, a la pereza, a la lige

reza, ha dado pruebas de su amor por el Vigilante (Buda). de su amor 

por la verdad (Dharma) y de su amor |K>r los condiscípulos (Sancha) '".

Cf. J. Martín Velasen, Fenomenología de la religión. 239-243.
-T X  R. Pamkkar, II Silenxo di Dio. La risposia del BuddJta (Roma 19H5) Si: «La misma etnuo- 

logia de la palabra Ainwnu es rica en sugerencias. El verbo nirva significa en sánscrito apear
se, consumarse, nunca transitivamente, si no como un fuego que se apaga o una llama que se 

consume por falta de combustible*.
*"Cr.J. Martín, Introductiva au BouddMtsme. 35.
" ’J. Dumoulin, Buddismo. 123.
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Hay ocho senderos específicos que conducen a la extinción del sufri

m iento, ocho vías que se resum en en tres itinerarios p tincipales, el sen

dero de la moralidad (sila), el de la concentración (sam adhi) y el de la 

sabiduría { p a i j ñ a f El com prom iso moral consiste en la abstención 

consciente y deliberada de los pecados de cualquier tipo: pensam iento, 

palabras, obras. La concentración es necesaria, po rque  adem ás de evitar 

el mal, hay que purificar la mente a través de la práctica de  la meditación. 

El tercer nivel (el de la sabiduría  o del conocim iento perfecto) se consi

gue cuando el individuo reflexiona sobre sí m ism o purificado. Entonces 

surge el gozo que genera la alegría, la alegría que pacifica el cuerpo, la 

pacificación que lleva a conseguir la felicidad perfecta del N irvana21.

D. El N irvana, verdad suprema del budismo. El N irvana constituye el 

punto culminante de la religiosidad budista, el m áxim o bien al que se 

dirige todo el itinerario de salvación y de redención. A pesar de que su 

realidad sobrepasa todo conocim iento y se sitúa más allá de toda des

cripción, puede ser descrito (apoyándose en las imágenes mismas que 

los textos canónicos budistas ofrecen) en los siguientes térm inos:

1. En prim er lugar, el Nirvana se sitúa por encima de los mismos dio

ses, de los que Buda, el Ilum inado por excelencia, no  niega la existencia. 

Más allá de cada divinidad, que debido a que están sojuzgadas al ciclo de 

nacimiento y muerte, se bailan som etidas a la ley universal del dolor, el 

Nirvana se coloca en el ámbito de lo que se encuentra más allá de lo con

tingente, de lo que no es transitorio; en una palabra, de lo absoluto y lo 
eterno.

Existe, oh monjes, algo no nacido, que no ha llegado a ser, no cre

ado, no salido de las fuerzas creadoras. Si no existiese ese algo no naci-

cr. M Eliade. Starm dr!U crrdrmt e dtUt ,dte nligiost, vnl. 2, 98: «La terapéutica que diluirá 
Buda | ..] prescribe los medios para curar el mal de la existencia. Este métu.l., ex conocido cu» 
el nombre <le “camino intermedio” . De hecho cv.ta lo, , |os extremos: buscar la felicidad a Ira- 
v de los placeres de los senudos, y el camino contrario, buscar la (clicidad espiritual median
te un ascetismo demasiado riguroso. El “camino intermedio” es llamado tam b ién  el “sendero 
Octuplo B,

17 f  r CUf r",'SV.T  Vo1 ■ '  22B-229; U .  j .  Martín, In tm ductw ,, au Bouddhomo

” r r  i  ? ?  o  ' d“ BouJJha Urhi A'  U> lrild,h,m ¡jnmilive (Paris 199.9) 2.9.27.
tai. r. rleiltr, Siena dtllt. trligtoni% vol. 1,2J8.
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do, que no ha llegado a ser, no salido de las fuerzas creadoras, no se 

podría encontrar una vía de salida para todo lo que ha nacido, ha lle

gado a ser, es creado, deriva de las fuerzas creadoras-” .

El Nirvana ni está condicionado ni condiciona. Su trascendencia es 
de tal m odo pura que ni siquiera se puede llamar trascendente-".

2. Ante el N irvana se impone el silencio más total. Hay que rechazar 
toda representación, prohibir toda palabra humana. «Lo mismo que un 

salvaje, que ha aprendido a conocer las bellezas de una ciudad, pero que 
no puede describirla porque le falta el término de comparación, es impo

sible encontrar una com paración para describir la felicidad de los per
fectos»-'1'. C uando se le pregunta si el Nirvana es o no es. Buda responde 
que no es ni una cosa ni otra, ni las dos, ni ninguna de las dos-:' .

Hay un dominio, oh monjes, en la que no hay ni sólidos ni fluidos, 

ni calor, ni movimiento, ni este mundo m otro, ni el sol ni la luna. A 

esto, monjes, no lo llamamos ni volver ni partir, ni quedarse de pie, ni 

muerte ni nacimiento. No hay ni fundación ni continuación: se trata 

precisamente del Final del sufrimiento- .

3. La actitud  de hostilidad de Buda hacia las afirmaciones que ten
gan pretensiones metafísicas ha sido interpretada de diversas maneras. 
A lgunos dan una interpretación claramente negativa, como si se trata

se de una forma de cinism o, nihilism o, agnosticismo radical. Para éstos 
la am arga, irónica, dram ática conclusión del Iluminado se basa en el 

reconocim iento de que el itinerario de salvación está destinado a fraca
sar. Term ina en la nada, en el vacío, en la exclusión de cualquier valor 
absoluto  y definitivo. E tim ológicam ente, Nirvana significa extinción. 

La única sabiduría posible consiste en apagar toda realidad y todo 

anhelo-’1'.

"" Cf. R. Panikkar, II Silmzio di Dio, 82.
" Cf. F. Hciler, Stona d/U/ rrlipom. vol. 1.206.
" Cf. CoHtempomry Phtlosophy ofRrlipofi. 284-285; F Hcilcr, Stona <UUs rrltpom, val. 1. 234- 

238;J. Martín Velasen, Fmommoiogfa dría  ir¿ígii*«, 235.244-245.
■' Cf.J. Martín, lntrodurtion au Bouddhismr, 68. , .
■■'‘Cf. M. Dhavanionv, Fmntnmolopa Horva drW, riipon t. 7 Í;J. Martí.. Vela«o. 

dr la trlipón, 229-235.
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O tros p roponen  valoraciones más positivas y apoyan su in terpreta

ción en los siguientes datos. En prim er lugar se hace no tar que la doc

trina budista tiene más bien finalidades terapéuticas que teóricas. La 

sabiduría a la que llega el itinerario de salvación se en tiende más en un 

sentido de desapego de todas las cosas que de saber especulativo. La 

consecuencia es que no se deben sobrevalorar las consecuencias lógi

cas, no se pueden in terpretar las cuatro verdades nobles con ojos carte

sianos, sino que hay entenderlas con corazón m ístico. Valen no tanto 

po r lo que dicen, sino por lo que realizan. N o d ibujan  una Weltans- 

chauung , sino un camino de redención '" . Sobre esto es significativo el 

diálogo de Buda con un discípulo que se concluye con la parábola del 

hom bre herido por una flecha envenenada. «Com o para este hom bre lo 

más importante es que el m édico le extraiga la flecha envenenada de la 

herida, así sólo hay una cosa necesaria para el hom bre que se halla ente

ramente sumergido en el mar del sufrim iento: es necesario que se le 

indique la vía para escapar al do lo r» '2". Luego el silencio de Buda es un 

silencio educativo, pragm ático, dirigido a la misión del ilum inado de lle

var la liberación. Su doctrina no asume la tarea de com unicar conoci

mientos, sino de salvar.

4. El absoluto al que llega el budism o, tiene carácter de positiva tras

cendencia, ya que afirma su heterogeneidad efectiva en relación con las 

realidades cotidianas inconsistentes y, po r tanto, dolorosas. Su positivi

dad no es cancelable (no es pura nada), a pesar de que no es tam poco 

entificable (no es un ens). Se sitúa más allá de todas las realidades hum a

nas, también las racionales y metafísicas, sin po r eso convertirse en nada. 
En los textos sagrados budistas se lee:

Lo mismo que un hombre que ha comido un banquete com pues

to de todo lo que se puede desear ya no conoce ni hambre ni sed, como 

si estuviese saciado por un néctar divino, igual los perfectos, que han 

llegado al único Nirvana, están saciados para siempre y en posesión de 

una felicidad imperturbable y sin lin’;'.

Cf. F. Hciler, Slnna <UHr rrltpom. vnl. 1, 226-227.
”■);■ Dumnuli", Buddumo, 76; Parolts tlu Bouddhn, 151

H  Ü d,lU " ' ' t "” " - Vo1 1 •20(,; A- 1 '• a n ,„ Jw Kr drr Rf h p ttUip h H ^ h , f
rd ith  Strms (Fnbunr 1410  6119 k 1
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Según F. Heiler, en el Nirvana se pueden distinguir tres aspectos, cada 
uno de los cuales posee un lado positivo y un lado negativo. Desde el punto 
de vista psicológico, el Nirvana, en sentido negativo, significa aislamiento, 
aniquilación de toda pasión, del odio y de toda ceguera y voluntad tempes
tuosa de vivir. En sentido positivo significa el refrigerio, tal como se puede 
experimentar apagando una llama o apagando la sed. Desde el punto de 

vista cosmológico, el Nirvana comporta la anulación del nacimiento, salir del 
ciclo cerrado y, por tanto, el fin de la vejez y de la muerte. El lado positivo 

es la entrada en la esfera de la trascendencia que se produce después de la 
muerte corporal, el ingreso en la inmortalidad. Esta se describe como una 

región que no se ha penetrado, isla incomparable, la otra orilla. Desde el 
punto de vista meta físico, el Nirvana se define negativamente como el infi
nito, lo desmesurado, lo inexpresable, lo no nacido, lo sin pecado. Positiva

mente es llamado el único, el cierto, el seguro, lo extraordinario, el sencillo, 
el bueno, el maravilloso, el sumo bien, el tesoro, la joya"'.

5. Se sigue que el silencio mismo, más que signo de cinismo, se con
vierte en el único testimonio posible que el hombre puede dar del abso

luto. Su presencia merece respeto y el respeto se expresa en la prohi
bición de toda palabra, ya que toda representación es percibida como 

indigna y falsificadora. Igual que en los místicos aquí la afasia no es 
expresión de una actitud hecha de desprecio o de amargo desengaño. No 

se calla porque eso de lo que se querría hablar lo merezca. Enmudece 
porque callar es la única actitud conveniente que el espíritu puede asu
mir ante todo lo que es radicalmente diferente: totaliter aJiud (entera

mente otro) con respecto a todo el ámbito de lo cotid iano"'.

E. ¿ Carácter >eligióse, agnóstico o ateo del budismo? La diversidad de 

interpretaciones sobre el Nirvana y el itinerario de salvación que a él 
lleva, fundam entan la m ultiplicidad de posiciones sobre el carácter reli

gioso, agnóstico o ateo del budism o. A este propósito, las posiciones de 

los autores basculan entre dos extremos"’1.

Cr. F. lieilcr, Mona dAU rrliponu vol. I, *16-237.
' CX G. Gruncns. Lo vita M U trhponr MU, stona MU rrhgumi, 120.111: F. Heder. Atono MU 

rrlifrionii vol. 1,226*235.
■ 'C!. R. Panikkar. ¡I Silmzw di Dto, 30-47.
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1. Según una interpretación que se rem onta a W. Schm idt, el budis

m o, en su matriz más genuina, es un fenómeno que excede el ám bito reli

gioso ya que carece de divinidad. La salvación que p ropone  es fruto de 

una auto-redención y excluye la gratuidad de los dones divinos. Entre el 

creyente y el Nirvana no es posible el dialogo de la oración. La adoración 
cede su puesto a la autocontem plación, el am or m ístico al apagarse del 

m undo cognoscitivo, afectivo y volitivo"'. Se dice que no basta que el 

Nirvana sea sentido como el sum o bien para que se pueda ver en él un 

sinónimo de divinidad. No es suficiente que el placer constituya para 

Sardanápalo el valor suprem o, para que su actitud se pueda  definir como 

sacra. La religión comienza donde el sum o bien es identificado con Dios.

Del mismo m odo, no es suficiente que las cuatro verdades nobles 

delineen un itinerario de salvación si, en definitiva, es el m ism o hombre 

quien con sus fuerzas puede rom per las cadenas que le m antienen unido 

a la ley de dependencia necesaria. En este caso, se está más ante un pro

grama de ascesis moral que ante una religión. Sólo hay religión cuando, 

como sucede con la piedad popular, se comienza a poner un rostro  a los 

dioses que se adoran y a los que se reza como realidades sobrenaturales 

que traen la salvación. Es decir, el budism o es religión sólo en el caso en que 

se convierte en budolatría"'1'.

2. La interpretación de Schopenhauer y Durldieim  es diam etralm en

te opuesta. Según estos autores, es necesario superar el prejuicio de 

tomar como elem ento para determ inar una fe religiosa la aceptación 

de una o más divinidades. Si se elimina este obstáculo, no bav inconve

nientes para reconocer que el budism o es una auténtica religión, una reli

gión sin Dios, cuya autenticidad está garantizada porque en ella está 

realmente presente una búsqueda de salvación absoluta. En la misma 

línea se encuentra el pensam iento de N. Soderblom , para quien  el verda

dero criterio que determina una religión es la d istinción entre sacro y 

profano, distinción que no está ausente del budism o"'7. Tam bién para

Cf. T . G.icilcwaaRcn, Anfnti Aer R,l,f,„„. SI-H5; G. Granen*, /,« vita delta ,el,pone urlla sie
na AelU religión,. 122-126; O. Morra. Dio serna Dw. Alen,,,,,, ,n o t a , e s h e r i e a i a  reh- 
pusa (Bolonia 1970) b.

--F C. Coplest»», Reí,pon and PhUmaphy, 3; Cf. F. I leíler. Star,a Aelle reí,pon,. vol. 1.2  M -  l r,; 
IN. hmart, ¡he Phtiosophy of Reltgton (New York 1 í>7()) fj.

CT. A. .Vbnptnhauc,Sal-. va,n Gnu,de. citarlo en ll.von Gla*ena,.|., Der HudAhimas. e,aeale-

0-13. Ver también M. De I.ubac. Asf,,!!, ,leí bndduW
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R. Panikkar «Que el budism o sea una religión sólo ha sido puesto en 

duda po r quienes confunden la religión con una doctrina determinada 
sobre las verdades trascendentes o, en otras palabras, por quienes por 

desconocer el carácter dinámico de las religiones, es decir, su carácter de 
ortopraxis, la reducen a simple ortodoxia»--'.

3. De acuerdo con las posiciones de von Glasenapp y otros autores, 
creemos que se puede distinguir dentro del fenómeno budista una mul

tiplicidad de aspectos con una tensión real entre ellos. Dependiendo de la 
perspectiva en la que nos situemos, el budismo puede ser considerado 
ateo o agnóstico, apofático o politeísta. En su manifestación más aparen

te, es atoo o agnóstico, ya que rechaza la concepción de Dios como reali
dad trascendente y salvífica. En este sentido, no existe ni un Dios 
personal (ó Ofóc) ni una potencia divina neutra (tó (Ieioy) -1. En reali

dad, como observa R. Panikkar, «el agnosticismo es una doctrina bien 
definida y a Buda no le habría costado nada afirmar que no sabía — o que 
el hom bre no puede saber — la respuesta a los interrogantes últimos de 

la propia existencia: pero Buda nunca se declaró agnóstico. Toda su acti
tud fite la del ilum inado, es decir, la del hombre que sabe, que ha visto, 

que se ha realizado. Buda no alimentaba ni la más pequeña duda sobre 
su propia posición y solución. Buda sabe, conoce y manifiesta el camino 

de la salvación. Nada de esto se puede llamar agnóstico»-"'.
El budism o es politeísta, ya que reconoce la existencias de potencias 

superiores a los hom bres v a las realidades naturales. Esta aceptación no 

es exclusiva de los simples fieles, sino propia del mismo Buda. No sólo 
caracteriza el budism o mahajánico, sino que se encuentra presente en las 

formas más rigoristas de la espiritualidad hinajana-'1. El budismo es apo-

(Milano 19H0); T. Gocdcw-jagen, .lufrut der Religión. 90-91; J. Rics. 11 sarro titilo sotna reli

giosa drlliimanilá. .16-37.
"CI. R. Panikkar. II Silen-.w di Dio. 47. Según este autor (46), mientras el ateísmo «eddenlal es 

el final de un largo proceso que se convierte por su misma radicalidad en actitud religiosa (por 
lo que en el fondo de trata tic un ateísmo religioso), «para Buda, por el contrario, el ateísmo se 
encuentra al principio, al inicio mismo de su reforma: se trata de una religión ateas.

,ftGf. R. Panikkar, II Silenzio di Dio, 43-44.
"CI. R. Panikkar. II Silenzio di Dio, 36. FJ mismo autor observa en la p. 39: «No olvidemos que 

Buda no lia diclio nunca, como tantos de nuestros contemporáneos, que el silencio era la res 

puesta adecuada, sino que simplemente se callé».
“  Cf. Von Glasenapp, Bmhma et Buddha. les rehgams de linde daos leste fvohOim hidaesqitei^tn-. 

1937). Ver también E. Come, U  bouddhisme daos son rásente et son dMrppemrnf (París 1. 5Z).
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Jático, ya que excluye radicalmente la posibilidad de  hablar de  una reali

dad absoluta. Este ser apofático, observa R. Panikkar, no  es sólo episte

mológico, sino ontológico. El silencio de Buda, «no es un  silencio 

metodológico, ni pedagógico, sino ontológico. Su silencio no se refiere 

sólo a la respuesta. No sólo calla, sino que reduce a silencio»

El budism o, en la misma expresión theravádica, es un  fenómeno 

auténticamente religioso porque, a pesar de excluir un  salvador, no des

conoce una salvación, a pesar de desconocer a un  donador, se abre a un 

don eminentemente gratuito"". Luego entra en el ám bito de la verdadera 

religiosidad, ya que reconoce la existencia de un absoluto  que se puede 

identificar por las siguientes notas-". Lo incondicionado se puede desig

nar con varios nombres, el más com ún es Nirvana; es totalm ente distinto 

de las realidades cotidianas terrestres y celestes; no se puede  describir 

más que negativamente, a través del silencio, com o paz, ausencia de 

dolor, vida verdadera; no se puede identificar con ninguna sustancia o 

realidad (personal o impersonal), sino que constituye una dimensión 

radicalmente nueva: un nuevo modo de ser de lo que norm alm ente existe 

bajo forma de contingencia y de dolor; es el últim o térm ino en relación 

con el cual la misma oración se apaga en el silencio sacro1'

2.6. Las religiones monoteístas

A. Significado fundam en ta l de la denominación. El m onoteísm o se 

define como una forma de religión m arcada po r la fe en un único Dios.

''Cf. R. Panikkar, II SiUmio di Dio, 14.

Cf. R. Panikkar, H SiUnzxo di Dio, 34: «Si se lícnc, con razón o sin ella, poco importa en este 
caso, una nica negativa y contingente tic la existencia, la negación tle la misma, incluso su ani
quilación, no equivale a lo que se llama uiliilismo o laminé., ateísmo».

- ' Cf. G. Ragozzino, 11 ¡alto rthposo Introduiwnr nlio Uiidi/i delta relifrumr (l'aduva 19U0) I'»: «Es 
cieno que Butla se calló conscientemente sobre cualquier cuestión mclalísica; pero su silencio 
dejaba de todos modos trasparentarse la fe en una realidad suprema a la que el hombre ilcbc 
someterse si quiere salvarse Esta realitlad se expresa en el Dharma, la “ley eterna” que Bulla 
ha intuido y predicado. El mismo se sometía a ella para honrarla, respetarla, servirla. Su actitud 
es, por Unto, auténticamente religiosa».

■' Según Nakamura, que ha recogido tle las antiguas escrituras budista* una larga lista de expre
siones que se utilizan para designar al absoluto; el Ululo más frecuente para designar el Nirvana 
es. «estado de quien es digno» (arhat): |. Dumouhn, Ruddismn, 78.
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Los caracteres esenciales de la religiosidad monoteísta son básicamente 
dos, que se deducen de la misma etimología del término (póvot; Otóe,). 
El m onoteísm o proclam a, ante todo, la dimensión teísta de la divinidad. 
En otras palabras. Dios no es concebido como una potencia o fuerza 
anónim a, difundida en lo real y que se configura con dificultad (teomor- 

fism o), sino com o una realidad eminentemente personal, un Tú supremo 
con el que el creyente está llamado a entrar en diálogo. El monoteísmo se 
especifica además por el carácter exclusivista de la divinidad. Dios es 
percibido com o realidad absolutamente única e irrepetible.

La aceptación de un único ser divino no constituye sólo un hecho 
cuantitativo, no se trata de poner un Dios en el lugar de varios dioses. La 

unicidad com porta una diferencia cualitativa: el reconocimiento explíci
to de que la divinidad se hipostatiza en un único ser, que se designa con 

un nom bre específico. Com porta la conciencia de que la trascendencia 
divina excluye la posibilidad de duplicados. El creyente monoteísta se 
dirige a la «trascendencia en cuanto tal», designándola con un nombre 

que la indica y califica en prim era persona^".

B. Dos form as fundamentales de religiosidad monoteísta. La dimen
sión excluvente de la divinidad no impide que el monoteísmo pueda asu

mir. v que de hecho hava asum ido, formas de expresión diferenciadas 
según el m odo con que ese carácter ha sido reivindicado. Desde este 
punto de vista, hay dos m odalidades principales que tienen respectiva

mente los nom bres de henoteísm o y monoteísmo estricto.
El henoteísmo se caracteriza por el hecho de que la fe en el único Dios 

convive de m odo más o menos larvado, consciente o tolerado, con la 

aceptación de otras divinidades inferiores. Junto  al Dios supremo (o 
mejor, po r debajo de él) hay espacio para seres sobrehumanos dotados 
de auténticos poderes sobrenaturales que. sin embargo, no están en con

diciones de com petir con la potencia y el absoluto del verdadero Dios. A 
éste, y sólo a éste, se dirige el culto (monolatría). Las demás divinidades 
hay que considerarlas como dem onios cuya veneración es una injuna 
para la majestad del póvot; Oeóc; y constituye un atentado a la pureza de 

la fe revelada ’

ílr,J- Martín Velasen. Fmammoloftfa dt la rrligtón* '250-257. 
n C'f. M. Dhavatnony, Frnomnidapa xtertra dflla rthgtont, 35-36.
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El monoteísmo estricto (tam bién llam ado m onoteísm o profrtico) 

está caracterizado porque la fe en la un icidad  de D ios excluye (a veces 

de forma directa y combativa: m onoteísm o polém ico; otras de modo 

blando e indirecto: m onoteísm o conciliador) la existencia de otras 

divinidades dignas de ese nom bre. Lo que los dem ás veneran como 

dioses no es más que obra de la m ano del hom bre. T odo  lo m ás, se trata 

de seres diabólicos salidos de las m anos de Dios com o ángeles de  luz y 

que se han rebelado contra la sanüdad  del creador transform ándose en 

espíritus del malils.

C. Difusión en el espacio y  en el tiempo de la religiosidad monoteísta. 

Desde el punto de vista histórico, el m onoteísm o se revela com o un fenó

meno que, a pesar de la nitidez de algunas de sus m anifestaciones, con

serva márgenes problem áticos no pequeños. Entre las fo rm a s concretas 

en las que se ha expresado, hay tres que m erecen ser recordadas en par

ticular. Se trata de las grandes religiones del libro: el hebraísm o (con la 

Tora), el cristianismo (con la Biblia) y el islamismo (con el Corán). A 

éstas se suele añadir el zoroastrism o, en su versión m oderada o m onár

quica, aunque en este caso, el prejuicio dualista atenta en m edida consi

derable, quizá determ inante, contra la pureza de la fe m onoteísta^'. 

Elementos conectados con el m onoteísm o se encuentran adem ás dentro 

de las religiones de los pueblos anteriores a la Escritura en el culto  al dios 

Sol del faraón egipcio Akenatón (mitad del siglo XIV a.C .) y en el mismo 

hinduismo de las sectas. En este caso, la idea de un único D ios emerge 

no raramente con particular insistencia y fuerza'"1.

El grado de antigüedad del monoteísmo es origen de controversia. Con

tra la opinión de W. Schmidt (que lo considera la forma original y, po r tanto, 

más antigua de religiosidad), R. Pettazzoni considera que es típico de épo-

” Cf. U. Blandí], ProbUmidistoria drtU rrUponi, 70-71; G. Lancv.kowski, F.mfiÜm,r.e  ,n r/ir Rrli- 
poiupkdnommologif% 6-7.

"C f.R . Pcltarzoni, L'rstrrtsuprrmo nrllr rrliprni pnm ilivr (Torillo 1977) Hit): «Zaralustra lii*« 
«i Dio» único de « te  dio» supremo de la a n i l la  rclÍRÍÚn (mlileísta. En m am o a lo» demás dio
ses, no ncRÚ s u  existencia; los u c r ó  como dioses, pero los mantuvo cu la única forma c n i n | > a U -  

^hle con la doctrina monoteísta, es decir, como demonios».

' 9U rcfurma’ AJt>,cna" ’n l,nWi tlc P*xlcr a Amún y a todos los demás dioses, a favor
de Atún, Dios supremo, identificado con el disco «dar, fuente universal de villa»: CL M. lili»- 
de» ¿lona dslU crednut e delU idee rrUgime, vol. 1, 122-123.
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cas relativamente tardías, posteriores no sólo cronológicamente sino tam
bién constitutivamente, al poliUístrw. A su juicio, el monoteísmo, sobre 

todo en su versión más pura, comporta el rechazo explícito de varias divi
nidades, po r lo que no puede surgir más que como reacción a un ambiente 
que admita la existencia de una pluralidad de seres divinos2". Sin apoyar 

que sea posterior lógica y estructuralmente, otros autores consideran que el 
monoteísmo es la salida final de una evolución progresiva, que se lia reali
zado en lases sucesivas. En concreto, según E. Garrie. habría tres etapas fun
damentales a través de las que la humanidad se habría relacionado con lo 
sagrado: polidemonismo (caracterizado por la veneración de varias poten

cias divinas), politeísmo y monoteísmo. A juicio de K. Goldamer. los 
momentos de la evolución serían cuatro: polidemonismo, politeísmo, heno- 
teísmo (en el que la aceptación de la existencia de varias divinidades convi
ve con la atribución del culto a una sola de ellas) v monoteísmo2*2.

Nos parece fundada la opinión de quienes ven en la religiosidad mono
teísta una forma más bien tardía , sin por esto convertir nuestros esquemas 

en globalizadores, remontándolos a presupuestos lógico-estructurales o a 
interpretaciones evolucionistas, entendidas de modo determinista211. Más 

allá de todo prejuicio ideológico, no parece discutible que las grandes reli
giones monoteístas han surgido en contextos culturales marcados por cre
dos antitéticos. Esto sirve piara el hebraísmo, cuya creencia en Yahvé tuvo 
que abrirse paso entre los cultos a los diferentes Baal; se confirma en el cris

tianismo. cuya difusión compmrtó una larga lucha contra la veneración de 
los dioses paganos: y se verifica también en el islamismo, en el que la fe en 
Alá surge en un trasfondo árabe con marcas indudablemente politeístas2” .

D. La religión del pueblo de Israel. Entre las concepxáones monoteístas 

corresponde una posición de primer plano a la fe del pueblo de Israel, tanto 
por su precedencia cronológica, como por la depiendenaa efectiva que la

Cf. R. Pettazaoni, Formaiwne e niluppo del mpnteismo (Roma 1922) 162: «Como negación del 
politeísmo, el monoteísmo no puede ser la forma primera de la religión, como querría el “mono

teísmo primordial”».
Martín Velasen, Fenomenología de ía religión, 252-253.

'"Cf. R. Pettazaoni, Venere supremo nelie reügúmi pnmihve, 161: «Mi posición se encuentra tan 
lejos de la teoría evolucionista como del “monoteísmo primordial a; 162. «El monoteísmo es 
{rosterior al politeísmo; pero no se deriva por evolución, como pretende la teoría evolucroruma. 
El monoteísmo no se forma por evolución, B i n o  por r e v o l u c i ó n » .  . .  .

Cf. M. Dhavamony, Fenomenología stonca della rrligume, 35-36; K. líessc, «La relrgrone
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religión cristiana y la islámica reconocen. N o resulta, po r tanto, carente de 

justificación remontarse primeramente a la imagen bíblica de la divinidad 

para poseer un retrato paradigmático, aunque no exhaustivo, de lo sagrado.

1. El prim er carácter del m onoteísm o hebreo se apoya en  el recono

cimiento expb'cito de que Yahvé es el nombre del Dios de Israel. La esen

cia de la divinidad se resume en un único ser, que se designa con un 

nom bre original y exclusivo, tanto que en definitiva Dios se convierte en 

sinónim o de Yahvé y Yahvé sinónim o de Dios. Esto es lo que expresa el 

articulo central de la fe de Israel: «Yahvé, nuestro  D ios, es el único 

Señor». Lo mismo sucede en el islamismo, cuyo dogm a fundam ental se 

com pendia en su profesión de fe: «No hay más D ios que Alá». En cuan

to al cristianismo, el m andam iento mosaico «Yo soy el Señor tu D ios. No 

tendrás otro dios fuera de mí», conserva intacta su validez, aunque es 

desarrollado en la identificación de Yahvé con el D ios Uno y T rino -1 .

2. La dimensión monoteísta del Dios de Israel, presente desde el alba 

del pueblo elegido, lia sido sometida a un proceso de clarificación y expli- 

citación. Desde este punto de vista hay dos fases principales dentro de la 

fe bíblica. En un primer momento, típico de la religión de Moisés, el m ono

teísmo domina en su variante henoteísta. Nos encontram os ante una forma 

acentuada de monolatría en la que el pueblo, sin negar explícitamente la 

existencia de otras divinidades, reserva su culto solo para Yahvé. Desde el 

comienzo, el Dios de Abraham, de Isaac y de Jacob se revela com o un ser 

extremadamente celoso, que no tolera que su propio pueblo se prostituya 

adorando a otros dioses. El monoteísmo estricto es típico de la religión de los 

profetas. En esta fase se le niega toda consistencia a las demás divinidades y 

se reconoce explícitamente que solo Yahvé es el único señor de todo lo cre

ado. Todos los pueblos de la tierra son llamados a su monte santo, Sion, y 

a la ciudad elegida,Jerusalén, sin distinción de tribu, raza o nació tr"1.

3. Además Dios se revela como realidad absolutamente trascendente. 

De esta alteridad es signo el conocim iento del nombre de Yahvé. Este 

nombre no se aprende más que a través de una explícita y extraordinaria

jiMiaua nclTepoca prc-crátuma», en F. Heiler, Shria dtlU rtl.pom , vol. 2 (Kircnzc 1 !»72) 3H: K. 
Scnunn, Forma t  ioilantt nellt rrlipom  (Roma

!‘ Cf. H. Clav,er. L a  expenenm du d m n  rt /«  uUa ,U D ,a ,.2 \  l-2<¡r>; R. tí.ur.l.m , Laienza del 
cnshantsimt) (Brcscia ] 950) 90.

" Para N. Luhfink (Dio l ’um n. Sulla nauta ¿ti monotrismo m Isrntlt, Breada I <><)!,!)): c» necc-
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revelación que Dios mismo hace a Moisés; no es el resultado de mtuición 
hum ana, sino don de Dios que se comunica y se vela. Aún más, no dice 

nada de la naturaleza íntima de Dios, que permanece totalmente inacce
sible. «Nadie podrá nunca ver el rostro de Dios». Su significado («Yo soy 
aquél que es») no consiste en la manifestación del rostro secreto de aquél 

que es inexpresable po r excelencia, sino en la descripción para nosotros 
del m odo con el que Dios está eficazmente presente mediante su acción 
om nipotente y redentora '

Q ue Dios es radicalmente inaccesible encuentra una confirmación 
en la prohibición de hacer imágenes de él. A diferencia de los demás dio
ses que están hechos por la mano del hombre, el Dios de Israel, no 

menos que Alá en el islamismo, rechaza categóricamente cualquier 
representación figurativa, que coartaría las líneas de su rostro dentro de 
los estrechos límites de la criatura.

Si nuestra boca estuviese llena de cantos como el mar, nuestra len

gua llena de júbilo como el murmullo de sus olas, nuestros labios ricos 

de glorificaciones como la extensión del cielo, nuestros ojos resplan

decientes como el sol y la luna, nuestras manos extendidas como las 

águilas en el cielo y nuestros pies Rieran veloces como los cervatillos, 

todavía no seríamos capaces de alabarte, oh Señor. Dios nuestro1’*'.

No obstante, es sobre todo el reconocimiento del carácter creador de 

Yahvé lo que resalta la alteridad y, po r tanto, la trascendencia radical 
de Dios. En este contexto, los primeros capítulos del Génesis no constitu

yen tanto un intento de ofrecer una interpretación religiosa del origen del 
m undo, como la voluntad de expresar la propia fe en el ser que al princi

pio ha traído a la existencia lo que de ningún modo era. Dios es quien ha 
dado rostro y sustancia al hombre: un ser, que aunque ha sido creado a 
imagen y semejanza del altísimo, sigue siendo profundamente diferente 
de él, lo mismo que son radicalmente diferentes el artefacto y el artífice

sario ¡Kiner muchos interrogantes junto a la caracterización Hel profebsmo como movimiento 
creativo en relación con el monoteísmo éticos. Ajuicio del autor (18) «es exacto que el mono- 

teísmo teórico luce sil aparición sólo en el exilio de Babilonia».
'' Cl. Éxodo 'I J.S; J. Martín Velasco, Fenommolotfo df la rrligifin* 257-261. 

mC f F. Heiler, Sforia ¿rile rrliguwú vol. 2,87.
MCf. Génesis 1,1-11.
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4. Una posterior dim ensión de Yahvé está constitu ida p o r el carácter 

fuertem ente personal que lo distingue. A Dios se atribuyen las perfeccio

nes típicas del ser humano. A diferencia, no obstante, de lo que sucede 

en el politeísmo, la Biblia rechaza dar a la divinidad rasgos físicos grose

ros. El creyente tiene conciencia de que las propias representaciones son 

inadecuadas y, sin embargo, no se abstiene de ellas p o rque  pretenda 

alcanzar la naturaleza íntima de Dios, sino porque p re tende  configurar el 

tipo de relación que quiere establecer con la divinidad. De este modo, 

evita el peligro de que Yahvé sea considerado una fuerza ciega, manipu- 

lable por la criatura.
Además, Yahvé denota rasgos éticos acentuados. Es padre  generoso y 

magnánimo, señor fiel y bueno, m adre cuidadosa y so líc ita '" . N o obs

tante, también es juez ju s to  que no tolera la im piedad de los malvados, 

no soporta el mal de los impíos ni deja sin castigo la culpa de qu ien  actúa 

inicuamente*'1. Por esto el creyente le invoca: «E terno, e terno D ios, mise

ricordioso y benigno, nos acercamos a ti para dirigirte nuestras oracio

nes, para buscar la misericordia y el perdón. ¡Señor, escúchanos! ¡Señor, 

perdona! ¡Oh Dios, perdónanos! ¡Ten m isericordia! ¡Ten compasión! 

¡Reconcíliate con nosotros! ¡Pisotea la culpa y el pecado!»*,J.

5. El Dios de Israel se revela, p o r fin, com o un D ios providente, 

deseoso de ser portador de salvación para su pueblo y, a través de él, para 

todos los hombres de la tierra. Desde que el hom bre es culpable por 

haber trasgredido el m andam iento del Paraíso, D ios ha com enzado un 

itinerario de redención concebido como historia de salvación, com o pro- 

mesa, pacto y alianza siempre renovada en espera de la llegada del Mesí

as, que rescatará a Israel de todas sus culpas y volverá a conceder la vida 

a los huesos secos y dispersados de su pueblo. Reunirá todas las nacio

nes de la tierra, a los que respondan positivam ente a su invitación, en la 
nueva Jerusalén del cielo2' 1.

AS! confiesa el Gel musulmán: «Él es Alá, conoce lo visible y lo invisible v ¡Ibera tic él no bav otro 
Oíos. Es el gran misericordioso y el gran caritativo. Es el Dios fuera del cual no hay otro Dios.

“  . r'ry’ d  “ n‘°;,cl Pac,fica<l,,r' cl “ i«I protector, el todopoderoso, el fuerte, el elevado»: el. E 
Metler, Stana delle rtligitmi, vol. 2,29.).

^ Cf.J. Martin Velasen, Fenommología de la religión, 263-26-1.
CX F. Hciler, Storia delle rrligimi, vol. 2,90.

’Cf.J. Hic^nUeaophy ofReUgion (Englcwood ClilTs 1963) 1 - H J .  Ries, L'exbrrsion du utrrf 
dans ¡agranda  rriipimj, vol. 1 (Lovaine 1978). '
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Por esto le expresamos la esperanza [ ... ] de que lodos los moría

les invoquen tu nombre, que se dirijan a ti todas las partes de la berra, 

que te conozcan todos los liabitantes de la tierra, que se doble ante ti 
toda rodilla y por ti jure toda lengua-'''.

E. Indicaciones para hacer una valoración. Dejando aparte las diferen
cias que distinguen las formas históricas que se conectan con ella, los ele
mentos que caracterizan la concepción monoteísta se pueden resumir 
alrededor de dos parámetros fundamentales. El primero consiste en que 

Dios, cualquiera que sea su denominación (Yahvé, Trinidad, Alá), resulta 
una hipóstasis absolutamente irrepetible del mundo de la trascendencia. El 
mismo reino de lo divino, de lo sagrado por excelencia, de lo totalmente otro, 
es lo que toma consistencia entitativa, asume un rostro personal, se convier

te en el Tú supremo, irrumpe en la historia de la humanidad con fuerza y 
poder, con justicia y sabiduría, con majestad y gloria. Señor de los ejércitos 

es el altísimo que habita en los cielos; se trata de aquél del que se puede d eán  
«Dios es uno, Dios es eterno, no ha sido engendrado y no ha generado, nada 

le es igual»-'". Por esto no soporta imitadones ni límites. Es el omnipotente 
que gobierna cielo y tierra, aquél sin el cual nada existe, el ser del que todo 

extrae su consistencia, sin que se vea afectada la diversidad radical.
Además, el altísimo se revela como amante en grado sumo de la vida. 

Por esto tiene piedad de sus hijos que han pecado contra él y actúa con 

misericordia llamando a los pecadores a la conversión, animándoles a la 
penitencia, invitándoles a la com unión celeste. En resumen, se trata de 

un Dios que trae la salvación universal: una redenáón  que comienza en 
este m undo, pero que se realizará en plenitud al final de los tiempos. 
Entonces comenzará una época escatológica, que marcará la recompen

sa definitiva de los elegidos y la perdición eterna de quienes se han cerra

do de m odo irreversible a la llamada salvadora de Dios.

™Cf. K. Mcilcr, Storia dril* rrUgumt, vol. 2, 86. 
m Cf. K. Hcilcr, Storia delU rtUgumi, vol. 2,223.
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3 IN D IC A C IO N ES U LTER IO R ES D E LA ESC U ELA  

DE LA H IST O R IA

Los datos históricos han puesto en evidencia la presencia de múlti

ples formas de experiencia religiosa, que se pueden  organizar alrededor 

de seis modalidades tipológicas principales, seis m odos clifeientes de 

concebir la realidad divina. A la luz de la historia, ahora nos preguntam os 

sobre algunos puntos señalados que se refieren al problem a de los oríge

nes, la pregunta sobre la evolución del fenóm eno religioso, las cuestiones 

conectadas con el surgir de la llamada «nueva religiosidad».

3.1. El p r o b l e m a  d e  l o s  o r íg e n e s

A. La fascinación por los orígenes. La im portancia de conocer los 

modos como el hom bre ha vivido el alba de su existencia parece fuera de 

discusión. A la fascinación de conocer lo desconocido se suma el sabor 

sutil del desafío de abrir una brecha en épocas envueltas en el misterio, 

remotas en el tiempo, pero ricas de sugerencias y estímulos también para 

el hombre técnico del 2000. Esta atracción se acrecienta en la m edida en 

que la sed de saber trasciende los límites del dato histórico para adquirir 

valores metafísicos, es decir, en la medida en que lo prim ordial se con

vierte en sinónimo de auténtico y original. Llegar hasta los albores de la 

humanidad significa en tal caso remontarse hasta el núcleo fundamental 

de la experiencia humana, que se ve como carente de reduplicaciones des

viadoras y de incrustaciones espurias. Alcanzar los inicios de la existencia 

humana es remontarse hasta la esencia de las cosas en su originalidad 

germina" En este contexto se com prende la pasión que lia im pulsado a 

estudiosos de diferentes matrices culturales a afrontar el problem a del ori

gen de las religiones con constancia y tenacidad encomiables.

B. Comparación de las soluciones. Las conclusiones a las que se ha 
llegado se pueden resumir en los siguientes térm inos ' '7.

(.1. W. Sdmudt. Mttnual/ di ¡tona romparnlri ilrllr rrlipnni (Hrcsi ia 1>M<1) <)<>. 
CL G Rajpiznim, IIfalto rrliposn, 1H7-23IÍ.
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1. El ateísmo prim itivo. Esta tesis, sostenida con obstinación por J. 
Lubbock y recogida por la crítica soviética de la religión, ve en la huma
nidad primitiva una época en la que la negación explícita de Dios domi
na la ausencia del concepto misino de sacralidad. Eli hombre de las 
cavernas, se dice, se revela como un ser esencialmente ateo, que no se 
plantea el problem a de la existencia de realidades divinas diferentes v 
superiores a él. Inm erso en la naturaleza que le ha dado a luz, pero que 

también amenaza con sumergirlo, se encuentra a años luz de plantearse 
interrogantes de tipo trascendente^'. Una confirmación de esto sería la 
ausencia de hallazgos que lleven a pensar en la creencia en dimensiones 
sagradas. A esto se añade que una sociedad sin clases no está en condi
ciones, según la concepción marxista tradicional, de madurar la excre
cencia ideológica que es, precisamente, la fe religiosa”".

2. Fetichismo, magia, animismo v naturalismo. La radicalidad de la 
posición de Lubbock se templa en la tesis de quien afirma que la instancia 
religiosa se habría expresado en los albores de la humanidad en las formas 
rudimentarias que tienen el nombre de feticliismo, magia, animismo y natu
ralismo. A juicio de los autores de los Fundamentos del ateísmo científico, el 
fetichismo constituye la más elemental forma de experiencia religiosa y con
siste cu el culto de objetos materiales, llamados fetiches, considerados como 

seres todavía no animados o personificados y que, sin embargo, son ricos de 
poderes sobrenaturales. De la misma opinión es Augusto Comte”'  .

Para el magismo, el origen de la religión se encuentra en una fase preló
gica de la hum anidad.J. G. Frazer.J. H. King y R- R- Marctt sostienen que 
el hombre primitivo, incapaz de una auténdca actividad racional y atrapado 
por la admiración y el temor ante la naturaleza, atribuye su origen a fuerzas 
misteriosas que se denominan de diferentes formas: mana, orrnda, manitu , 
e intenta apropiarse de esas fuerzas mediante actividades instrumentalrza- 

doras que buscan poderla u tilizar sirviéndose de las acciones mágicas .

' CI.J. Luídmele Ih f O npn ofOnluation and thr Primita* o]Man (U ihJ.h. 1870). \cr
también A. Amvurulcr. «II pmblcnta der [>o| w'li atci» en Pontificio Ateneo Salesrano («!.), I. atns 
mo amfrmpomnro, vol. 1 (Tora») 1 !Mr7) 4:15-414; T. Tentón. «II problema del ateísmo pninitm» 
en Pontificio Ateneo Salcsiam» (ed.), L'ainsmp amtrmpprrmrp. vol. I (Tormo i

'"C r G. Wetlcr, «Unin c i] marxismo soviético», en Pontificio Ateneo Salesiano (ed.). Latnsm*
fpntrmpomnfP'Vo].'! (Tormo 19f>7) líH). i 1

■-‘C r G. Uiicikowslci, Einfiihrung irr dir Rrit#onsphanamrnplopf, 20-21; O. Wetttr. «Lemn e

marxismo soviético». 1ÍW.
C.r V. Marco7 .7 .Í, ÍJ prvbirma di Fho t  jci/iuc, 26fi-267.
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A. D. Suchov opina que, una vez superada la fase arreligiosa, la expe

riencia religiosa se habría constituido alrededor del anim ism o. Este sería 

esencialmente la consideración de que todas las realidades son seres ani

mados, no diferentes cualitativamente del hom bre y, no obstan te, dota

das de auténticos poderes sagrados. A esta posición  se acerca el 

naturismo  de M. Müller y la escuela de la mitología de  la naturaleza, para 

la que la idea de Dios se habría originado con la personificación de obje

tos naturales, especialmente los astros mayores y los fenóm enos meteo

rológicos como el viento, la lluvia, y el huracán2"'.
3. Animismo, totemismo, monismo. El elemento que reúne estas tres 

posiciones es que lo que se sacraliza es algo de orden intrínsecam ente ani

mado, un principio vivificador dotado de particular eficacia operativa. El 

animismo , cuyo máximo estudioso fue el etnólogo inglés E. B. Tylor. es un 

sistema de creencias p o r el que los hom bres p rim itivos atribuyeron 

un alma primero a los seres hum anos, después a las dem ás criaturas vivas 

y por fin a los objetos inanimados. Esta alma puede ser definida como un 

principio inmaterial, vivificante, que reside en el cuerpo y posee virtudes 

particulares que la hacen aparecer revestida de una dignidad sacra'"'.

La tesis por la que el totemismo sería el origen de la religión fue for

mulada inicialmente po r W. Robertson Sm ith y F. B. Jevons, recogida 

por Sigmund Freud y desarrollada con vigor y originalidad po r E. Dur- 

kheim. Según este punto de vista, el totem ism o constituye la expresión 

más genuina de la religiosidad en su estado naciente, y consistiría en un 

conjunto de creencias y prácticas rituales que incorporan  una cierta idea 

de relación mística de los miembros de un determ inado g rupo  social con 

un animal o una planta concretos, que serían gradualm ente idealizados 

hasta asumir aspecto y poder divinos (tótem)-1''.

Para el manismo , la religión tendría su origen en la veneración de los 

antepasados (maní)-, es decir, se habría desarro llado  desde  el culto  a 

los espíritus de los muertos, por el deseo de aplacarlos y agradarlos. A

5 ^ íS,Û ,'!V’ “’J  r° rma l,rin,,tJva dclla en 1‘rohU m ,JU ouju, M l'a tm m o  (Mn«-
'  ^ MuU" ’ ^ d w l w n  to th/  S a rrn , « /« ,% „ „ ,  2 v„l. (Lmid.m IS7 J); M. 

Muller, Natural Rthfpon (Lnndon 1889). '
Cf. E. B. Tylor, Primitivt ruUurr, 2 vol. (Unidon 1*>71).

m % P Í thT ^ >C U dcfi™ rn (1“  rclijricux»,: «jo,,™! ,o«ol.,gu|uc» (1 «MH»), I «»•
, .  . ’ “ Inltm uml Tabu- ÜbcrciristiiiiniimRcn im .Scclcnlcl.cn der Wildcii nn<l
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juicio de H . Spencer, el culto de los espíritus de la naturaleza sería, por 
tanto, posterior al de los antepasados. Éstos, a través de un proceso de 

idealización, fueron gradualmente equiparados a potencias sobrehuma
nas m erecedoras de una especial veneración2'’'.

4. Monoteísmo prim itivo. La tesis que ve en el monoteísmo la forma 
inicial de la religión (Urmonotheismus) file sostenida por W. Schmidt 

especialmente en su obra monumental Ursprung der Gottrsidee. En ésta, 
el autor revisa, con riqueza de documentación, las creencias de los pue
blos iletrados y concluye que los grupos étnicos más cercanos a la con
dición original de la hum anidad son los pigmeos africanos. Estos 
pueblos se revelan claramente monoteístas, lo mismo que son monoteís

tas las tribus cuyo tipo de cultura se acerca a la suya”'"'. Según W. Schmidt 
no hay motivos para dudar que la hum anidad primordial estaba marca
da por la fe en un Dios suprem o, es más. la etnología es una confirmación 

de la doctrina bíblica, para la que los progenitores del Edén estaban en 
diálogo de conocim iento y amistad con su creador.

Tam bién llega a estas conclusiones A. Lang. que afirma que existe 
originalm ente la creencia en un único ser suprem o y que sólo a través 
de un proceso degenerativo surge,junto a la idea de espíritu y de alma de 

los animales v las plantas, la creencia en múltiples dioses2*’. De un modo 
análogo, aunque menos categórico, diversos etnólogos ven en el mono
teísmo (al m enos en su manifestación henoteísta), no sólo la principal 
expresión de la religiosidad de los pueblos primitivos contemporáneos, 

sino la hipótesis más acreditada sobre el modo de sentir de la humanidad 

prehistórica2''.

tlcr Nucrotikcn), en A. Freud, E. Bibnng, W Foffer, E. Cns. O. Isakowcr (eds.). Gesammele 
Wrrke chornologsch grordnet* vol. 9 (London 1948); F. B. Jcvons, Art Introdutvm to the Story of 
Religan (London 1896); W. Robenson Smith, Ledurrs <m Religan of Srmttes (London 1889).

" 'Cr. H. S|Knccr, Principies e fS o a o k p . 3 vol. (London 1876-1896). Ver también F. Heder, Le 

rrligom deU'umonitá, 38-39.
■"“Cf. Las obras ya señaladas tic VV. Schmidt, Manuale di stona camparatn ¿elle rrltgom y Der 

Ursprung der Gottrsidee. ,
” Cf. A. Lang, ITu Mak.ng of RtUpon (London 1899). Como R. PeUanon. 

suprrmo rulU rrUgitmt primilive, 16), Andrcw Lang en el prefedo a la wgunda edMato de la 
obra aadmitc haberse dejado atrapar por su temperamento literario y polémico i . .
seres supremos de los primitivos y sus atributos en términos demasiado conformes con 

del Antiguo Testamento».
'"C f. G. Lancxkowski, Eánfiikmng in dxe ReUgcmsphánümaioLfge, 46-47.
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C. Indicaciones para la valoración. La p luralidad de opiniones que 

se refieren a la configuración original de la religiosidad es un síntom a de 

la imposibilidad de dar, al m enos hasta hoy, una respuesta segura a los 

interrogantes. Esto no im pide hacer algunas puntualizaciones  de carác

ter general que resulten suficientemente sólidas.
1. Antes de nada es necesario tom ar conciencia de  la im portancia 

del problem a de los orígenes, a pesar de lo notable que es en el plano del 

conocimiento histórico, no es de ningún modo decisivo en el plano de la 

reflexión religiosa. C ontra cualquier obsesión po r los orígenes, hay que 

reafirmar que la determ inación de la forma prim itiva de religiosidad no 

contribuye tanto a individualizar la esencia de la experiencia de lo sagra

do. Constituye un equívoco confundir lo originario con lo original, el 

anterior histórico con un principio ontológico, lo cronológicam ente 

anterior con el núcleo metafísico fundam ental. Lo m ism o que sería 

absurdo querer determ inar la esencia del hom bre a partir de  un análisis 

preferente del em brión, también es arbitrario ver en las m odalidades ini

ciales con las que se ha encarnado la religiosidad, la más m adura y autén

tica expresión de la fe en D ios’'’".

2. No hay que afrontar el problem a de los inicios con prejuicios ide

ológicos, como los que marcan las posiciones de J . L ubbock y W. 

Schmidt. La primera, que habla del ateísmo prim itivo, se encuentra las

trada por el prejuicio de que el hom bre no alienado no tiene necesidad 

de Dios. La hum anidad original, libre de los añadidos superfluos de la 

superestructura, exige a priori ser arreligiosa. La segunda, que proclama 

un monoteísmo original, es dem asiado sensible a m otivaciones teológi

cas, que la inclinan a ver la hum anidad consciente, desde el inicio en 

Adán, de la unicidad del creador'" . Por estas razones, una y otra tesis lle- 

gan a generalizaciones indebidas. La tesis del ateísm o original no se 

encuentra apoyada por la ausencia de docum entos que testim onien la fe 

en una o varias divinidades. Desde este punto  de vista, habría que con

cluir que el hom bre prehistórico ni hablaba ni dorm ía ya que no hay 

hallazgos de ese tipo771. La tesis del Urmonotheismns, a pesar de recurrir

~Cf. U. Bnnchi, Saggi di metodología di sloria drlle rrligioni, 114; C. Skalicki, Alie lim e ron il 
sacro, H2. 1

JÍHCf. C. Skalicki, Alie prese con il sacro, H8-M9.

' 1 C t A- Anwandcr, íl problema de, popal, ale,, 436;J. Goelz, L'rspmraw d, Dio nripnmUtvi, 20; K. <->!' 
ckunnw. La rrhpone dei lempi prrislonei, 50-51; G. Wctler, Lenta e il marxúmo tmieheo, 194-195.
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a testimonios detallados, tiende a utilizar el concepto actual de monote
ísmo y a infravalorar las modalidades con las que lúe y es vivido por los 
pueblos iletrados de todos los tiempos-1’.

3. En cuanto a las demás hipótesis, tienden a llevar al extremo uno u 
otro aspecto de la religiosidad primitiva. Animismo, animatismo, magia, 
naturism o, fetichismo, manismo, totemismo representan ciertamente fac
tores presentes, en medida efectiva aunque variada, en las religiones de 
los pueblos no civilizados; no obstante, conviven con la conciencia de la 
existencia de un ser suprem o que, aunque más bien apartado e inope
rante, ejercita un papel indiscutible en la fe de los pueblos sin escritura.

A esto se añade que los estudios etnológicos no permiten, y probable
mente no lo permitirán nunca, llevar más allá la determinación de la religión 
relativamente más antigua, y desde luego no llegan liasta la absolutamente 
más antigua. Es decir, no permiten m is que afirmar, en relación con los 
conocimientos actuales y con los hallazgos históricos disponibles, cuál ha 

sido posiblemente la forma de religiosidad más difundida en la humanidad 
de los albores que conocemos-' . Sobre esto. F. Heiler escribe:

La religión prehistórica, según los conocimientos que tenemos 

hasta hoy, nos ofrece ya detalles interesantes, pero por ahora no nos es 
posible penetrar más a fondo en la vida íntima de los pueblos prehis
tóricos. Las fuentes que poseemos son excesivamente limitadas para 

consentir interpretaciones unívocas- ‘.

3.2. E l p r o b l e m a  d e  l a  e v o l u c ió n  y d e  la  c o m p l e jid a d  h is t ó r ic o -

EXISTENCIAL

A. Fundamentos de la tesis evolucionista. Eli análisis histórico ha 

puesto en evidencia que las religiones de la humanidad no sólo consdtu-

"C r. R. Pettazznni, /.«rere in/rrrrnc nriU rrliponi pnmitn*. 17: «Considero que la teoría dd 
“monoteísmo primordial” estí mcutía en su límite por un equívoco que consiste en 
monoteísmo lo que simplemente es la noción de un ser supremo. [■•■] El ser supremo 
pudrios primitivos sólo de un modo aproximado responde al ideal monoteístas. 

írtCf. T. Tentón, // prvblmw dsl ntnsm/> pnmthxvr 433.
Cf. F. Hcilcr, Stona drür nr/igúmi, vol. 1,51.
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yen (paivópcva sagradas, sino y t'v ó p tv a  especificas, es decir, son even

tos en proceso de constitución cjue, p recisam ente p o r serlo , se trasfor

man en el tiem po y en el espacio. Esta constatación , apoyada po r el 

atractivo que la teoría evolucionista ha ejercido en la cu ltu ra  de los 

siglos XIX y XX, ha favorecido un surgir de in te rp re tac iones que. de 

m odo más o m enos explícito, se rem ontan a instancias de la misma 

matriz. Los principios que están en la base de  esas perspectivas se pue

den resum ir en los dos presupuestos siguientes. En la base de todo  está 

la persuasión de que lo que es más prim itivo a la vez es más elemental 

v simple. A esto sigue la certeza de que la mmx, el em brión , la fuente pri

m ordial del fenómeno religioso, se ha desarro llado  según  directrices 

no sólo precisas, sino unívocam ente orientadas. N o se ha tratado  de 

cambios que sim plem ente son, de hecho , m últiples, sino  de una verda

dera y propia evolución que, a pa rtir de un m ínim o denom inador, ha 

realizado en lo concreto de lo vivido un proyecto  p reo rd en ad o  de 

modo determ inista''” .

B. Expresiones sintomáticas de la concepción evolucionista. D entro de 

este planteamiento, las m odalidades con las que el evolucionism o se lia 

desplegado en el campo religioso se pueden  resum ir en los siguientes 

términos.

1. Por un lado está la posición de cuan tos, apoyándose  en un pre

juicio que rechaza la validez del fenóm eno de lo sag rado , consideran 

que la evolución histórica ha estado m arcada p o r un  reco rrid o  que, 

partiendo de posiciones arreligiosas, culm ina en una época reflexiva

mente atea. En este contexto, las religiones h istó ricas no  constituyen 

más que m ediaciones necesarias, aunque transito rias, del m ism o pro 

ceso de evolución. Ésta es la tesis p redom inan te  d e  la crítica soviética 

que, como hem os indicado, encontró  en J . L ubbock  un expolíente 

destacado. Para este autor, las fases p o r las que habría  pasado  la 

hum anidad se pueden  condensar en los siguientes m om entos: ateísmo 

prim itivo, fetichism o, totem ism o (o adoración de  la natu raleza), cha

manismo (o creencia en divinidades personales y m ú ltip les), idolatría 

(o antropom orfism o), fe en un  D ios suprem o creado r de  la naturaleza.

*”Cf. U. Banchi, Saggi di metodología di sirria delle religúmi, 5H.
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Este itinerario , en fase de desarrollo , culminará en una época de la que 
ya son evidentes las luces de la aurora: una era en la que el hombre, 
configurando la sociedad según los parám etros marxistas, se liberará 
de toda ilusión sagrada '7' .

2. Según otros autores, la evolución habría tenido lugar dentro de la 
instancia religiosa y se caracterizaría por un itinerario que podríamos 
definir com o básicamente ascendente. Desde el núcleo primitivo, todavía 
incierto e imperfecto, la relación que el hombre mantiene con lo divino 

se habría ido precisando en fases sucesivas. En esta línea se sitúan las 
interpretaciones que tanto E. G am e, como K. Goldamer lian proporcio
nado de la historia de las religiones. Para estos, la evolución de la huma
nidad  se puede  describ ir com o el paso progresivo desde el 

polidem onism o inicial hasta el monoteísmo: un itinerario gradual que se 
habría efectuado a través de la fase (o de las fases intermedias) del poli
teísmo y henoteísm o' .

3. Con el cariz opuesto, aunque dentro del mismo planteamiento, se 

sitúan las propuestas de interpretación de W. Sclunidt y A. Lang. Según 
estos autores, nos encontram os ante un proceso evolutivo que podría ser 

definido como tendencialmente descendente o de degeneración. La 
hum anidad original creía en la existencia de un único Dios creador. El 

testimonio de este monoteísmo inicial lo proporcionan las concepciones 
sagradas de los pueblos sin escritura contemporáneos. Sólo después, 
comienza un proceso de extravío que llevó a la humanidad a degradar la 

propia experiencia de la divimdad a través de concepciones de tipo 

regresivo.

C. Lím ites de ¡a interpretación ci'olucionista. El análisis de los datos 

históricos deja a la luz las carencias de la perspectiva evolucionista y des
cubre soluciones que son más adecuadas a la complejidad de lo vivido en 

la experiencia.
1. Hace ya tiem po, el fenomenólogo holandés, G. Van der Leeuw, 

rechazó el planteam iento evolucionista, destacando el carácter de pre

ju icio  de sus presupuestos y la falta de fundamento de sus condusio-

cr. la obra ya diada de J. Lubbock, 7Tu Origén of Cmbatio* a*¿ Ou Primita* Comhtum lfM*n 
^C r.J. Martín Velaaco, Fenammolofía dt la rrlipdn% 197.
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nes ';h. Siguiendo su línea, la mayoría de los historiadores y etnólogos con- 

temporáneos toma en cuenta que la com plejidad del dato religioso se 

denota no sólo en el plano fenoménico de los datos efectivos ((pcnvóprvu), 

sino también en el de los (ventos concretos (yE vopfvo). C on tra  la pers

pectiva que interpreta el recorrido de la hum anidad  según directrices 

unidireccionales, se subraya la presencia de m últiples procesos evolutivos 

diferenciados, que coexisten en el tiem po y en el espacio-7".

Manismo, fetichismo, animismo, religiosidad prim itiva, dualismo, 

monismo, monoteísmo, etc., no constituyen fases correlativas según 

parámetros temporales de antes y después que se p uedan  determinar 

unívocamente. Se trata de actitudes diversificadas del espíritu  que pue

den coexistir en el tiempo (sincronía) y desarrollarse siguiendo procesos 

de transformación diferentes (diacronía) ’s". En algunos casos se observa 

el paso desde formas iniciales de sabor m onoteísta hacia concepciones 

politeístas. En otros pueblos se dan procesos que van desde  la acepta

ción de varias divinidades hasta el reconocim iento de un D ios único. En 

uno y otro caso, se trata de cambios que no son irreversibles en absolu

to, cambios que no excluyen el regreso a formas precedentes, ni la con

vivencia de actitudes antitéticas-’’’1.

2. Además de la multiplicidad de itinerarios evolutivos, el análisis 

histórico pone en evidencia la im posibilidad de in terp retar el dato reli

gioso en clave de núcleo original, que se desarrolla com o denom inador 

mínimo conservando inalterada la estructura de fondo. D esde este punto 

de vista, ni la religiosidad primitiva ni ninguna otra experiencia sagrada 

puede arrogarse la pretensión de expresar en su núcleo toda la riqueza 

existencial del fenómeno religioso. Aún más, la diversidad que existe 

entre las diferentes creencias no perm ite reconducir el acervo de las reli

giones a modificaciones secundarias, accesorias de un cen tro  básico 
monolíticamente inalterado.

t'momrnoUpa ,UUa rrhpon ,, 2; C. WulcnK,cn, Fr„om a,olopa ,1M> "h- 

PraM<mi d> M u  rr,,pnm' *  skalitki- l" " ' <•<•» >i«/<■«>,1 r>«-1 r’7’

-  r r  ^ B,a"Clr : dl mflodol<’P "  d> 'lona <¡,ll, rfbpnm . 11(1-1 11
r i Z j T :  f ' * ' " " ? ! dl O'» «o A n m , 20: «Es Lis,, <|lle exilien o,y., rel¡-
£  n l Z T ’n  Í T  " ld maKla; '-Amen,,,' uKuralr, !,„e e„án (Tésenles en diversa medula en toda, la, rtliRimie,„.
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Las formas con las que se expresa la religiosidad del hombre no se 
pueden interpretar siguiendo el esquema de las ramas, flores y hojas de un 

tronco com ún que procede de un mismo tocón fundamental, de una linla 
original que, aunque sea con diferente abundancia, todo lo alimenta y 
nutre. La diversidad que recorre las religiones es tal, que liace al panorama 
de conjunto semejante a un paisaje en el que, siguiendo una imagen de U. 
Bianclii, más que recortarse en una única cima, se alzan liacia el cielo múl
tiples picos m ontañosos, diferentes y que contrastan entre ellos’'  .

Esto no quita que haya semejanzas, parentelas, analogías, que con

fieren a las experiencias sagradas una innegable parentela de fondo, un 
aire de familia que las a c e rc a '1. A nivel histórico, no es posible estable
cer si esa parentela se puede interpretar en clave unívoca, equívoca o aná
loga. Esto necesitaría un  análisis suplementario que, pasando a través de 

la m ediación del enfoque fenomenológico. llegue hasta el análisis especí
ficamente filosófico. De todos modos, sigue siendo cierto el hecho que la 
historia pone en evidencia que. más allá de las divergencias, quedan ele

mentos de semejanza cuva incidencia hace del universo religioso un todo 
suficientemente sólido, un conjunto que no se puede equiparar con un 
aglomerado de m ónadas que no se pueden confrontar entre ellas, ni tam

poco con una representación fotoslática de una única matriz, sino simi
lar. más bien, a un conjunto policrom ado que se puede organizar como 

discordia concors

3.3. F o r m a s  c o n t e m p o r á n e a s  d e  r e l ig io s id a d

La atención al dato de la experiencia, tal como se sedimenta en la his
toria de la hum anidad, no puede descuidar el hoy del fenómeno religio
so. Llegar hasta las fuentes de la vivencia de lo sagrado no sólo significa 
rem ontarse hasta los orígenes cronológicos del encuentro con lo divino, 

sino que exige llegar a las m odalidades concretas con las que la humani
dad actual vive la relación, presunta o real, con lo absoluto. Para esta fina-

'  CT U. Hianclu, «II inclodo dclla sl.ma dcllc rcli|(ioni» en A. Molinaro (ed). Lt mrtoáokpf Mi* 

rierrra rriipoM  (Roma 198.1) 17.
" ’Cr. U. Hianclu, (til método della storia dcllc relipom», 17 
í' lCf. F. Hcilcr, i.r rrhpom dAVunutmUl, '1.
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lidad creemos oportuno , desde un punto  de vista teórico y existencial, 

term inar este capítulo identificando algunas de las formas contem porá

neas más destacadas con las que el anhelo de la trascendencia es vivido 

por el hom bre de hoy. Nos limitamos, no obstante, a resaltar las formas 

de «religiosidad» que se diferencian significativamente de las religiones 

tradicionales indicadas en las páginas precedentes según los paradigmas 

examinados.

3.3.1. Manifestaciones destacadas de la «nueva religiosidad»

A. El surgir de «nuevos paradigm as religiosos». Es un dato  difícil

mente contestable el hecho de que la hum anidad contem poránea se 

encuentra marcada por tendencias contradictorias. Ju n to  a la marea en 

alza de escepticismo, indiferencia y agnosticism o religioso, no faltan sig

nos inequívocos de hambre de lo sacro que se in terpretan  de diferentes 

modos. Esto ha em pujado a algunos autores, atentos a no celebrar dema

siado aprisa los funerales de la religión, a tom ar en consideración los 

«nuevos escenarios» que la religiosidad asume en nuestros días, ponien

do de relieve algunas características que merece la pena r e s a l ta r '1.

1. En prim er lugar, se habla de «nuevas formas expandidas de reli

giosidad», que no pueden interpretarse más que com o manifestaciones 

de un auténtico despertar religioso. A. N. Terrin  observa:

En nuestro días existen muchas pequeñas nuevas religiones, con 

valores transversales y verticales, con concepciones trascendentes e 

inmanentes, con perspectivas milenaristas y visiones místicas, con con

cepciones de que lo divino está dentro del hom bre y con la creencia de 

que el reino de Dios está en este m undo2".

Su consistencia numérica y su difusión geográfica es considerable.

El número de las nuevas formaciones religiosas o nuevos movi

mientos no es posible contarlo. Según un reciente estudio, en Austria

r r  a M í m n’ {*,ndM:ime all° studt0 fom ponlo dril, rrhpon,, 197-2(>3. 
A N' rtrrm - l"l™tuz,onr alio sludw compáralo dcllr rrlipo,,,. 22(>.



KN I.AS HUEVEES I)tL HEGHO RELIGIOSO 123

hay más de trescientos |>equeños movimientos religiosos, en Dinamar

ca más de cien; en Japón, país que es considerado laboratorio de nue

vos movimientos religiosos, éstas nuevas fuerzas se desarrollan de año 

en año y se pueden contar más de mil. También en Italia se conoce este 

nuevo fenómeno del florecer de formaciones religiosas, que a veces se 
llaman sectas o «nuevos cultos»-'.

2. Com o hemos resaltado en la Introducción, la valoración que se hace 
de este fenómeno es diversificada. Entre quienes se encuentran inclinados 

a dar una interpretación sociológicamente relevante y religiosamente 
positiva, hay quien ve en los «nuevos ángeles» que sustituyen a los «ánge

les de escayola», la expresión de una «religiosidad primaria» que resiste v 
que encuentra en todas las sociedades nuevo empuje e impulsos de reno
vación. Esta religiosidad presenta aspectos positivos acompañados de 

valores problemáticos. Un efecto positivo es la critica a la racionalidad 
técnica, reductiva. de la cultura occidental. Esto determina, entre otras 
cosas, la ampliación y el enriquecimiento de las imágenes de la divinidad. 

«Los senderos que llevan a Dios», observan F. C. Gil y J. A. Nistal, «se 
amplían, las aportaciones orientales se entrecruzan con las occidentales, 
contribuyendo a un mavor enriquecimiento religioso». No obstante, se 
observa que existe un efecto negativo en los riesgos de irracionalidad, fun- 

damentalismo y trivialización religiosa, acompañados de elementos de 

banalización y degradación de la auténtica instancia sagrada-'".
3. La dificultad de formular un juicio unívoco ante los nuevos fenó

menos religiosos se acrecienta cuando se tiene presente que no es posi
ble su hom ologación total. En este punto, es necesario distinguir la 
presencia de una doble fa m ilia  religiosa. La primera comprende movi
mientos que han nacido en el seno de las grandes tradiciones religiosas 
del pasado. Se trata de grupos surgidos de reformas de una religión anti

gua que, insatisfechos por la rigidez y las carencias de sus credos de ori
gen, buscan fundirse de m odo sincretista con rasgos pertenecientes a 

diferentes tradiciones o, por el contrario, pretenden volver a la pureza de 
los orígenes, a través de una interpretación sin matices de la fe V la praxis *

* Cl. A. N. Tcrrin. Inhvduzumr a Un stvdw campante dcUe rrlipnm, 207. , ,  „
Cf. J. C. Gil y.|. A. Nisul, « ,W  agn. 4 1; A. N. Tcmn. hfrnduiumc alio sfudw campante dcílc

r r lip a m , 220.
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religiosa. La segunda familia com prende, más b ien, m ovim ientos de la 

tradición esotérica oriental, de las antiguas religiones, de  la parapsicolo

gía humanista y de la ciencia. En éstos la m anifestaciones sagradas son 

sustituidas por el culto a lo maravilloso, lo fantástico, lo parapsíquico, lo 

oculto, lo metaempírico. Estos grupos transm iten una Weltanschauung 

común y encam an un tipo específico de religiosidad que no obedece a 

ningún m undo religioso institucionalizado ni se adh iere  abiertamente 

a ningún credo explícito. Constituyen una masa errante de  religiosidad 

difusa que a m enudo se pone bajo el nom bre de «religiosidad vagabun

da» (vagabundierende R elig io sita tf" .

B. Una m atriz triple. D entro de la trama sagrada que caracteriza a la 

«nueva religiosidad» se puede localizar una matriz triple.

1. En prim er lugar, se dan movim ientos religiosos de tipo fnndam en- 

talista. Son movimientos caracterizados com o formas de «religiosidad 

de regreso», porque denen m iedo a lo nuevo y no se fían ni de la cultu

ra, ni de la ciencia, ni de las interpretaciones renovadas que se dan de los 

textos sagrados y de la Biblia. Entre ellos figuran, adem ás de las mani

festaciones que se pueden encontrar dentro  de la fe islámica, los Testigos 

de Jehová. Su doctrina, en la m edida en que sólo se refiere a una nueva 

escatología, constituye una desautorización de cualquier «novedad ultra

mundana». Su fundamentalismo se manifiesta en particu lar en la rígida 

moral y en la fuga de lo cotidiano. Tam bién los m orm ones manifiestan un 

sentido muy vivo de las tareas que hay que desarrollar y del inm inente fin 

de la historia, y reivindican la seriedad del com prom iso m oral y la volun

tad de conseguir con buenas obras la salvación de Cristo.

Según A. N. Terrin, también son expresiones religiosas nuevas, con 

un trasfondo fúndamentalista, las iglesias electrónicas am ericanas  y, en 

algunos aspectos, la iglesia del reverendo Moon o Iglesia de la Unifica

ción. El reverendo M oon es un coreano que con dieciséis años tuvo una 

visión de Jesús, que le invitaba a continuar y perfeccionar su m isión inte

rrum pida por la muerte en la cruz. El libro Los principios divinos  quiere 

llevar a una coherente praxis de vida que evite cualquier com prom iso

M  ^ u ü rT m 'rT  "P “ Und mnd' r" '  Mistión. RrUffmwiufmchaflbchr Amilisrn (Culcrs- 
1<•l, 1995) 49-5-1; j . C. tíil y J. A. N.sial, „K,„, :IK-|0 .
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con el espíritu del m undo y propone dos ideales importantes sin apela
ción: la unidad y la santidad de la familia y la unidad de los creyentes, en 
prim er lugar de los cristianos2''".

2. El escenario religioso contemporáneo presenta, además, numerosas 
instancias sagradas de matriz oriental. A. N. Terrin observa que en los años 
sesenta y setenta se produjo una invasión de gurúes y nuevos maestros que 

implantaron en occidente nuevas experiencias de tipo orientalista. Esto ha 
determinado el consolidarse de comunidades que siguen existiendo y que 
tienen seguidores. Los más difundidos son los Haré Krislina, la formación 
de la meditación trascendental, los seguidores de Sai Baba, los fieles de 
Osho Rajneesh y. en particular, las numerosas formaciones budistas que en 
Italia se presentan como «comunidades del rostro renovado»-"'1.

Los H a ir Kríshna pretenden recoger el espíritu de devoción y amor 
al dios Knslina como era en el siglo XVI. Constituyen un movimiento de 

renovación de la corriente hindú, que subraya con fuerza la visión holísti- 
ca del cosmos, fundiéndola con actitudes conscientes y amorosas hacia el 
dios Krishna. Se caracterizan por una estricta observancia de las reglas 

vegetarianas, la vida en com unidad, la vida sencilla en el campo, la ecolo
gía. la música oriental. La meditación trascendental «tiene más la elastici

dad de una técnica que el peso de una religión v se adapta a todos los que 
pretenden vivir una vida más creativa, más dinámica, intensa, no obstante 
a la sombra del descubrim iento del absoluto que está en nosotros»"'-. Los 
seguidores de Sai Baba, célebre por las cenizas sagradas que hace salir de 
sus manos y por el perfume de características terapéuticas que emana, 

reconocen en su santón una reencarnación (Avalara integral) del dios 
Shiva. O tro gurú que ha hecho llorar de conmoción y amor a los jóvenes 

de los años setenta, con mensajes y doctrinas cargados de humanidad, de 
intenso no-dualism o v de vivo existencialismo es Osha Rajneesh. Hoy, 
concluye A. N. Terrin. las nuevas formaciones budistas que han cuajado 
en Italia constituyen probablemente «la realidad más consistente de un 

Oriente misionero en un Occidente amorfo y sin ideales»- .

"Cf. A. N. Terrin, lntrotlunovr alio studio comparalo dcllc rrhpont. 230-233.
" Cf. A. N. Icrrin. Inlroduztonc alio studio compáralo íicllc rrlipom. 233.
' C f A. N. Tcrnn. Inhvduzwnr alio studio compáralo dcllc rrhpom. 234.
" C f A. N. Terrin. Introdúceme alio studw comparalo dcllc rrU/nom, 23h: «El cm m idd budismo abe

tino es una realidad bastante interesante y fascinante, lo mismo que lo es para e i 

ct templo Fu<len)i de Sal.wmaggmrc».
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3. La tercera manifestación de la religiosidad errante, fuera de los 

márgenes de los credos tradicionales, es la que tiene un trasfondo csoté- 

rico. Entre los movimientos que se inspiran en esta m atriz se pueden 

indicar los metaphysic centers, las terapias religiosas, las técnicas psico- 

soináticas, los grupos que pretenden presentarse com o vías nuevas para 

dar al hom bre la salud física y espiritual. Es em blem ático el movimiento 
de la dianética; también es significativa la C ienciología, que invita a ser 

más conscientes y activos a nivel mental, para que no se manifiesten las 

escorias de las turbaciones psíquicas y religiosas, asociando un lenguaje 

esotérico con concepciones de ciencia-ficción. Una posición de primer 

plano corresponde a new age, aunque, po r su influencia, hablam os de 

ella en el próximo párrafo '".

3.3.2. «Nexo Age»

A. Caracterización general. N ew  Age no se com prende más que den

tro del actual renacer religioso, dentro  del marco de la nueva religiosidad 

propia del hom bre contem poráneo. En este sentido  constituye un ele

mento determinante, quizá el más incisivo, del actual escenario religioso.

1. Realidad joven, abierta, en expansión, «cuerpo que cada vez pare

ce tener mayor consistencia en sus bases, pero que todavía no ha llegado 

a la madurez», new age no es propiam ente ni una secta, ni un movimiento 

religioso, en el sentido estricto de la palabra. Más bien es, com o a algunos 

les gusta definirlo, un concepto resum en (Sammelbegriff) de la nueva 

espiritualidad contemporánea o, como otros dicen con m enor propiedad, 

una «etiqueta superficial» para indicar las nuevas instancias religiosas que 

se han difundido ampliamente entre los hom bres de nuestro  tiem po. Más 

que un grupo organizado, es una aspiración com ún, una «conspiración», 

lo que M. Fergunson denom inó la conspiración de A cuario, la «dulce 

conjura» de muchas personas y muchos grupos que reaccionan ante las 

rígidas estructuras de los viejos dogmas y de la vieja m oral'" .

Cf. A. N. lern ii, lalrodmionr alia ¡ludio comparalo delU rrligwni, 227-22H.

Cf. C. B»chiii|rcr, ajino  agr» and moderar Religión, 10.1-1(15, l.)5 -l.)7 . IHI; Fiir u »""'

,C0mp' ral'Ua P ,nonal and ¡>onal 7 ram form alw n , a ll,r I9 S 0 , (Los Angelí' 
l«80); J. C. Gil y J. A. Nisul, ajino agro, 217-210.
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De m odo contrario a lo que comúnmente se cree, la denominación 
<mew age» no se rem onta a la teósofa A. Bailey, sino que fue foijada a 
comienzos del XIX por W. Blake, cuyo pensamiento, como es sabido, se 

deriva de las posiciones de E. Swedenborg. Com oJ. Sudbrack justamen
te observa, el fenómeno new age no se puede describir de modo sistemá
tico como un edificio intelectual-filosófico o como un mensaje uniforme 
de un fundador religioso, es, más bien, un sentimiento del mundo que se 
manifiesta en m uchos puntos y bajo diferentes aspectos''" .

2. En su conjunto se podría resumir como un «buen anuncio»: el 
anuncio de un cambio definitivo, la llegada de una nuera era, la era de 

acuario, en la que no sólo se trasformara el hombre mdividuo o la sociedad 
o la hum anidad, sino el universo entero. En cuanto tal, la nrw age supone 
una nuera mentalidad, un cambio de conciencia, una cultura emergente, 
una aventura espiritual, en definitiva, un «sí a dar razones para vivir y espe
rara a las generaciones del mañana. Este paso está predispuesto como un 

salto en calidad desde el homo sapiens hasta el homo noetieus debido a la 
suma de valores (libertad, igualdad, hermandad, realización, autodominio) 
que pone en marcha. La nuera humanidad cree en su poder creativo y en 
su capacidad de superar dificultades y límites. Es más espiritual, sabe 

armonizar espíritu y materia, desarrollar y dominar todas las fuerzas en
cerradas en sí misma, es capaz, udlizando los nexos que posee con las fuer

zas cósmicas, de convertirse en un místico m oderno*'.

B. Elementos constitutivos. Lejos de presentarse como un sistema 

m onolítico, neu< age es, a ju ic io  de C. Bochinger. urt «síndrome dife
rente», resultado de la fusión de elementos de origen múltiple; en ella 
se fusionan instancias v conceptos sacados del m undo de la astrología, 
de la filosofía, de la psicología, del esoterism o. y de la ciencias más 

recientes*'*.
1. El m isterio y la fascinación por las estrellas irrumpen de un modo 

decisivo en la neto age, poniendo de relieve su componente astrológica. 
En 1914 P. Danov y en 1937 P  Le Cour, un esotérico ocultista con gran

"  Cf. J. Smlbrack, La nueva rrliposuUuL Vu desafio para los cristianos (Madrid 1990) 12. Ver 

también C. Bochinger, oArn* flgr» und modfmt Rfkgioity 520.
''' Cf. J. C. Gil y j. A. Nisul, «Arn'agr», 57-58.
*“ Cf. C. Bochinger, «JVJti' agr» und mod/rnf fff/igwm, 1.37.
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influencia, anunciaron la era zodiacal de Acuario, como una edad rica en 

bondad y sabiduría. Para la new age, las causas fundamentales del camino 

de la historia denen naturaleza astronómica y se configuran con el movi

miento del sol en relación con algunas constelaciones. Este movimiento 
del sol dene importantes consecuencias físicas en todo el sistema solar y 

sus efectos psicológicos son especialmente relevantes en la especie huma

na. En la época concreta que vivimos, es inminente el paso del sol de la 

constelación Piscis a la del Acuario. Esto implica la aparición de un nuevo 

tipo de racionalidad y la manifestación de nuevos paradigm as, que rede

finen la relaciones del hombre, tanto con Dios como con el m undo y con 

los demás hom bres"’. De acuerdo con M. Ferguson, después de la oscu

ra y violenta era de Piscis, estamos entrando en un milenio de am or y luz, 

la era de Acuario, la era de la verdadera liberación espiritual. Acuario, la 

figura del aguador del antiguo signo del zodiaco, se convierte, en antítesis 

con la era Piscis (símbolo de la edad crisdana), en el emblema de la 

corriente espiritual que viene a saciar la anrigua sed de felicidad

2. En estrecha relación con la matriz astrológica se encuentra el 
componente esotéiico. El anuncio de una new age está inspirado en 

expresiones de la tradición esotérico-oculdsta, a la que se añaden ele

mentos sacados de la corriente teosófica y rosacruz. La creencia en fuer

zas ocultas y naturales que, a partir del plano irracional, gobiernan el 

desdno del mundo a modo de dioses; el recurso y la difusión del saber 
esotérico y oeuldsta, la plurisecular creencia en fuerzas misteriosas, 

potentes y ocultas que actúan como señores del universo, ejercitan una 

influencia de primer plano en la elaboración de la visión del m undo de 

new age. Del mismo modo, la doctrina y la practica del espiritism o, que 

considera la invocación de los muertos como una actividad natural, prue

ba de sabiduría y de conocimiento científico, experimenta un notable 
incremento. A través de sesiones con médiums se potencia no sólo la 

comunicación con el espíritu de los difuntos, sino también con otras enti
dades espirituales que actúan como maestros y consejeros superiores

Cf. J. C. C.il y J. A. NisLal, <c,\íru> agr»

í UuyJ; . ^ NlSÜ!: ^  BRn: » » •  S" b-  «I componente » ,ro l.^ c o  .le „„„  ve.
115-117,12-1-125,3-1II-.KÍ3,5 2 1 -525

. .  r  J  ' nobre el ci

o í  c O M aT  ̂  Hni 11 r'-117-1 *‘-l 25.3.111-m 521 -525
también r  B l l  t v  S<>1)rc d  e n t in e ,  ,1c » n , n ff v«lamDien l. Boclnngcr. «A™ ap» uni madmu Hrhpo,,. ] I<1-12I..171
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3. No faltan instancias conectadas con exigencias auténticas de espiri

tualidad y trascendencia, aunque a una y otra se las ve recorrer senderos 
extraños y a veces antitéticos con respecto a los propuestos por los credos 
institucionalizados. Desde este punto de vista, la new age rechaza explíci

tamente cualquier dogma que marque un cierre en relación con otras ver
dades religiosas y promueve un paradigma de la realidad abierto a 
instancias múltiples. Para los autores que la apoyan, esta actitud liay que 

entenderla como esfuerzo para ofrecer una visión genuinamente religiosa 
de la existencia, a través de un intento de volver a sacralizar la realidad v de 
realización de la experiencia de lo sagrado. Esta es la línea en la que se sitúa 

la valoración de D. Spangler. para quien new age constituye la auténtica 

encamación de lo sagrado, el comienzo de su renacimiento’"". Por parte de 
las iglesias tradicionales, nnv age se entiende como una forma ecléctica o 

de sincretismo religioso'"'. En esta línea, está la posición d e j. C. Gil v j. A. 
Nistal. para quienes la espiritualidad emergente denota una serie de raíces 

extraídas de diversas experiencias religiosas de la humanidad. Se trata, por 
tanto, de un sincretismo religioso que recoge aspectos de religiones nacio

nales grandes y pequeñas (celta, germánica, americana)’"'.
4. Un último elemento constitutivo de la new age está representado 

por la componente secular. La pretensión declarada de F. Capar, repre
sentante autorizado de neu' age. es fundir las afirmaciones de la mística 

oriental con las recientes conquistas de la investigación científica. 
poniendo en evidencia la armonía que existe entre las instancias espiri

tuales, las aportaciones de la física cuántica, las exigencias ecológicas de 
nuestra época v las contribuciones de la psicologa profunda. Esto 

determina en el plano cognoscitivo una visión de la realidad que funde 
instancias religiosas v datos científicos y. a nivel operativo, una praxis 
que no queda limitada al compromiso moral, sino que conlleva el recur

so a técnicas psicológicas.
Todo esto se entiende en una clave que no sólo es egocéntrica, de 

consecución de fines trascendentes personales, sino que incluye valores 

sociales muy amplios. C. Bochinger dice:

" ■ a  n .  S |u n Rlcr, Fm rr^rm m  F.l m a a m .r n to  de lo varado  (Barcelona 1991) 157- 1W. 

(■f. C. Boclungcr, «.VWc afr*> und modrrnf Rfiipwt* 137.525.

( '.G il v j .  A. Nisial. ís.Vni* Agir», 59.
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La «religiosidad vagabunda» no debe ser considerada un produc

to decadente en el sentido individualista de la religión cristiana. Su 

característica está en la mezcla de enseñanzas secidares y religiosas y en 

intentar una síntesis entre ciencia y religión. En este sentido, se podría 

hablar de «religiosidad secular»11 .

El carácter políticamente progresista de la new age encuentra una 

correspondencia en la voluntad de renovación de la sociedad contem 
poránea en todas sus dim ensiones, com prendiendo la política, la eco

nomía y la cultura. Esto justifica la explosión de m anifestaciones en 
múltiples sectores, desde la elaboración de una filosofía y de una teo

logía populares, hasta formas de arte, especialm ente m usical, que se 

inspiran en ella.

C. Dimensiones específicas. La new age es la prom otora de una visión 

renovada de la realidad o, como también se dice, de un paradigm a  nuevo 

de ascendencia múltiple. La concepción de la existencia que se despren

de presenta dos dimensiones fundamentales estrecham ente conectadas.

1. La primera está consdtuida por la destacada instancia ecologista. 
que se realiza a varios niveles:

-  En primer lugar, con la tierra y  la naturaleza: se trata de ecología 

en el sentido original del término; Gaia Gea es considerada un ser vivo, 
la diosa madre de la tierra en que hay que confiar, ya que el hom bre es 
parte de ella.

-  En segundo lugar, a nivel personal: se refiere a la unificación, inte

gración y descubrimiento personal, a la conexión del sujeto consigo 
mismo y con lo que le rodea; la irrupción del nuevo paradigm a hace que 

el hombre se sienta a la vez humilde y tonificado; no aporta tanto nuevos 
conocimientos, como un nuevo modo de conocer y de sentir.

-  A nivel cósmico', se trata de vivir con conciencia en un universo que 
está interconectado, no sólo en el plano material, sino tam bién en el espi
ritual. la «religión ecológica» marca el fin de las religiones clásicas, reali

za el sentido profundo y auténtico de la religiosidad, prepara y despliega

Cf. C. Bochingcr. «Ano apu un j modrrne Rrhpon, r)2;t-52(i.
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ese núcleo al que m iraban desde siempre todas las religiones sin que lo 
pudiesen realizar.

-  A nivel de la totalidad de la existencia: el hombre se percibe como 

una parte integrante del universo, en armonía con el cosmos y con todas 

las formas de la realidad, divina, humana e infrahumana; se siente soli
dario con todo, se siente responsable de todo .

2. La segunda dim ensión la constituye la instancia holística. Por sí 

mismo, el térm ino holografía (üAoc,: todo) indica un registro fotográfico 
tridimensional obtenido con los rayos láser: holístico se refiere, por 

tanto, a la realidad que perm anece entera y en la que todas las partes se 

compenetran y se influyen recíprocamente. En la espiritualidad de la new 

age lo sagrado lo abarca todo, alcanza los tres ámbitos de la realidad; la 
naturaleza (G aia ), la hum anidad y el espíritu. Surge una nueva sensibili

dad mística, un m odo de relacionarse con lo divino sentido holística- 

mcnte. en sintonía con las tres realidades mencionadas. Para new age 
todo es una sola cosa: Dios v el m undo, el espíritu y la materia, el hom

bre y la naturaleza, el cuerpo y el alma, el yo y el tú.

Dios, el principio vital, el espíritu del universo, es la fuerza inmanen
te del cosmos, la energía sagrada que lo empuja a la auto-realización evo

lutiva. No es un ser personal v no tiene necesidad de mediaciones, ni de 

la iglesia ni de los dogmas. Para algunos grupos. Dios es un fragmento 
del cosmos. No existe creación, todo subsiste desde el mismo momento. 

La consecuencia es que el dogmatismo cristiano no tiene ya sentido: ni 
el Dios personal (la nueva deidad es difusa e inmanente), ni Jesucristo 
(no hay un solo salvador: cada uno debe descubrir en sí mismo el maes

tro interior que lleva dentro), ni la mística trinitaria (la nueva mística es 

la fusión con el universo, con la diosa G ata)'".
En el hom bre reside un vo superior que guía la vida cotidiana, encar

na potencialidades sacras, que son capaces de producir un cambio per
sonal y social. Esta potencia interior está en la base de las múltiples 
reencarnaciones, es principio de gnosis y salvación, es fuente sagrada

^ ■I  J -  C i l  v j .  A .  N i s u l .  a . V i l ’ <!£»■>'. S Z - S S .  , -

" ( 1.1 C .  C i l  y  J .  A .  N i s t a l ,  « . W  « i r » ,  1H0- 19I .  I » 8- I » 9, 201: « E x i s t e  u n a  c o n c t e n c i a  o W .  

p r i m o r d i a l  i |U f  c o n s t i t u y e  la  e n e r g í a  h i n d a m c n t a l  d e  t o d o  e l  i n m e r s o  n o s  n a m
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que anima la búsqueda religiosa de la unidad con el absoluto. Se sigue 
que el hombre nuevo se rebela contra el aislamiento en el m undo. De 

aquí procede la importancia que se atribuye a la experiencia com o vía de 

acceso y también la difusión de los métodos de m editación, integrales, 
parapsicológicos y ocultos, como mediaciones eficaces para llegar a la 
unificación con el Todo™.

f-f j. C. Gil yj. A. Nuul. *Ahii
l'L!, 1 <J7- ] OH.
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1. EN LA RAÍZ DE LA CONTESTACIÓN

A. Un dato ineludible. L  historia del pensamiento occidental está 
ampliamente marcada, a partir sobre todo del ihiminismo, por una serie de 
corrientes de interpretación que dan valoraciones sustandalmente negativas 
sobre el fenómeno de lo sagrado. Se trata de concepciones que tienden, de 
manera a m enudo explícita y radical a reconducir la experiencia de Dios, 
cualquiera que sea la forma con que se presenta, hada factores de naturaleza 
múltiple dirigidos a infravalorar d  alcance positivo de la religión. En concre
to, rechazan, conjuntamente o por separado, que la apertura a lo sagrado:

-  goce de originabdad específica y autónoma (nivd enbtativo);
-  esté dotada de verdad objetiva (nivel ontológico):
-  sea portadora de valores efectivos para la historia del hombre (nivel 

axiológico).

Estas interpretaciones pueden ser indicadas como concepciones 

reductivas, ya que coartan la estructura esendal de la religión dentro de 
un conjunto de elementos que. en último término, no son religiosos, bus
cando desenm ascarar su hipocresía intrínseca y denunciar su alcance 
básicam ente alienante. En estas corrientes surgen algunas líneas de pen
sam iento que, sin llegar a constituirse como verdaderas escuelas, han 
m arcado profundam ente la cultura moderna y contemporánea. Se pue
den recordar, en concreto, el reduccionismo antropológico, psicológico, 

sociológico, ético, racionalista y relativista.

B. Los motivos del análisis. Eli estudio histórico-sistemático con que 
hem os com enzado la investigación, pone en evidenda la presencia difu
sa, se podría decir que tendencialraente universal, del fenómeno religio

so a través de todas las etapas que la humanidad ha recorrido desde sus

albores hasta nuestros días. . .
Este dato, que para algunos hay que entender como lud ioo  del 

carácter intrínsecam ente humano del fenómeno de lo sagrado, para ocme
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revela el reflejo de una ilusión colectiva, cuya dim ensión universal hace 
obligada la necesidad de denunciarlo y superarlo. Es necesario que la 
humanidad, azuzada por los nuevos descubrim ientos científicos, sea 

capaz de desenmascarar lo que ha sido un equívoco colosal, una inhibi

ción envilecedora que ha frenado el progreso de la historia.
Al comienzo de la investigación, que tiene como finalidad la determi

nación de la estructura fundamental de la religión, es necesario examinar 

las razones aducidas contra la legitimidad del hecho sagrado, para evitar 
interpretaciones ingenuas yjuicios apresurados. N o obstante, al no poder 

examinar todas las posiciones que se han expresado a lo largo de los siglos, 

nos limitamos a resumir, alrededor de algunas concepciones paradigmáti

cas, las valoraciones negativas que se han hecho del fenómeno religioso.

2. EL RED U CCIO N ISM O  A N T R O P O L Ó G IC O  

2 .1 . C o o r d e n a d a s  g e n e r a l e s

A. Características iniciales. Por rednccionismo antropológico enten

demos el intento de interpretar el hecho religioso basándose en elemen

tos que no sobrepasan la esfera hum ana en cnanto tal. La experiencia cie

lo sagrado y el m undo al que se refiere son reconducidos enteramente 

dentro del ámbito de realidades que no exceden la esencia del hombre- 

tomada en su globalidad. Es decir, a diferencia de otras formas reducti- 

vas, que explican el dato religioso sobre la base de parám etros sectoria

les (la razón, el comportamiento ético, la psique, la com unidad, la praxis, 
el lenguaje, etc.), la concepción reduccionista de tipo antropológico se 

caracteriza por la referencia global al ser hum ano sin hacer determina
ciones específicas posteriores.

B. Precursores del rednccionismo antropológico. Entre los pensadores 

que anticipan esta corriente hay que m encionar autores que han intro
ducido, en épocas en que la religión constituía una actitud socio-cultural 

mdiscudda, gérmenes de escepticismo disgregación Recordam os algu
nos entre los más influyentes.

En los albores de la filosofía griega está la figura de Xenófancs, que 
considera que los dioses son fruto de una proyección antropomórlica. 

Las diferentes divinidades no son otra cosa que hom bres cuyo recuerdo
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ha sido exaltado hasta la divinización. No podría ser de otro modo. De 
hecho, observa, «si los caballos, los bueyes y los leones tuviesen 

y pudiesen d ibu jar con  las m anos y liacer obras como las de los hombrea^ 
el caballo dibujaría los dioses como caballos, el buey como bueyes, y 

harían para sus dioses cuerpos como los que tiene cada uno de dios» "’. 
Cridas denuncia las religiones como invenciones de políticos 

que pretenden  tener controlado a su pueblo. Así dice el filósofo sofista: 

para evitar el riesgo de que los hombres se sientan tentados a realizar 
im punem ente el mal cuando actúan sin ser vistos, «hubo un hombre 

astuto y genial que in trodujo  entre los mortales el temor a los dioses para 

que hubiese un  ogro para los malos también cuando actúan v hablan o 
piensan en secreto» '".

Evemero vuelve a presentar la tesis de que las diferentes divinidades 

son producto  de una obra de sublimación de los héroes, según el testi
monio que encontram os en Petronio y que se atribuye a Lucrecio, prímtu 

in orbe déos fec it tim ar  (el m iedo es lo primero que hizo a los dioses en el 
inundo) ". Eli m iedo que los hombres sentían ante la impotencia y la ame

naza de los eventos naturales es lo que determinó el surgir de la idea de 
religión. Esta tesis file recogida por Hum e en su Historia natural de la 

religión, obra en la que mina la credibilidad no sólo del cristianismo sino 

de cualquier forma de religiosidad humana. Según el pensador inglés, d  
origen del sentim iento po r lo sagrado se encuentra en el miedo a la muer

te, en el m iedo a la infelicidad con que se amenaza a los malvados, en el 

deseo de la felicidad que se promete a los buenos’1'.

2.2. El humanismo ateo de Feuerbach

Uno de los máximos exponentes del reduccionismo antropológico 

es L. Feuerbach, pensador que, jun to  a F. Nietzsche, ha contribuido de 
m odo decisivo a plasm ar la mentalidad atea del hombre contemporáneo.

11. Diles v W. kran*. Ihr hnpnrn tr dn Ymrkmlihrr. vnl. 1 (Berlín 1WD

Lf. E, Merme, Rehppnbhibsbhtr, (iH-W! .. . , _
" a .  P. P  S uu ,,. Trba.de, S, b til. Ver también G. Granera. La .nía deUa rrhpam w tía s ta n .* »

rrligioni, 85, W-95.
Gf. D. Hume. The Natural Hutan of rRlipan (London 1Ü56).
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A. L a  instancia humanística dentro de la evolución de la doctrina de 

Feuerbach. El pensamiento filosófico de Feuerbach es más complejo de 

lo que normalmente se piensa. De hecho ha sufrido una profunda evolu

ción que, a pesar de que perm anecen algunas precom prensiones de 
fondo, ha dado origen a posiciones teóricas notablem ente diferenciadas. 

Dentro de su itinerario se disdnguen tres fases principales. Un período 

idealista, en el que la razón, una, universal e infinita, es elevada a realidad 
suprema, que abarca la multiplicidad de los existentes; un período 

hum anista , que exalta la realidad divina del hom bre; un  período natu

ralista, en el que se idealiza, primero hasta divinizarlo, a continuación de 

un modo cada vez más desacralizado, al conjunto de todas las realidades 

que constituyen el reino de la naturaleza" ’.
Más allá del trabajoso camino evolutivo que lo connota, la originali

dad de Feuerbach, lo mismo que la herencia que ha dejado al hombre 

contemporáneo, está ligada de m odo particular a perspectivas que pro
ceden del período antropológico y que encuentran su expresión para

digmática en L a  esencia del cristianismo. La tesis central de esta obra, lo 

mismo que de los escritos que se conectan con ella, se puede resumir 

sustancialmente afirmando que el secreto de la teología es la antropología. 

En otras palabras, el estudio de la divinidad (teología) se resuelve con la 

invesdgación sobre el ser hum ano (antropología), debido a que el hom

bre es el único y verdadero dios del hom bre111. El autor llega a esta con

clusión a través de un doble m omento de la investigación, que se define 

como método genético-crítico y que com prende una pars destniens v una 
pars construens.

B. Crítica de la divinidad trascendente. A ju ic io  del filósofo la exis
tencia de un ser absoluto y trascendente, también en el m odo que asume 

en la religión cristiana, resulta sustancialmente alienante"

La presencia de Dios en envilecedora en relación con las exigencias 

fundamentales del pensamiento humano. Cada creyente se encuentra 

obligado a adherirse a afirmaciones dogmáticas que chocan con las ver-

Cf. A. Alcssi, L’AIrumo de Feuerbach, 25-31.
'"Cr. L. Feuerbach, L’euema del cristianaimo, 23-52;

” Cf‘ L:,FcUCrl>ach’ Meruhanesimo, 248-251; CX. L. Feuerbach.
mo.Letsemadellafede secando (Roma 1981) 120.

Filosofía e rrisltanfsi-



LAS RAZONES DEL RECHAZO 159

dades inviolables de la razón. Por ejemplo, el cristiano está obligado a ver 

en Dios una realidad que, independientemente de cualquier distinción 
sofista, es a la vez una y trina. Debe violentar las leyes de la naturaleza, 
adm itiendo la posibilidad de intervenciones arbitrarias por parte de la 
divinidad, que a través de acciones milagrosas también pretende dar voz 

e inteligencia a quien , como la burra de Balaán. es por definición un ani
mal irracional" .

La existencia de un Dios trascendente resulta alienante en relación 

con la esencia hum ana en cuanto tal, pues de hecho los dioses son resul

tado de una expropiación de las riquezas constitutivas del hombre por 
una realidad distinta. Por esto Dios encuentra su cuna en la miseria del 

ser hum ano. N o obstante, el hom bre no se da cuenta de que los atribu
tos divinos le pertenecen en propiedad. Eli error se deriva de que de 

hecho se proyectan inconscientemente los límites que proceden de la 

propia individualidad, sobre las riquezas originales de la propia natura

leza. La consecuencia es que la fe en el ser sobrehumano tiay que com
batirla hasta su abolición, aunque haya que reconocerle a la religión un 

innegable función histórica: haber consum ido una modalidad indirecta 

de autoconciencia: la concepción de la propia grandeza como riqueza 

constitutiva de o tro " 7.

C. Génesis de una nueva religión. La crítica de la divinidad trascen

dente no es un  fin en sí mismo, sino que conduce a la instauración de una 
religiosidad que encuentra en la veneración del hombre, antropoteísnu>, 
su máxima expresión. Esto es posible con una doble condición. Primero 

hay que proclam ar el carácter infintto y divino del hombre tomado en su 

realidad esencial. N o ya cada individuo, que como tal es finito, limitado 
y precario, sino la esencia humana, la especie, la Gattung, que revela 

poseer de forma ilimitada y. po r tanto, auténticamente divina, las perfec
ciones de inteligencia, corazón y voluntad que los creyentes proyectan en 
entidades de orden  trascendente"*. Al reconocimiento teórico debe 

seguir una  praxis que. se ponga al servicio exclusivo del hombre. Esta p n - 

x¿s postula la afirmación de una nueva ética.

Cf. L. Fcucrbach, Líeunus d d  263-2ÍM-
 ̂ CH L. Fcucrbach, Uasensa d d  í n r iú n o * ^  34-44. 

Cf. L. Fcucrbach, IJa s tn m  d d  cristumaimfl, 23-33.
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Mientras que el principio supremo de la moral cristiana dice «haz 

el bien por amor de Dios», y el de la moral filosófica [kantiana] afirma: 

«haz el bien por amor al bien», la norma, que no es posible saltarse, de 

la moral que se Rinda en el hombre proclama: «Haz el bien por amor al 

hombre»"''.

En resumen, se trata de transformar a los hom bres de candidatos 

para el más allá en candidatos para el más acá: sujetos que comprometan 
sus recursos de corazón e inteligencia al servicio de la nueva humanidad.

2 .3 .  La doctrina de N ietzsche d e  la  « m u e r t e  d e  D i o s »

La valoración que la religión asume en el pensam iento de F. Nietzs

che se encuadra en el ámbito de una perspectiva atea, entendida no tanto 

como negación, sino como muerte de lo divino.

A. Elementos en oposición. En Ecce Homo , último ensayo autobiográ

fico que el filósofo escribió pocos meses antes de que tuviese el primer 

brote de la enfermedad mental que le llevó a la m uerte, se puede leer: 

«Para mí, el ateísmo no es ni un resultado ni un evento, simplemente lo 

entiendo por instinto. Dios, inmortalidad, más allá, son conceptos a los 

que no he dedicado nunca la menor atención, ni les be dedicado un 

segundo de mi tiempo, ni siquiera de niño»™. Estas palabras podrían 

hacer pensar que Nietzsche estaba privado congénitam ente del sentido 
religioso.

No obstante, de un tenor completamente diferente es el testimonio 

de Lou Andreas Salomé, a quien el filósofo estuvo ligado con vínculos de 

profundo afecto. Según el cuadro que dibuja, el lado más profundo de la 

naturaleza de Nietzsche fue el religioso, como testim onia tam bién la lin

ca Dem unbekannten Gott («Al Dios desconocido»)11. En esta poesía, 

que escribió cuando todavía no tenía veinte años, el au tor deja traslucir-

t ^  k- Feucrbadi, Filosofía r cnsliunesimo, I 17.

« a r^W.Nieteche ^  Hom,,. Wic man wml.w», n,a„ ,,t), e„ K. Schlcd,.» (el.). Werk, >« 
drn Bdndro, vol. 2 (Mtinchen 19fiO) I (m.t.

"  Cf L’ A‘ F n > M  N " ,vrhf *« » «  IVrrhrn (Wlen 1981). .19-1 I .
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se un relación de am or-odio hacia aquél que le atrae («todavía solitario 
alzo las m anos a ti»), y de quien, con decisión, busca libérame («de ti. de 
quien yo huyo»)u\  Este rechazo adquiere el valor paradigmático de un 
pathos religioso que cohabita con el rechazo de formas temadzadas de
religiosidad.

B. Las causas de la «muerte de Dios». Lo mismo que para Feuerbach. 

la concepción religiosa de Nietzsche se estructura en dos momentos 
com plem entarios que son correlativos y que interactúan. El punto de 

partida o, si se quiere. la p a n  destruens. está constituida por la procla
mación de que Dios ha muerto. La leyenda del loco que en pleno medio
día va gritando po r la plaza: «yo busco a Dios, yo busco a Dios», se 

termina, ante la risa burlona de los presentes, con la proclamación: 

«Nosotros lo hem os m atado»” '. Esta declaración, que podría hacer pen

sar en una atenuación de su posición atea, en Nietzsche asume valores 
que superan la radicalidad misma de la concepción de Feuerbach. pues 

de hecho proclam a, aunque sea en forma imaginaría y poética, que el 
problem a de Dios no hay que plantearlo en términos de existencia o no 

existencia. La realidad trascendente deja de constituir un interrogante en 
cuanto el problem a de la existencia de Dios queda marcado por su insig

nificancia para la vida del hombre.
A esta conclusión llega Nietzsche partiendo de que toda experiencia 

sagrada resulta extraña a la idea que. por fin, el espíritu humano ha 
adquirido de sí misino. Para el filósofo, la fe es una realidad segura pero 

afeminada, m ientras que la negación de Dios se presenta como un mar 
lleno de insidias, pero también rico en atracciones. En este sentido, un 
día le escribió a su hermana: «si quieres alcanzar la paz del alma y la feli

cidad, cree; si, más bien, lo que quieres es ser discípulo de la verdad, 

investiga»’’'.

G. L a  religión del stiperhombrt. En antagonismo con la perspectiva de 
la fe que humilla y degrada al hombre, Nietzsche reivindica la necesidad

etc. Sicpnum!, FnMrich Siehuhe, en Pontificio Ateneo Saletiano <cd.). L’éküm» 
naneo, vol. 2 (Tormo 1968) 264-265.
Cf. E. Mcnne, RfUgwnphil/Ksphir, 76-77.

V'CF. E. Eórsier, Drrjimgr Ytrfzschr (Leiptig 1912) 156.
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de liberarse de la antigua esclavitud y reinventar (orinas de existencia que 

resulten estar a la altura de las aspiraciones profundas de nuestro ser. La 

exigencia de saltar más allá del abismo de la nada y conquistar un mundo 
nuevo, es lo que empuja al espíritu liberado a reencontrar la nueva vida en 

la borrachera dionisiaca. En el m undo de los dioses del O lim po, subli

mación poética de la nueva humanidad, el hom bie reencuentra sustanti- 

vizada la voluntad imperiosa de vivir que le anima. Así se solidifica ese 

modo de ser renovado que es «existencia plena, aún más, triunfal, que nos 

habla, en la que todo lo que está presente, sea bueno o malo, está divini

zado», en donde nada recuerda la ascesis, la espiritualidad, el deber, en la 

que todo es expresión del eterno placer de la existencia.

La vida dionisiaca, concebida como sucedáneo de Dios, se trasforma 

gradualmente en voluntad de poder. Cada existencia, observa el filósofo, 

anhela superarse a sí misma. N o se contenta con la propia conservación, 

sino que aspira a ser algo más. Esta es la exigencia que dom ina el univer

so entero. Este es el poder cósmico que representa la fuerza más genuitu 

que anima la realidad. Contra ella se sitúa la fe religiosa, que mortifica las 

aspiraciones absolutas y coarta la necesidad de afirmación inscrita en la 

voluntad de poder. D ios es todo  lo que deb ilita , a rru in a  v desgasta 

la humanidad; solamente por cobardía el hom bre hasta ahora no se ha 

atrevido a atribuirse sentimientos de poder irrefrenables, entregándolos 
a un simulacro divino ,2\

D. La «moral vitalista». La religión, igual que la m oral, deriva por 

tanto de un descomponerse de los valores; constituye la revancha de los 
esclavos sobre su dueño, la afirmación de bienes m ezquinos, vulgares, 

contra los valores nobles y sublimes; la exaltación de la debilidad contra 

la potencia. Con la religión aparece el sentido del pecado y, con ello, la 

mala conciencia: enfermedad terrible del alma m oderna y, a la vez, dis

tintivo emblemático de los espíritus serviles. Por tanto, urge la instaura

ción de comportamientos nuevos, se im pone una ética nueva, la moral de 
los señores. Esta actitud, vejada durante siglos por el cristianism o, se deli- 

ne c° dio etica vitalista, que encuentra en la afirmación alegre y triunfan

te de U vida, su paradigma fundamental. Se trata de una moral que

” Cf-c - Siepnund, «Friedrich Niclzichc: 268-272; H. Zirkcr, Critica dtlUi rrligiane, 146-179-
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excluye la p iedad, pero no la generosidad, mientras que ésta se préseme 

como expansión espontánea, no como homenaje servil ofrecido a ficti
cios valores trascendentes. Moral que se funda sobre la lúcida 

de poner la voluntad creadora del hombre como única fuente, absoluta
mente libre y autónom a, de todos los valoresJ\

2.4. Implicaciones del rediccionism o  antropológico

Sin adentram os en un análisis de valor, que implicaría una compara
ción precisa con las posiciones que acabamos de expresar, consideramos 
oportuno destacar dos consecuencias implícitas en la interpretación 
reduccionista antropológica.

A. Frustración de la especificidad del fenómeno religioso. Antes de nada, 
el reduedonism o antropológico niega en su misma raíz, aun en la variedad 
de sus manifestaciones, que la experiencia religiosa pueda trascender el 
ámbito de lo exigido por la naturaleza del hombre. Si se puede hablar toda

vía de fe, ésta se puede encerrar en el ámbito de lo puramente humano o, 
como máximo, del superhombre que constituye la realidad plena de lo 

humano. En este horizonte de interpretación no hay espado para eventos 
de grada, para entradas gratuitas de lo sobrenatural, para verdades de orden 
trascendente, para salvaciones de tipo escatológico. No hay espacio para lo 

que la religión considera m is esendal para su existencia.

B. El hombre a merced del hombre. La prodam adón del ser humano 

como m edida de todas las cosas y señor supremo de lo que existe no se 
queda sin contrapartida. Interpretar el fenómeno religioso en d a  ve sola

mente antropológica significa abandonar al hombre a su propio destino, 
significa convertir en absoluto el reino de lo finito y, con él, el límite, d  
pecado, la m uerte; significa la autoprohibidón de la espera en un salva
dor (o en una salvación), que precisamente por ser de orden superior al

tn Cf. F. W. Nieaschr, «loucits von Gut und B6k . Vomp.d oncr P h iU o p h k ^  
Schlcchu (ed.), Werkr in dm  Ahufcm vol. 2 (München 1960) 563 *59; a  f  
«Zur Gcnealogic der Moral. Eine Streitschnft»,cn lí. Schlecht* (cd.), *

2 (München 1960) 761-900.
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humano, esté en condiciones de redimir hasta la raíz la condición huma- 

na de precariedad. Una precariedad que, po r otra parte, no se revela sólo 

eongénita al individuo, sino a la especie. Tam poco la naturaleza humana 
en cuanto tal cancela los aspectos de contingencia, fragilidad ent.tat.va y 

límite que indican los hombres tomados individualm ente.

3. REDUCCIONISM O P S IC O L Ó G IC O

3 .1 .  C o n s id e r a c io n e s  p r e l im in a r e s

A. Simbiosis de metodología y  contenidos. Se entiende por reduccionis- 

rao psicológico el intento de interpretar el fenómeno religioso con base en 

análisis de tipo psicológico, con el fundamento de factores de naturaleza 

exclusivamente psíquica. Hay dos componentes que identifican este upo de 

análisis: la dimensión metodológica y la del contenido. A nivel metodológi

cô  el reduccionismo psicológico se especifica como el resultado de investi

gaciones que recurren a los métodos de la psicología experimental. 

Introspección e inducción constituyen los instrumentos de investigación 

sobre los que se basan las conclusiones y legitiman su validez. Kn cuanto a 

los contenidos, el reduccionismo psicológico está caracterizado por la tenden

cia a reconducir el fenómeno de lo sagrado a la solidificación de experiencias 

de naturaleza psíquica sin conexiones ni con realidades objetivas de tipo üas- 

cendente, ni con factores estructurales que excedan el ámbito de la psique.

B. Promotores. Al estar basado en el m étodo de la psicología experi

mental, el reduccionismo psicológico tiene orígenes recientes. Es más, 
está ligado al nacimiento y desarrollo de la ciencia de la psicología. Esto 

no significa, sin embargo, que represente una conclusión necesaria tic la 

investigación psicológica, pues no faltan estudiosos de esta ciencia que, 

sobre la base de investigaciones detalladas, ofrecen interpretaciones de la 

religión que no resultan estar congénitamente cerradas a posibles des

emboques en lo trascendente L'. Aún más, no son extraños los estudios

^  7 ir !Fmn”"' (Milano 1972); A. V.-rpuc, Analisi /«.. ,.topea .leí fenómeno
d>U fl/mmo,cnPnnbfii,,, A le o . Sale, i.u.o(«l.), L„l roa! rmpnnwrv , Vol.! f,orino  I!'*?)
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de psicología que han contribuido de modo significativo a una concep
ción profunda y positiva de la experiencia religiosa. Entre las diferentes 
escuelas de pensam iento que, de diferentes modos, se conectan con d  
reduccionism o religioso y que lian contribuido a plasmar la cultura con

tem poránea hay dos que merecen una atención particular: la comente de 
interpretación que se remonta a S. Freud y la perspectiva religiosa que 
tiene su origen y su máximo exponente en C. G .Jung.

3.2. La interpretación psicoanalítica de Freud

A. Entre apodíctico y  relativo. El pensamiento de Freud sobre la 
religión se encuentra expresado sobre todo en tres libros: El porvenir de 
una ilusión , Tótem y  tabú, Moisés y  el monoteísmo. En estas obras, junto 

a m om entos en los que el autor plantea sus conclusiones en tono cate
górico, no faltan alusiones que revelan la conciencia de la precariedad 

de las perspectivas alcanzadas. Freud mismo se compara con una baila
rina que se encuentra en equilibrio sobre la punta de los pies, confiesa 

su insatisfacción y reconoce que la religión pertenece a un orden de 
grandeza que desborda el alcance de su razonamiento1'*. Mientras que 
el creador del psicoanálisis afirma, al menos en algunos momentos, 

la conciencia de lo inadecuado de sus investigaciones, sus primeros 
discípulos se caracterizan por la rigidez dogmática y por llevar hasta 
el extrem o el aspecto m orboso de la experiencia de lo sagrado. En esta 

línea se sitúa la afirmación de C.. Berg, que define la religión como 
«un sistema neurótico v psicótico de delirio, sostenido de modo autori

tario»

dftí'airisme. en Ponülkio Ateneo Salesiano (etJ.), VatñsmormUmpssranee.vol. 1 (Tormo196. 1 
165-195; R. Zavdllom, «Psicolopa dclla r e p o n e , en C. Cantone (orí.), U s a m t  Alt* «<*■*- 
ne vgg, (Roma 197S) S5-l.ll; G. Zunim y A Pupi. tPiiculnfla della reJiponc* en D áeim nr 

(ft'lvpco iHtrnltst tphnntr. vol. ‘2 (Tormo 1977) 829-N44.
'C .l. S. F reud . «D er M ann M uses un die n ionnüicisnrlw  R e l^ o n *  en A. F reud-E . Bibnnjt. 

Fnlfcr, F.. C ris . O . Isakower (o ís .) ,  GrsammrUr W rrtr chrrmolnpMkr p v n ln r í .  sol. 16 (L om h* 

1950) ISO, 236; H. Zirker. Cntua delta rrUgwM. 1BO-218. ............
" Cf. C. Berg, Moni,ni U, Onpn and Devobpmml»/tío Mind (I-»*" W*> 
l»<n R. Bemaert. U psinnahs, e l'aUisma. en Ptmüfido Ateneo fudoano (ed ). 
íon t̂nnirti.v ol. 1 (Torino 19fi7) 197-225.
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B. El contexto general. La interpretación del fenómeno religioso está 

enmarcada en Freud dentro del ámbito de algunas coordenadas concep

tuales que constituyen el cuadro de referencia de su visión de la psique 
humana. Estos presupuestos se desarrollan en prim er lugar en la revalo

rización del inconsciente. Para Freud, el yo no se puede resolver en el 

conjunto de sus manifestaciones conscientes, sino que revela la presen

cia de experiencias no conscientes: un ámbito que nunca se puede obje- 

tivizar enteramente y que ejerce una influencia prim aria, fundamental, 

determinante en la estructura y el destino del sujeto cognoscitivo mismo. 
Este reino se identifica con la esfera de los impulsos instintivos de natu

raleza sexual, que, no obstante, se puede reconducir a un conjunto de 

pulsiones originales ordenadas a la satisfacción de las necesidades sexua

les del hombre. Así el inconsciente asume la forma del hipersexuahsmo. 

pues encuentra en el sexo la raíz última que explica la realidad humana 

en su ser y su actuar"".

C. La religión, form a de sublimación y neurosis obsesiva colectiva. 

Sobre la base de estos presupuestos la experiencia religiosa se interpreta 

como el resultado de la interacción entre lo subconsciente con la con

ciencia. Con mayor precisión: es un forma de sublim ación de los instin

tos de naturaleza sexual o, si se prefiere, una desviación de esa energía en 
dirección aparentemente antitética. Para Freud, los im pulsos instintivos 

son reprimidos por la sociedad que ejercita sobre ellos una acción de 
censura. Ante esa represión, el yo reacciona tanto a través de un sentido 

de sufrimiento narcisista como mediante un movimiento de defensa que 

se expresa en acdtudes de compensación o transferencia. Al no poder 
satisfacer abiertamente los propios impulsos, el hom bre busca com pen

saciones sublimando la propia necesidad de sexualidad recurriendo a 

objetos y formas camufladas. De este m odo surge la religión como una 
compensación que consuela los instintos rep rim idos"1.

Debido a que la fe, aun buscando satisfacer al hom bre en sus necesi
dades profundas, no anula, sino que confirma la condena de la sociedad

'p ' ' n ^ d n ^ r e u r , , , , , ,  [Micolojpdic lia  fenomieni ruli|r¡c>.ii iicll’aUi.ni»i ct>iilriii|x>r.inc<>» 

j, Cf t ’atru™  contemporáneo, vol. 1 (Torillo 1 9(>7) MH-.Ki 1.
V , ’ “DlC Z u k u n f t e m c r l U , e n  A. Freud, E. HibrinK, W. Follcr, E. ( Iris, O. Isak»-

•), aammeUte Wertu rhronotof^che¿eordnet, vol. 11 (la.udim 1955) .W T.M .
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sobre los insólitos sexuales, radicaliza la situación de conflicto en la que se 
encuentra el sujeto. Así no es abolido, sino acrecentado el sufrimiento de 
ver censurados los más genuinos impulsos propios. Así se radicaliza una 

forma de neurosis obsesiva que no sólo tiene un valor individual, sino 
colectivo. Se trata de una situación de malestar neurótico enraizado en el 
modo espontáneo con que el sujeto reacciona, que encuentra en la religión 
una modalidad concreta para dar salida, aunque sea de forma A\<tím*A* y 

por esto tolerada por la sociedad, a la propia necesidad de placer .

D. L a  religión, producto del complejo de Edipo. El carácter obsesivo 
de la religión se encuentra confirmado en el hecho de que el fenómeno 
de lo sagrado se fonda en último término en el complejo de Edipo, lívi
do tanto a nivel individual como colectivo.

Para Freud, el dogma central de la fe religiosa, de modo particular la 

monoteísta cristiana, está consumida por la idea de un «padre omnipoten

te». Este concepto es el resultado de la idealización de la imagen paterna bajo 
el impulso de un factor doble: la propia experiencia mían til y el asesinato del 
padre primitivo. El padre, percibido como bueno y poderoso, pero también 

como despótico y en  competencia por el amor de la madre, genera en el niño 
sentimientos de rebelión y celos, por lo que en su imaginación el niño mata 
al padre para obtener para sí mismo los favores de la madre. Este asesinato 

imaginario produce graves sentimientos de culpa y una necesidad instintiva 

de reparación que se traduce en la exaltación de la idea paterna"'1.
Esta experiencia psicológica original, que según Freud se puede 

encontrar en una serie innumerable de casos, encuentra un paralelismo 
en el asesinato real, efectivo, realizado en los orígenes de la humanidad 
por parte de los miembros de una honda primitiva, del padre-cabeza que 
se reservaba para sí todas las mujeres. También en este caso, el sentido 
de culpa y la necesidad de expiación se tradujeron en el proceso de 
sacralización de la idea paterna, que se puede identificar en último tér
mino en un tótem  al que se dirigieron oraciones y sacrificios y alrededor 

del que surgieron prescripciones que tomaron la forma de tabúes .

"■cr. S. Freud, «Dic Zukunlt cuicr Illuaon», 335-380. Sobre bu ettredus rd»cnc. "  
sexual y religión véase también la obra de W. Schubart, Rfésgunt Eras (

"’Cr. S. Freud, Dtr Masa Masa un du numothástsdu Mgtsm, 106-110.
‘■'Cf. S. Freud, titán usut 7abu, 156-160,188-189.
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E Conclusión. La religión, en Freud, adquiere no sólo la característi

ca de un puro evento psíquico, sino también los rasgos f.sonómicos de 
una grave enfermedad mental. Su origen se encuentra en datos que, por 

un lado, son eminentemente humanos y, por otro, sustancialm ente alie

nantes. Por tanto, la religión es una fo rm a  de ilusión en la que la huma

nidad, frustrada en sus deseos originales, se acuna inútilm ente. Esta 

ilusión ha asumido importancia histórica porque representa una fase 

necesaria de la evolución del hom bre, pero ahora debe ser superada con 
decisión a través de procesos de desmitificación, y se sustituye con la 

acción de los psicoanalistas, que se convierten de ese m odo en los nue

vos pastores de almasJ1'.

3.3. La concepción religiosa d eJ ung

A. Contexto general. La interpretación que Juiig  da del Iciiómeno 

religioso se encuentra resumida en algunos escritos com o 'Iransform a- 

áón y  símbolos de la libido, Psicología y  religión, Respuesta a Job. Esta 

interpretación se encuadra en el ámbito de la concepción fundamental 

que el pensador posee de la psique del hom bre, que está profundam en

te renovada con respecto a la perspectiva de Freud.

I. Jung distingue dentro del sujeto entre persona y alma. La persona 
está constituida por la actitud que el yo asume en relación con el m undo cir

cundante; el alma es el mundo interior y privado de cada individuo. Esta 

interioridad escondida se divide a su vez en psique femenina y anim as, una 

y otra completamente indistinguibles en el hombre y la mujer. En su con

junto, el alma es esencialmente una realidad psíquica subconsciente, que 

encuentra su fundamento en una fuerza pulsante original que toma el nom
bre de libido. Esta, a diferencia de Freud, es de naturaleza intrínsecamente 

indiferenciada. Originalmente no es una pulsión sexual, ni agresiva, ni espi
ritual, sino una forma energética primaria que se puede identificar con el 

alma misma y que puede orientarse en direcciones diferentes

" C r * ' *DÍC Zl,kunft c,ncr m - m t .  Ver también E. Krmnm, / W m / m  <• "ti-
gimr, 59-84.

í ü l f l  ln<l of ll,<: •V -lic» CU l-l. Kca.l, M. I'nr.lli.mi. G. A.Hcr
CoUtriri Worh, vnl. H (New York l ÍIWI) G.Jimg, «Svinlx.l, ofl'niiH l'om ul""'
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2. Realidad psíquica fijente. el alma es el resultado de la interacción de 
un doble inconsciente: el inconsciente individual y el inconsciente colecti
vo. El prim ero está constituido por el conjunto de impresiones, sugestio
nes, eventos vividos de modo subconsciente por cada sujeto. El segundo 
está producido por innumerables experiencias de la humanidad a lo largo 
de los siglos y que. sedimentándose, han dado vida a un cúmulo de estí
mulos inconscientes que, como un depósito precio, se heredan e influven 
de manera determ inante sobre la vida interior del yo. La psique humana no 

es una tabla rasa, sino un conjunto energético marcado por la presencia de 
representaciones colectivas heredadas, llamadas arquetipos. Éstas emergen 

en la conciencia sin que puedan ser racionalizadas completamente, bajo la 
forma de símbolos o imágenes ideales originarias .

B. Reflejos sobre la religión. Dentro de este marco general de referen

cia. se puede interpretar el hecho religioso sobre la falsilla de tres afir
maciones com plem entarias: la primera se refiere a la instancia religiosa, 
la segunda tiene que ver con el espesor de la realidad divina, la tercera 
concierne a las diversas religiones históricas.

1. En prim er lugar, la religiosidad, como realidad o exigencia psíquica 
interior, es entendida por Jung como una dimensión connatural del alma. 

En concreto, la idea de Dios constituye uno de los arquetipos más profun
dos de la psique del hombre. En cuanto tal. es un factor no ehminable que 

se identifica con el mismo arquetipo del Selbst. es decir, con la imagen ide
alizada que el sujeto tiene del propio yo profundo. Esta imagen, heredada 
a través de la sedimentación de experiencias seculares, constituye un de 

mento equilibrante de la vida del hombre, desde d  momento en que refle
ja, aunque sea de m odo subconsciente, el modo más elevado de sentir que 
la hum anidad ha elaborado sobre sí misma. Se sigue que d  sentimiento 
religioso tiene no sólo una función imprescindible, sino también un valor 
de fondo positivo. Se trata de un estado de grada enraizado en la carga vital de 

la fe instintiva, que participa en el afirmarse de la vida moral

An Anatvsis of The Preludc I» a Caae o t Schúnphrrnia» en H Read. M findham. G 
(«I».), Ú r  CoU,,1rd IVV.rAi.vol. 5 (New York 1956) 132-I41. „  .  . .
Cf. C. G.Jung. «The Arehelvpes «id the Collective Unconsrious.. en H. Read, M 
Adlcr (cds.) lh t  coürcted ítvrks, vol. 9 (New York 1959) 3-4, 132-MI.

''Cf, C. G.Jung,«Psychologic and Religión: Wcsi end East» en H. Rea '
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2. En cuanto al espesor de verdad de la idea de Dios, el pensamiento 
de Jung se encuentra marcado por una cierta ambigüedad  que origina 

interpretaciones diferentes. A veces Jung  reconoce que el análisis psico

lógico no es adecuado para concluir positiva o negativamente sobre el 

valor objetivo de la existencia de Dios y, por consiguiente, sobre el signi

ficado último del hecho religioso. No obstante, a m enudo olvida el alcan

ce relativo de sus investigaciones y reduce el dato de lo sagrado a pura 

secreción de la interioridad psíquica del hombre.
Siguen la primera tendencia cuantos ven en el pensam iento de Jung 

un estudio que no va dirigido a dictam inar la realidad de Dios, sino la 

imagen de la divinidad que la hum anidad ha elaborado inconsciente

mente a lo largo de la historia. Por el contrario, apoyándose sobre los tex

tos en que Jung afirma que es un prejuicio pensar que la divinidad se 

encuentra f u ñ a  del hombre, otros concluyen que el psicólogo «creía en 

un Dios interior, pero rechazaba pronunciarse sobre un Dios exterior». 

De este modo se origina una posición que, llevada a sus extrem os, corre 

el riesgo de ser «más disolvente que el misino ateísmo franco y construc
tivo»

3. Las form as institucionalizadas, que son los m odos históricos en 

que la fe religiosa se ha constituido extrínsecamente, son [jara Jung  sim

bolismos erigidos en sistema, desecados formalmente de su carga psí

quica original. Las concepciones que han m adurado sobre lo divino son 

consecuencia de las proyecciones de las riquezas interiores del vo en un 

sujeto diferente, dotado de consistencia propia. Se trata de una proyec
ción que hay que desmitificar a través de procesos de desproyeenón. 

Desde este punto de vista las religiones históricas son un reflejo densifi

cado de una situación alienada, que puede resultar el preludio de tomas 

de conciencia de uno mismo más maduras. Se trata de una fase necesa

ria de la historia de la hum anidad que hay que superar a través del regre

so a lo genuino de la experiencia psíquica de la que han brotado"".

{cds.),Jhe ColUctfd Work, vul. 8 (New York 1 900) 7-H, 58-59, KI S(i-C tí |„„K VuAnhrh-

Unam3c,ous' «W-Vcr tonWün «Comurali, soc.cii, sacro»: «I q,.arlen» .le 
^Ayaflon» 6 (1984); H. Zavalloni, P,uaU,pa dtUa rrlip m u , 101-103.

CT. G. Mona, Du, * * „  « ,,3 2 0 -3 2 3 ; A. Vedóte, hU rpnO uúm i púrMgíehe, 3<¡ I . Ver ,an.b.í»

« r i r  n  / f r 1™  P ^tcrapiu r "ligón, (Brcscia 1990), 71-82.
L C.. O. JunR, ríycholofy and RtUfion: Wat md East, 87-88, 104-105.
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3.4. Ideas conclusivas

La interpretación psicológica ha aportado preciosas contribuciones 
al conocim iento de  los componentes psíquicos de la experiencia de lo 
sagrado '11. Sin embargo, en su versión reduccionista presenta graves 
implicaciones que merece la pena subrayar.

A. Problemática en la misma ciencia psicológica. Antes de nada, las 
perspectivas de las que hem os hablado denotan aspectos que, tanto con 
referencia al m odo global de entender la psique, como en relación con la 

interpretación específica del dato religioso, resultan problemáticas a los 
ojos de la misma ciencia experimental. A lo psicólogos les corresponde 
dejar clara la exageración y. a veces, la carencia de fundamento  de algu
nas afirmaciones. Por nuestra parte, no podemos dejar de plantear serios 
interrogantes sobre la validez, por ejemplo, del presupuesto kipersexua- 

lista o de la teoría del inconsciente colectivo. También tiene una validez 
bastante dudosa la tesis del asesinato del padre primitivo, además de la 
interpretación del fenómeno religioso en clave de complejo de Edipo. 
Entre otras cosas se descuida la especificidad de la función de la mujer 

en relación con la explicación de la experiencia de lo sagrado’1'.
Desde el punto de vista metodológico se descubre problemática la 

pretensión de entender la naturaleza de la experiencia religiosa utilizan
do el análisis de sujetos caracterizados por trastornos psíquicos. Sin fal
tarle razón, hav quien se pregunta si no constituye un error grave «buscar 

en los pasillos de las clínicas psiquiátricas la fuente y el sentido de un 
hecho hum ano tan im portante y digno como es la religión»31'.

B. Extrapolaciones en el plano epistemológico. Además no hay que 
olvidar que el criterio psicológico no puede constituir el parámetro úld-

" H aber inc lu ido  la apo rtac ión  de  la psicología cu un c o n lo a n  reduccurauta, dentro de un capí- 

tulo q u e  üenc  com o títu lo  «las ra tones  del rechaaos, no significa negar ni todo lo que de poati- 

vo e stá  e x p re sa d o  en  las ap o rtac io n es  exam inadas, ni m ucho m enos las r ‘*

con tribuc iones  d e  valía que  o tros psicólogos han dado  para una m ejor com prensión d d  l e » -  

m eno religioso. -
*" Cr. G . G ra n e ra , U  vito tUlU rrlifünu ndin stmux d*!U rrUgumt. 34-35; E. M «m e, 

phüosphii, 81 -82; C . S k a h c b , AUt pnse con il u n » ,  68-71, S 1.

"C f. G . C ran eris , La vHa ieUa nügum* neüa ¡tono diüe nUgumt, 33.
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mo de valoración del dato religioso, ya que carece esencialmente de idonei

dad para alcanzar la realidad en su dimensión ontológica m is verdadera y 
profunda. Por tanto, siempre que no se quiera negar con prejuicio, con una 
negación que es de naturaleza filosófica, la capacidad del hom bre de tras

cender los datos de la experiencia de la psique, siempre que no se cierre a 

la razón la posibilidad de determinar, aunque sea de m odo parcial y limita
do, la realidad en su núcleo inetafisico auténtico, es necesario reconocer el 

carácter intrínsecamente relativo de cualquier análisis de tipo psicológico- 

experímental. Si no se quiere entrar en la vía degenerativa del psicologismo, 

la psicología debe reconocer los propios límites evitando otorgar un valor 

metafisico a las leyes que ha inducido experimentalmente1".

4. RED U CCIO N ISM O  SO C IO L Ó G IC O

4 .1 . Consideraciones iniciales

A. Elementos de la definición. Por reduccionism o sociológico se 

entiende el intento de interpretación del fenómeno religioso sobre la 

base de factores de orden exclusivamente social. Se trata de la hipótesis 

que constriñe la religión a ser la hipóstasis paradigm ática  v sacralizada 

de la sociedad. En esta línea de interpretación, unas veces al mismo tiem

po, otras de forma disyuntiva, la sociedad es causa eficiente y fin último 

de la experiencia sagrada, fuente original y meta conclusiva de la religión. 

A diferencia del reduccionismo psicológico, esta corriente de interpreta

ción no se encuentra conectada necesariamente con una determinada 

investigación científica. De hecho, al menos en sus com ienzos, ni siquie

ra ha sido elaborada en contextos de reflexión sociológica. Es decir, no 

se encuentra correlacionada de modo unívoco y necesario con la socio
logía de la religión, sino que se ha desarrollado en am bientes de investi

gación que com prenden, jun to  a la ciencia incipiente de la que saca el 
nombre, la reflexión más tradicional de tipo filosófico.

"Cf. U B|a,,c,„. /'roWrm,,/, M U  rthg im i. I .M-1.Í7; R. Zavall.m,, l'm ologa, <UII'< reh ff
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B. Principales manifestaciones. El reduccionismo sociológico 
encuentra anticipaciones anteriores al surgir de la ciencia sociológica. Un 
testimonio es el pensam iento del soBsta Critias que, como hemos indica
do, ve en la creencia en los dioses no sólo el resultado inadecuado de una 
im postura política, sino una de sus manifestaciones más emblemáticas'4'’. 

En la interpretación de la escuela sociológica está la escuela francesa de E. 
Durkheim; ju n to  a ésta se encuentra la concepción niandsta, que propo

ne perspectivas m aduradas sobre el fundamento de la reflexión filosófica, 
más que sobre la investigación sociológico-estadística.

Entre los continuadores de la corriente de pensamiento que se 

remonta a D urkheim , se pueden recordar, a modo de ejemplo, L. Lew- 
Bruhl, que acentúa la importancia del componente evolucionista: B. 
Malinoswski, que critica el poco espacio reservado al culto individual: 

los sociólogos norteam ericanos R_ Bellah y P. L. Berger, además de H. 
H ubert y M. Mauss. autores de Esquisse d'une théorie ¡entérale de la 
magie. En el ám bito del pensamiento marxista se pueden mencionar, 

además de a K.. Marx y F. Engels, a Lenin y los representantes de la críti
ca soviética a la religión, como S. Ossowski y D. M. Ugrinovic. Entre 
aquellos que, dentro  del materialismo dialéctico histórico, moderan la 

negatividad del ju ic io , se pueden recordar R. Garaudy, V. Gardauski. L. 

Lom bardo Radice y E. B loch1"’.

4.2. La in t e r p r e t a c ió n  d e  la  r e l ig ió n  d e  D u r k h e im

A. Presupuestos del análisis de Durkheim. La interpretación de Dur

kheim de la religión se encuentra reunida en la obra que tiene como títu
lo: Formas elementales de la vida religiosa. En este libro, la investigación

' ” Cf. 11. Dicls y W Kram. Dit Ftafmrmít ¿tr Vorsokrahhtr. vi>1.2 (Berlín 1935) (Mi; a .  E  Mnrnt.

RrhpoHphilmptiir, 69-70. ,, ,
"" Cf. S. S. Acimanv». «Anal». sociolopca del fenómeno ddl'atmrno, en Pontificio 

Ulano („!.). L'atnsm* <onta*p«n,«,o.™l 1 (Tonno 1967) 71-162; P. K old .m ^ rdi-
post Dimensión ¿ tr  CW tr.An/I. Rtfltxum «n i .Air 7 A /W  (Tübiiym 19651. F. 
S o c o l a  ¿tlftxum nw  rrhpnso. (Roma 1974); F. Ferraron. Shut.xvhr t» 
mcrri, vol. 1 (N»|>ol¡ 197H): A. Grumdh, Sfinoiopa ¿tila rrUponr (Roma ).
«Rcligionc (Fenomenolopa dclla)» en Dizwnimo itoUigw t urtf*unsrr, 
li>77) 44-45;]. Rics, f¡ uirrv ndfo stoña rAifiosa deUStmarntiá, 16-1
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sobre el fenómeno de lo sagrado se ve condicionada p o r algunos pre

supueste» de notable incidencia. P rim ero, el análisis se realiza sobre- 

estudios llevados a cabo con una única tribu  de  aborígenes australia

nos, los arunta, estudios que adem ás no lian sido  llevados a cabo 
directam ente por el autor. En segundo lugar, está basada en el prejui

cio de que la religión del tótem constituye el paradigm a de religión en 

estado naciente y, po r ello, el terreno ideal para investigar sobre la 
esencia de la religiosidad. Esta persuasión se enraíza a su vez en tres 

preconcepciones:

-  No existe, contra la opinión de Lévy-Brulil, un salto cualitativo 

entre el pensamiento religioso de los pueblos prehistóricos y el de los 

pueblos posteriores, ya que no existe una fractura entre el pensamiento 

prelógico de los primitivos y la racionalidad del hom bre civilizado.
-  Lo que es original, es decir, la religión del tótem , es necesariamen

te genuino, lo primordial es intrínsecamente auténtico.

-  Lo que históricamente es posterior expresa la misma estructura 

implícita de la experiencia sagrada de los orígenes"’.

B. Central idad del tótem en la religiosidad p rim itiva . En la línea de las 

investigaciones de las que hemos hablado, Durkheiin hace suya la tesis de 

Frazer, que ve en el totemismo la forma elemental de experiencia de lo 

sagrado. Ya no es el animismo, como proponía Tylor, o el naturalismo. 

como proclamaba Max Muller, sino el culto totémico lo que representa la 

modalidad primordial con la que la hum anidad se ha relacionado con lo 

divino. En el centro de las manifestaciones sagradas de los pueblos pri

mitivos siempre está el tótem, es decir, un animal o una planta son asumi

dos como emblema del clan y queda revestido (y confiere a quien lo lleva), 
con indudables caracteres de sacralidad"". A lrededor del tótem florece la 
vida religiosa de la tribu, en torno a él se organizan todas la manifestacio

nes de la vida sagrada: las creencias y los ritos. La relación que se estable
ce entre la comunidad tribal y el tótem es doble.

' C t  E. DurUicun, Le form e elementan delta vita religiosa (Milano 1071) .1-1 (>. 14.1-1 1 4 . Cl. uní- 

Stn'a  ^  ^ 'cs- tisarro nella storia religiosa drlliim anitd . 10-1 "■
U  L. Durklicim, Le form e elementan delta vita religiosa. >1.1-136; |*. Gransi, Modelli J i filosofe  
delta religante. 76-77; F. Brc«i, Le fo rm e ,leí sarro (Roma 1<)<)2).
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Por un lado hay una relación cognoscitiva, una correlación que 
asume la fisonomía de la creencia y la fe. El hombre religioso se adhiere 
al animal del tótem  mediante un conjunta de representaciones míticas, 
sobre las que apoya su propia concepción sobre la naturaleza de lo 
sagrado. A través de ellas, la com unidad tribal elabora una serie de rela
tos ejemplares que narran los orígenes y las vicisitudes, hablan de las 
esperanzas y las alegrías, los problemas y las dificultades que animan la 
vida del clan. Estos mitos constituyen doctrinas religiosas elementales 
que sintetizan el credo fundamental, la Welianschavung incipiente de la 
com unidad que lo ha elaborado'*'.

N o obstante, el mito por sí solo no basta v el alma religiosa tiene 
necesidad de expresarse también en otras direcciones. Entre el crevente 
y el tótem se establece una relación operativa que se expresa a través de 

una serie m últiple de acciones rituales. Así se origina, junto a los mitos, 
el culto. Las acciones del culto pueden ser negativas o positivas. Las pri
meras asum en la configuración de tabú y su finalidad es rodear de mis
terio v de respeto al animal sagrado, luciéndolo inviolable: así se le 

protege m ediante la prohibición de matarlo o de profanarlo. Las accio
nes de culto positivas se traducen, más bien, en actos rituales de home

naje y veneración y adquieren la forma de oraciones, súplicas y 
sacrificios, bailes v cánticos, cantilenas y letanías'".

C. La religión, idealización sacra de la sociedad. El carácter sagrado 
del tótem no es otra cosa que el reflejo objetivo, concreto y tangible, del 

proceso de idealización v divinización que la sociedad reabza sobre sí 
misma. Es decir, se verifica una transferencia colectiva que encuentra en 
la tribu el propio sujeto v el propio objeto, su principio y su fin, su origen 
y su meta, el agente primordial y el destinatario último de la vida del culto. 
Sobre esto, Durkheim afirma: «la religión es algo eminentemente social». 

«El dios del clan, el principio del tótem, no puede ser más que el mismo 
clan, pero en hipóstasis v presentado a la imaginación con la forma sensi
ble del vegetal o el animal, que sirve de tótem». Esta apoteosis es posible 
debido a que «una sociedad posee todo lo que es necesario para desper

"Cf. E. Durklicim, Le firm e elementan delta mía rrhpma, 137-324 
" Cf. K. Durkheim, l e  firm e elementan della vita rrhfnvsa, 327-451
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tar en los espíritus, con la acción que ejercita sobre ellos, la sensación dé
lo divino; pues es ante sus miembros lo que un dios ante sus fieles»

Esta conclusión que recoge la perspectiva de A. C ointe, que ve en la 

sociedad humana o en el Grand Étre el suprem o objeto de la religión, es 

posible porque la sociedad se revela como realidad sn i generís, entidad 
inetafi'sicamente superior, organismo que trasciende la simple suma de 

los individuos^'. Los hechos sociales son susceptibles de ejercitar una 

fascinación y un dominio sagrado porque tienen exigencias y actividad 

propias, independientes y superiores a las de cada y o 1 .

D. Aspectos calificadores y  función de la religión. Hipóstasis idealizada del 

grupo social, la religión asume las dimensiones y papeles que le correspon
den. Ante todo, se encuentra revestida con una función social positiva. El 

fenómeno de lo sagrado no representa una alienación de las propias riquezas 

constitutivas en un ser ficticio, sino la exaltación oblicua del propio ser con 

que, a la vez que socializa la religión, termina por san alizar la son edad 11 usina.

Además la religión ejercita una innegable función de cohesión. Por 

esto puede ser definida como «sistema solidario de creencias y prácticas 

relativas a cosas sagradas, es decir, separadas y prohibidas, que unen en 

una única comunidad moral llamada iglesia, a todos lo cine se adhieren a 

ella»'1'. Además, la religión es funcional para la conservación y la conso

lidación de los sentimientos e ideas colectivas. La religión no sólo es un 

dato de hecho que ha marcado la hum anidad en sus com ienzos, sino una 

realidad destinada a permanecer, con la diversidad de sím bolos religio
sos que la expresan, en toda sociedad fu tura1'.

"C.I. E. Durkheim, Ufarme elementan tlella vita religiosa, 22H. Ver Ominen C.l. S. S. Acquauva.
«Analisi sociológica (Id fenómeno dciralcismo», ISO.

' ' Sobre el paralelismo con el pensamiento de Coime, el. F. Warner, lio, Rrligidn 170-171; 
P. Grassi, Modelli di fitología delta religionr, HK-H7.
Diferente, aunque sustancialmcntc convergente, es la opinión de N. I.nlnnann (h'nnzione de la 
religante, Brescia 1991). En la presentación de este libro, C. Mona escribe: clin la sociología 
“nominalista" de Eiihmarin hay muchos “sistemas sociales", pero no está la “sociedad", unción 
abstracta c inutihzablc (. |. La religión es uno de esos sistemas. En ella, como es nalural, no está 
Dios, pero tampoco está el hombre. En la religión existe un “senlnlo" (es decir, una "liuu lón"). 
pero no existe el Ira ge r de esc sentido» (VIII-1X).
Cf. E. Durkheim, & forme elementan delta vita religiosa, MI.

■ ci. E. Durkheim, U  forme elementan delta vita religiosa, 11-12,220-217 IMi- ltiO. Ver tam
bién Morra, Dio miza Dio, Hfi-H7.
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4.3. L a  crítica  marxista de la religión

A. L a  galaxia m arxista. La interpretación que el marxismo da de la 
religión se encuadra en el ámbito de la concepción reduccionista socio
lógica; en ésta adquieren un relieve particular, junto  a factores de orden 
social, elem entos de naturaleza rconómua. La doctrina marxiste no cons
tituye, sin em bargo, un todo monolítico con juicios estandarizados d d  
fenómeno de lo sagrado. Más bien al contrario, se especifica como un 
cúmulo de interpretaciones en las que, a pesar de permanecer determi
nadas constantes, el conjunto adquiere la fisonomía de una nebulosa. 

más bien que de un sistema sólidamente com pactoL'". En este línea no 
carece de fundam ento disünguir entre la concepción de la religión d d  
marxismo clásico y las nucí as perspectivas sostenidas en el ámbito deno
minado neom arxism o ’ .

B. Pensam iento m arx ista  ortodoxo. Según una interpretación 
que se rem onta  hasta los textos de Marx y Engels. y que ha sido 

recogida en la critica soviética de la religión, la concepción del fenó
m eno de lo sag rado  se puede  sintetizar alrededor de las siguientes 
afirm aciones.

1. De acuerdo con la visión materialista de la historia, d  marxismo 

toma com o presupuesto fundamental, la convicdón de que todos los 
fenómeno de la vida asociada están condicionados por las formas de pro

ducción que se instauran entre los hombres. Los giros radicales que se 
dan en las relaciones de producción, es decir, en la base, se reflejan en los 
demás cam pos de la vida social, es decir en la superestructura. Dentro de 
esta última se pueden identificar dos esferas diferentes que interactúan 
entre ellas: la superestructura política, cuyo reflejo paradigmático es el 
estado, el derecho y las instituciones políticas, está directamente unida 
con la base, de la que expresa su reflejo inmediato, y la superestructura 
ideológica, que tiene con la base un nexo menos directo y que está cons-

C.f. M. Mnnuni. «La erisi dcll'idcologia marxista in Europa» en A. Alease La t'uitwra .  - . -l Ire 

<ttji t  ipemtiM  (Roma 1984) .«-63.
Lis acontecimientos de estos lilnmos años que siguen a la calda del muro de Be ‘ ?'* 
lucí,.,, del imperio soviético, han míligido un duro golpe a la crahbiüdad de U .des**» ■« -  
xista. [icro no lian eliminado sus ,x>tcncralidades corrosivas en el terreno rehgm».
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tituida por las diversas formas de conciencia social, en concreto la ética, 

el arte, la ciencia, la filosofía y la religión
2. Según el marxismo, la instancia sagrada no constituye una exigen

cia innata del ser humano. JVo es el reflejo de una situación congénita ori

ginal del sujeto, ni individual ni socialmente tom ado. Al contrario, la 

humanidad primitiva era atea y comunista y no se planteaba la existencia 
de seres divinos trascendentes. La instancia religiosa ha surgido como 

una excrecencia sustancialmente negativa, debida a situaciones socioe

conómicas caracterizadas por el antagonismo entre explotadores v 

explotados. Luego se trata de un epifenómeno secundario del dato his

tórico principal, que está constituido po r las relaciones de producción 
marcadas por la injusticia y la explotación de los pobres (el proletariado) 

por parte de los ricos (la burguesía)1'".
3. A pesar de no constituir la alienación fundam ental, la religión 

representa una dimensión profundam ente alienante ya que es un instru

mento de explotación y atropello por parte de la clase dom inante. La reli

gión expresa el suspiro de la clase oprim ida, el corazón de un m undo sin 

corazón, el espíritu de una situación carente de espíritu, el funriamcnm 

universal de consuelo y justificación. En una palabra, es rl opio ih l pue

blo. Es opio porque constituye al mismo tiempo «expresión de una ver

dadera necesidad y la protesta contra esa necesidad real» " . Por 

consiguiente, jun to  a su función de sofocar el atíbelo de rebelión de la 

dase proletaria, tiene índole de paliativo ilusorio: sedante que mientras 

que tranquiliza el sentido del sufrimiento, rechaza la rem oción de las 
causas de la opresión "1.

4. Lo mismo que otras manifestaciones ideológicas, tam bién la reli
gión interactúa con la base de la que procede, participando en su man

tenimiento. Se sigue que la actitud que hay que asum ir en relación con la

‘Cf. K. Marx y F. En|(cls, Sur la rrligiou (París Itt(iü) 70-75. Ver laminen M. M. Cottici. «Kail 
Marx», en Pontificio Ateneo Salcsiano (c.l,), L’almmn routrmparauro, vol. 2 (Tormo ISMiS) <13- 
125; M. M. Cottjcr, «Fricileritli FnKels» en Pontificio Ateneo Salesiano L',lirismo ,ontrml»’<" 
uro, vol. 2. (Tormo 1%*), 127-112; C. Wetter, /.niln r il numisma «w/ii», 1 13-203. 
t.f. K. Marx y 1. FurcIs, Sur la rrhpon, 75-77.

- a .  K Marx y F.EnpU, Sur la rrlipou, -12. Véase a este propósito la presentación realira.la por 
'-*• Fabru, /ntroduzttmr all'atnsmo mndrrno, vt»]. 2,

“"Cf M. M. Coltier. «Frictlcnclt EnRels», 1.11; (. Morra. l)w •)•)(); II. Ztrker. Cnlu»
drlla rrhfrtiutr. 113-M5.
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religión no puede ser solamente pasiva e indirecta, no puede limitarse a 
la simple lucha revolucionaria dirigida a cambiar las relaciones de pro
ducción. No es suficiente promover una diferente disposición de la base 
para tener una sociedad no alienada. Es necesario convertir la crítica de 
la religión y la propaganda atea en un instrumento explícito y funda
mental de la lucha de clase.

Este aspecto, ya proclamado por Marx («la crítica de la religión es la 
condición de toda crítica»), es recogido con fuerza por el marxismo sovié
tico y encuentra en la denom inada «relación Iliev», una de las expresiones 
más exph'citas y virulentas1"-. La lucha contra la religión, llevada en para

lelo con el com prom iso de dar la vuelta a las estructuras socioeconómicas, 
llevará a la hum anidad a la instauración de una nueva sociedad radical
mente com unista, es decir, sin clases, sin religión v sin Dios.

C. La posición neomarxista. Jun to  a la concepción clásica, en el 
inundo com unista se encuentran presentes gérmenes innovadores que 
modifican la doctrina tradicional en tema de religión. Los autores que 

se engloban en esta posición se caracterizan por el juicio renovado, 
decididam ente más positivo en relación con el fenómeno religioso en 
general y de la fe en Dios en particular. Así emerge una nueva concien

cia de la necesidad de elaborar una teoría marxista de la trascendencia 
«que perm ita explorar todas las dimensiones del hombre, compren
diendo las de la interioridad» “' i. Se pide que, más allá de Marx, se afron
te el problem a de la Entfrrm dung  [alienación] desde el punto de vista 
de la experiencia histórica, considerando que en el humanismo socia
lista están incluidos los valores de la religiosidad. En esta finca, el filó
sofo checo Gardavskv en su libro Gott ist nich ganz tot (Dios no esta 

com pletam ente m uerto) se pregunta hasta qué punto una forma ingenua 
de ateísm o «representa verdaderam ente un valor y no conlleva más bien 

[ •.. ] la pérd ida de todos los valores culturales que el cristianismo encie

rra den tro  de sí» ,M.

■ - a .  K. Marx y F. En^cls. .Sor ¿o rWipo». ¡M®. Ver también C. Fabm. Intrvduzumt *UVrfn» 
modrrno, vo). 2, 7 4 1-7-15; G. Morra. Dio smza Du\ 331. ,  ,

“’U. la, Fahbn, «II neo-marxismo» en L'atrtsfao eontimpomneo* vul. 2 (Pontifica© Ateneo 
no, Torino l!K>8) 204-234.

‘Cf. C, Cantone, ¡ntroduiumf al frrvbUvui di Dto, 95.
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De este modo, tiene lugar una rehabilitación del hecho religioso al 

que se reconocen instancias sociopolíticas y éticas que pueden contri- 

huir a la llegada de una sociedad mejor. En este punto , es significativa la 
tesis del antiguo partido comunista italiano que afirma que «en la reli

gión puede haber una carga revolucionaria tam bién en la presente época 

histórica»" '. No obstante, incluso en estos casos, la religión es vista como 

una forma de protesta, en último término inadecuada, ya que está mar

cada por ser utópica y abstracta; es una fuerza de transform ación que 

sigue amenazada por el riesgo de huida hacia la trascendencia abstracta: 

lo que lleva a que su realización definitiva sólo se dé en lo concreto de la 

praxis revolucionaria m arxista11’1'.

4.4. A s p e c t o s  p r o u l e m á t ic o s  d e l  r e d u c c i o n i s m o  s o o io l ó o i c i  i

A. Interivgantes metodológicos. Más allá de los valores que el reducem- 

nismo sociológico posee y que están conectados con el reconocimiento cic

la incidencia que el componente social adquiere dentro del hecho religio

so, no se puede dejar de advertir los límites que se derivan de la extrapola

ción metodológica que se ha realizado. Lo mismo que el reduccionismo 

psicológico, está sujeto al riesgo de absolutizar las propias conclusiones 

como si tuviesen un valor metalísico, como si fuesen idóneas por sí mismas 

para identificar la naturaleza y el significado último de la religión. Ahora 

bien, no es lícito confundir los datos de hecho que se pueden obtener de la 

experiencia sensible, con el deber ser de las cosas. La sociología constata e 

interpreta lo existente, la situación de hecho, su situación es tal que le per

mite llegar, en términos verificables, hasta el reino de los hechos, pero no 
puede pretender elevar a norma lo que expresa el m undo venficable en 

sociología sobre el pensar, actuar y ser del hombre de hoy " .

B. Interrogantes específicos. Los límites del reduccionism o sociológi
co se derivan tanto de la inadecuación de los análisis desarrollados como 

del carácter reductivo de las conclusiones alcanzadas.

 ̂ Cf. C. Cantone, httwduzione al firvblsnta di Oto, (H.
Cf. C. Morra, Rthgione (Frnomnwlogta drlla), 11-15. 

* Cf. A. Crumclli. Sonolvgw ddla rrhgionr. 112.



I.AS RAZONES UE1. RECHAZO 161

1. En relación con la teoría que se remonta a la interpretación de 
DurkJuim, es preciso hacer notar que las investigaciones desarrolladas 
son criticables, porque parten de presupuestos ideológicos y de sondeos 

históricos que no son en absoluto concluyentes. Por ejemplo, nos referi
mos a la identificación de lo original lustórico con lo esencial metafisico. 
a la equiparación entre religión en su estado naciente y totemismo, a la 
reducción de la com plejidad del fenómeno de lo sagrado con una solidi
ficación de las exigencias de la sociedad. Como observa Malinowskv. no 

queda espacio suficiente para el culto y la religiosidad individual: no hav 
libertad de m ovimiento ni autonomía del sujeto en relación con los influ
jos causales que aparecen en la sociedad "' y. sobre todo, no hay margen 
para eventos de gracia trascendentes v metahistórícos.

2. Tam bién resultan problemáticas las precomprensiones ideológi
cas y las conclusiones pseudocientíficas a las que llega la crítica marxis- 
ta de la religión. Hay que reconocerle el valor de haber detectado la 

incidencia que las formas de producción y la estructura socioeconómica 

ejercen en la vida del hom bre, incluyendo sus expresiones religiosas, 
pero tam poco hay que callar la absolutización con que se reivindica el 
prim ado de lo económ ico por encima de cualquier otro valor, reflejo de 

la perspectiva sustancialmente materialista a la que afirma pertenecer. 
C onsiderar que las expresiones superiores del espíritu, el arte, la moral, 
la ciencia, la filosofía, la cultura y la religión, son simples epifenómenos 
de las relaciones de producción, significa subordinar, aunque sea de 

m odo dialéctico, lo más a lo menos; significa hacer depender lo que es 
mitológicamente niavor de lo que es menor. También parece reducriva la 
interpretación del fenómeno de lo sagrado basándose en parámetros que 
se hallan encerrados dentro del ámbito de la oposición entre explotado
res y explotados. Por último, carece históricamente de fundamento la 
liipótesis de una hum anidad primitiva sin Dios, lo mismo que es arbitra
ria la previsión de una sociedad futura cerrada al reino de lo trascenden

te en el interior de lo inmanente.

“ Cr. 11. Bwnchi. PrvbUm, rf. stona -írttr rrftpVmr, 21; G. IXo v n a th » .  S6-»h C. S á fe 
lo, AUr p m r  rrni 11 sacrv, 131-133; F Wjpier, Was nt RrhftMt?. 174-1/5.
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5. RED U CCIO N ISM O  M ORAL

5 .1 . P r e m is a s  g e n e r a l e s

A. Especificidad del reduccionismo moral. Por reduccionism o 

ético se entiende el intento de in te rp re tar la religión com o un reflejo, 

a veces im perfecto, de la actividad  m oral del hombre. D esde este 

punto de vista, la experiencia religiosa es reducida  a una forma de 

ética o, si se prefiere, a una realidad que encuen tra  en el ethos su 

correlación necesaria y su fundam ento últim o. La m áxim a expresión 

de este reduccionism o se encuentra en el pensam ien to  de Kant. que 

marca el comienzo de una fase de renovación d en tro  del itinerario 

que ha m arcado los m odos de concebir las relaciones en tre  religión y 

moralidad.

B. A m itad de camino. Es sabido que el pensam iento tradicional, 

desde la especulación griega hasta las posiciones de la escolástica cris- 

dana, estaba orientado a concebir la actividad ética com o una esleía riel 

comportamiento cuya autonomía está tendenciahnente subordinada, 

aunque a veces de un modo decididam ente acentuado, a la religión y al 

mundo de valores al que ésta apela. En este contexto, los térm inos ateo c 

irreligioso se convierten en sinónimos de libertino e inmoral: equivalen

cia que de modo eficaz reclama la subordinación de la moral a la religión. 

En contraste con este prisma, Kant, y de m odo aún más decidido los 

neokantianos, afirman no sólo la radical autonom ía de la ética con res

pecto a la religión, sino la subordinación del fenómeno de lo sagrado en 

relación con la instancia éüca. De este m odo se realiza un giro de ciento 

ochenta grados de las posiciones, pero que conserva inalterado el presu

puesto de la estrecha colaboración entre las dos actividades del espíritu.
Esta concepción va a ser superada por las afirmaciones de aquellos 

autores contemporáneos para quienes el cambio no debe entenderse en 

la línea de una subordinación, sino como heterogeneidad. Para Feuer- 
bach, Nietzsche, Hartmann y para quienes se inspiran en el humanismo 

ateo, la religión, en vez de constituir una garantía de la m oralidad, es en 
realidad una amenaza para cualquier com portam iento auténticamente 

édco, pues hace al hombre inhábil para actuar de un m odo no alienado 
ni alienante. Así la religión se pone en un antagonismo insalvable con la
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moral, al trasfonnar al creyente en un ser estructuralmente incapaz de 
realizar auténticos valores axiológicos".

i 6 3

5.2. L a concepción  reuciosa  de Kant

A. L a  in tram itab le  vía teórica. A juicio del filósofo de Kómsberg. el 
hom bre está inhabilitado constitutivamente, en la esfera de la razón pura, 
para sobrepasar el ámbito del fenómeno, del aparecer, del simple «darse 
a la conciencia». La consecuencia es que toda elaboración que tenga la 
presunción de alcanzar lo que las cosas son en sí, el noúmeno, es una 
vana am bición del espíritu, una exigencia innata que nunca podrá encon

trar una satisfacción efectiva. La imposibilidad de sobrepasar el ámbito 
fenoménico se refleja en el ámbito de conocimiento de la religión. Las 
pruebas para dem ostrar la existencia de Dios carecen de valor conclu
yente. quedan reducidas a un único argumento, el ontológico, que se 
apoya en un vicio de fondo: considerar que sólo existe auténticamente lo 
que. más bien, sólo es prensado como tal. Sobre el fundamento de la 

razón pura, la reflexión teórica no puede ir más allá de la idea de Dios 
que, ju n to  a las de alma y m undo, se convierte en una de las tres formas 
a priori o ideas reguladoras por las que el sujeto organiza los datos feno
ménicos dentro  de ámbitos conceptuales totalizadores y unitarios” '.

B. Las dos afirmaciones fundamentales de la razón práctica. Irresolu

ble en el ámbito de la razón pura, el problema religioso encuentra solu
ción recorriendo los senderos de la razón práctica. En este terreno 
emergen dos conclusiones que carecen de la fuerza de una verdad teórica 
apodíctica. pero que poseen la dignidad de certeza práctica indudable.

1. En prim er lugar, existe una relación muy estrecha entre moral y 
religión. Ambas tiene el mismo objeto material; ambas tienden a conse
guir que el hom bre esté determinado a cumplir con sus propios deberes.

“ Sobre el modo. bi.sl.4nomci.lc ci.fercnc.sdn, de concebir las relaciones entre el bien y h. suene 
cf. B. Hárine, l l s a m  ,  ü  herir Rapporli t n  rhca e rrUpant (Bresca 1968).

'Cf. I. Kan., Cnhca drila mpon fn m . vnl 2 (Ban 1972) 289-115. 462-501. 
biín G. Búcaro, Filosofa drüa rrUpanr. Forme r F frur La nfasaone m i o n m  
puso da Sptnoza a .Vietzsche, da Black a FJiade (Roma 1986) 29-40.
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Su diferencia se refiere al objeto formal. M ientras que en la religión los 
deberes son percibidos como mandamiento divinos, en la ética se perci

ben como imperativos categóricos, un tu debes incondicional y absoluto. 

Kant escribe:

La religión no se distingue en punto alguno de la moral por su mate

ria, es decir, por su objeto, desde el momento en que mira esencialmente 

al deber, difiere en la forma, ya que es una legislación de la razón para dar 

a la moral, gracias a la idea de Dios que se deriva de la moral misma, una 

influencia en la voluntad humana para realizar todos sus deberes '.

2. Para Kant, la interdependencia entre la esfera ética y la religiosa no 

está en el orden de una relación paritaria, sino de una subordinación esen

cial. No obstante, no es la moral la que está subordinada a la religión. El 
concepto de deber como tal, el imperativo categórico, encuentra justifi

cación en la legislación autónoma que procede de la razón práctica. Que

rer fundar el tú  debes sobre una autoridad extrínseca equivaldría a anular 

la libertad del hombre y, con ella, la imposibilidad misma del com porta

miento ético. Por el contrario, existe una dependencia necesaria de la 

religión respecto a la moral, que es doblem ente com probable. La religión 

depende en primer lugar de la ética, ya que no tiene un objeto propio 
disdnto de la exigencia de cumplir el propio deber. En segundo lugar, no 

descansa sobre una facultad sui genens, sino que es una (orina que la 

misma ley moral asume en la conciencia de los hom bres no cultos \

C. Significado y  función fundam entales de la religión. A propósito 
del valor de la religión, la concepción kantiana distingue entre religión 

natural y las diversas expresiones que la instancia de lo sacro ha asumi
do a lo largo de los siglos.

1. En cuanto a la religión na tural, Kant afirma al mismo tiempo la 

dependencia ética y la función positiva. D epende del imperativo moral 
en cuanto las verdades de fe, de modo particular las que se refieren a la

Cf. 1 Kant. 1.a rrliprmr ruin i Umiti ilrlla i ala ntgionr (Panna 1967) I (¡8; I. kant. «Do »!«"

n rJ u ! ? T ? \ KanrS (:tsammrl1'  i n f l e n .  v„l. S (KoimrIícI.c Ab.lcmu- <lo Wiaacmcluftrn. 
Berlín 1917) 5-116. Ver lamlnln B. HaririR, II ¡a, rn r il hnu, 11 1-128 
B. Hanng, II mera , ,1 hrnf, 111-115,119-121); C. Mnrra, Dio D,o. 28-29.
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existencia de D ios y la inm ortalidad del alma, que son postulados 
im prescindibles que legitiman la posibilidad misma de realizar el 
hecho m oral. Por dos razones. Primera afirma Kant, aunque el tú debrt 

encuentre en sí m ism o su propia autojustificación, el hombre, minado 
por lo que es el mal radical, es decir, la propia inclinación al pecado, no 

tiene en concreto  fuerza para cum plir las exigencias éticas, a no ser que 
se encuentre im pulsado y ayudado por instancias de orden trascen
dente. Adem ás, la desproporción  que existe entre el comportamiento 
virtuoso y la efectiva consecución de la felicidad, postula, junto  a la 
inm ortalidad del alma, la existencia de un Dios que garantice a quien 
ha actuado m oralm ente bien, la felicidad que la vida actual a menudo 
le niega' '.

2. En cuanto a las diversas form as historíeos de religiosidad, asumen 

connotaciones sustancialm ente negativas. Así afirma Kant: «Cada 
comienzo en materia religiosa que no esté fundado sobre la pura moral 
[ ... ] es una fe fetichista»"'.L a verdadera actitud religiosa no puede con

sistir en el diálogo entre Dios y el hom bre y entre el hombre y Dios. Ante 
todo, Dios no habla a l hombre, porque no es adecuado para la divinidad 

revelarse en la historia. Esta, como hecho empírico, lleva la marca de lo 
accidental, de lo que no es necesario y. po r tanto, de lo que no es obliga
torio por necesidad. La desestima de la revelación en general va seguida 

por la falta de valor de cada dogma revelado. Las verdades de la religión, 
como el dogm a del pecado original, de la encamación, de la redención, 
etc., no son más que alegorías que, de un m odo imaginativo, dan forma 
a verdades de orden moral. El mismo Cristo no es otra cosa que la expre
sión paradigm ática del hom bre moralmente virtuoso. De modo recipro
co, el hombre no puede hablar ron Dios. Si la criatura no puede espetar 
de la divinidad mandam ientos positivos, ni puede esperar la salvación 
que sigue a la remisión de los pecados, la oración se convierte en una ilu
sión supersticiosa. Cualquier culto diferente de un respeto sublime por 

la ley moral es fetichismo y magia"'.

' a .  I. kam, U  rrUgumr fntnt. lim,h ¿tila i 17-91; I. Kan!, Cntu* ¿ fe r y - |l~ -
ra, vnl, 2 (Ban 1972) 150-162: a  \ iw r

"‘Cr. 1. Kint, Iji rrltgimt mtm i limth árüo sola rogunu, 216. , ■ - -
cr. 1. Kam. U  «fe ropon,, 1 12,11S-124,129- 1.1.V Wr ***** » I

I tá n n g , H xafm t  il bmr, 124-127.
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D. En la corriente de K ant y  más a llá  de K ant. En el ju ic io  de Kant, 
la religión es esencialmente ancilla etfucae o , si se prefiere, la moral 

constituye la única verdadera religión del hom bre . En la línea del 

pensam iento de Kant, la concepción reduccion ista  encuen tra  segui

dores en la llamada escuela neokantiana y en el pensam iento  de J. 

Dewey.
1. Los neokantianos (de m odo particular H . C ohén , P. N atorp , YV. 

W indelband, E. Troeltsch) se caracterizan sobre todo  p o r dos aspec

tos: la acentuación de los elem entos de dependencia  de  la religión res

pecto a la moral y por el colorido ético-político que la interpretación 
del hecho religioso adquiere. Desde esta vertiente, p reanuncian  la her

menéutica del hecho sagrado que es p rop ia  del reduccion ism o socio

lógico. Según N atrop, la hum anidad constituye la ¡dea suprem a no 

sólo de la ética, sino tam bién de la religión. Se sigue que, igual que la 

psicología se ha hecho ciencia cuando  ha dejado  de lado el alma, la 

religión se convertirá en genuina cuando se p roh íba  apelar al Dios 

trascendente. El contenido de la religiosidad se convertirá en la 

correspondencia subjetiva de lo que lógica y ética son en el reino d e  la 

objetividad'".

2. Por caminos diferentes, aunque convergentes, tam bién el ¡>i(i<¿- 

matismo de Dewey llega hasta perspectivas que poseen el sabor de la 

reducción moralista. Es conocida la d istinción que el filósofo estable
ce entre religión y religioso. Religión es el con jun to  de creencias y 

prácticas que distinguen la fe y el culto de una iglesia o com unidad 

histórica concreta. Religioso es, más bien, una particu lar actitud  emo

tiva que acom paña cualquier experiencia. M ientras que la religión 

goza de una autonom ía particular, que la d istingue ele la actividad 

ética, la religiosidad no es otra cosa que «m oralidad m arcada por la 
em oción»1".

' '  Cf. G. Morra, Dw srnu, Dio, 28-29. 42; H. Wíinmcr, Kanh K nln.hr Rrlipomhlnlouddnr (Ber
lín 1990) 19-220. ^ 1

H. Cohén, Religión nnd SilIhcUeil (Berlín 1907); P. Nal... ,», Relio,,m de, Ciro-
ten der Human,Idt (Fnburg 1894); E. Tn.cluch, L'auolutmo det ,rntu,»n,m „ r la slnna drllr 
™>pom  (Napoli 1908); VV. Windelband, Praludiru (Frilmrg 1SK4).
Cf. J. Dewey, Una jfdr vomune (Fircnzc l!)1}!)) 2r>.
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5.3. P r e s u p u e s t o  e  im p l ic a c io n e s  d e l  r e d u c c io n is m o  m o r a l

A pesar de que, antes del análisis crítico-teórico que emprendere
mos, no es posible expresar un juicio riguroso sobre el valor de verdad 
de la interpretación moralista, podem os no obstante desde ahora resaltar 
algunos elem entos que no carecen de importancia.

A. Impotencia radical del pensamiento teórico. El presupuesto fun
damental de la base del reduccionismo ético es la infravaloradón que. 
tanto la interpretación kantiana como la pragmática, realizan con respec
to a las capacidades cognoscitivas del pensamiento teórico. En Kant la 
reducción de la religión a ética, y la consiguiente negación de la posibili
dad de intervenciones gratuitas, nuevas y trascendentes de Dios, pone 
ante la im posibilidad de garantizar una validez conclusiva a las afirma

ciones metafísicas y, en concreto, a las que se refieren a la existencia de 
Dios. Si la presencia objetiva, nouménica. del absoluto no constituye una 
certeza racional, la religión todo lo más es un actuar como si Dios exis
tiese, una actitud del alma que encuentra, de modo paradójico, en la sub

ordinación del absoluto a las exigencias del imperativo moral, su 

legitimación.
De m odo análogo, la concepción pragmática de Dewey desacredita el 

poder cognoscitivo de la razón, pues renuncia a cualquier ambición de 

en tender la d im ensión objetiva de lo real, pues subordina el concepto 
de verdad al de eficacia operativa, al de una praxis comprobada por la 
obtención de las propias finalidades. El criterio último de verdad no des
cansa sobre la correspondencia objetiva entre el ser y el pensamiento (adar- 

quatio rei ad intellectum). sino en la relación que se establece entre praxis y 
éxito. La consecuencia es que ya no hay valores absolutos. La afirmación de 
la existencia de Dios, lo mismo que todas las demás verdades religiosas, 

queda subordinada a la utilidad que posee para la vida del hombre.

B. Entre unos nuevos dueños y  la realeza desnuda. Como consecuen
cia del reduccionism o moral se produce una oscilación entre la subordi
nación del hom bre a nuevos dueños y el quedar abandonado a sus 
propias fuerzas. Por un lado asistimos, en Kant. a la imposibilidad de 
intervenciones de revelación o salvadoras por parte del absoluto. Dios es 
adm itido sólo como el garante de que existe una co m c id en aaen treb  
actividad virtuosa del hombre y la obtención de la propia felicidad. La
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adoración del ser trascendente, que salva gratuitam ente las propias cria

turas, queda sustituida por el culto de los imperativos categóricos, ver

dades practicas de orden necesario y trascen d en te , abstractas e 

impersonales’'".
Por su parte, en el pragmatismo el culto a la divinidad deja su lugar 

al reconocimiento del valor insuperable de la acción com o praxis útil y 

eficaz. Utilidad y eficiencia se convierten en parám etros de valoración no 

sólo del actuar, sino también del m odo de ser y pensar del hombre. 
Imperativos morales y utilidad practica resultan, no obstante, dimensio

nes que indican una referencia esencial a una realidad eminentemente 
contingente como es el hom bre. Su exaltación no sobrepasa, po r tanto, 

el ámbito de lo humano y de lo creado. Frustrado en su posibilidad de 

alcanzar cualquier realidad de orden divino que sea auténticamente 
absoluta y personal, el hom bre se halla a merced de sí m ism o, condena

do a esperar, sin saber con qué posibilidades de éxito, encontrar en su 
propio actuar el ancla de salvación que rechaza encontrar en Dios.

6. RED U CCIO N ISM O  RACIONALISTA

6 .1 .  O b s e r v a c io n e s  in ic ia l e s

A .Descripción y  difusión. Por reduccionismo racionalista  se entiende 

el intento de interpretar el fenómeno religioso con base en categorías de 
orden puramente racional, es decir, sobre el fundam ento de parámetros 

que encuentran en el pensamiento del hom bre el criterio últim o e insu
perable de legitimidad. Esta corriente ha encontrado una amplia difusión 

a lo largo de los siglos y constituye una tentación constante del j>ensa- 

miento filosófico occidental. Presente ya en los albores de la especula
ción griego-helenista, en la edad moderna ha adquirido  configuraciones 

paradigmáticas en las corrientes que se vinculan con el iluminismo y el 

idealismo. Hoy es replanteada con formas renovadas y encuentra en los 
seguidores de la filosofía analítica modalidades de expresión radicales.

” f r  P'ihlmami y W. Brtmllc, Rrlipnnph,tornar. Etn, E„,/ulm„,Rm,l a,„ftnmhttn I'*'
fflt (Gutcreloh 1982)25-32.
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B. Formas antiguas, medievalesy del renacimiento, del reduccumismo 
racionalista. La tendencia a subordinar el hecho religioso a las mgr-n 

cias de la racionalidad humana lia encontrado desde la antigüedad múl
tiples defensores.

1. Ya es significativa la concepción griega del saber como progresiva 
victoria del logos sobre el mythos. Esta interpretación también está pre
sente en otras culturas, aunque representa más bien la excepción fuera 
de la m entalidad helénica. El mismo budismo es a veces considerado 

como un intento de alcanzar la salvación en términos puramente huma
nos, racionales y ascéticos, haciendo abstracción de los conceptos más 

fundam entales de la religión como existencia de Dios e inmortalidad 
personal del alma. El neoplatonismo constituye la religión más filosófi
ca, intelectual y aristocrática, en contraposición con el carácter mítico v 
popular de la fe cristiana. En cuanto a las sectas gnósticos, continúan la 
pretensión neoplatónica de ofrecer una salvación alcanzable mediante el 
conocim iento puro  (gnosis). Con este punto de vista, a m enudo se con
jugan  perspectivas antropológicas inspiradas en un crudo pesimismo al 

que. paradó jicam ente , se contrapone una desenfrenada licencia 

sexual
2. Tam bién en las corrientes de la mística alemana de la tardía Edad 

Media es fácil individualizar motivos gnósdeos encuadrables en el ámbi
to de experiencias de tipo intelectual; también se mezclan tendencias 

panteístas y evolucionistas como las que se encuentran, por ejemplo, en 
el pensam iento del Maestro Eeldiarr"1. De todos modos, la primera 
manifestación explícita del reduccionismo intelectualista hay que unirla 
con la afirmación de la autonomía radical del pensamiento propia del 

renacim iento. Ya en Marsilio Ficino la referencia a la importancia de la 
pía pkilosophia , tradición que se remonta hasta Zoroastro, Orfeo, Her- 
tnes Trim egisto, Pitágoras, Platón y Plotino, termina por limitar, hasta 
casi extinguir, la dificultad que existe entre fe religiosa y saber filosófico. 
Al carácter pío de la reflexión racional, hace de contrapunto el aspecto 

docto de la auténtica religión (docta irligio)'s'.

T I .  <:. MoTTa, Du> smm On>, tt-7. |fl<iCt
Cf. C.. FajQrjn, Mnstrr FMari f  Ut mutuo «d**ca fmfmtniamie (Milano ■ _  
M. Ficino, «Epitomac in Plodnum, seu argumenta, commentana ec annoBtmnew en 
tollcr («!.), Oprm ¿minia, vol. 2. t.2 (Torinn 13W) 1537
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También Giordano Bruno es explícito en este punto  y mientras des

precia y se burla de la religión del vulgo y de los sacerdotes, exalta el saber 

filosófico, calificándolo como saber de los doctos. La única auténtica reve

lación es la iluminación de la razón, aunque ésta es com prendida por 
pocos. Para la mayoría son necesarias las religiones positivas que, con sus 

instrumentos mágicos, ejercitan una función pedagógica, induciendo al 

bien (o al menos deteniendo el mal) a quien no se encuentra motivado 
para actuar éticamente con base en una sólida reflexión racional1 '.

6.2. F o r m a s  m o d e r n a s  d e  r e d u c c i o n i s m o  r a c io n a l is t a

A. La crítica iluminista y  sus síntomas. El reduccionismo racionalista 

encuentra en la edad moderna una expresión sobre todo en el intento de recluir 

lo sagrado dentro de las exigencias del pensamiento, como tina manifestación 

emblemática, es decir, reducirlo a lo que se llama religión natural

1. Esta concepción, que encuentra sus raíces en J. Botlín y Hugo 

Grocio, encuentra una formulación explícita por mano de J. Locke y B. 
Spinoza. En el Tractatus theologicus-politicus, Spinoza interpreta la tra

dición religiosajudeocristiana sobre el único fundam ento de la raciona

lidad, reduciendo su contenido a las implicaciones propias de la religión 

natural. En concreto, en el amor Dei intellfctualis, en el conocimiento 

amoroso que el sabio tiene de Dios, es donde se realiza la coincidencia 

plena entre saber filosófico y actitud religiosa En cuanto a Locke. para 
impedir que los contrastes entre los diferentes credos com prom etan la 

pacífica convivencia civil, afirma que es necesario reivindicar el laicismo 

del estado y la tolerancia religiosa. Además argum enta la urgencia de 

asumir la razón como el metro decisivo para dirim ir las disputas sobre el 
significado genuino de la fe. La racionalidad del cristianism o se encuen

tra Unicamente en la conformidad plena con lo que la inteligencia huma
na puede alcanzar con sus fuerzas

Br,m"’ n'  ^infinito, universo e nwmh ni C Ai|iiilccclii.i (iil ), lhalofh< italwni Iha- 
“W™ metafisui e éialtffii momli (Fircnzc 1958) 3Hfk1H7.
Cr- J- /-a rrligúm nahtrrlU (Paria 1991).

^Cf. B. Spinoza, Tmttato Uolopco-poUtíro (Tnrinn 1972).
“ Cr.J. Locke, «A Icltcr concernir,,* tnlcralion» en T. T crr, lhf ,„orí, o/John Lorie, vol. (i (A alc
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2. La posición de los deístas ingleses, por ejemplo J. Toland y M. Tin- 
dal, radicaliza aún más el proceso de racionalización, excluyendo la posibili
dad de intervenciones sobrenaturales en el mundo. Como consecuencia, se 
rechaza cualquier revelación histórica que fundamente la verdad de la reli
gión positiva. El deísmo constituye la posición más común, también de los 
Uuministas franceses y alemanes. Entre los primeros, por ejemplo Voltaire. 

prevalece la jtolémica brillante contra los elementos jjositivos de las religio
nes institucionalizadas, tratados como superstición, ignorancia y engaño. 

Entre los segundos, de modo particular C. Wolf. se subraya la importancia 
de los métodos demostramos rigurosos, capaces de cimentar los pilara de 

la posición deísta: existencia de Dios, inmortalidad del alma, libertad.
La crítica iluminista de la religión desemboca en persjrectivas explí

citamente ateas. Son sintomáticas las posiciones de pensadores como De 
Lamettrie. Helvetius y D 'H olbac. para quienes la religión no es otra cosa 
que un fruto de la ignorancia y el engaño, instrumento de dominio polí
tico. m undo de abstracciones sin conexión con divinidad alguna de 

orden trascendente’'  .

B. La religión en el idealismo. La expresión más destacada que el 
reduccionism o racionalista ha asumido en la edad moderna está consti

tuida por el idealismo.
I . Hem os hablado \a  de la postura de Hegel sobre las relaciones 

entre filosofía y religión. Para el filósofo idealista existe una identidad 
sustancial de contenidos entre fe religiosa y saber filosófico. La primera 
goza de anterioridad cronológica en el descubrimiento de la realidad 

suprem a. No obstante, se limita a alcanzar al absoluto en la forma de 
representación. El saber filosófico, por el contrario, sabe tomar concien
cia a través de la forma universal y necesaria del ron repto. Se sigue que 
existe una superioridad dialéctica de la filosofía sobre la religión. De 
hecho, en la autoconciencia suprema que el absoluto tiene de sí mismo, 
el Dios de la religión muere, actualiza su viernes santo especulativo para

1963); ]. Locke, «The Reasonahlencra of Cliristunity ai Debvercd in die Scnptum» m  T  Teff

(ed.), Tke Wfrrks o fjnhn  Ijodu* vol. 7 (Aalcn 1963) .1-158. ___
‘Sobre deísmo e iluminismo ver C. Fabn», ¡ntwduiia*ir ail ateisvw « • ^  . ~. _
391-51!); Cf. G. Ferretd, Filosofa delta rrUpane. 154-155; P. Grasa., «U  
liberales en P. Gtass. Filosofa delta rrligioae- Stona r prvhlsm, (Breaos
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resurgir como espíritu absoluto. Esto no quita que las diferentes religio

nes históricas, y de m odo particular el cristianism o que es su realización 

suprem a, conserven una función positiva, p o rq u e  constituyen un 
momento necesario, aunque dialécticamente superable, en el proceso de 

desarrollo de la autoconciencia absoluta1''*.
2. En la línea de la interpretación hegeliana se sitúa, aunque con 

novedad de acentuaciones, el pensam iento de G. G enüle. El filósofo ita

liano ve en el arte, la religión y la filosofía las tres formas definitivas, dis
tintas y complementarias, en las que se expresa la actividad del espíritu. 

«El arte, dice, es la conciencia del sujeto; la religión, la conciencia del 

objeto; la filosofía, la conciencia de la síntesis del sujeto y del objeto». 

Esta última es «la forma final en la que se resuelven las otras, y represen

ta la verdad, la actualidad plena del esp íritu»"’. La posición de B. Croce 

es más negativa, pues para él la religión no es actividad espiritual sino 
mito que, a pesar de fundam entar conocim iento y acción, en realidad los 

niega. La razón está limitada y a m enudo es contradicha po r la le. mien

tras que la actividad ética resulta anclada y, como consecuencia, hecha 

esclava de las instancias de orden trascendente

6.3. Formas recientes del reduccionismo racionalista

Aunque la sensibilidad contem poránea ha superado en muchos 
aspectos la tentación racionalista y se encuentre más bien inclinada hacia 

perspectivas que propugnan el pensamiento débil, no faltan sin embargo 

en nuestros días interpretaciones que reducen la experiencia de lo sacro

“ Cf. C. W. F. Hcgcl, «Pliilosopliiselic Propadcnlik», 76 en II. Glokncr (cd.), Sdmhtclic Wetie. 
Jubtlaumsausgabe in zwanzig Bandea, vol .'i (SluUgarl 1 919) 97-98; G W . F I  legel, «Vorlcsiin- 

iiber dic Pliilosoplric der Religión» en H. Clnkncr (ed.), Sdmhtche IVerke. Jnbilaumsans- 
gabr in zwanzig Banden, vol 5-6 (Sluiigarl 1919). A cslc re.Hpeclo ver lamliíén O. Huearo, 

^Filosofía dolía rrUgimtc, -11-17; G. Morra, Dio sema Dio, 13-23.

“ Cf. G. Gcntilc, La religione II modernismo 11 rapporti Ira reltgwnr r lilosolta Discorsi do irle 
Fircnzc 1965).

C f B. Crocc, Estética como saenza dell’exprrssume c lingüistica genérale (Palcrrnn Ií»02). Vír 
* T ‘C" *7 Rekg«m. I f  therr IsMol God... Pn God, the Deinl, Sin and Pibe, Woines
° a I R e l i g i ó n  (Oxford 1982) 59-97; E. Moroni, «La limna antro|H>ccnin- 
a  deDa filojofia idealrstia dclla religione» en P. tiráis, (el.). Filosofía delta relígame. Stono t 
problemi (Breacia 1988) 87-116.
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a los ám bitos, hoy menos ambiciosos, pero que siguen siendo insupera
bles, del saber científico. Ésta es la posición en que se encuentran lí Jas- 
pers y num erosos exponentes de la filosofía analítica.

A. E l pensamiento de K. Jaspers. En la perspectiva fenomenológica 
de Jaspers. el hom bre es un siendo (Dasein) abierto constitutivamente al 
reino de la trascendencia. Esta apertura es lívida por el espíritu sobre 
todo en la experiencia de situaciones b'mite. entre las que emergen el 
dolor, la m uerte, la culpa, la lucha. Estos obstáculos extremos, contra los 

que el hom bre ineludiblemente se enfrenta, son irresolubles considera
dos a la luz de la pura inmanencia: muestran que la existencia intramun- 
dana no está aislada y que no puede encerrarse en sí misma y revelan que 
es precaria y frágil, indiferente y convertida en nada*'1.

1. En los m om entos trágicos de la existencia se abren ante el hombre 
el precipicio, el abismo vacío, la tentación de la nodo. Enredándose en 

ellos el hom bre corre el riesgo de autodestruirse. En estos casos es nece
sario que supere el terror a la nada y se abra al ser. Sólo de este modo se 
llega a tocar el significado de las situaciones límite, sólo de este modo 
conquista su propia plenitud, pues el ser al que se abre contiene la tras

cendencia en la que se muestra la divinidad. Eli camino que, a través de 
las situaciones límite, llega a la trascendencia y desde ésta a la divinidad, 
no está constituido por un simple saber racional, sino por un pensa
miento trascendente: un pensar con categorías que se encuentran más 
allá de las categorías mismas, un salto que hace brotar la fe religiosa. Elste 
camino está tejido en m odo eminente por cifras, que representan el único 

lenguaje posible para designar el absoluto '12.
2. N o hav que confundir f r  filosófica con fe  religiosa. En la fe religio

sa de las religiones positivas, es el trascendente quien habla al hombre 
desde el mito y desde la revelación: y se le asegura al creyente no sólo la 
presencia de la trascendencia real, sino el carácter personal de la divini
dad. En la fe filosófica, por el contrario, la trascendencia es sinónimo de 
impulso v ita l de la existencia: una fuerza dinámica que no se puede ence
n a r  dentro  del ámbito de ninguna divinidad personal. Por esto la filoso-

"’Cf. K.Jaspers, PhiU*sophir,vo\. 2, (Berlín 1932), 201-254. 
"■O*. K. Jaspen», ExistfwphiUispphif, (Berlín 1056), 59-70.
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fia, sin denunciar la religión como no-verdad absoluta, se pone decidida
mente en oposición a ella, no fundamenta ningún com portam iento reli

gioso, no exige «m alabanza, ni culto, ni propaganda»; su dios (das Eine) 

no es el Dios de la fe religiosa (der Einc); es más, p ide explícitam ente a la 

religión bíblica renunciar a sus pretensiones de exclusividad y descono

cer la divinidad de Cristo. A sus ojos «ningún hom bre puede ser Dios, ni 

Dios habla a través de un solo hom bre»"1.

B. La filosofía analítica. El rechazo a reconocer valor científico a 

afirmaciones empíricamente no verificables (o falsables) lleva a los repre

sentantes de la filosofía analítica a considerar las afirmaciones religiosas 
proposiciones radicalmente carentes de sentido. Ni verdaderas ni falsas, 

sino simplemente carentes de valor teórico.
1. Hay diversas líneas del pensam iento contem poráneo c|uc llegan 

a la conclusión de./a insignificancia radical del lenguaje m eta-em píri

co. A modo de ejemplo se puede recordar el pragm atism o lógico o 

pragmaticismo de C. Pierce, a los representantes de la escuela de Cam

bridge (G. E. M oore y B. Russel); el neopositivism o de L. Wiitgcns- 

tein, R. C am ap, G. Frege; los lógicos polacos S. Lesniewski. T. 

Kotarbinski, A. Tarski; los pensadores C. W. M orris, A. Korzvbski, S. 

Ceccato. De acuerdo con Pierce es preciso acabar con «aquellas inter

minables disputas de filósofos que ninguna observación de hechos es 

capaz de decidir, y en las que cada parte p retende p robar que la otra se 

encuentra en el e rror»1'". Esto significa, observa G arnap, que hav que 

declarar como carentes de sentido las p roposiciones metafísicas en 

cuanto resulten construidas de una m anera no conform e con las leves 

de la sintaxis lógica. W ittgenstein sentencia: «Por encim a de lo cine n o  

se puede hablar, hay que callar»

”'CT. K.Jasper*, Der philosophurhe Catubr aiigesirhts der ojfrnbaninj (MiuirUmi 19ti2); K.J-is- 
pera y H. Zahmt, Filosofía efedr otila nvelazione. I'o dialogo (Hrcseu 1(171) Ver laminé".] 
Loa, «Ateísmo c csistcnzialismo» en L’ateismo contemporáneo, vol. 2 (Pimlilicm Ateneo Sale- 
sianu, tormo I9fi8) 34(>-Jf¡4; S. Kusar, ü tm  golllhhro Cotí nilgrgtn tienten. Ih r  IVtg ion der 
petaphysuehen zu etnrr tiach melaphysisrlirit Suíil Colín der rrliponsphilosophie ¡irnihanl
HW/«(Fnburn 1986)76-79.

« r í  o " r ” " * ’ Pra0 u tu m t ' peopnatícum». Sagp srrlti (fadova KMid) 72, 100-108.
U . ÍL Canup ¿«gurAe Syntax der Spraeh, (Wicn 193-1); L. Wiltoenatein, Inirlalus lopro-pbi- 

sop m u, ( ma 1954) 285. Ver laminen M.J. Cliarlcsworlli, «Ateísmo c lilosnlia jiialitn*1"
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2. Sobre la base de estas premisas epistemológicas se desprende que 
toda verdad de orden trascendente, toda hipótesis de tipo religioso se safe 
del ámbito del análisis lingüístico y resulta radicalmente no venficabfe. 
Esto no quita que el hombre liaya labiado y siga hablando en nuestros días 
de Dios y de las realidades sagradas, que de heclio existe un lenguaje reli
gioso, un conjunto de proposiciones sobre la divinidad. Este lengmge. a 
pesar de no llegar a la dignidad del lenguaje científico, constituye un juego 
lingüístico especial que, en cuanto tal, puede ser analizado. Ésta es la posi
ción última de Wittgenstein y también la perspectiva en la que se sitúa J. 
M. Bochenski, que reduce el estudio del fenómeno sagrado a lógica de la 
religión, es decir, a la reconstrucción de los diferentes lenguajes de fe den
tro de los marcos de una concepción general de la lógica misma1” .

3. La necesidad de otorgar mayores posibilidades a la instancia religio
sa se encuentra expresada en algunos autores recientes. Eli mismo Witt

genstein parece a veces entrever la posibilidad de márgenes de subsistencia 
a lo que podría ser definido como una forma muda de religiosidad (stum- 
me Religiositat). A juicio del filósofo lo que carece de sentido (sinnlos en el 
plano lógico-formal) no necesariamente carece de importancia (unbedeu- 
tend a nivel practico existencia!). Éste es el caso de lo que pertenece al reino 
de lo místico. Este orden, aunque no se puede tematizar en categorías lin
güísticas vcrificables. aunque no se puede interpretar en un sentido explí
citamente religioso ni, todavía menos, cristiano, revela la existencia de 
proposiciones que evocan un más a llá  del lenguaje mismo” .

En esta línea se encuentra también el pensamiento de I. T. Ramsev. 
que reconoce al lenguaje religioso un algo más {more) y un no visto (unse- 
en) que escapa a cualquier verificación empírica y es propio de la mirada 
de fe ”'. Tam bién en estos casos, sin embargo, el primado del lenguaje 
verificablc (o falsable) llera a considerar las afirmaciones religiosas esen-

cn l.'atnsmo , ontrmpomnro, val. 2 (Pontificio Atento Salcsiano. Torinu 1968) «1-491;). 
1-ulncri:. «Ateísmo c ncopositrnsmoir en L'alrumo (oHlrmporanro, vol. 2 (Pontificio Ateneo 

Salcsiano, Tormo 1968).
~ c r  |. M Boclienslti. «EnifihnnRsrede tiun achten Intenudonalem WiMj-enstem SvmpoMwn 

1983» en W. L. Gomboci (ed.). Pküouypln oj¡OÜfwn. P m n á n fs  oftkt M  " ¡T

grw ín.. Srm fi»«m . Fort. S. 1*1. to 21th A.iRusl 1983
1981) 21-36; K. Niclscn. An InhvJurtum lo the Phtlouph ofRtUfwn (New W  198.)
61 r  R. P in ito , l.mfnofgio ed nprrwma rrltposa (Roma 1980) 73-75.

“ CI. 1. T . Ramscy, Roligums languaf** An Empinad Ptaáng e f Theougiottl 

1957) 1 5 ,1 7 ,3 5 .

I Piorna (Uadnn
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cialmente carentes de sentido. El estudio que se puede hacer de ellas 
queda reducido al análisis del juego lingüístico do tado  de una propia 

lógica inmanente, pero carente de alcance de verdad conclusiva.

6.4. Aspectos problemáticos del reduccionismo racionalista

A. La progresiva rigidez de la razón. Sin entrar en valoraciones rigu

rosas de la interpretación racionalista es posible hacer notar, ya desde 

ahora, que se encuentra sostenida por precom prensiones de orden teó- 

rico-cognoscitivo de dudosa validez.
1. Los autores que se conectan con esta corriente consideran que el 

pensamiento humano constituye el parámetro últim o  para valorar la legi

timidad de lo que es y de lo que puede existir. Lo que excede las capaci

dades de captación de la inteligencia es a p n o n  considerado no sólo no 

inteligible, sino irreal. Esto sirve para cuantos atribuyen a la razón pode

res cognoscitivos ilimitados. Este es el caso del racionalismo y el iluini- 

nismo, que celebra las luces de la diosa razón. Esto vale para quien 

convierte al pensamiento en la raíz última de la realidad, atribm  enrió al 

concepto y al yo que piensa una función no sólo de detección, sino cons

titutiva del ser mismo. También es el caso del idealismo en todas sus 

variantes, como sucede con HusserI que, a través de la cpoclir ícnomcno- 

lógica, excluye cualquier posibilidad de trascender los datos de la con
ciencia. La no superabilidad de los datos del pensam iento encuentra 

seguidores también en cuantos realizan una escisión insanable entre el 

verbo interior (concepto) y el exterior (palabra) y reducen el alcance de 

la investigación filosófica a puro análisis del lenguaje: una investigación 

incapaz de trascender las estructuras lingüísticas convirtiéiulolas en 

mediaciones reveladoras del pensamiento y del ser.

2. No se puede negar que el hom bre no puede com probar la validez 

de sus afirmaciones a no ser sobre la base de una evidencia interior que. 

en cuanto tal, no puede experimentarse más que por la inteligencia. 

Desde este punto de vista, ninguna concepción que esté en contraste 
insanable con las leyes del pensamiento puede ser acogida razonable

mente. No obstante, esto no excluye una doble posibilidad. Primero, que 
el pensamiento mismo, a pesar de estar ligado constitutivam ente al reino 
de lo sensible, esté en grado de sobrepasar los confines de lo verilicablc 

empíricamente abriéndose a realidades de orden auténticam ente meta-
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físico {más a llá  de lo físico). Segundo, la posibilidad de que la razón tome 
en el ejercicio de sus funciones su propia limitación y, por tamo, se reco

nozca incapaz de adecuarse con plenitud a la inteligibilidad del ser. En 
este caso no le resultará contradictorio admitir la existencia de verdades 
trascendentes que. a pesar de superarla, puedan encontrar su legitima
ción en una palabra o en un testimonio autorizado.

B. El recorte del fenómeno religioso. Las consecuencias a las que Ueva 
el reduccionism o racionalista tienen una importancia capitaL, |>ues incide 
gravemente en las ambiciones de la religión tanto en la sede noética como 

en el ámbito ontológieo. Desde el punto de vista cognoscitivo, la fiinda- 
inentación de la fe se mantiene o cae con la solidez del sistema filosófico 
que la sostiene. Desde el punto de vista metafisico. no queda espacio para 
el reino de lo gratuito, de lo que excede las expectativas racionales del 
hombre. El reduccionismo racionalista no 9Ólo excluye la posibilidad de 
intervenciones de orden sobrenatural, sino que relega en el ámbito de lo 
secundario, de lo accidental o accesorio, cualquier evento de salvación; la 
historia pierde su significado al estar tejida por eventos contingentes, no 
deducibles a p rio h  de los primeros principios de la razón, sino vincula
dos con una voluntad positiva: los magnolia D n . las obras de Dios pier

den importancia. La religión va no es un diálogo de amor libre entre Dios 
y el hom bre v no encuentra en la gratuidad de la iniciativa divina su fuen
te primordial. De economía de la sah<ación se convierte en superestructu

ra ideológica, de historia sagrada se trasforma en hipóstasis de una 

Weltanschaiiung rigurosamente detemunable a priori.

7. RED U CCIO N ISM O  RELATIVISTA

7.1. CON FIGIRAGIÓN GENERAL

A. Observación inicial. Lo mismo que el reduccionismo de deriva
ción racionalista, también la perspectiva relativista encuentra en la rmtrn 
el metro de valoración insuperable del fenómeno religioso. No obstante, 
de m odo diferente a la Weltanschauung que se remonto a las pretensio

nes iluininistas de la «diosa razón», que exalta la capacidad de P»*4»’ 
m icnto en tend ido  en térm inos de raison muscle'e, la concepción
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relativista proclama la precariedad del saber hum ano in terpretado, por 
decirlo en términos actuales, como pensamiento débil. Incapaz de llegar 

a la verdad objetiva, la inteligencia no puede apropiarse el derecho de 

situarse en posiciones absolutas. Cada punto  de vista, cada afirmación 
teórica es, por su misma naturaleza, relativa a los individuos y a los tiem

pos. a los lugares y a las culturas de las que es expresión: en una palabra, 

está sujeta a circunstancias variadas y cambiantes que m inan irremedia

blemente las pretensiones de universalidad y de necesidad.

En relación con el hecho religioso, el reduccionisino relativista 
encuadra las diversas experiencias sagradas, entendidas de m odo indivi

dual o global, como eventos salvíficos, perspectivas de fe y praxis de vida 

de valor transitorio, contingente, relativo a los tiem pos y lugares, a las cir

cunstancias y culturas que las han ido expresando en situaciones con

cretas. En esto se distingue del sincretism o, que, aunque conlleva 

instancias relativizadoras de cada concreta experiencia de fe, relativismo 
secundum quid , no excluye, sino que ve en el fenómeno religioso, enten

dido en su globalidad, la única vía para conseguir la salvación. El reduc- 

cionismo relativista es, más bien, una forma de relativismo s im p lin tn  

que marca la relativización sin matices del fenómeno de lo sagrado en su 
globalidad.

B. Manifestaciones históricas. Igual que la tendencia racionalista, 
también la perspectiva relativista constituye la tentación constante del 

pensamiento humano. Es más, se podría decir que la historia presenta 

unas veces oscilaciones de una a otra tendencia, y otras la convivencia 

entre ambas. A períodos de autoexaltación siguen m om entos de deses

peración teórica; o coexisten, como aspectos paradójicam ente contra

puestos, pensadores con presupuestos culturales antitéticos: a 1 legel, 

que proclama la racionalidad de lo real hasta absorber al ser en el proce
so dialéctico de la idea, se contrapone, en el mismo arco de tiempo, la 

posición de Schopenhauer, que ve en la voluntad irracional la raíz última 
de la realidad. La concepción relativista, que conlleva una interpretación 

reductiva del hecho religioso, tiene representantes a lo largo de toda la 
historia del pensamiento occidental: desde los comienzos de la reflexión 

greco-helenista hasta nuestros días. Sus representantes más significativos 
son los siguientes.
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7.2. R e p r e s e n t a n t e s  c l á s i c o s

A. Fundamentos generales de la perspectiva relativista. Ante la inge
nuidad precrítica de la conciencia que considera que las cosas son ver
daderam ente com o se perciben en la sensación, el reduccionismo 
relativista subraya que la reflexión filosófica y la ciencia han puesto en 
evidencia que los sentidos, a través de los que llegamos al conocimiento 

del m undo, nos engañan de diversos modos. Lo que a los ojos de la expe
riencia sensible se diría que es real, objetivo, indudable, se demuestra 

más bien com o apariencia, engaño, ilusión. La fisica. la fisiología y la psi
cología desnudan  basta la raíz cualquier pretensión de realismo ingenuo. 
Esto hace surgir el interrogante de si no será todo apariencia o si. como 
poéticamente insinuaba Calderón de la Barca, la vida es un sueño v un 
sueño la vida. Además, r;cómo descartar a priori la hipótesis cartesiana 

de un genio maléfico que se divierte en hacer aparecer las cosas de modo 
deforme y. por tanto, de m odo diferente a como son en realidad? ¿Cómo 
no tener en cuenta la lección de los «maestros de la sospecha» que. enca
llecidos po r las desilusiones del pasado invitan a sospechar de todo y de 
todos, para no caer en las triquiñuelas del engaño?

B. Edad antigua. Estas situaciones de desagrado teórico han encon
trado expresiones múltiples en el mismo pensamiento antiguo. Desde la 
actitud sofista , que se entretiene en el juego trágico de mostrar que se pue
den defender afirmaciones que se contradicen, hasta el escepticismo. que 
convierte la duda en sistema, pues considera que no existe conocimiento 
seguro, y el relativismo, que proclama la imposibilidad de llevar a verda
des absolutas, que sean válidas universalmente, ya que todo conocimien
to está ligado estructuralmente a condicionamientos culturales de la 

propia época y a toda una serie de posiciones teóricas que abdican de la 
pretensión de lo absoluto, de lo objetivo y de la universalidad del saber .

1. H ablando de la religión, Protágoras afirma que «en lo que se refie
re a los dioses no se puede saber si existen o no existen, porque hay 
muchas dificultades para ese conocimiento», entre las que se encuentran 
«la oscuridad del tema y la brevedad de la vida»’"". De modo todavía más

***Cf. A. A lessi, Metafísica (R om a 1992) 15-17.

- C l .  D iogcnc L a e n tn , Vitedn fxlosefi IX , 8, n. 51 ,vol. 2 ,3 7 4 .
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radical, Gorgias, uno de los máximos representantes de los solistas, 

reduce el criterio de verdad a la capacidad de persuasión de la argumen

tación, entendida como retórica. A sus ojos no es posible llegar a certe

zas absolutas desde el momento en que se puede argum entar tanto en 

contra como a favor de la existencia del ser mismo. Dice: «si el ser.es 

eterno, es ilimitado; si es ilimitado, no está en lugar alguno; si no está en 

ningún lugar, no existe. Una vez que se adm ite la eternidad del ser, hay 

que admitir su inexistencia absoluta»"".
2. También el escepticismo llega al agnosticismo religioso, que es la 

posición característica de la Media y la Nueva Academ ia, que se deriva 

de la escuela fundada por Platón. De m odo particular. Sexto Empírico 

considera que el conocimiento hum ano no va más allá de los fenómenos. 

V que éstos no tienen significado de verdad. Se sigue que, no sólo no se 

puede conocer a los dioses, sino que no se pueden fundam entar verda

des de orden religioso.

A unque, siguiendo a los dogm áticos, se p u ed a  co n ceb ir la divini

dad, es preciso suspender el ju ic io  sobre si existe o no , ya que  la exis

tencia de la divinidad no es algo evidente"".

C. Edad media y  moderna. A pesar del prevalente optim ism o en rela

ción con el poder de la razón que caracteriza las épocas medieval y 

moderna, tampoco faltan en esas épocas gérmenes conectados con la ins
tancia relativista.

1. En la primera mitad del siglo XIV, de m odo paralelo a los síntomas 

de disolución de la escolástica, se asiste a un apuntar de la doctrina de la 

doble verdad, que constituye el sello del escepticism o religioso del perío
do sucesivo. Sobre este punto, escribe N. Abbagnano:

Una pléyade de  pensadores, ninguno de los cuales posee una per

sonalidad de  prim er o rden , po r lo que no hacen o tra cosa cine expresar 

la atmósfera dom inante de su tiem po, localiza y d escubre  nuevos m oti

vos de oposición entre la investigación filosófica y las exigencias de  la

Cí Sexto Empiricn, Advrntu malrmativm VII, f)ri-7(l.
CC. M. E Sciacca (ctl ). Con Dio o conlro Dio Ratcolla súlrmahra M i  arnomrnti tiro r . «"I'" 
l nuUtua di Dio, vol. 1 (Milano 1 !)K5) 111.
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ex p licac ión  dogm ática . P e inadores relativamente independiente, 

com o D u ran d o  de Pour^ain y Pedro Aureolo, discípulos de Duns 

Sco to  com o Francisco  M ayrone y Tomás Bradwardine, j

carácter a rb itrario  de las afirmaciones dogmáticas. El nominalismo, 

que  se d ibu ja  netam ente en los dos prim eros, mina ulteriormente las 

bases d e  la explicación dogm áticas [ . . .] .  Detrás de la aceptación pura 

y sim ple d e  la verdad d e  fe, se esconde la desconfianza en el intento de 

en tenderla  racionalm ente y la convicción de que la investigación filo

sófica n o  deb e  ni siquiera proponerse esta tarea imposible**'.

2. En la edad moderna avanzada, en el ámbito de la concepción posi
tivista, E. L ittré afirma:

El abso lu to  es inaccesible a la m ente hum ana, no solo en filosofía, 

sino en cualqu ier o tra cosa. Cada vez que d  hom bre ha resuelto un 

prob lem a, detrás de  la solución encuentra otro problema que se levan

ta ante él; y si éste tam bién fuese resuelto, no desaparecería más que 

para dejar su lugar a nuevos m isterios, sin que la mente pueda conce

bir un  límite a esta serie de  cuestiones***.

Tam bién Stuart Mili considera que la única actitud legítima en rela

ción con lo sobrenatural, tanto en la religión natural como en la revelada, 
es la del escepticism o, es decir, la actitud que toma distancias tanto de la 

creencia en Dios como del ateísmo**'.

D. Edad contemporánea. En el ámbito de la filosofía contemporánea, 

la postura relativista encuentra una significativa doble expresión.
1. La posibilidad de investigar realidades de orden transfísico, como 

las religiosas, ha sido negada en nombre d d  carácter esencialmente diná
mico de las cosas, por algunos pensadores que apelan a la línea historiéis- 
ta. Éstos observan que se puede constatar que todo está profundamente 
inmerso en el correr del tiempo, que todo lo transforma. La consecuencia 
es que las nociones y los mismos primeros principios resultan estar his-

""Cf. N. Abbavnano, Staria delta fiteaofia. vol. 1 (Torino 1963) 611-617.
-  Cf. fc. Littré, Fragmenh de phüotphU pofitm  et de soctMopr etrntem^arame »
-c r. S. Mili, .Hatnrr. VHUh o/ReUpm  and Tknm . Thet E uav «  W**» <Umían I"74*
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tórica y socialmente condicionados. ¿Q ué sentido pueden  tener afirma

ciones con pretensión de verdad absoluta cuando todo se transforma 

radicalmente? ¿No será el residuo de un m odo de valorar de una edad 

infantil de la razón, querer a toda costa pensar desde el pun to  de vista de 

la eternidad (sub sptcie aetemitutis)?  Por tanto, ¿cóm o se puede garanti

zar un valor concluyente a verdades religiosas que parten de una visión 

histórica y, por tanto, radicalmente limitada de la realidad, para llegar a 

un presunto ser más allá de la historia y absoluto?
Esta posición, asumida por el historicism o, perspectiva que consti

tuye una versión puesta al día del relativismo, cuenta entre sus represen

tantes más acreditados a W. Dilthey y O . Spengler. Para estos pensadores 

la esencia de la vida no puede ser conocida, ya que se desarrolla en épo

cas históricas que poseen fisonomía e individualidad diferentes, cada 

una con sus ideas, sus valores y su visión del m undo. Estas épocas cons

tituyen otros tanto microcosmos cerrados en sí m ismos. ¿C óm o se puede 

pretender llegar a Dios de un m odo apodíctico y um versalm ente válido.’ 

N. Abbagnano anota que el relativismo historicista de O . Spengler está 

abocado a un final apocalíptico. «Toda cultura», observa este autor, «rea

liza progresivamente todo lo que es posible. Pero com pletar esta realiza

ción también marca su fin». La consecuencia es que la cultura occidental 

está destinada al ocaso desde el momento en que ha llegado a su plena 

madurez y con ella se acabarán también la moral y la religión, desde el 

momento en que «la esencia de toda civilización es su religión»"1 .

2. La reivindicación del carácter precario del pensam iento lia asumi
do además en nuestros días las formas expresivas del problnnatinsm o. 

que ha tenido una buena acogida en muchos sitios porque hace válida la 
necesidad de tener abierto el pensamiento, libre de cualquier prepucio o 

preconcepto. En otros términos, en polémica con cualquier pretensión 

de saber absoluto, esta corriente afirma que el contenido del saber huma
no no es un teorema, sino un problem a, no es un sistema cerrado, sino 

una búsqueda indefinidamente abierta. En concreto, para A. Banli, el 

planteamiento problemático adquiere el carácter de una crítica radical

. F. Meintcke, L t o npm  doto ¡tenesmo (Firciuc l'J.r» 1) X: «Rl |„ |,ncr principio .Id lu«l..n- 
C'smu consiste en susmuir una encepe*.!, pm ralradon , v abstracta <lc las lucras liisióncas-

« r í T T c í ” r 1 con",dcrac"',n dc »u carácter individual», 
tal. N. Abbagnano, Storta drlia filosofía, vol. .'i, r)fifí-.r>(jH.
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frente a toda forma de dogmatismo moral, metafisico o religioso. Lo pro
blemático de lo real, sobre lo que trabaja la razón, no se puede resolver 
en una o varias afirmaciones categóricas, sino que se puede organizar en 
una sistemática abierta y progresiva dei saber. Para Ugo Spirito, a su vez. 
el problem aticism o es «una concepción de la vida como búsqueda, que 
no renuncia escépticam ente a la verdad, es más, que sabe que esa renun
cia posee una carga dogmática y contradictoria, pero tampoco se engañ» 
pensando que ya la tiene en su haber». «No se presenta como una filoso
fía, sino sólo com o aspiración a la filosofía: no pretende poseer un valor 
absoluto [ . . .  ] pero  tam poco se define como relativismo, porque no com
prende que se pueda renunciar a la esperanza de lo absoluto»"".

7.3. L a  m a t r i z  r e l a t i v i s t a  d e  l a  p o s t m u d e r n i d a d

A. C.aractcrización de conjunto. El postmodemismo es un movimiento 
contemporáneo fuerte y que está de moda, del que todavía no resulta claro 
qué es con precisión. Así observa E. Gellner: «la claridad no se encuentra 
entre sus características destacadas: el postmodemismo no sólo no la prac
tica sino que, de vez en cuando, la rechaza abiertamente»*".

1. Sigue siendo cierto que esta mentalidad se encuentra incluida en el 
ámbito de lo que hov es llamado pensamiento débil y se caracteriza como 
furnia acentuada de relativismo. En este sentido, el postmodemismo se 
revela como decididam ente hostil a la idea de una única verdad, exclusi
va, objetiva, eterna v trascendente. La verdad, a sus ojos, es esquiva, poli
morfa. interior, subjetiva: si hav que hablar de certezas, hay un nuevo 
dogma: «relativismo über alies (sobre todos)»’"'. Según A. N. Terrin, se 
deduce que «más allá de lo racional y de lo irracional, más allá de lo beHo 
y lo feo, de lo útil v de lo inútil, el postmodemismo es una especie de 

inmoralidad v de trasgresión ante todos los criterios de cálculo» .

"■Cf. A. Banli, l.uvm o « fn n ra n o  (M ilano 1010) 267-276; V Spinto , mte, am e aarem 
(F irenzc 19.17); A. Banfi. Sipnficate del neshv tempe (Firenze 1955) 227-229. Mfa en prora! 
ver tam bién  A. G a f a r a .  Gruí Jeito mgume (Torm o 1979); W. Luypcn. Myth 
(T lic  l l a p ie  1976); G . Lulas. DteSmtmnn^dn yenien/l (Berlín 1952).

“  (T . E. delinee Rápeme e erüpene (Milano 199.1) 4I; G. Vararon y P. A. Rovara (c tk > ,/!*«- 

drboU (Milano 1983).
Caí. E. Gcllner, Rn^umr t  rWijjum/, 41-102.
c.f. A. N. Terrin, Intm turum e alte stuJu etrmpemlo ¿elle nUpeem, 204.
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2. En el ámbito del planteamiento relativista, la concepción postmo- 

dem a marca el final, no sólo del m undo de la objetividad, el preferido 

por la cultura antigua y medieval, sino también del m isino pensamiento 
m oderno, cuya característica es la primacía del cogito, es decir, del pen

samiento y del sujeto. «En el actual clima intelectual», observa E. Gell- 

ner, «se tiene la sensación que el m undo no es la totalidad de las cosas, 

sino de los significados. Todo es significado, el significado lo es todo y la 

hermenéutica es su profeta». El sujeto, que desde Descartes fia sido una 

especie de refugio, un fortín inatacable por la duda, ya que si no se podía 

tener certezas sobre el m undo externo, al m enos se estaba seguro de los 
propios sentimientos, pensamientos y sensaciones, el sujeto se fia fiun- 

dido. Con la postm odem idad «el fortín cartesiano fia sido conquistado». 

Hoy se puede y se debe dudar de la propia subjetividad, lo mismo q u e  

hay que renunciar a la pretensión de conocer el m undo de los objetos" .

3. El rechazo a aceptar la veracidad de los hechos objetivos y la des

trucción de las pretensiones de absoluto del m undo subjetivo desem bo

can en la reducción de la búsqueda racional a [jura búsqueda de 

«significados», tanto de los objetos de investigación com o del investiga

dor. En oposición a todas las formas apodícticas, objetivas v subjetivas, 

la investigación hermenéutica postm oderna reivindica el carácter de 

pura relatividad del ámbito de la investigación, del investigador, del lec
tor o del oyente. Quien practica este m étodo, anota E. Gcllner. «hace 

propias, de modo tan profundo y apasionado, las dificultades, que no es 

deseable trascender los significados (del objeto que investiga, de sí 

mismo, del lector, de cualquier otro) y los resultados (¡nales tienden a ser 

poemas y sermones sobre el círculo cerrado del significado, en el que 

cada uno queda preso de una manera agradablem ente dolorosa». «Sin 
contenido», escribe R. Barthes, «la moda se convierte en un espectáculo, 

que los hombres se ofrecen a sí misinos, de su capacidad de dar un sig
nificarlo a lo insignificante»'".

‘ U . E. Gcllner, Ragumr t  rrltpotu-^ \ \

"JC:f. R. Bartlics, Sntrm a dr la moda flo r ín .. 1970) 2N<); E. (¡cllncr, R apoar r rolipoao. 12: .H  
concepto .1,  .|„C torio c, “ Icxlo", .Ir ,|,,e I, ma.cna base .Ir lo, lexlos, .Ir las « U le s  v. rn >1 
londo, .Ir e~uali|mrr cosa c , , iR.iifi.-J«l,i, ,,,lc los siRniliradn, rxistrn  para ser dr-« nd,l.< .ido, -

< M-c.msmil.lns'’ y, por último. c,or el . olí, . ....... Ir realidad objetiva r ,  sospechoso, lodo esm
parece (orinar pane de la aunó,lera o de la niebla en la .pie prospera el postm odcrm sn.o v .|m . 
c?» cualquier caso, éste intitnbuye a <lifuiulir».
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B. Consecuencias para la religan. El paso del yo moderno, entendi
do como res coptans, al yo postm odem o, que se percibe como un ence

rrarse en el ám bito de significados carentes de referencia objetiva v 
tampoco subjetivamente fundamentados, no deja de tener reflejos en el 
campo religioso.

1. En relación con el relativismo tradicional, que, quitando las pre
tensiones de universalidad, reconoce a lo sagrado —cuando se toma rela

tivam ente  a cada sujeto , pueblo , cu ltu ra— un valor positivo, el 
relativismo de la postm odem idad realiza un paso posterior en dirección 
hacia la insignificancia radical. Con mayor precisión, sigue quedando el 
juego de los significados puros inherentes a los mensajes religiosos; sig
nificados que, no obstante, carecen de valor objetivo, no sólo en lo que 
se refiere a los objetos sino también en lo relacionado con el sujeto. Tam

bién el yo, desposeído de su carácter apodíctico, se relativiza, haciendo 
que carezca de justificación la afirmación del valor o falta de valor del 
encuentro con lo divino para el sujeto mismo, tomado individualmente. 
Ni el yo que investiga, ni el sujeto que escucha o lee la interpretación del 
mensaje religioso, puede decir si resulta algo efectivamente positivo en 

relación consigo mismo*".
2. No faltan sin embargo autores que ven en el postmodemismo ele

mentos que lo hacen menos refractario a la instancia religiosa. Esto se da 
en la m edida en que la postm odem idad es entendida como expresión de 

una profunda exigencia de relatrvización de uno mismo. Según C. Davis, 
lo postm odem o, con su énfasis en la contingencia, lo concreto, la dife
rencia, lo narrativo y la falibilidad constituye, de modo paradójico, un 
contexto favorable para el regreso de lo sagrado al mundo. La percep
ción de la precariedad del «yo», el axioma de la inconsistencia de la sub
jetiv idad  mism a, representan una premisa para un resurgir de la 

necesidad de D ios"'. También p a ra j. C. Gil y j .  A. Ñistal «el postmo
dem o está dentro  de cierto halo religioso», pues «el misterio d d  cuerpo 
y la grandeza de la nahiralcza, la rebelión antiinstitucional (sectas), son 
algunos de los caracteres dominantes y emergentes de la inquietud reli
giosa hoy. Nos encontram os sumergidos en un conjunto de fenómenos

' ' C X C . n ^ M lp m a m lt*,M ahV ofSonrt? . Ymt l*M) 131-tW.

Cf, C. Davis, Religión and tkr Making of Sonrh, (i.
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religiosos o casi religiosos» que, por muy problem áticos que sean, no 

están exentos de un ansia de trascendencia

7.4. Interrogantes finales

Una confrontación teórica estricta con las posiciones que expresa el 

reduccionismo relativista merece un tratam iento que excede las observa

ciones que, con forma de perplejidades teóricas, pretendem os realizar. 

Estas observaciones, no obstante, tienen el valor de in troducir una «sos

pecha» sobre que sean insuperables las conclusiones a las que llega esta 

perspectiva.

A. La diosa oscurecida. Ante todo, es necesario hacer algunas preci

siones en el plano del valor cognoscitivo de la inteligencia hum ana, como 

«forma de alcanzar la realidad» apoyada en experiencias, percepciones 

intuitivas, procesos abstractos (deductivos e inductivos).

1. No se puede negar que la razón constituye el único metro de valo

ración de que el hombre dispone para juzgar la validez teórica de sus 

propias afirmaciones. Desde este punto de vista, un pensam iento que se 

reconoce como radicalmente no idóneo para llegar a verdades absolutas 

debería suspender su juicio  sobre la bondad de las proposiciones, huma

nas o divinas, que le friesen propuestas. Esto significa que no podría 

excluirlas con antelación, debido a que no puede com probarlas objetiva

mente. No debería excluirlas porque la percepción de su propia fragili

dad se las debería presentar como posibles en la hipótesis de una 
inteligencia divina que se revela, hipótesis que no conlleva contradicción 

en los términos y que una razón frágil, como la relativista, no podría 
dem ostrar que carece de fundamento. Sin em bargo, el pensamiento 

humano no podría comprobar la validez de proposiciones reveladas, 

desde el momento en que, por definición, sería no adecuada para esta
blecer la validez objetiva de la revelación misma.

2. El interrogante, partiendo del hecho de que el c o n o c im ie n to  

humano posee una innegable apertura al ser, a pesar de que las conclu-

Cf.J. C. Gü yj. A. Niald)., u.\rui r/gr», .12.
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siones a las que llega sean precanas y no exhaustivas, se refiere a si se 
puede descubrir com o concluyente por estar objetivamente fundamenta
do. La certeza del sujeto de la existencia del propio yo y del darse cuen
ta de realidades diferentes de él, certeza que sólo puede ser subjetiva, 

resulta fundam entada sobre una evidencia auténtica, objetiva. Objetiva 
con una objetividad de iure que debería ser reconocida como válida por 
todos y para siem pre. La fragilidad de la tesis relativista se revela, por 
tanto, en el hecho  de que, además de la contradicción implícita en la 
afirmación de quien sostiene de manera apodíetica (y, por tanto, con pre
tensiones de absoluto) las propias conclusiones, niega un dato de la 
experiencia inequívoco: la certeza de que tanto el yo como la realidad cir
cundante entran en el ámbito de la existencia y son auto percibidos, con 
una toma de conciencia inmediata que nos gusta llamar experiencia onto- 
lógiea fu n d a m en ta l, como auténticamente existentes, es decir, pertene
cen objetivamente al reino de lo que existe. Además, también en la 
posibilidad de un autoengaño funesto, la ilusión, para ser real, debería 
ser objetivamente existente" . La nada, como tal, no se engaña, ni está 
sujeta a sugestiones o autoengaños.

3. Por tanto, la pregunta que se plantea es si la razón, la diosa arro
gante que se revela en la hipótesis racionalista, no se ha autodegrada- 
do a «diosa oscurecida», conservando, no obstante, la arrogancia de 
su propia autocelebración o, si se prefiere, de su propia cerrazón ego
céntrica. Esto sirve para el relativismo que lleva la marca del cogito de 
Descartes y para el de im pronta postm odem a. Sobre este punto, E. 

G ellner escribe:

Los postm odem os lian vuelto a descubrir o, en cualquier caso, a 

celebrar v explotar, una versión más bien diferente de la categoría ego

céntrica. En esta versión, el individuo ya no se encuentra encerrado en 

el círculo de las sensaciones inmediatas, sino en el de sus significados.

El fortín empirista de la certeza en el yo y en su inmediata conciencia 

ha sido conquistado y destruido'".

Las ruinas del «yo» siguen siendo, no obstante, las intérpretes exdu 

sivas de los significados textuales que se van analizando.

" t ’í. A. Alcssi, M rla jü irn , 63-6H.
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B. El derrocamiento del fenómeno religioso. En la estela de los presu

puestos indicados, el prisma relativista produce en el hecho religioso una 

herida mortal.
1. En su conjunto, la religión es repudiada deb ido  al núcleo consti

tutivamente dogmático, absoluto, tendencialm ente exclusivo, de las ver

dades proclamadas. Desde este punto de vista, la experiencia sagrada, a 

pesar de ser portadora a veces de valores positivos, lleva en sí misma los 

gérmenes de la negación, ya que hace absolutas las vías de salvación que 

propone. Por consiguiente, la religión no es aceptada po r lo que preten

de ser: se le roba el alma, desde el m om ento en que se la desnuda de sus 

ambiciones más propias, del anhelo de absoluto, de  necesidad y de uni

versalidad, que son el reflejo de lo que más aprecia: la com unión objeti
va con el absoluto y la salvación que llega a través de esa com unión.

2. De m odo detallado, el reduccionism o relativista rechaza la nota 

apodíedea de la experiencia de lo sagrado, en lo que se refiere a eventos 

básicos, y a las verdades que los expresan, y tam bién a la praxis de vida 

que lleva al hombre a la salvación. Las maravillas de Dios (magnalin 

Dei), que están en la base de la experiencia religiosa, son relativizadas, es 

decir, no son ciertas de m odo concluyente; no están objetivamente fun

damentadas, ni son básicas. Las verdades de le tienen un valor relativo, 

transitorio, no objetivo, ni perm anente, ni absoluto. Los cam inos de sal

vación no se puede com probar que sean expresión de la voluntad obje

tiva de la divinidad. Todo es relativo, nada supera el alcance del ámbito 

subjetivo. Es más, en la clave postm odem a lodo es una pura interpreta

ción de textos que no tienen más que un valor de coherencia y verosimi
litud textual.

Cf. E. Gtllntr, Rttpiwr r rrhponr, !>(i-!>7.



REALIDAD Y TRASCENDENCIA DE LO SAGRADO

III





1. ANÁLISIS FENOM ENOLÓG1CO 
DE LA EXPERIENCIA RELIGIOSA

1.1. Consideraciones preliminares

A. Un itinerario que continúa. Como hemos observado en la intro
ducción. cualquier análisis del hecho religioso que pretenda incidir en la 

realidad no puede dejar de llegar hasta las fuentes de la experiencia de le 
sagrado. Sólo en contacto con la pluralidad de formas en las que se ha 
realizado el diálogo entre el hombre y lo divino, se consigue dar espesor 
y un contenido no arbitrario a la investigación que se quiere emprender. 
En este contexto, hemos analizado algunas manifestaciones concretas en 
las que ha cristalizado la experiencia religiosa, buscando sintetizar, alre
dedor de parám etros tipológicos significativos, la imponente masa de 
datos que procede de la historia. Por tanto, nos hemos detenido a exa
minar las principales razones que se han adoptado a favor de las inter
pretaciones que denuncian los límites de la religión en el plano de la 

verdad, en el axiológico y el existencia!.
En este contexto, la experiencia de lo sagrado ha sido presentada 

como actitud humana, a veces básicamente alienante, otras reducible. 
por lo que conserva de positivo, a otras dimensiones del espíritu. En par
ticular ha sido llevada a formas inadecuadas de autoconciencia (rcduc- 
cionism o racionalista), a apovo extrínseco del compromiso moral 
(reduccionism o ético), a garantía de la exigencia de la unidad psicológi
ca del vo (reduccionism o psicológico), a solidificación de la dimensión 
social del hom bre (reduccionismo sociológico). Ahora se trata de iniciar 
una reflexión sobre el significado de la experiencia religiosa comenzan
do por el enfoque fenomenológico: un momento de investigación que 
posee una función inderogable dentro de la profundización filosófica del 

fenómeno de lo sagrado.

B. Las ciencias de la religión. Para comprender la originalidad del 
m omento fenomenológico, es necesario tener presente la estructura
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organizativa en cjue se especifican las disciplinas que tienen como obje

to el dato religioso; que pueden ser catalogadas en dos grupos, las cien

cias descriptivas y las ciencias intelectivas de la religión. Esta distinción, 

por inuy acertada que sea, no hay que entenderla com o una contraposi

ción absoluta, pues no existe análisis científico que m ientras describe la 

realidad, no ofrezca a la vez una cierta com prensión y, recíprocamente, 
no hay saber que pueda llegar a la com prensión de su objeto sin englo

bar un momento descriptivo.
Las ciencias descriptivas o em píneos de la religión, que comprenden, 

entre otras cosas, investigaciones de tipo histórico, etnológico, psicoló

gico, sociológico, literario, arü'stico, cultural, etc., pueden  ser definidas 

de modo global como ciencias de la sagrado por sus causas próximas 

(scientiae rerum sacrarum per causas próximas). Estas se caracterizan 

porque, a pesar de no limitarse a describir el fenóm eno o la apariencia, 

se detienen a tomar la realidad en sus manifestaciones empíricas verifi- 

cables. Debido a esto, resultan constitutivam ente inadecuadas para 

alcanzar las causas últimas de la realidad sagrada"".

Las ciencias intelectivas del hecho religioso, que se pueden definir 

como ciencias de lo sagrado por sus causas últimas (scientiae rerum 

sacrarum per causas ultim as), tienen por objeto la realidad religiosa no 

sólo en sus manifestaciones em píricamente verificables, sino también en 

sus fundamentos últimos. Es decir, tienen como punto  de mira los pri

meros principios del dato de lo sagrado, buscan alcanzar las dimensio

nes meta-empíricas de la relación entre lo hum ano y lo divino, y poseen 
la ambición de identificar las cualidades que constituyen su estructura 

esencial, su ser profundo y el valor definitivo del hecho religioso. Estas 

ciencias pertenecen a un doble orden. En un nivel de reflexión racional, 

es decir, de investigación llevada a cabo sobre el fundam ento de la razón 

y de sus principios intrínsecos, se tiene la filosofía de la religión. En el 

plano de las comprensiones que apelan a datos revelados por la fe, surge 
la teología de la religión.

Aunque sea atractiva, no nos parece válida la nposicimi (de matriz kantiana) enlrc ciencias ci.i|» 
ncaj, que se limilan a aprehender el fendmeno, y ciencias que licúan al noúmeno de la rcabda'l 
Cualquier ciencia que pretenda alcanzar el rango de un saber objetivo, lumia,neniado, no I-,*-1'  
eximirse de hacer referencia al «en sis objetivo de las cosas, la. que camina es el patín de |.r>- 
hindizacirin « liad o  en la realidad (causas inmediata, y causa., remotas).



C. Momento fenomenológico y  enfoque metafúico. La investigación 
filosófica se extiende a través de dos itinerarios de investigación distintos 
y com plem éntanos. El prim ero, iénoinenológico, está dirigido a alcanzar 
la esencia específica de la vivencia de lo sagrado. El segundo, metafisico. 
está dirigido a determ inar el significado último y el valor de verdad y 
axiológico de la religión.

1. El térm ino fenomenología se puede entender en dos sentidos bási
camente diferentes. Como sistema filosófico original y autónomo (por 
ejem plo la concepción a la que llega la reflexión filosófica de Husscri) 

la fenomenología com porta una concreta Weltanschauung, refractaria al 
análisis m etafísico y con valores fuertem ente idealistas. Para Husserl 
el problem a del ser debe ser puesto definitivamente entre paréntesis. La 
atención se dirige de un m odo exclusivo al mundo de la conciencia 

(Lebenswelt) y del yo trascendental. Conciencia y subjetividad son las 
únicas realidades que verdaderamente interesan, las únicas que se pue
den analizar con m étodos rigurosamente científico1'’".

Com o método de investigación, el análisis fenomenológico prescinde 
de la absolutización de la esfera de la conciencia, aunque vea en ella su 
campo de investigación privilegiada. D entro de estos límites el método 
fenomenológico no es sólo legítimo, sino que es extremadamente útil 

piara alcanzar desde su interior experiencias y realidades que pertenecen 
a un orden eminentemente de la conciencia y que encuentran en ella su 

lugar privilegiado de actuación.
2. En cuanto forma particular de hermenéutica, dirigida a alcanzar la 

esencia (o el eidos) de la realidad religiosa, el método fenomenológico se 
espiecifica por algunas características que, como hemos recordado ya, 
com prenden tres momentos fundamentales: la puesta en marcha de la 
epoché fenomenológica, es decir, la suspensión de cualquier inferencia 
deductiva desde piresupuestos que no hayan sido cuidadosamente com
probados; la atención al residuo de la conciencia, es decir, el análisis de 
los datos de la conciencia tal como se manifiestan tn actu exerexto e in
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' '  O . F S. Fesu. «Filosofía c fenomenología ilella religione» en P. Gnu (ed.), A (n ^ *  
p o n , Stona r prvblrmi (Brescia 1988) 195-244;J S. Lucas, Intrrtrntacuin kod,,rrOp*s* 
Fümofia t Jrnomrnolop'a nhpm n  (Salamanca 1982). Sobre loa diremos enftKpies delpiofatao. 
religioso, cf. C. D. Bastón y W .L  Venó», Th, ReUpota Expnuna. A Socul-PncMepotl 
pM-hw (Oxford 1982); N Smart. Th, Philoiophj of R,Upon (Londoi 1978).
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achí signato-, la reducción eidética, o el esfuerzo po r iv tu s  leyere, c|ctl. 

tro de la vivencia de la conciencia, la estructura eidética esencial del 

mismo fenómeno religioso4". Por tanto, la filosofía de la religión no se 

contenta con describir, sino que tiene la tarea de «com prender e inter

pretar, dejar hablar al fenómeno y, especialm ente, reivindicar el valor 

de “todo" el fenómeno», el «m undo de la vida» (Lebenswelt) constitu

ye el «sustrato precategórico» desde el que partir para indagar, de 

m odo radical, la validez de las vivencias in tencionales, de m odo que 

sea posible superar el m undo de lo obvio y lo co tid iano , para alcanzar 

la insuprim ible conexión entre dato y significado o, p o r utilizar otros 

térm inos,para « liberarlos significados [las estructu ras esenciales) que 

se revelan en el fenómeno»1" .
3. Apoyada en la base dibujada por esta caracterización, la fenome

nología filosófica de la religión (en contraste con la fenomenología histó

rica de la que hablan algunos autores) encuentra su propia especificidad 

en una doble dirección'". Se distingue de las ciencias empíricas de leí reli

gión debido a que no da salida a un saber formalmente descriptivo, miu. 

intelectivo de la realidad; y a que ambiciona ofrecer una visión sintética, 

pero profunda, de lo que es la verdadera religión y, por último, pretende 

llegar a la esencia del fenómeno de lo sagrado. Se diferencia de la metafí

sica de la religión en que no se limita al reino de la vivencia de la concien

cia aprehendida en la subjetividad. No está, po r tanto, en condiciones de 

determinar el plano de lo en s í  último  de lo real, de lo que existe efectiva 

y concretamente. En este sentido, posee caracteres descriptivos residua

les. Le falta la dimensión de radicalidad propia del análisis mitológico, 

que hace de ésta una ciencia intelectiva del valor objetivo último del 
hecho religioso.

c.r. G. C.nsuWi, PnsptUivr di filos,,/,,, dril,, rrligmnr, 22-35; M. Dliavamom, l-'rm,meii»l‘'P1' 
stonea delta rrl,g,„„r, 18-19; G. Lanczkowski, EmfAhrunf. m  d,r Rrligiansl.hammeHolep'-

" r r  m CÍ!S.mon<l1’Sc,rnu '  duihfp  7I.-7H.
, Dhavam" ny- Fenomenología slorica delta M ipnne, 13-8.1; G. Mannani, «II meto*1» 

j  !, men" l" p j  Mnnco-ciimparata flclla rd w ,,nc» en A. Molina... (e l ). I.e Método!,p' 
delta rurrea reí,posa (Roma 19H3) 29-78; Cf. G. Filoramo y G. I’ran.li, i r  srienze deüt irle 
poní, 31-63. 1 ’
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1.2. Complejidad del fenómeno reugiosu

1.2.1. Polivalencia de leu meinifestaciernes

El fenómeno religioso, lo hemos visto en el terreno de la investiga
ción histérico-sistemática, se presenta como un dato extremadamente 
complejo y polivalente debido a diversos motivos.

A. Complejidad extensiva. La incidencia de la religión sobre la exis
tencia hum ana, se extiende a todos los ámbitos de la acción, influyendo 
sobre las actitudes del comportamiento y los modos de pensar indivi
duales y sociales, interiores y exteriores, espontáneos y reflejos. En esta 
línea se suele distinguir entre actos religiosos primarios y  actos religiosos 
s e c u n d a r io s 'Los primeros com prenden actitudes intrínsecamente reli
giosas, dirigidas a poner al creyente en relación directa con lo sagrado, y 
que se identifican como actos de adoración, oración, súplica, contem
plación, etc.

Los segundos, también llamados actos religiosos transeúntes, abar
can esas actividades (conductas intelectivas, volitivas, afectivas) que por 
su naturaleza son de otra índole, pero que han sido realizadas bajo la 
influencia de la experiencia religiosa y con la finalidad de hacer concreta 
la propia fe. Com o ejemplo se puede pensar en la vida de un médico, de 
una enfermera, de un profesor, que hacen de su actividad, además de un 
modo de subvenir a las necesidades de sus semejantes, una manera de 

expresar su am or a Dios.

B. Complejidad intensiva. No todas las manifestaciones religiosas 
poseen la misma importancia y centralidad; no todas gozan del mismo 
grado de actualidad e inmediatez. Desde el punto de vista de la centrali- 
dad, se suele distinguir entre experiencia religiosa fundamental y expe
riencias religiosas accesorias. Sobre este punto surge el interrogante de 
cuál es el acto religioso por excelencia: la fe, la adoración, la oración, el 
sacrificio. Desde el punto de vista de su actualidad, las experiencias

"Cf. A. Ba usóla, «Prolusiones, en: L'espmmin rrhgiou ofp. Ath ¿el 56'amo ¿i 
cultural, ¿ellVmvenitA cattoUca. Sorrento, 21-26 setiembre 1986 (Milano 1986) /-*-
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sagradas se distinguen en acto in f le n  (realizándose) e in fa tto  esse (en ti 

hecho de que ya son), según que se trate de hechos de la conciencia en 

el momento en que son vividos (i/í achí exeicitu) o una vez que han sido 

puestos en el ser (in a d u  sígnalo).

C. Complejidad dinámica. La religión, lo mismo que el hombre qui

la vive, manifiesta una complejidad de aspectos que se derivan del carác

ter dinámico, evolutivo, del sujeto que cree. A pesar de que permanecen 

determinadas constantes, el m odo de creer del adulto es diferente del 

m odo del niño. La fe del ado lescen te  se d ife renc ia  de  la adhesión 

del hombre maduro. El anciano cree y adora de un m odo original, con 

modalidades propias de su edad, consecuencia del m undo de experiencias 

realizadas. Es tarea de la psicología religiosa evolutiva poner en evidencia 

las características comunes y las particularidades específicas de cada etapa 

de la vida humana. Este hecho debe, sin embargo, ser tenido en cuenta por 

el análisis fenomenológico, que no puede modificar la naturaleza dinámica 

del fenómeno que investiga sin incurrir en graves adulteraciones1' .

1.2.2. Carácter intencional de la experiencia religiosa

A. L a  intencionalidad, dimensión imprescindible de cualquier acto 

consciente. Un dato fenomenológico irrebatible es que la conciencia 

humana se caracteriza por poseer una dim ensión intrínsecam ente inten

cional. Ser concientes significa estar en un estado de in-tensión  o de ten

sión hacia un objeto, que se revela término último del mismo proceso de 
la conciencia.

1. Carece de sentido y no es realmente com prensible un vo que no 

sea consciente de nada. El ser concierne sólo es posible en l/¡ tensión de un 
sujeto hacia un objeto, que es también la realidad misma del yo tomado 

como reflejo. También en la conciencia que tiene de sí m ismo, el yo que 

hace de sujeto se distingue intencionalmente del yo conocido o, si se pre

fiere, del yo o b je tiv a d o C ie r ta m e n te , esto no significa que la polaridad

cr. R. ZavaJIoni, PsiroUgia ¡UUa rrliginnr. 1 (l(j-1 th.
O. Morra. Dio „nza Dio. 190-1 «II; C. Skalicki, MU pmr ...» il inrw. I (i-17; A. N. 

Irr uno statnlo qmUmoUípro tUlU .tríeme <Utla religinne. TI.



a la que tiende el yo, constituya siempre una entidad objetiva, es decir, 
una realidad ontológicamente diferente del sujeto que percibe. En este 
sentido, la distinción puede seguir estando, al menos en primera instan
cia, encerrada en el ámbito de la conciencia como en la hipótesis de una 
alucinación, de  un estado emocional que se deriva de una percepción 
imaginaria. Tam bién en el caso de una alucinación, no obstante, no es 
posible el engaño sin un yo que se engañe y una causa objetiva que enga
ñe. No se da un espejismo de nada, no se da una percepción ilusoria sin 
una distinción objetiva entre el yo que percibe y el objeto percibido. La 
conciencia de la nada es una conciencia en la nada.

2. Dentro de la relación sujeto-objeto, la atención del yo no reposa 

siempre con la m isma intensidad en ambos términos. A veces prevalece d  
momento o el polo objetivo; éste es d  caso de la experiencia de tipo inte
lectual (intuitiva, discursiva, conceptual) en la que la atendón se encuen
tra enfocada casi po r completo sobre el objeto conoddo, sobre la verdad 
percibida, sobre el término del conocimiento, mientras que la percepción 
que el sujeto posee de sí mismo queda a menudo implídta, concomitan
te. A pesar de no ser posterior al acto cognosdtivo, pues siempre soy 
consciente de ser yo quien pienso una cosa, la condencia d d  yo se 
encuentra, por así decir, velada, im plídta, tangencial, si se la compara con 
la fuerza con que el objeto conoddo  está presente para d  espíritu.

En otros casos prevalece el polo subjetivo. Esto es lo que sucede en 
las experiencias de tipo emocional. Se puede pensar en el sentimiento 
de aburrimiento, de disgusto, de miedo o, en sus contrarios, un estado de 
ánimo alegre, eufórico, exaltado. En estos casos, la atendón del yo se 
encuentra concentrada sobre el modo en que d  sujeto se siente, mientras 
que el térm ino de la relación (d  objeto o la causa que determina d  esta
do de ánimo) pasa casi inadvertido, en la sombra, detrás d d  telón. Quien 
sufre fuertes dolores se encuentra enteramente curvado sobre sí mismo, 
sobre su propio  sufrimiento, casi olvidado (aunque no totalmente) de lo 

que le hace sufrir,í:.

B. La intencionalidad, dimensión congenita de la experiencia religio

sa. Lo que sirve para la globalidad de la vivencia de la condencia.

IthAl.llJAl) V TRASí:KNUKNCIA l)fc U) SACRAIH) 1 9 7

N,Cr. V. Muño, Filosofo* ¿Ala rrUgumr. 198-199.
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encuentra comprobaciones en el ámbito de la experiencia religiosa. No 

hay acto de fe, no hay actitud devota, no hay piedad  que no esté estruc
turalmente constituida por la relación bilateral de un sujeto que cree y 

una realidad creída.
1. Esto se revela en relación con esas experiencias que liemos deno

minado in a d u  exercitu. En el acto en que un hom bre de fe cree, adora, 

suplica; en el momento en que se siente atrapado p o r una presencia mis

teriosa, interpelado en su yo más auténtico, conm ocionado en su ser inás 

profundo, se siente necesariamente relacionado con alguien, o con algo, 

que se le revela como destinatario suprem o de su acto de fe, de adora

ción, de súplica. T iene conciencia de que su estado de ánim o encuentra 

su razón de ser definitiva en algo que se percibe com o presente, alguien 
que le interpela y le estremece. Sujeto que cree y realidad creída son los 

dos polos constitutivos y, por tanto, inseparables, de una única expe

riencia. Por tanto, no puede haber un análisis adecuado que no se refie

ra al sujeto o al objeto: al objeto po r ser la vertiente o polaridad objetiva 

de la religión; a la reacción del yo, en cuanto dim ensión o componente 

subjedva de la experiencia de feIJS.

2. Sobre las experiencias de lo sagrado in  a d u  sígnala , la correla

ción sujeto-objeto se revela inseparable tanto en relación con las reli

giones estructurales com o con referencia a las religiones históricas. 

Desde el punto de vista fenom enológico, se suele d istingu ir entre dos 

tipos básicamente diferentes de religiosidad. Por un lado están las reli

giones de tipo e strudura l, en las que la actitud  de fe es en tend ida sobre 

todo como respuesta a una necesidad existencial del hom bre. El 

«dato» religioso (das Gegebene), a pesar de ser un «don», es a la vez (y. 

se podría decir en prim er lugar) respuesta a una necesidad  estructural 

del ser hum ano. En las religiones de tipo histórico , la fe se funda pri

mariamente sobre acontecim ientos h istóricos, que p o r sí m ism os son 
totalmente gratuitos; en este caso, el dato religioso es enteram ente un 

don, un don enteram ente no deb ido  (die Gabc), un regalo reduplirati- 

ve sum ptum  que supera infinitam ente las expectativas del corazón 
humano.

•■'Cf. Ph,nomrnoU,n of R | (M , ;P. Hcilcr, /., ,W 12 Mrfmc b « I * 1"
Rnm<J" J «•" <k» cara»»); A. L a *  h,hvdu-.,o„r „Ua filmof,a ,M!n reUponf. 47-51-
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Sin em bargo, en uno y otro caso, la experiencia religiosa implica una 
relación intrínseca, constitutiva, no eliminable con una realidad de orden 
diferente, un tipo de dato nuevo y sublime. En el caso de las religiones 
estructurales, es principalm ente el ser del hombre que toma la imj.nr-.An 

hacia la polaridad trascendente, por ser capaz de saciar su hambre. En las 
religiones históricas, es sobre todo lo divino lo que irrumpe en la histo
ria v se da al hom bre más allá de sus mismas expectativas'""'.

3. La relación que se establece entre sujeto creyente y realidad creí
da no se puede entender en un sentido unívocamente orientado. Por un 
lado, com o es evidente, está el tender del sujeto humano hacia un objeto 
específico divino. Es el hom bre quien se percibe relacionado con lo sagra
do, es la conciencia que se descubre abierta al más allá. Esto es verdad 
especialmente en las relaciones de tipo estructural. Esto se presenta par

ticularmente claro cuando es el hom bre quien se pone a buscar a Dios 
bajo el im pulso de una necesidad interior, como respuesta a una llamada 

previa.
Por o tro  lado, hay un tender de lo divino hacia lo humano. La expe

riencia religiosa no es verdaderamente tal. más que en la medida en que 
lo sagrado irrum pe en la existencia del hombre como fuerza nueva, ori
ginal, que todo lo trastoca. Un don que se convierte en dato. Un dato que 
se da. Un evento imprevisto que. como sucede en las religiones históri
cas. se hace historia e historia sagrada, más allá de las expectativas mis
mas. Un hecho nuevo, una presencia original, que. por mucho que se 
encuentre en línea con las propias ansias, las supera infinitamente t1‘'.

1.3. El porqué oe una elección

A. Más allá  de los reducnonismos metodológicos. La inseparabilidad 
de la relación «creyente-realidad creída» conlleva en el nivel metodoló
gico la necesidad de evitar formas de reduccionismo investigador. No 
es lícito, ni científicam ente correcto, limitar el propio anáfisis dentro de 
los ám bitos de la polaridad; aisladamente, ni el sujeto que cree ni la

"Cr. C. CnsuJdi, Pm sprU m  difiU aofia dfUa rrUgumr. SU .. . .
" Cf. G. Crislaldi, Prespettivr d ifilo io fia  delta rrUpimr. 30-36; F. WlRner, W u a l M g a m  .

309.
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realidad sagrada pueden agotar la com plejidad de  la experiencia reli

giosa. Sobre este punto, la historia no siem pre ha sido  m aestra sabia y 

ejemplar; es más, se podría decir que presen ta una oposición de actitu

des entre la tendencia dom inante en el pasado y la relevante en nuestros 

días.
En el pasado, la atención del filósofo estaba concentrada en el polo 

objetivo en detrimento del com ponente personal, que resultaba de 

hecho, aunque no de derecho, bastante descuidado. C iertam ente, la pre

ocupación del «conócete a ti mismo» no estuvo ausente ni siquiera en los 

comienzos de la filosofía griega. San Agustín y la corriente de pensa

miento que se inspira en él revelan una clara preferencia po r el hombre y 

el sujeto, en contraposición con el prim ado de la res que dom ina la espe

culación de la línea aristotélico-tomista. Esto no quita que la quarstto de 

realitatey el sentido de la objetividad tuvieran por m uchos siglos un pre

dominio innegable. Eli hecho de que las ciencias naturales hayan tenido 

un origen anterior a las ciencias psicológicas y sociológicas no es algo 

solamente casual.

Hoy, el m undo del sujeto, del yo, de lo hum ano, ha encontrado un 

amplio reconocimiento llegando hasta m anifestaciones de paroxismo. 

Desde que, a partir de Descartes, el hom bre encontró  dificultades para 

trascender el horizonte del cogito, desde que el principio de inmanencia 

convirtió en un problema la certeza sobre el m undo exterior, el ámbito 

del sujeto se hizo prácticamente insuperable, el reino de la res se convir

tió en secundario, si no intangible. Idealismo, psicologism o, sociologis- 

mo, constituyen en nuestros días las tentaciones paradigm áticas de una 

actitud que relativiza el m undo de la objetividad hasta relegarlo al ámbi

to de lo insignificante desde el punto de vista teórico.

B. Se impone una elección. La exigencia de evitar reducciom sinos no 

anula la necesidad de realizar una elección entre dos itinerarios mclodo- 

logicos diferentes. Ambos parten del sujeto que cree, desde el momento 

en que sólo en la conciencia individual la experiencia religiosa encuentra 

su sede original. No obstante, mientras uno examina la reacción subjeti
va del yo para extender después su atención hacia la polaridad sagrada, 

de la que el sujeto es uno de los elementos, el otro se detiene, en primer 
lugar, sobre el m undo de lo divino tal y como se experim enta fenomeno- 

lógicamente, para después alargar la reflexión hacia el eco subjetivo que 
esa presencia ejercita en el yo.
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Ambos itinerarios son legítimos, con la condición de recorrerlos con 
coherencia hasta el fondo, es decir, con la condición de no detenerse en 
uno u otro extremo. En cuanto a nosotros, desde el momento en que hay 
que elegir, preferimos iniciar nuestro análisis desde lo que H*-»-»— - 
fenomenología de lo sagrado. Mientras que esa elección no se convierta 
en un absoluto, nos parece que respeta mejor los datos de la conciencia 

que son la base del análisis. Según la vivencia de la conciencia, la expe
riencia religiosa se presenta, antes que nada, como reacción ante un 

nuevo dato que se impone: tom ar acta de que en la conciencia ha irrum
pido un don  inesperado y gratuito.

2. LAS D ENOM INACIONES DE LO SAGRADO

El último térm ino, o el objeto con el que el acto religioso está en rela
ción, asume a lo largo de los siglos diferentes denominaciones. No nos 
referimos, evidentemente, a los numerosos nombres individuales con los 
que la divinidad ha sido y es venerada por los hombres de las diferentes 
culturas: Zeus, Júpiter. Osiris. Marduk, Ra, Odín. Yahvé, etc., sino que 

pretendem os más bien referimos a las denominaciones globales con las 
que se ha pretendido, y se pretende, calificar la realidad de lo divino en 
cuanto ta l'" . Esta cuestión no es superflua. desde el momento en que los 
términos con los que se designa la realidad absoluta son ya en alguna 
medida reveladores de la forma con la que el alma del creyente siente la 

divinidad.

2 .1 . L o s  «NOMBRES GENÉRICOS» DE 1-A DIVINIDAD

A. Dios. Entre las denominaciones propuestas con mayor frecuencia, 
la más com ún es la de Dios. En este contexto, santo Tomás define la reli
gión como ordo ad Drum. En la misma línea, W. Schmidt encuentra el 

calificativo esencial de toda fe en que se plantea como «creencia en la

11A diferencia d d  térm ino Yahvé, que designa a Din» en sentido propio y .

|Hicl>ln de Israel, la vos Alá no  es en s í misma un nom bre propio, sw o ,
Por ello, así la usan lus hcbrws y cristianos de lenpua árabe como palabra que de«p»  a
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existencia de uno o más dtoses»"'. Sobre este nom bre hace falta hacer 

varías observaciones.
La primera es que una concepción de la religión que haga una refe

rencia explícita al término Dios (entendido en su alcance específico de rea

lidad trascendente y personal) corre el riesgo de dejar hiera del ámbito de 

lo sagrado experiencias, como el budism o y varias formas de religiosidad 

panteísta, cuyo valor religioso es difícilmente d iscutible' . Se observa, 

además, que el término Dios resulta ser más bien árido y, desde el punto 

de vista histórico, está ligado a una divinidad poco divina, como Zeus. El 

sustantivo Dios procede de la alteración del nom bre griego út,, Aiót,. 

Esta designación está ausente, además, de los libros sagrados de las gran

des religiones proféticas, aunque ha tomado con el cristianism o una difu

sión notable y se ha ido cargando a lo largo de los siglos con una riqueza 

de contenidos y una resonancia emocional notables' '.

Desde el punto de vista etimológico, el térm ino D ios remite al radi

cal indoeuropeo deiuios, «cielo», del que derivan los sustantivos deus 

(latín), deva (sánscrito), div  (iraní), diewas (lituano), t ira r  (antiguo ger- 

mánico)11''. La idea de Dios se descubre conectada con el concepto de 

sacralidad celeste, es decir, con la luz y la trascendencia y, po r extensión, 

con las ideas de soberanía y creatividad'"'. E tim ológicam ente el vocablo 

griego 0£Ó<; no pertenece a la misma raíz que el térm ino dais, sino que 

deriva de un radical que indica el alma, el espíritu  del m uerto, como se 

deduce del lituano dwesiu, que significa respirar, del antiguo eslavo dmh. 

que significa respiración, y de dusa, que significa alm a1”.

"■'Cr. Tomás (le Aqiiinn, Summa Iheologiae II, ,|. ,S 1, a. 1 «Sive aiilein die-aliir a Iic<|iiliiIi re lee tmne. 
sive ex itérala electione cius (piorl lic^le^eii[er amissmn esl, sive dimitir a relej»atii*liv, reliólo l’" ’' 
pric importar ordincm ad Dciint»; W. Scltmidt, Mamulle di slona i ampáralo delle religión!. I 

” Cf. V. Miaño, Filosofía dolía religioiir, 201.

Cf A; Alcssi, «Dicu saris l’élrc?» en Cronarhe e eommrnli di sludi rrligio.ii. vol. I (Centro Siudi 
Rcliposi. Faculta di Filosofia dell’UPS, Roma 1 <ÍH7) M-liO; A. Saliatier A., Ksqiiisse d'nne pía 
losophie do la religión (París I H!)7) b.

CLJ. Ries, Usacro nrlla ¡loria religiosa dell'uiiiaailá, 10H: «Futre |,,s términos anos i|iic desis
tían la divinidad, el védico tiene deva, los escitas lian conservado la palabra dtiivn, los Italos den'- 
los irlandeses t/to,los bretones de. el anticuo escandinavo tirar (plural), el . i i i I í r i i o  prusiano i / f  
moa, el lituano dim os, el oseo deiva i y el véneto '.rilinsr,

'"Cf. M. Eliadc, Slona delle rrrdenie e delle alee rrligiose, vol. 1, 20ÍI: «El (dios del) . lelo ts. I»" 
excedencia el Padre: cJ. el indio Oyaaspilar, el pie,-., /.ras p a la , el ilírico Ihupaluirs. el la>"' 

,nr e ^  er; C , " C't ‘ ZnL' Pat,aws- cl 0-a< io-friRio Zea, 1‘aMos».
U . M. Elude, Slona delle ardrnze e delle i de, religóse, vol 1 200
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B. Lo divino, el mana, el poder, el tótem, el tabú. Algunos autores, 
como M arret, Van der Leeuw, Goldammer, Durkheim, prefieren designar 
el reino de lo sagrado recurriendo a nombres que se refieren a realidades 
genéricas e im personales, primitivas y elementales, pero que. precisa
mente po r eso, se consideran universales y arcaicas.

Entre estos nombres figura el término divino, tomado en su acepción to  
(Mov, fuerza o poder divino, sustancialmente impersonal, difuso y compar
tido por una pluralidad de seres superiores. El fenomenólogo de la religión 
Van der Leeuw escribe: «Cuando decimos que Dios es el objeto de la expe
riencia religiosa vivida, debemos tener presente que Dios es a menudo una 
noción bastante poco precisa». «Sobre el objeto de la religión, ante todo se 
puede decir que es algo diferente, que sorprende». un «objeto que se sale de 
lo ordinario: algo que procede del poder que el objeto mismo libera»

En la misma linea se sitúa la concepción del mana. Este término, que 
procede de la Polinesia, designa un poder misterioso y activo, de tipo en su 
mayor piarte impersonal, difuso en la realidad y que confiere pioderes sobre
humanos a quien es su portador. La misma fundón pioseen los concepitos de 
tótem, fetiche y tabú. Tanto se trate de animales o ptlantas sagradas (tótem), 
objetos capaces de realizadones mágicas (fetiches) o de tabúes (pirohibido- 
nes rituales), estos términos indican realidades que encaman pioderes ultra- 
terrenos en virtud de la partidpiadón en fuerzas divinas impersonales*".

Calificar la divinidad recurriendo a estos términos resulta ambiguo 
por varios motivos. Primero, es problemática la predilección p>or las for
mas religiosas primitivas, como si fuesen las únicas genuinas o las más 
idóneas piara revelar la esencia de lo sagrado. En segundo lugar, como 
observa justam ente Mircea Eliade, no es cierto que el término mana 
designe, en los pueblos primitivos, exclusivamente la realidad de lo 

sagrado. Más bien parece cierto lo contrario. El mana (y lo mismo 
piodria decirse del poder) puede ser pioseído también p>or realidades que 

lo han recibido de seres superiores*

a .  Van der Leeuw. Fmrmr«ir>/r*irr ¿fila rrUpanr, 7. Ver lamh.én D Alien. Mima DuUr rt U

ph/nommr rr/tfirux, 84-H5. .
K. Goldammer. «La rehgione , popel, dell’eti moderna che non conostono Uwrmnm,
en F. I le,ler <cd). .SYr.no drllf rrhpaa,.rol 1 (Firenxe 1972) «M.1; F. Heder (ed ), Ah— * *  
rrtíptmú vnl. 1,28-29; G. Widengren, Fenomenología delia reüpone. 76-7/. 86.

H“Cr. la obra ya atada de Mireea Eliade, Tmtiaio distona deüe ntípom. Sobra « tr  poní» i 
también J. Martín Vclasco, Fenomenología de la ndtgtdn. 92-93-
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Por fin, como han hecho notar historiadores, junto  a las creencias en 

los fetiches, tótem, fuerzas superiores im personales, tabúes, etc., entre 

los pueblos sin escritura, la fe (no siem pre claram ente explícita y opera

tiva, sino real y efectiva) en un ser suprem o, que revela innegables rasgos 
personales, un deus otiosus, aunque le relega parcialm ente a ámbitos 

inaccesibles, le sitúa, entitativa y operativam ente, po r encima de los 

demás dioses y potencias divinas.

C. Lo sagrado. Entre los térm inos con los q ue  se in d ita  el mundo 

de la divinidad, una im portancia de p rim er p lano  le co rresponde a la 
voz sacro. Siguiendo a R. O tto  y M. E liade, esta designación  ha gana

do hoy m uchos seguidores. El térm ino suscita  sim patías porque 

expresa de un m odo adecuado desde el p u n to  de  vista del contenido 

y es emotivamente rico. En particular, resalta de m odo paradigmático 

la trascendencia, no sólo entitativa sino axiológica, del ser supremo. 

Explícita a través de una nueva categoría la o rig inalidad  absoluta de la 

divinidad vivida y experim entada com o num en lum inosurn  o, a través 

de un nuevo vocablo que fusiona los p receden tes, com o numitwsum. 

En este sentido, R. O tto  define la religión com o ordo ad sa n itm  el wn- 
sus num in is" '.

En su acepción original, que se encuentra  expresada en los térmi

nos utilizados en las diferentes lenguas (qadosli y herem  en hebreo. 

htrós, hagnos, hágios, hósios en griego, saca  y sanctum  en latín), lo 

sacro, observa A. Nesti, no posee un significado hom ogéneo; se trata 

de una acción cuya expresión parece exigir no uno , sino dos signos. 

«Posee un doble desarrollo: uno positivo, ya que expresa “ lo que está 

penetrado por el poder d ivino” , el o tro  negativo, pues indica “ lo que 

está proh ib ido  para el contacto de los hom bres” ». Esto induce a dis

tinguir dos significados de la palabra sacro (heilig), para el que el latín 

ha foijado las palabras sacrum  y sanctum-. dos acepciones que están 

«en íntima relación entre ellas porque santo es qu ien  acepta lo sagra

do y lo lleva a tal realización en su vida, que su vida se encuentra  total-

« " ''T ’5'8’ " 7' ' 5X V«  CI. D. Alien, Minea B
9J;  U- B“ ncl"’ *  ”Vt«lol«Kfa drlla sim a .Irlle nl.pom , I III-1 I 

jorro neUa sima rrlipesa drU’umanitá, 3(i-.)7. *
|; |. Ki<"* "



m ente p enetrada»" '. Ésta es también la línea de J. B. Lx>tzciufiÍo^ir- 
ma que «contradice a la esencia de lo sacro como invulnerable o tam
bién intangible, el ser lesionado o tocado, disminuido e incluso 
destru ido  de cualquier m odo», ya que en la intimidad de lo sacro 
habita una d ign idad  que es necesario respetar; en esto se apoya la ape
lación a la invulnerabilidad»"'.

Exaltado po r algunos, tampoco el término sacro se encuentra eximi
do de críticas o de recliazos emocionales que pueden ser incluso violen
tos. En prim er lugar, se observa que este término, especialmente si se 
entiende en la acepción de R. Otto (das Heilige), gramaticalmente es un 
sustantivo neutro que. en cuanto tal. se refiere a una abstracción que se 
adecúa mal a la mentalidad de los pueblos primitivos, que, en las reali
dades que veneran, ven seres personales sumamente concretos. En 
segundo lugar, no se puede ocultar que la denominación tiene acepcio
nes diferentes que van desde lo sacro-tabú a lo sacro-mágico y a lo sacro- 
religioso. La consecuencia es que puede resultar equívoco y determinar 
reacciones legítimamente opuestas. Por último, también en su significa
do más noble, parece designar no tanto la divinidad en sí misma, como 
el horizonte global en el que madura la experiencia religiosa. Propia
mente. indica la dimensión que connota lo que de objetivo (ritos, dog
mas e instituciones) y de subjetivo (afectos, estados de ánimo, 

com portam ientos) entra en relación con la divinidad"*.

D. Lo santo, lo místico, rl misiono. Merecen una atención especial 
tres denom inación hov particularmente de moda. Para algunos autores el 

término santo  posee el mérito de resaltar, junto a la riqueza axiológtca 
(summum bonum). el carácter de voluntad eminentemente salvífica y 

santificadora. con la que se experimenta lo divino. Pbr esto tendría el 
valor no sólo de poner en evidencia la dimensión ética, sino también b  

personalista de la divinidad"'.

KRAI.IDAU V I HASCENUKNCIA IJE 1.0 SAI.KAIM1

■ a .  A. Ncsti. «II sacro. II lióme. le le n e , i Hilemmi» en Ufnrmr d , ¡ 2KH Ver umWn A 
Ales Bello, «Arvlicologia fenomenología riel «ero e riel religioso, en U form ,árfwm-. II - 

" t ’l-J. B Lola, Oatl'nsrrr al xarrv. fí pmorrv mríafisiw i^ w  H n á r f f r r ^ v a c ^ S )  Z4-l_
""Cr. V. Miaño. FUmofta ¿rila rrligume, 206; f r a n »  alU irUpone. 10-11. 2 1 » .  C .J

Vclasco, Fntommfllrtpfa ¿e /<? rriigifin, 74-79. ,_
" cr. o. W,.legren , ¿Ak rr.I&mr. 118-119. ¡W - ^ . reboon»

sanio ver A. Mnlinam. «El sacro e il Santo» en U frrm ridsarw ,a \-9*
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O tros prefieren designar la esfera de lo sagrado recurriendo  al térmi

no místico, entendiendo con ello algo que se sitúa más allá de la oposi

ción entre lo sacro y lo profano: un ám bito que sobrepasa toda 
objetivación, que no tiene necesidad de rodearse de tabúes, sino que 

penetra y ennoblece desde dentro, de m odo m isterioso pero  real, el 

sagrario mismo de la conciencia " '.J . M artin Velasco propone el término 

misterio, entendido no sólo en sentido noético, sino global; es decir, no 

tomado en su acepción exclusiva de verdad supra-racional, sino según su 

alcance entitativo-axiológico de realidad trascendente dotada de valor 

suprem o"7.
A propósito del término santo se puede observar que pone en evi

dencia un aspecto que no es capaz por sí m ismo de definir de m odo uní

voco la divinidad, pues la santidad puede ser participada también por 

criaturas racionales y libres. Además, definir la religión com o ordo ad 

sanctum, significa relegar las formas que divinizan el principio de las 

tinieblas externo al ámbito sagrado. Tam bién resultan problem áticos los 

términos místico y misterio. El prim ero no parece ser exclusivo de Dios, 

pues más que designar la divinidad, señala el ám bito en el que se encuen

tra el conjunto o el horizonte de realidades y acciones que entran en rela

ción con el ser divino. La voz misterio, po r su parte, se encuentra 

excesivamente ligada, semántica y existencialmente, al o rden del conoci

miento como para no llevar a com prensiones reductivas cpie designan, 

de modo prevalente aunque no único, las verdades de orden trascen

dente, los conocimientos que exceden las capacidades de captación del 
hombre.

2 .2 .  R e f l e x io n e s  c o n c l u s iv a s

A. Precariedad congénita. El análisis realizado revela la precariedad 

de cualquier denom inación, la insuficiencia de cualquier térm ino para 

calificar adecuadam ente la realidad divina. No resulta fácil, aún más, 
no es teóricamente posible, encontrar sustantivos que, po r un lado, no

(M ikno*98^OZZO ^ ^  m" U" ‘ FarU,r'  rnslianesima carne se jas se la prima ssslt« 

Cf. J. Martín Vclasco, Frrwmenalogía de la religión. 9 5 . | 15 ,
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empobrezcan el rostro objetivo de lo sagrado y, por otro lado, no lo con
figuren con rasgos que excluyen a priori del ámbito religioso, determi
nadas expresiones históricas. En el primer caso, se distorsionaría la 
realidad de Dios: en el segundo, las manifestaciones a través de las que la 
religiosidad se ha encam ado cxistencialmente. Sin embargo, la insufi
ciencia semántica de los términos no equivale a que sean igualmente 
inadecuados. La cautela que se impone ante los nombres divinos no 
com porta indiferencia en el uso que se liace de ellos. Ni todas las voces 
son iguales, ni todas igualmente inadecuadas.

B. Inadecuados por defecto. Existen términos que se revelan, desde el 
punto de vista histórico antes que fenomenológico, sustancialmente fal
sificadores. Por ejemplo, sería radicalmente erróneo definir la religión 
como una relación entre la comunidad de creyentes y el mana, el tabú. 
el fetiche, el poder o las fuerzas sobrehumanas impersonales. Todos estos 
términos, a pesar de tener correspondencia parcial en la historia de las 
religiones, resultan gravemente inadecuados por defecto, pues ni agotan 
las formas primitivas de religiosidad ni califican lo suficiente la fe de las 
grandes religiones, desde el politeísmo pasando por el dualismo, hasta el 
m onoteísmo profético (judaism o, cristianismo, islamismo) o el monote

ísmo h indú" '.

C. Inadecuación por exceso. Inadecuada por exceso resulta, al 
comienzo de la investigación, la utilización del término Dios, tomado en 
sus significado de ó Otik^ es decir, ser divino trascendente y personal. 
Definir la religión como ordo ad Deum  significa sacar del ámbito de la 
religión al budism o hinajana (en el que propiamente no existe divini
dad), al hiiuluism o upanishad (que niega el carácter trascendente y per
sonal de lo divino, en su concepción teística), además de múltiples 
manifestaciones de la religiosidad primitiva como el marusiño, el tote

mismo. el preanimisino, el animismo, etc.

•c:r. j .  Ríes, l i t a n  *,Ua Mona rrl.pma JrU'uman.lá. 10*: aDuniíad no ^
|U  religóme ..mana arcaica. Milano 1977] un hecho He importancia: U
un ser uulm.h.al, personal | ... | Dumísil ha deshecho las leona* de algunos socuUo*» « * -  
lugos para quienes los dioses inspirado-europeos habrían salido
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D. Equivalencia sustancial. Se pueden utilizar, com o sustaiicialinen. 

te equivalentes y aceptables, términos como divino, sacio, santo, ¡lumi

noso, místico v misterio-, pero con una doble condición, utilizarlos con la 

conciencia de su relatividad y corrigiendo los que se vean más expues

tos. Por ejemplo, dwtno  y numinoso  deben ser despojados de cualquier 

connotación positivamente neutra y abstracta. Sacro hay que entenderlo 

en sentido religioso y no mágico, de un m odo que no sea intrínsecamen

te personal aunque abierto a la personalidad, de una forma no universal 

(extensible a todas las realidades que se relacionan con lo divino), sino 

restringida a ser o seres suprem os. Tam bién místico y m isterio poseen, 

cuando se toman en su acepción principal y se entienden en un sentido 

no sólo étíco y cognoscitivo, una indudable validez expresiva.

3. DIM ENSION DE REALIDAD DE LO SACRO

3 .1 . E l  p r o b l e m a  y  s u s  d if ic u l t a d e s

A. Un interrogante específico. La pregunta que nos hacem os sobre el 
carácter realista de lo sagrado no debe entenderse en sentido mitológico, 

sino fenomenológico; no se refiere a la experiencia teórica del lilósolo. 
sino a la experiencia salvadora del hom bre de (c.

1. El problema no se refiere al interrogante sobre si la existencia en 

cuanto tal es sagrada. La pregunta no es si el ser en cuanto tal posee con

notaciones sagradas, o si la sacralidad representa una dim ensión trascen

dental y, por tanto, congénita al simple existir. Com o es evidente, este 

problema es de orden metafisico e interpela la conciencia del lilósolo más 

que la fe del creyente; concierne al hombre en busca de sabiduría más que 

al fiel en busca de salvación; se refiere al trabajo de la conciencia del pen

sador, más que a la vivencia que experimenta el hom bre de le"".

2. Este problema tampoco concierne al interrogante de si el ser divi- 

no, término último de intencionalidad religiosa, existe verdadera v objeh' 
vamente. Esta cuestión, de hecho, a pesar de com prender la experiencia

Cf. S. BtMlty Muirá)-, InumrJ., „ M rlafihy*in n fth r  Sncrr,! (Man.,, 10*2).
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religiosa, se refiere al problema del alcance de la verdad del acto de fe * 
en cuanto tal, es un interrogante de orden metafisico, no fenomenolóó- 
co, que se refiere al último ser en sí de la realidad, al verdadero ser de las 
cosas, no al ip a tv ó p t vov, lo que se muestra. Su alcance es decisivo, insu
perable y, justam ente por esto, supera el ámbito de la actual investiga- 
ción.

3. La cuestión es saber si el creyente, pertenezca a la religión que per
tenezca, considera y experimenta (dentro de su propia vivencia de la con
ciencia) la divinidad como auténtica realidad, es decir, como ser no 
puram ente imaginario e hipotético. Entendido así. el problema pertene
ce al orden puram ente fenomenológico. pues se refiere al modo como se 
experimenta la div inidad en el ánimo de quien cree. Por sí mismo, este 
interrogante no sobrepasa el reino de la subjetividad. Sin embargo, el 
m odo de percibir no carece de incidencia teórica, sobre todo cuando se 
encuentra basado en las estructuras genuinas e universales de la con
ciencia.

B. D ificultades contra t i  carácter realista de la divinidad. Junto a 
la marea en alza de objeciones, realizada desde múltiples puntos, contra la 
existencia de realidades que sean radicalmente distintas del orden profa
no. hay dos dificultades que discuten, también desde el punto de vista 

fenomenológico, el carácter realista de la divinidad.
1. Según Kant. el hom bre no puede alcanzar con la razón pura nin

guna certeza de orden metafisico: por esto se encuentra constitutiva
mente inhabilitado para dem ostrar con rigor crítico la existencia de Dios, 
y tam poco puede m adurar certeza teórica alguna en relación con la ver
dades religiosas. La existencia de Dios es sólo un postulado de la razón 

práctica al que se llega por exigencias de orden moral. Esto no quita que 
la fe religiosa, la religión natural, no la histórica, tenga validez, pues la fe 
no necesita que el crevente conozca con certeza que Dios existe: al cre
yente le basta, le puede bastar, la admisión problemática de la divtnxdad. 
En otras palabras, para que madure un auténtico acto de fe. es suficiente 
vivir v actuar como si Dios existiese. Para que haya experiencia religiosa 

basta con el como si, no es necesario saber que' .

■'Cf. el escrito ya crudo de Kant. U  rrlipime rnhv i timitiJftla iota nptm r
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2. También el pragmatismo intenta eludir el problem a de la verdad 

objetiva de la religión a favor de su utilidad práctica. En esta corriente, 

para que surja la experiencia religiosa basta la existencia de juicios axioló- 

gicos que impulsen a vivir de modo piadoso, no porque Dios exista de 

verdad y así lo pida, sino porque su aceptación resulta útil en concreto 

para organizar la existencia fructuosamente. En ausencia de juicios sobre 

la verdad fundamentados, el creyente suple la carencia de certezas teóricas 

con la conciencia de que la admisión de la existencia de Dios (con lodo lo 

que comporta) resulto útil para vivir la propia existencia y configurar la 

convivencia civil de una manera eficaz y utilitariamente adecuada

3.2. M o t iv a c io n e s  a  f a v o r  d e l  c a r á c t e r  r e a l is t a  d e  la  in t e n c io 

n a l id a d  RELIGIOSA

Entre las motivaciones que llevan a considerar el carácter realista de 

la divinidad recordamos de m odo particular las siguientes.

A. Los datos fenomenolágicos. En prim er lugar, son los datos de la 

conciencia religiosa, vividos aquí y ahora por el creyente, los que lo tes

timonian de forma irrebatible. La intencionalidad del acto de le no se 

descubre dirigida hacia verdades abstractas, entidades ideales o pura

mente imaginarias. No se com prende que el ser divino se pueda enten

der como com prendido enteramente en el puro ser percibido del acto de 

la conciencia, ni es vivido como proyección subjetiva de los propios 

deseos. Lo que interesa al ánimo del creyente no es a n i l l a r s e  en  un sueño 

bonito, no es imaginar una realidad fantástica que fascine el corazón y 

seduzca la inteligencia, no es construirse un m undo imaginario que dé 
sentido y sabor a la existencia cotid iana1’ '.

Quien cree, en la medida en que cree, está m arcado por la certeza de la 

existencia de lo que es el objeto de su acto de fe. La intencionalidad de la 

experiencia religiosa tiende hacia realidades que se entienden como obje

tivas y dotadas de ser-cn-si. Lo que interesa en prim er lugar a la píelas i'cli-

"  Gf. W.Jamts. The Vanety o f M ip n u  Experienre. A Stmly ni Human Matine (New York I 
Jame*, Trapnahsm A Mew Mame for Same Oíd IV,m of Ihnihnif, (New Ynrk 1 '1(17). 

■U . A. Ilumine, Vom relamen ErUbnis (VVür7.bur|r |
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giosa es que el término de las propias aspiraciones sea verdaderamente 
real, para poder entrar positiva y eficazmente en relación con éT

B. Los datos históricos. El análisis liistórico confirma que no hav nada 
que resulte más extraño para la fe auténdca que la sugestión de encontrar
se ante seres imaginarios, arquetipos mentales o realidades hipotéticas.

1. La experiencia real testimonia, como dato umversalmente compro
bado, la certeza sobre la existencia del ser divino, como fundamento insu
perable de la actitud de fe. El creyente venera, adora y se inmola por el 
absoluto, porque está persuadido de su existencia. No cree en la divini
dad porque le parezca útil, sino que la considera útil en la medida en que 
es verdadera y plenamente vivida. Tal como justamente Mircea Eliade 
observa, el deseo del hom bre religioso de vivir sumergido en lo sagrado 
se identifica con la voluntad de tener que vérselas con eventos reales, no 
con experiencias ilusorias, ju n to  a la realidad profana, empírica, el cre

yente reconoce la existencia de otras realidades o. por lo menos, de una 
nueva dim ensión real y efectiva, un nuevo sentido del ser, más profundo 

y verdadero, que constituye el alma y la cima del universo1''.
2. Esto se com prueba en los pueblos iletrados, lo mismo que en los 

de elevada civilización. En concreto, tanto para los pueblos primitivos 
como para las sociedades prem odem as, lo sacro (das Heilige) es enten
dido com o fuerza (Kraft) y realidad stmplictfer (Realitát schlechthin). 
«Lo sacro se sacia de ser. El poder de lo sagrado significa a la vez rea
lidad, eternidad y fuerza eficaz». Su consistencia entitativa es tal que, 
en relación con él, el m undo profano parece irreal o, por lo menos, 
derivado '" . Entre los njnresis. una tribu bantú de África sudoriental, el 
ser suprem o, M ulungu. es designado como Matunda (el creador), Lin- 
jangalula (el destino). Likuve (el ente universal): se trata de la realidad 
prim ordial de la que se origina el m undo, la vida, la muerte . Lo 
mismo sirve para las religiones politeístas. Sobre esto, Van der Leeuw 
observa: «los dioses del politeísmo no son quimeras infantiles, son

‘ Cl. A. InhmUiztonr aüafil<*sofia dtÜA rrUprnt/, BO-81. .D ,

G. Marnani, FtUtsúfw ¿eün reU&vn* in  compmáio, 129. *t «
' CI. MJiliad'JhoZ'ilpa,/.*,. 14-16; M.Sd,dcr.¿Wr™««W(Md™o 1972)177. 
“"Cf. R. Pettauom, M ih t  UgnuU, vnl. 1,95-96.
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potencias reales»*” . Su presencia teje toda la vida del creyente, su rea

lidad es de tal m odo tangible que hace que sean perc ib idos dotados de 

ojos, manos, corazón, miembros concietos.
La Chandogya-Upanishad, en uno de los grandes discursos que la 

componen, testimonia la misma convicción cuando afirma: «Oh querido, al 

principio sólo estaba el Ser, solo y sin segundo. Es cierto que algunos dicen: 

al principio sólo estaba la Nada, sola y sin segundo, y de esta Nada ha naci

do el Ser. Pero, ¿cómo, querido, podría haber sucedido eso? ¿cómo podría 

el Ser nacer de la Nada? Sólo el Ser, querido, estalla al principio, solo y sin 

segundo»1". «Él es aquel germen de oro, fuente de todas las cosas». «Él es 

quien, por su grandeza, domina y rige todo lo que respira». «Es él quien da 

la luz a los espacios y solidez a la tierra; es él quien ha desplegado los cielos 

y el más alto firmamento»|r/l. «El inmortal Bralima es la morada del mundo v 

de todo lo que es. Es vida, intelecto, realidad, inmortalidad»"

En el contexto budista, la doctrina mahajana se distingue de la tbcravada 

porque supera la tentación del agnosticismo y reconoce la existencia de un 

absoluto, que es indicado con los más variados términos. Se puede definir 

como identidad del ser (bhuta-tat/ui). la cosa en sí (m shi-nuitra). realidad de 

las realidades (dharmanam-dharrnata) verdad suprema (¡unmiimllui). aun>- 

existente (svayambhu)v''. Para la misma corriente tbcravada, el Nirvana, aun

que no se pueda decir, es algo real, efectivo. No es una utopía, no es una pura 

nada. Las palabras de Buda: «existe, monjes, un algo no nacido, que no lia lle

u d o  a ser, no creado, no procedente de las fuerzas creativas», rcafinnan con 

fuerza la realidad del N irv a n a P a ra  la Biblia, y las religiones que se inspiran 

en ella, Dios es quien se ha revelado a Moisés y su nombre se autodefine: 

«Aquél que es». Igual, para el Coran, Alá es el Ser absolutamente trascendente 

que se pone como principio creador y meta última de todo lo que existe" '.

' CT. Van der Lccnw, Frnomrnnln^ia Jrlla rrlifrinnr, I'IS.
' "Cf. G. Morra, Dio trm a Din, 272 

■~t;r. M. Dhavamony, La lurr di Din iidliiidniMiio, 11-10 
M. Dliavanmny, La lurr di Din tirll'iiidiiismn, (¡ I.

Cf. F  tlciler, Storia dnlln rrlignnit, vol. 1,211 
" 'Cf. F. Mcilcr, Slnna ¡Míe rrli^wm, vol. 1,2.18.

■'CT. Éx.hIo .1,11; A. Scfijmincl, L 'iilm m m n, 2 17-2').l; Ver lam l.in, R. Manslvllen. f tw  f>l />«•>• 

rnlrr L M a r l ,  chm tnlofjwhr Vr,,n/n,„„g Pliilmiifihif and Rrlinwn nuil ilnr V n p rú u ff 

r Tradittnn dei Avhrndlandn (Fril.urR l 'l 'l l )  28-1-288; A. I). Miillcr, C niiid-.np drr Reli 
gtmisphiünopHir Ldith S lrim , 1')-5 |.
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C. Argumentos deductivos. El alcance realista de la intencionalidad 
religiosa encuentra una confirmación en algunas reflexiones de tipo 
racional que ponen en evidencia que la experiencia sagrada no sería inte
ligible más que adm itiendo la fe en la existencia objetiva de lo divino.

1. Más allá  de hacer el papel. Quien negase o quien dudase de la real 
existencia de la divinidad no podría adoptar actitudes de veneración o 
sometim iento filial. ¿Cóm o sería posible doblar la rodilla con humildad 

ante las imágenes de los dioses, cómo sentirse de verdad polvo v ceniza 
en relación con el D ios del cielo si, en lo profundo de la conciencia, 

lo sagrado no constituyese una realidad indudable, si la existencia de lo 
divino fuese sólo hipotética, posible, deseable, pero no efectivamente 

real? Com o se ha observado justam ente, el actuar romo si Dios existiese, 
todo lo más haría posible representar un papel, pero de ningún modo 

una adoración auténtica, una veneración convencida, una súplica sincera4".
Una confirmación llega desde la oración. Rezar, «no es el recogimien

to interior, no es la contemplación, llena de asombro, ante los profundos 
misterios del alma humana o de la naturaleza, sino estar ante el Dios vivo, 
saberse llamados por él y respondede». Quien reza es consciente de que 
no está imaginando. No juega con las ¡deas, sino que cree, cree con fir

meza en una realidad divina que está presente y le escucha"'.
2. La vida religiosa comporta coherencia de comportamientos, testi

monio radical, observar sin matizarlos los preceptos, entendidos como 
leyes e imposiciones divinas. La fe exige el testimonio del martirio, don 
definitivo de la propia vida liasta derramar la sangre. Todo esto no sena 
posible, no sería sensato, si el creyente no estuviese seguro de la existencia 
del aquél que le pide esas elecciones radicales. «Si Cristo no hubiese resu
citado verdaderamente, vana sería nuestra fe y seríamos los más infelices de 
los hombres», exclama el apóstol Pablo. Con razón, pues ningún criterio 

de utilidad resistiría el impacto de la inmolación personal y definitiva
Ver en la fe en Dios una elección basada en motivos de orden utilita

rio, individuales o colectivos, termina en estos casos en un desacuerdo 
insuperable con el principio mismo de utilidad. Por otra parte el com-

■ " t ’f. A. Laño, Inhodnzionr olla filasofia M ía  rrllgumr. H0-H2. , ^
“ Cf. B. I laring, II sarrv r ,1 benr. 28-31; F HeUcr, Da, Grvbrt. £ .»  rr l^n * ™ * "* "* * ' —'  

rrligiim pm Jiokyvrltr f/ir/rnivAmij’ (Miinchen 1969)491.
"Cf. 1 CnrínbiM 15,12; A. Unf.. Inlmlaxianr alia fila,ofia Jrlla nivamr. mi.
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portam iento religioso está, no raramente, en antítesis con los intereses 

intram undanos del creyente y de la com unidad a la que pertenece. Sólo 

la certeza en la existencia real de un reino u ltraterreno puede resistir el 
impacto de praxis marcadas por la ascesis y la m ortificación; sólo ella 

puede resistir el imperativo de «perder la vida con tal de salvar el 

alma»1"7.
3. Por otra parte, aunque lo veremos m ejor hablando de la dimensión 

subjetiva, el acto religioso rechaza quedar reducido a medio para una 

fina lidad  superior. «No es verdad, p o r tanto», dice A. Lang, «que se afir

me la existencia de objetos religiosos porque se necesitan; lo cierto es lo 

contrario: tenemos necesidad de esos objetos porque existen»"". Por 

esto, «una religión que sea practicada sólo po r los servicios que presta a 

los valores de la vida o de la cultura, deja de ser una religión, porque 

rebaja el valor suprem o, incondicionado y últim o de lo sacro, a instru

mento de valores subordinados»1"71. No hay nada más contrario  al modo 

de sentir del creyente que considerar que la realidad divina está someti

da a valores extrínsecos; nada hay más absurdo a sus ojos, en el plano 

existencia] antes que en el intelectivo, que un bien absoluto subordinado 

a los intereses del hombre.

4. LA DIM ENSIÓN DE TR A SC EN D EN C IA  D E LO SAGRADO

A. Importancia de la dimensión trascendente. A juicio de muchos 

autores el aspecto de trascendencia no constituye sólo un atributo que 

caracteriza el objeto religioso, sino la propiedad más específica de lo 

divino. Según Max Scheler, en la experiencia religiosa Dios es siempre 

percibido como algo radicalmente superior. De acuerdo con Mircea Elia- 

de, la experiencia de fe com porta inevitablemente una rotura del nivel de 

orden esencial entre la esfera de lo sagrado y la de lo profano1,"■ La 

importancia de esta dimensión es reconocida tam bién po r quienes nie

gan la existencia de realidades auténticam ente trascendentes.

"ACr- A l j n K’ tntrvdnzionr alia filosofía dolía rrhpmir, H t .

A' LanR’ ,ntrvd'a 'nnf «lia filosofía dolía rrliponr. HI.
alia filosofía dolía rol,pono, H2.

U . M. Elude, ■Imítalo dataría doUo rrí.p™,, 3-41; M. Scl.clcr, Lrlrmo nrlluomo. 277, S(IS-
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B. Alcance om maprehemtvo de la dimensión trascendente. El aspecto 
de alteridad radical que comporta lo divino revela, según J. Martín Velas- 
co, su alcance más fundamental en el hecho de que se plantea no tanto 
como un atributo ju n to  a otros atributos, sino como dimensión que 
informa po r sí de todos los aspectos que distinguen lo sagrado. De modo 
particular, esto se refiere al orden gnoseológico, ontológico. operativo v 
axiológico' '.

En el orden gnoseológuo. el objeto religioso se denota trascendente 
con un doble título: en el sentido en que no se puede resolver en un puro 
ser peiribido (desde este prisma se entiende como ser real); en el sentido 
en que no sólo supera toda posibilidad de experimentación, sino que 
excede de m odo radical las capacidades cognoscitivas del hombre (desde 
este punto de vista se concibe como oculto, misterio inescrutable). En el 
orden ontológico. no menos que en el axiológico y el operativo, sacro dice 
trascendencia en cuanto que es vivido como realidad de un orden radi
calmente diferente (totahter ahud ); como ser eminentemente bueno 
(summum bonum): como presencia sumamente eficaz (sahia/or óptimas).

C. ‘lrascendencta e inmanencia de lo sacro. El carácter de trascen
dencia de lo divino, a pesar de comportar una diferenciación infinita en 
relación con las demás realidades, no excluye, sino que incluye, la pre
sencia de lo infinito en lo finito. Debido a que entre el trascendente por 
antonomasia v las realidades trascendidas existe un salto o una dificultad 
sin límites, el ser trascendente se sitúa en un plano absolutamente diver
so del de los seres limitados. La consecuencia es que, mientras que, en lo 
que se refiere a los entes finitos y contingentes, el «espacio entitativo» 
ocupado por uno queda excluido para el otro (la <qx>rción de ser» parti
cipada por uno está, precisamente por ser propia de uno. ausente en el 
otro), esto no sucede así entre la realidad absolutamente trascendente y 

los existentes finitos.
La diversidad radical del ser supremo no coarta el espacio existencial 

ocupado por el ser finito, sino que, más bien, lo fundamenta. La plenitud 
de ser. propia del trascendente, no significa empobrecimiento de las rea
lidades contingentes. Al contrario, es la fuente o, mejor. la causa eficien-

' " Cf.J. Martín V duro , Fenomenología de la religión. 98-101.
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te productora de las mismas riquezas de las criaturas, causa q u e  j¡() 

puede estar presente entre los efectos puestos en el ser po r estas'".

D. Precisión metodológica. En este párrafo examinamos el carácter de tras

cendencia ontológica (valde altud) de lo sacro, mientras que analizaremos la 

dimensión noética (mysterium máximum) en el siguiente. Del alcance axioló- 

gico y operativo trataremos en el capítulo siguiente. También a propósito del 

aspecto que nos interesa aquí, es necesario hacer notar que no se trata de 

demostrar la existencia objetiva del ser trascendente. Esta tarea, de orden meta- 

fisico. se sale de la finalidad de un estudio fenoinenológico. Se trata de respon

der al interrogante de si es propio de la experiencia religiosa en cuanto tal. vrvir. 

sentir y concebir la divinidad en términos de trascendencia real y efectiva.

4.1. P r o b l e m a s  d e  la  d im e n s ió n  t r a s c e n d e n t e

A. Objeciones teóricas. Las dificultades más significativas contra el 

carácter de trascendencia de la divinidad proceden de parte de quienes 

excluyen la capacidad del hombre de abrirse al m undo de la trascendencia. 

Para éstos, no sólo la percepción del completamente otro no es constitutiva 

de la experiencia religiosa, sino que esa atribución resulta una ingenua ilu

sión, un autoengaño maléfico del espíritu, una auténtica contrndictio ni trr- 

minis. Esta perspectiva encuentra una expresión paradigmática en los 

múltiples promotores del reduccionismo antrofiológico y en todos los que 

proclaman que no es posible superar el reino ultram undano. Según esta 

opinión, no es posible representarse a Dios bajo la forma de una altcridad 

radical desde el momento en que todo ser no puede pensar más que en las 

categorías que le son propias. Esto es lo que da a entender Xenófanes cuan

do sostiene que bueyes y caballos representarían la divinidad con rasgos 

similares a ellos si tuviesen la capacidad de pintar. Es lo mismo que. tic 

modo menos pintoresco, pero igualmente radical, proclama Kcuerbach 

m ando dice que no fue Dios quien hizo al hombre a su semejanza, sino que 
«el hombre creó a Dios a su propia imagen»171.

C,f. A. Alt'SSi, Ski ir n tir n  ilrH .h iv liiln , t t'l.
a .  I.. teiicrliacli, í 'r \\n \:n  ,1,1, n ,tw ,i,.u„,„. 21-r.2 En términos <!<■ ro.lm cimii.iiiin ¡inlrnH»-
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Los motivos son senos. ¿Cómo podría un ser trascender la propia 
esencia?, ¿cóm o podría ir más allá de su piel para aprehender lo que. por 
definición, es el más allá  por excelencia? La razón no puede sobrepasar

se a sí m isma. No está en condiciones de percibir lo que la supera infini
tamente. Una inteligencia, y lo mismo se podría decir del corazón o de 

cualquier otra facultad, que fuese capaz de alcanzar el infinito, sería ili
mitada ella misma y, por eso. divina. Ésta es la conclusión a la que llega 
Feuerbach en L a  esencia del cristianismo, donde antes de resignarse a 
aceptar la relatividad de lo finito, el filósofo mienta convertir en absolu
to lo contingente, divinizando al ser hum ano‘:‘.

B. Dificultades históricas. A  pesar de no negar la capacidad del 
hom bre de abrirse al m undo del más allá, algunos pensadores conside
ran que la dim ensión trascendente no constituye una nota integrante, 
que no se pueda suprimir, de la experiencia de lo sacro. Para éstos, cxis- 
tirían formas religiosas en las que Dios es virado de un modo no trascen
dente. Es más. dice Schleiermacher. existen religiones sin Dios, que 
resultan mejores que aquellas en las que domina la fe en realidades dis
tintas al orden de la creacióni:'.

1. Los hechos históricos a los que se refiere son esencialmente tres. 
Primero, se dice, dentro de las religiones politeístas existe la tendencia a 
convertir en dioses a reyes, héroes v otras personalidades ilustres. En 
estos casos, resulta evidente que las divinidades no poseen un carácter 
de trascendencia real, congénita. absoluta, sino que son el resultado de 
procesos de idealización de la realidad de las criaturas. Además, las mis
mas divinidades politeístas que poseen poderes y naturaleza sobrehu
manas, incluyendo las que lo son por nacimiento o por constitución 
intrínseca, presentan rasgos fisonómicos demasiado similares al hombre 
y a su m undo. ¿Cóm o sostener entonces que pertenecen a un orden radi
calmente diferente? ¿Cóm o pretender que lo sagrado se entienda como 
integrado por realidades de orden eminentemente trascendente?

Ri«> también se expresa H. Hatxfcl.l en el volumen /jm eeinnet de la erlepan Inuhlum. eetmri 

valm n  (Pans 199,‘í) 2til-2f¡3.
"C.r. A. Alcssi. ¡.'Atruena de Fevrrbach. Fnndamrnh metafism (Roma 1975)
"'Cf. K. 11. E. Schleiermacher. Vberdte ReUfeon Redea a» d,e Geb.ldetev antee lAnre lee» 

(I-cip7jg 1920) 80.
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2. Todavía más. Las religiones que poseen concepciones panteístas o 

monistas de forma flagrante rechazan el carácter de trascendencia del 

objeto religioso. Por ejemplo, el hinduisino, en su versión upam shad  no 

admite una distinción ontológica efectiva entre el a tin a n , el brahma y e| 

verdadero ser de las cosas. El reino del maya  es evidentem ente el reino 

de la ilusión; no es del ser, sino de la apariencia. Las diferencias, aunque 

no se excluyen totalmente, pertenecen a la esfera del epifenómeno. El 

fondo, el corazón de las cosas, es único e idéntico. Por esto, una verdad 

suprema es la afirmación: «tú eres el brahm a». T odo  es expresión de la 

divinidad única que todo lo penetra, todo lo vivifica, todo lo sostiene.

De una forma no menos radical, aunque con vetas coloreadas de sabor 

agnóstico y escéptico, el budismo tkem vada  niega no sólo el carácter de 

trascendencia de Dios, sino la misma consistencia entitativa de un ser dis

tinto del universo. Más allá de cada dios contingente y, por tanto, marcados 

por el sufrimiento y por el ciclo del nacimiento y de la muerte, no existe 

espacio para un verdadero tíeóq ni para un auténtico Of ío v . N o  h av  lugar 

ni para un tú divino, personal y absoluto, ni para potencias sagradas imper

sonales e incondicionadas. El Nirvana, más allá del halo de misterio que lo 

rodea, no se puede concebir en términos de ser o de sustancia divina, sino 

como una nueva modalidad de existir del universo, com o cesación o  ap a 

gamiento de cualquier llama de pasión existencial111'.

3. Eli carácter de trascendencia es negado (al m enos indirectamente) 

también por los deístas, es decir, po r quienes, a pesar de adm itir la exis

tencia de un ser divino absoluto, excluyen cualquier posibilidad de rela

ción y, po r tanto, de com unión entre Dios y las criaturas. Dios vive 

inaccesible en un m undo propio y ni se interesa, ni puede ser compro

metido en los asuntos hum anos. En este caso, la d im ensión de altendad 

no es negada en sí misma, es más, se podría decir que es exaltada hasta 

su mayor grado, pero sólo en apariencia. En realidad se interpreta de un 

modo demasiado hum ano para ser auténtica. E ntendida com o indiferen- 

cia y lejanía, la trascendencia ve en la cercanía salvífica un  sinónimo de 

vecindad ontológica, como si la acción divina en el m undo comportase 

que lo sacro se manchase las manos, como si una intervención de la pro- 

videncia contaminase lo divino con el reino de las criaturas.

cr. G. Granen,, La v,ta M ía rtlighat «rila ¡lona M U  rrUpom, 21), Mi-57.
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4.2. Alterjdad radical de lo sacro

4.2.1. Signos de la dimensión de trascendencia

Las dificultades mencionadas no contaminan el testimonio, que se 
com prueba fenomenológicamente, de la conciencia religiosa que mani
fiesta la existencia de indicios ciertos a favor de una auténtica fractura de 
nivel, de una diferencia infinita de calidad entre la realidad de lo sagrado 
y el hom bre.

A. Experiencia fundam enta l de lo sacro. La dimensión de trascen
dencia encuentra una confirmación en ¡a experiencia original de lo divi

no entendida, en la enseñanza de O tto, como Ehrfrucht o temor 
reverencial. .Ante el irrum pir de lo sacro, el creyente reacciona con acti
tudes de temor y temblor, cualitadvamente diferentes de cualquier otro 
tipo de miedo. Estas actitudes son el resultado de la toma de conciencia 
de qtte el encuentro con lo divino cuestiona, sin posibilidad de apela
ción, los fundam entos de nuestro ser. Se trata de un ideograma, o de un 
reflejo subjetivo, de la absoluta inaccesibilidad de lo sacro, que se pre

senta como un tremendum.
En el Erlebnis religioso, el hombre se siente en relación intrínseca 

con algo que le supera infinitamente, algo (o alguien) que podría ser defi
nido como num inoso (numen luminosum). Por esto, el término de la 
intencionalidad se caracteriza como das ganz Andete, el completamente 
otro, realidad infinitamente trascendente que comporta una diferencia 
cualitativa radical en relación con el hombre. En cuanto tal, se reviste de 
molestas-, es vivido y percibido como finvoc (portentoso), augustwn 

(digno de suprem o respeto), tremendum et fascinaos' '.

B. Ritos y tabúes. Lo que sirve para la experiencia religiosa en gene
ral, se ve confirmado por manifestaciones que poseen una importancia 
particular. Nos referimos a los ritos de iniciación y conversión, y a los mis
mos tabúes. Los ritos de iniciación testimonian de modo patente que la 
incorporación a la comunidad de creyentes comporta el comienzo de

' Cf. R. Otto. Dta HnUgr. 5-81. Ver también M. Eliade. ¡I sa m  1 1Ipm/éno. 13-U.
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una nueva vida, el paso de una situación de muerte a un renacimiento, una 

crisis, un giro radical del antiguo m odo de ser y de  actuar. Por esto, rio 

raramente se expresan con formas de culto dolorosas, comprometidas, 
que conllevan sacrificio: un signo de la voluntad de  renunciar a las fuer

zas del mal para sumergirse en el reino de la luz.
De m odo análogo, los ritos de conversión son aquellos mediante los 

cuales el creyente-pecador pasa de las tinieblas de  una existencia inarca

da por la condena divina, a la purificación a través del agua y del fuego, 

el espíritu v la sangre, que realizan en quienes los viven una autentica 

metanoia, una inversión de tendencia, un renacim iento a una vida nueva, 

pura y santa. También los tabúes testim onian, con el sentido  de lo pro

hibido, de lo separado, de lo peligroso, de lo inviolable, de lo que de nin

gún modo debe ser profanado, la naturaleza radicalm ente diferente de la 

realidad divina. Lo sacro se convierte en tabú, deb ido  a que la majestad 

de la que se reviste aborrece quedar contam inada p o r lo que no es puro, 

de lo que es radicalmente diferente y com pletam ente en o p o sic ió n ''.

C. Testimonios históricos. Entre las religiones, escribe F. 1 leiler, la 

realidad divina se presenta «como un m isterioso p oder sobrehumano, 

que se indica en la moderna ciencia de las religiones con los nombres que 

le han puesto los pueblos primitivos, en Malasia m ana, en Polinesia 

tabú, en la India orenda\ a los que corresponden en el m undo semítico, 

el hebreo ‘el (fuerza) y kabod (grandeza), el árabe baraka  (fuerza que ben

dice), en el m undo indogermánico de la India brahrna (poder mágico), 

en el persa hwerenach (magnificencia), en el griego dynarnis (fuerza) y 

charis (gracia), el germánico heil (salvación)»l?".

1. Entre los pueblos politeístas, el sentido de la trascendencia está 
bastante vivo. Desde la antigüedad más rem ota, la insignia característica 

de los seres divinos era una tiara con cuernos. En Sum er, com o en cual

quier otro sitio de Oriente M edio, el sim bolism o religioso del toro, ates

tiguado desde el Neolítico, ha sido transm itido sin interrupciones. La 

modalidad divina la define «la fuerza  y la trascendencia esparta/, es decir, 
un cielo en tempestad, en el que resuena el trueno»"1".

j  ^ L  Martín Velasen, hrnoniriiiiUi^ín ¡ir ln rrhguíii, 7!)-!)0.
Cl. F. I leiler, Stnnrl ilflír rrltfponr. vnl. 1. 2‘)

"C f. M. FJiailc. Slnna M I ,  c m trn y  r M U  „U, rrl.pm r, vnl. 1,70 .
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La estructura  «trascendente», celeste, de los seres divino», ouá 

confirm ada p o r  el signo de determ inación que precede su» ideogramas 

y que , en su origen, representaba una estrella. Según los diccionario», 

el significado peculiar d e  esta determ inación es d  «cielo». Como «m - 

sccuencia, las divin idades eran imaginadas como seres celestes, por lo 

que d ioses y d iosas irradiaban m u  luz lortfsima'".

En la relig ión  de Babilonia, la epopeya de Cilgamesh, el héroe 
que busca la inmortalidad, está recorrida por un pensamiento trágico que 
revela el abismo que existe entre el hombre y la divinidad.

C ilgam esh, ¿d ó n d e  corres? ¡La vida que buscas no la encontrarás! 

C u ando  los dioses crearon la hum anidad, le asignaron a los hombres la 

m uerte y se re se ñ a ro n  para sí mismos la vida*-.

2. Los Iska-U panishad  celebran la grandeza de la divinidad con las 
siguientes palabras:

Lo que  está presente p o r sí en todas partes, sin cuerpo, sin mús

culos, sin m ancha ni pecado; radiante, pleno y puro, ve todas las cosas, 

conoce todas las cosas, com prende todas las cosas. [ .. .]  Mueve, pero 

no se m ueve: está lejano v a la vez cerca; está dentro de todos y por 

encim a de lo d o 1'  .

En la misma línea. Kathara-Upanishad proclama:

C on enseñanzas no  se alcanza el atman. ni con la razón, ni con 

m ucha sabiduría literaria: sólo quien fl elige, sólo este comprende, a 

éste le desvela el atman su esencia

Para el ánimo hindú, observa M. Dhavamony, el problema religioso 
nace de la consideración del carácter transitorio de las cosas y de la tris-

“  t:f. M. Elia.lt. Slona ¿Alt n rá m u  r tMU uUr rrUpmr. « J . 1.70. 
,v Cf. F. Hciler, Stona drür rrUponi. vol. 1.1 

C'f. M. Dhavammiv, ittrr di Dio 
IMCf. K. Hcilcr, Storúi drür rrlifrumi  ̂vol. 1,
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teza de la vida. Lo transitorio (anityam ) se opone a lo perm anente y a |0 
eterno (nitvam ), lo irreal (asat) a lo real (sat). Por esto el fiel suplica:

Llévame de lo irreal a lo real, de las tinieblas condúceme a la luz, 

de la muerte llévame a la inmortalidad1 .

3. También los creyentes budistas de la época más antigua experi

mentan positivamente la trascendencia del N irvana. Lo llaman con 

muchos nombres como «puerto de refugio, gruta fresca, isla en medio de 

las corrientes del mar, lugar feliz, em ancipación, liberación, seguridad, la 

realidad más grande, trascendente, increada, el silencio, casa de la ale

gría, paz, final del dolor, medio de salvación de todo mal, realidad imper

turbable, néctar, realidad inmortal, realidad material, realidad duradera, 

realidad estable, la otra orilla, lo que nunca se acaba, felicidad, descanso 

de las fatigas, la alegría más alta, lo que no se puede nom brar, el abando

no de toda apariencia, la ciudad santa, e tc .»1'". En el budism o maliajana 

la experiencia religiosa de la trascendencia tiene un am plio desarrollo v 

está enriquecida con num erosos elementos. La filosofía de Nugarjuiia 

reconoce que del vacío, del ku  sale una senda directa que lleva al mit. a la 
nada del Zen.

El ku y el mu, interpretados en el sentido de la teología negativa, se 

convierten en cifras de la realidad última y trascendente1' .

4. La religión islámica está em papada po r el concepto  de la absoluta 
superioridad de Alá. La sura 112 proclama:

Dios es uno, Él es eterno. No ha sido engendrado ni lia engendra
do. Nadie es igual a Él''".

Por esto, el deber del hom bre es dedicarse con todo el corazón, con 
toda el alma, con todos sus sentim ientos, al único Dios, al omnipotente.

" Cf. M. Dliavainnny, /ndomsmr rt foi rhrfhnmr (Pa 
Cf. J. Dumoulin, Ruddismv, 7H.

" Cf. J. Duinonlin, Buddiimo, 7 4 .

C f F. Heilcr, Storia dtllr rrlipom , vol. 2, 223

ris l')<)3) 2(>-27
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al m isericordioso, al caritativo. La misma palabra Islam significa dedica
ción com pleta a la voluntad de Dios, y quien demuestra esa dedicación 
es el muslim . La sura 53 narra que durante un éxtasis el profeta Mahoma 
proclama:

Dios es la luz del cielo y de la tierra. Su luz se parece a un nicho en 

el que brilla una lámpara. La lámpara está encerrada en un cristal, v el 

cristal es semejante a una estrella brillante. [ ...]  Dios conduce a quien 
quiere a su luz"'.

D. Alteridad e intim idad de la sarro. El crevente vive la dimensión de 

trascendencia como algo que implica una doble polaridad complementa
ria. que se despliega en dos direcciones inseparables de las que se destaca 
una u otra sin que. en esa relación mutua, una termine eliminando la otra.

1. En prim er lugar, trascendencia indica fractura dr nivel entre el 
reino de lo sagrado y el m undo de las reabdades Ultramundanas. Esta 
novedad hay que entenderla no sólo como que sobrepasa el dominio de 
la esfera empírica, sino como dimensión congénita de realidades que se 
encuentran a la vez más allá del tiempo t más allá de lo terreno: también 
expresa alteridad radical. En la experiencia religiosa la divinidad se pre
senta con los signos del más allá, de lo anterior, de lo más altow". Es vivi
da como Gegrbm. dado (donado) que responde a las exigencias del 
corazón hum ano: y como Gabe. don inesperado que irrumpe en la exis
tencia del hom bre más allá de sus anhelos y de sus esperanzas. El divüio 
se experim enta como das gañí Anderr. el enteramente otro por excelen
cia, el trem m dum . la realidad absolutamente suprema ante la que el hom
bre se siente como aplastado (Rudolf Otto); el ser ante el cual el creyente 
percibe su propia dependencia infinita (Schleiermacher)191.

2. La novedad radical de lo divino se revela porque aquí diversidad 
y cercanía (a diferencia de lo que sucede en las criaturas) no se excluyen, 
sino que se implican una a otra. La trascendencia de lo sagrado y, por 
tanto, su alteridad absoluta, no impide, sino que exige una estrecha inti-

'"C r  F. Hciler. Stona ¿riU  rrlxpcmt, vol. 2,277.
""Cf II. Bianchi, ProbUmi di stona dfür rrUpom% 139-141.

Cr. R. Ottu, Das Hnligr> 3 1 -39; Cf. F. D. E. Schetóerrnachcr. l>brr dte Rfhp**m 

Icicrmachcr, DwlrkfiJt (Berlín 1903).

F D. E. Sebe-
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midad de relaciones (ontológicas y operativas) entre lo divino y 10 huma- 

no. Este dato de la experiencia fenomenológica ha sido entendido |)0r 

san Agustín cuando afirma que Dios es in t im o i  in tim o meo' ■. Para los 

esquimales primitivos la presencia del dios es tan m isteriosa «que 

cerca de nosotros y, a la vez, infinitamente lejano»

Poniendo el acento en el ser del hom bre, el pensam iento religioso de 

Acad destaca la distancia existente en tre  ho m b res y d ioses, pero a la 

vez concibe una ciudad en la que los templos y los zigurat garantizan la 

comunicación con el cielo. Babilonia era una B ab-ilnn t, una «puerta de 

los dioses»,porque en ella los dioses bajaban a la tie rra '" . Un texto de la 

religiosidad sufí, surgida de la profundización en la revelación del Corán, 

profesa la cercanía de Alá: «Tu corres entre el corazón y su piel, lo mismo 

que las lágrimas corren sobre las pestañas»1'1'. En un famoso himno de la 

literatura religiosa hindú, el Purusasukta , el gigante prim ordial Purusa es 

a la vez víctima y divinidad del sacrificio, precede y sobrepasa la crea

ción, aunque el cosmos, la vida y los hom bres procedan de su cuerpo: a 

la vez es trascendente e inm anente, naturaleza paradójica, característica 

de los dioses cosmogónicos de la Ind ia1"'.

Janabai, una esclava de la casa de Nam Dev, de la raza .such a, recono

ce la presencia de Visnú en medio de la vida cotidiana.

De Dios hago mi comida y mi bebida, Dios es mi lecho, sobre el 

que me acuesto. Dios es todo lo que doy y todo lo que tomo, estoy en 

comunión continua con Dios. Porque Dios está aquí y dios está allí, y 

no existe lugar alguno en el que no se encuentre" .

En la misma línea se puede leer en Isha-Upanisluid:

Se descansa y, no obstante, es sin descanso, lejano y, sin embargo, 

tan cercano, es interior a cada cosa y, a pesar de ello, está hiera de todo.

" Cf. Agustín ilc Hipona, Confrtieiirs lll.ti.l 1 
"’Cr.J. Goctz, L'nptnrnza di Dio oriprimihvi, 75.
ÜSÍ Eliaile, AViirm <UU rrrdrnzr , drUr ideé Mipose, vul. I, «<¡-<17. 

til. r. rleiler. .Vfona drllr rrhpotti. vol. 2, 277

" r r  puEBr l%Ato" <,,árft’ '  d'" ' uU'  vul. 1.2 K.-2I7.t*l. r. Hcilcr, Stnrtn drllr rrlt̂ ionu vol. I. ,'322
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El creyente no  se puede ocultar a sus ojos, no existe el lugar en el que 
pueda refugiarse sin que Dios esté presente’"*.

4.2.2. Más allá  de las dificultadas teóricas

El carácter de trascendencia no resulta comprometido por las difi
cultades de las que acabamos de (tablar.

A. Anhelo del más allá. A la objeción de Xenófanes, «si los líos y 

los bueyes fuesen capaces de pintar, representarían la divinidad a su 
semejanza», se podría responder con Rudolf Otto: «Xenófanes tiene 
razón: así se com portarían los caballos y los bueyes»"". Más allá de su 

carácter satírico , la respuesta subraya que el hombre manifiesta, con 
la apertura al ser que marca su inteligencia, una capacidad de trascender la 

propia naturaleza finita. El hombre, tal y como resulta en la investigación 
antropológica y metafísica, es capaz de abrirse a lo que lo supera esen
cialmente; no en el sentido de que él. realidad creada y finita, pueda com
prender o concebir el infinito. Desde este punto, ninguna realización 
humana (noética o extrateónca) puede alcanzar lo que es trascendente 
por antonomasia. Desde este prisma, no hay un verdadero conceptas de 

Dios; no se da la posibilidad de que lo humano conciba lo divino.
Esto no quita que la inteligencia, abriéndose al horizonte indefinido 

del ser, no se encuentre a gusto en ninguna de las compresiones de lo real 
que posee y se encuentre siempre impulsada a continuas trascendencias. 

Ciertamente así, de este modo, pero no siempre así: más, siempre más. 
Siempre más, hacia horizontes que ya no se puede conceptualizar, hacia 
nietas inexplicables pero que por ello no dejan de poseer afirmación real. 
Un camino hacia lo in-comprmdido (nunca reabzado enteramente), que 
lleva en sí el ansia perenne del más allá. Desde este punto de vista, nues
tros conceptos, nuestras ideas, nuestras imágenes de Dios, a pesar de no 
poder con-prender nada de la realidad de lo sagrado, indican con verdad

~ C t  F. IIcilcr, Stona M U  M ifumi. wl. I. I«H-1 Ver umb.cn G Cnncm. 
ponr nrlhi jlona M U rrhpmu. K -V :  F. Hcilcr, U  rrhppm dtü umnnM. H. P. Own.

roncniom Hri divina  50» 5 1. 0 4
' Gl. R, Otio. Das Grfiihídrs Ohm,rU¡irhfv (Smsus Numxms) {München
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la dirección en la que está: más allá de cualquier figura, infinitamente 

allá y, no obstante, en la línea indicada. D edos apuntando  a lo alto que no 
pretenden tocar el umbral del infinito, sino indicar la dirección en la qUe 

se oculta'i"l,.

B. Id quod cognoscitur et modo quo cognoscitur (lo que se conoce y el 

m odo como se conoce). El conocim iento hum ano no puede ser más que 

antropomórfico, está constitutivamente ligado a nuestro  m odo de ver. a 

nuestros límites de criaturas finitas, a nuestras categorías m aduradas en 

contacto con la experiencia sensible. El hom bre no puede ver más que 

sim ándose de sus propios ojos. Esto no quita, den tro  del conocimiento 

que tenemos de la divinidad, que sea posible distinguir un doble aspec

to: el m odo de representar (necesariamente antropom órfico, ya que no 

podemos pensar más que en términos de espacio y tiem po, no podemos 

concebir nada fuera de la falsilla del ser hum ano); la misma realidad 

representada (que, como se destaca en la teología filosófica, no se puede 

afirmar más que indirectam ente, es decir, con la m ediación de las reali

dades creadas).

Ahora bien, a este nivel, el creyente es muy consciente de los límites 

de sus propias imágenes. Sabe que el Dios que adora es infinitamente 

superior a sus representaciones; po r ello posee un antídoto  seguro con

tra las tentaciones profanadoras y desacralizadoras. Precisam ente en esto 

se encuentra su grandeza: en tener conciencia de los p ropios límites, en 

ser consciente de la precariedad de sus conceptos. Éstos, sin ser falsifi

cadores, le parece que son infinitamente inadecuados para expresar las 
riquezas interiores de la vida divina.

4.2.3. Más allá de las dificultades históricas

La respuesta a los interrogantes que la historia formula sobre el pro

blema de la dimensión trascendente requiere algunas observaciones 
generales.

*” Cf. A. Alessi, «Dicu sans l’circ?», -15-52
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A. Dos form as antitéticas de trascendencia. El aspecto de altendad 
radical, implícito en el concepto de trascendencia, puede ser visto baso 
dos m odalidades diferentes.

Por un lado, se encuentra la modalidad teísta. En este caso, lo divi
no se entiende como realidad totalmente diferente de la mundana, con
siderada en sus dimensiones tanto fenomenológicas como profundas. 
Desde esta perspectiva, la altendad comporta no sólo avance horizontal, 
sino también superación vertical. La infinita diferencia cualitativa que se 
da entre lo divino y lo hum ano asume la forma de una diferencia ontoló- 
gica radical. Dios y las criaturas se distinguen tanto en lo que se refiere 
al ser com o a nivel entitativo o de sustancia, sin posibilidad de mezcla.

En la vertiente opuesta está la modalidad monista o panteísta. Tam
bién en este caso, divino quiere decir altendad y, en algunos aspectos, 
diferencia cualitativa infinita en relación con el dato empírico, fenoméni
co, cotidiano. También en esta perspectiva se da fractura de nivel entre el 
ser verdadero (el brahma) y el aparecer (fenómeno, el mata). Esto últi
mo, precisam ente por ser apariencia, no es ser verdadero, pero tampoco 
es la nada. La identidad del todo con lo divino, al no ser inmediata, sino 
fruto tle una interiorización, no excluye una cierta trascendencia en la 

línea de la profimdización o. si se prefiere, una trascendencia en el senti

do pleno de la palabra'".

B. Dos modalidades no equiialentcs. Los dos conceptos de trascenden
cia, a pesar de ser posibles formalmente, no son sustancialmente equivalen
tes. No sólo no son intercambiables, sino que no poseen una dignidad igual, 
ni en el plano metafisico ni en el fenomenológico. A m iel ontológico se impo
ne una alternativa: o la apariencia es. y entonces pertenece al ámbito del ser. 
o no es, v en este caso desaparece en la nada. En el primer caso existiría una 
diferencia entitativa entre el maya y el brahma. dando la salida para la supe
ración del monismo. En la segunda hipótesis, el fenómeno s im p ltc ite r no 
existe y, asimismo, tampoco existe ninguna oposición (no sólo ontologica, 
tampoco feiiomenológica) entre lo sacro y lo profano, entre lo divino \  lo 

humano, entre salvados v necesitados de redención.

"'P. Rnsiann habla ,lc «traaccndenoa lefenca» y de .mmwpecoón m.H.íau«., d  IM fw m  

(Secretariado para los No Cristianos. Fossano) .¥0-31.4<V41.
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A nivelfenomenolégtco, la trascendencia de tipo m onista se descubre 

eidéticamente menos pura que la teísta, pues, a pesar de adm itir una dife. 

rencia cualitativa entre el plano de la apariencia y el plano de la «esencia 

de las esencias», no introduce distinciones al últim o nivel, el que en defi

nitiva cuenta en lo que se refiere al ser. La infinitud de la diferencia 
encuentra en este caso un límite congénito, decisivo, insuperable.

C. Una consecuencia significativa. El concepto de trascendencia, en 

su acepción paradigmática (o teísta) pertenece ad bene esse religionis (al 

bien del ser de la religión), no estrictam ente ad esse s im filia tn  religionis 

(al ser en sí de la religión). Si es cierto que la experiencia de lo sagrado 

asume manifestaciones más adecuadas en la m edida en la que la divini

dad apela a la trascendencia en la línea de la superación vertical o cntita- 

tiva (y, por tanto, en su modalidad teísta), tam bién es verdad que puede 

revestir formas que, a pesar de ser objetivamente más pobres y precarias, 

siguen siendo suficientes para dar vida a una autentica experiencia sagra

da. Este es el caso que se da cuando no se concibe la diversidad de lo 

divino de modo que com porte una alteridad ontológica, tom o  sucede 

con la modalidad monista. Esto es m ucho más posible debido a que la 

religión, a pesar de incluir una W eltanschauung específica, no es. m 

busca ser en prim er lugar, una concepción del ser, sino un itinerario de 
salvación.

D. Consideraciones finales. A la luz de lo dicho resulta menos arduo 

responder a las dificultades que surgen del tejido en que se ha sedimen

tado la experiencia religiosa ele la hum anidad. Prim ero, en lo que se relie- 

re a las religiones monistas, tanto las positivas (com o el hinduism o. que 

reconoce que atm an  y brahma  son un único principio divino electivo), 

como las negativas (como el budism o para el que el nirvana  no es una 

divinidad) admiten, aunque sea dentro de los límites indicados, la nece

sidad de llegar a un orden radicalmente diferente y, en este caso, que tras

ciende el ámbito de lo cotidiano, de lo profano, del epifenóm eno

Es cierto que el ánimo hindú profesa: «C uando la sal se disuelve en 

el agua, ¿se puede distinguir todavía? Así me he convertido en uno coii-

Cl. A. N. Irnin.Snn,u d,U, mirra ,U R,MJ (Wo (Itivsn-i 1 ‘>7N> IM-1 r’'
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tigo: me he perd ido  a mí mismo en T i. Cuando el alcanfor se une con el 
fuego, ¿deja quizás un residuo negro? Dice Tuka: tú y yo somos una 
llama»50’. A pesar de esto, en otros momentos no puede dqar de recono
cer: «No encuentro  satisfacción en la doctrina del monismo. Dame esa 
gracia que me hace digno. O h, qué suave es tu nombre y repetido. La 
relación entre Dios y su devoto es la fuente de la felicidad suprema; ház
mela sentir, conservándom e diferente a T i»5*'.

En cuanto a las religiones politeístas, normalmente no veneran divi
nidades que proceden de la divinización de héroes; esto es más bien típi
co de fases de  degeneración. Sin embargo, es verdad generalmente que 
cada uno de los dioses es concebido de forma excesivamente antropo- 
mórfica, lo que no quita que también en estos casos esté presente la con
ciencia de que la imagen que el creyente tiene de la divinidad es 
esencialmente inadecuada para expresar su verdadero rostro; es decir, la 
fe del politeísta supera sus propias representaciones50’’.

En cuanto al deísm o, que excluye cualquier relación salvífica entre h  
divinidad y las criaturas y concibe lo sagrado sobre la falsilla de la diosa 
razón, no constituye una religión, sino un sistema filosófico que lia dado 
vida a pensadores iluminados, pero no a santos. Ha encamado un erai 
teórico indiscutible, pero no se ha expresado en un podios religioso 
auténtico. Com o justamente observa L. Ziegler, se manifiesta como la 

forma de ateísmo con mayor señorío que se conoce5”'.

5. LA D IM ENSIÓN DE M ISTERIO DE LO DIVINO

5.1. Problemas de la dimensión misteriosa de lo sagrado

A. Interrogantes teóricos. El carácter de misterio, que es un religo en 
el plano del conocimiento de la dimensión de trascendencia, se encuen
tra sometida a objeciones análogas a las precedentes. Las dificultades se

Cr. M. D luvam ony, I j i hicr d i ¡h a  m AJ'iadmisma, 150.

“ ’Cf. M. D iuva  mony, U h u r d t  ¡ha  aA T nida iim a . 150.

“ CT. J . M artin  V dasco, Fnumunolofia dr la rrU gáfa. 199.

“ Cf. L  Zicglcr, («HabaandA dar GdUrr (Darrrwtadl 1922) 806.
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pueden resumir en el interrogante de si es contradictorio  afirmar la exis

tencia de un ser que, por definición, resulta m isterioso, es decir, que 

excede las capacidades de captación del hom bre. ¿C óm o conocer lo 
que por esencia es incognoscible, inefable, inexpresable?

1. Hay que observar que el m isterio de lo divino no es parcial, o 

seam dum  quid, sino radical y completo. Se refiere a toda la realidad de 

Dios: tanto a su existencia como a su esencia, a su ser no m enos que a su 

naturaleza íntima. Carece de sentido distinguir en el absoluto entre esen

cia y existencia, como si sólo la prim era fuese desconocida mientras que 

se podría alcanzar la segunda. No tiene fundam ento hablar de presencia 

de realidades de las que se ignora únicam ente su estructura intrínseca. Si 

lo sacro excede netamente las capacidades cognoscitivas, el hombre no 

está en condiciones de afirm ar su ex istencia , del m ism o m odo que 

no puede hablar de su naturaleza.

2. Es ilusorio pensar en obtener po r una vía ateórica lo que eslá 

cerrado para la razón. La no-cognoscibilidad de Dios, para ser digna dé

lo sagrado, no sólo incluye la im posibilidad de concebir lo divino, de 

organizado en categorías conceptuales y de expresarlo  en intuiciones 

racionales, también rechaza la posibilidad de alcanzarlo con factores de- 

orden extrateónco. Ni los caminos del corazón, ni las sendas del senti

miento, ni las intuiciones de la afectividad, ni cualquier otra dimensión, 

consiguen superar la distancia abismal que separa lo divino de lo huma

no. No hay que engañarse. T odo lo que es creado es intrínsecamente 

limitado, finito, contingente y, como tal, es constitutivam ente inhábil 

para expresar el misterio de Dios. El hecho de que las vías del senti

miento sean menos circunscritas que las ideas claras y distintas, hace 

que posean mayores márgenes de indefinición, pero  los productos del 

corazón, las manufacturas de lo erótico, aunque estén m enos definidos, 

no dejan de ser por ello finitos, y tam poco se encuentran  en condicio

nes de alcanzar, aunque sea tangencialm ente, a aquél que, por detuu- 

ción, se encuentra oculto en el m isterio de lo inaccesible.

B. Dificultades históricas. Poseer el calificativo de arcano es un 
carácter congénito y, por tanto, no eliminable de la experiencia de lo 

sagrado, que parece encontrarse en contradicción con algunas formas 

históricas de la religión de cuya autenticidad no parece lícito dudar.

1. El testimonio de algunas expresiones ele la religiosidad (wlitn'stn 

ace surgir el interrogante de cuáles son los aspectos de misterio que l°s
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dioses de H om ero poseen, que verdaderamente sirven para distinguió* 
de los hom bres. Ciertamente, se encuentran dotados de particulares 
poderes, viven en un reino reservado, gozan de la inmortalidad, se ali
mentan con una bebida particular, la ambrosía, que nadie litera de dios 
puede saborear; pero, ¿es esto suficiente para hablar de seres a uterina

mente misteriosos, de realidades que sobrepasan absolutamente las capa
cidades cognoscitivas del hombre? Por d  contrario, ¿no son en muchos 
aspectos semejantes a nosotros, iracundos, celosos, despiadados? ¿No 
poseen vicios y virtudes que no poseen nada realmente original, si se 
prescinde del hecho de que en ellos, bondad y malicia adquieren formas 
mucho más acentuadas que en el hombre?

2. El carácter antropomórfico de la divinidad es superado por la 
enseñanza del hindutsm o  que se expresa en Upanishad. Además de los 
dioses concretos que tienen crédito en la religiosidad popular, se 
encuentra la realidad divina, que todo lo abarca, del brakma. soplo vital 
que todo lo penetra, viento sacro que todo lo vivifia: no hay nada que 
parezca más extraño para lo cotidiano, nada más misterioso que esta 
fuerza energética que constituye la sustancia última de la realidad. Sin 
embargo, ¿qué aspecto de lo arcano compete al brahma, cuando el prin
cipio de la subjetividad del hombre, el atman. en último término se iden
tifica con él? Su trascendencia noética se refiere sólo al modo profano de 
conocer. El vo, que a través de la meditación y la iluminación llega a la 

com prensión plena de sí mismo, se descubre como cosustancial con el 
principio divino v, por consiguiente, su conocimiento iguala la realidad 

misma de Dios.
3. Tam poco el ser incondicional que los deístas profesan posee nada 

que sea verdaderam ente superior a la inteligencia del hombre. Posee de 
m odo infinito lo que la criatura posee de modo limitado. La diferencia 
que separa uno y otra es auténtica, pero puramente cuantitativa; real, 
pero no cualitativa; objetiva, pero no radical. El dios de la religión natu
ral no es más que una exaltación de la diosa razón, la sublimación del 
pensam iento del hombre. Por esto, todo lo que excede la racionalidad 
humana es expulsado del ámbito de la religiosidad; no queda espacio 
para revelaciones de orden sobrenatural ni para verdades dogmáticas. En 
el iluminismo teísta, misterio se convierte en sinónimo de absurdo, lo 

suprarracional en equivalente de irracional.
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5.2. Inaccesibilidad de lo sacho

A. L a  conciencia religiosa del misterio. Las m otivaciones que, en el 

plano fenomenológico, se encuentran a favor de que lo divino es arcano, 

son análogas a las que se refieren a la trascendencia de lo sagrado. De 

m odo general, se puede decir que el sentido  religioso del misterio, como 

reflejo de la infinita diferencia cualitativa que distingue a Dios del 

m undo, constituye la consecuencia noctico-cognoscitiva de una única 

intuición de fondo. En la experiencia íundam ental que el hom bre posee 

de lo sagrado se encuentra im plícita,junto a la conciencia de  la alteridad 

absoluta, la conciencia de la diversificación radical que existe entre U 

grandeza de Dios y la capacidad de entenderla del hom bre.

1. Un testimonio lo constituyen las llam adas religiones del misterio, 

en las que el sentido del arcano se convierte en fuente de ritos y doctri

nas tremendamente secretas y, tam bién, la im portancia (pie posee en las 

diferentes religiones la practica del silencio sagrado. Sobre este punto, F. 

Heiler escribe:

Por m uy grande que  sea la palabra sagrada, no  hay que  conside

rarla unilateralm ente; la palabra es sólo un aspecto  de  lo d iv ino  y no 

puede abarcar la divinidad en su p len itud  ’'1'.

Por esto, Eurípides dice: «Existe un lugar donde  el silencio es mejor 

que la palabra», c Ignacio de Antioquía habla de  la palabra que proviene 

del silencio. En resumen, «detrás del Dios que se manifiesta en el Logos, 

detrás del deas reveíalas, se encuentra el D ios escondido , deas abscoiuli- 

tus, con su misterio impenetrable» En la religión egipcia, la adoración 

que el hombre debe a la divinidad está m arcada p o r el mandamiento de 

callar. En la enseñanza de Anii se puede leer: «La casa del Señor aborre

ce los gritos. Debes rezar con corazón am oroso, y sus palabras |>crmanc- 
cen todas escondidas»™.

2. Las grandes almas religiosas son bien conscientes de  que la esen

cia divina no se puede agotar ni con conceptos causales ni con dclinicio-

”  F- 1 fc'lcr, U  religumi dell'umanitá, :M(I. 
™Cr. F. Hcilcr, U  religión i áeWumnnitá, .110. 

Cf. F. Hcilcr, Siona dtlU religioni, yol. 1, 11 0 .
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nes de valor. Por calo, no se cansan de subrayar que Dios está por enci

ma de cualquier cosa valiosa, más allá de cualquier valoración. Sobre 
esto, H eder escribe: «Entre los términos preferidos por los místicos 
encontram os las proposiciones anyotra (diferente de), epekeina (más 
allá) y hupper (encima)»"1". «Más pequeño que d  pequeñísimo, más 
grande que el grandísimo» (Kalhara-Upanishad.), «siempre 
siempre tranquilo (sem per agens, semper quietas)* (Agustín), «Dios es un 
relámpago que brilla y una oscura nada, que ninguna criatura rann»mpl  ̂

con su vista». Es «algo escondido, que no se puede definir con nombre 
alguno, inexpresable, inescrutable, en una palabra, incomprensible» 
(Lao-tzu). Es el «no, no» (neti, neti) de Upaniskad, d  absolutamente 
diferente, el enteram ente otro de todo esto (aliud valde ab istis ómnibus) 
de Agustín, el vacío perfecto (sunyata) d d  budismo, d  no-Dios d d  
Maestro E ckhart’".

En K m a-U panishad  se lee:

El ojo no  consigue acercarse, ni la voz, ni la mente. No lo conocemos 

ni (loriemos describirlo. Es diferente de cualquier conocido y está más aflá 

de  cualquier desconocido. [ . . . |  Quien lo entiende, entiende que no lo 

com prende; quien lo com prende no entiende nada. Poique es descono

cido |iara d  Itombre sabio, sin embargo, para d  ignorante es conoddo '1’.

B. Las hierofam as. La dimensión de misterio viene corroborada 
por el significado que las hiero fanías adquieren dentro de las diversas 
formas religiosas. Mircca Eliade destaca que la experiencia de lo sacro 
se califica com o vivencia de la conciencia en la que d  creyente percibe 
que algo de lo sarro se m uestra. No obstante, lo sacro nunca se mani
fiesta po r sí m ism o, sino siem pre y sólo a través de hicrofanías que asu
men form as m ás o menos perfectas, que van desde las hierofamas 
elem entales, en las que lo divino se revela en los objetos más variados, 
a la luerofanía suprem a, constituida por la manifestación de lo sacro 

por excelencia en Cristo.

*Gf K. Hcücr, ¡ s  rrUgumi drU^mamilA, 474.
M,Cr. F. Ilciler, /v  rr&gvnu 474-475.

Gf. M. Dhanmnny, Íj i  hur da Dio ■ íÍÍW b iw , fifi-
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Las hierofaiuas, a pesar de ser diferentes en la forma, manifiestan una 

idéntica estructura de fondo. Ésta contiene un doble elem ento. Las |,¡c. 

rofanías son manifestaciones de algo enteramente diferente y, por tanto, de 

realidades que no pertenecen a este m undo, a través de objetos y  realida

des que fo rm an  parte del mundo profano. Son el revelarse de una poten

cia trascendente que aprovecha y, a la vez, se oculta detrás de los rasgos 

de las realidades terrenas. Desde este pun to  de vista, no anulan, sino que 

reafirman el carácter de misterio de lo sagrado; en ellas, la divinidad, 

también cuando se muestra, no puede dejar de ocultar su más verdadero 

rostro '".

C. M ultiplicidad de form as para expresar el misterio. F,1 hecho de 

que la dimensión de la trascendencia constituya en el plano noctico un 

aspecto típico de la experiencia religiosa, no quita que sea representada 

con formas profundam ente diferenciadas. El sentido del misterio, que es 

congénito a la experiencia de lo sacro, se traduce en múltiples términos 

culturales, cuya precariedad no anula la instancia de hacerse cifras del 

absoluto.

1.A  veces, la trascendencia se expresa a través del recurso a realida

des dotadas de cualidades particulares. Al no saber cóm o expresar el 

m undo con el que se siente relacionado, el creyente recurre a lo que 

encuentra en el reino intraterreno que posea un mayor exceso. Entonces 

se convierten en criterios de discernim iento lo raro v lo extraño: anima

les, plantas, seres fantásticos, se convierten en signos de la altendad que 

distingue lo divino y lo profano. O tras veces se trata de lo inaccesible, lo 

inmenso y  lo eterno que, po r sugestionar el ánim o, son entendidas como 

expresiones de lo sagrado. Se venera la inaccesibilidad del cielo, que los 

astros son inalcanzables, las cimas inviolables de los m ontes. Un teína 

que se repite es el de la montaña sagrada, que es tabú por ser un lugar 

donde habita la divinidad. Un estribillo que se repite insistente es el del 

dios del cielo, que domina entre los pueblos iletrados.

Otras veces, la fascinación se dirige hacia la d im ensión de e f ic a c ia s  

fertilidad  que los creyentes convierten en el paradigm a de la grandeza y

'■’CT. M Hade, II¡aerar ü profano, 1.1-18; M. Elude, Im íta lo  di ¡tona  drlle reUgiom. 10-H-Vcr 
también J. Martín Velasen, Fenomenología de la religión, 11 1 ¿ 1 .
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la potencia operativa de lo sacro. El agua adquiere caracteres de sacrali
dad particular. La tierra se transfigura en la madre que genera todas las 

cosas. Ríos, lagos, fuentes, extensiones marinas, adquieren eficacia ultra- 
terrena y se convierten en el liábitat privilegiado de la divinidad 11

2. En algunas religiones el creyente expresa la trascendencia de Dios 
(y el sentido de m isterio que le acompaña) no tanto recurriendo a reali
dad particulares como a través de htchos prodigúeos. Estos eventos se 

concretan en las magna!ui Dri. las grandes empresas realizadas por la 
divinidad a favor de su pueblo. En estos casos surgen auténticas historias 

sagradas, típicas especialmente de las grandes religiones proféticas. 
Todas las vicisitudes humanas, insertadas en el devenir del universo, se 
convierten en lugar privilegiado en el que Dios revela su voluntad de sal
vación para con el hom bre. Desde el inicio, desde que Dios creó el cielo 
y la tierra, hasta los eventos escatológicos que marcarán el fin del mundo, 
estamos ante un entrecruzarse de intervenciones celestes que se prolon
gan en el tiempo para concluirse en la eternidad. Esto, que sirve para las 
grandes religiones, encuentra una comprobación en las formas primiti
vas de religiosidad. Mitos cosmogónicos y narraciones sagradas recuer
dan de m odo solemne los eventos primordiales que marcaron la génesis, 
el desarrollo, y los destinos metahistóricos de un pueblo, de una estirpe 

o de toda la hum anidad '1'.
3. El sentido de la falta de adecuación de la palabra se traduce tam

bién en la proclamación de lo inefable de lo sagrado y en acdtudes de afa
sia teológica. Ante la maiestas Dri. el silencio se impone como salida 
inevitable de la búsqueda v de la adoración humana. La conciencia de la 
alteridad se expresa en el rechazo categórico de cualquier representa
ción. No hacer imágenes, aun más, ser iconoclasta, el agnosticismo, se 
convierten en las únicas actitudes que no son profanadoras para expre
sar la sublim idad de lo divino. Esta reacción, que encuentra su expresión 
emblemática en el budismo theravada, no es rara; impregna las mismas 
religiones proféticas, cuyas elaboraciones teológicas, a menudo comple
jas y organizadas, no excluyen el reconocimiento de que cada palabra 

está atravesada por un silencio de adoración ’16.

"Cf. F. Hcilcr, Stona deüe rrltgwru, vol. 1,8-9. ___
‘ Cf. lo, cuatro volúmenes de la obra ya rilada de R. Peuanoni, M tHtUfgnét. 

Cf. G. Morra, Dw sema Dio, 22 1 -226, 281.



2 3 6 LOS CAMINOS 1)K LO SACHADO

5.3. V erdad y límites de las consideraciones críticas

A. Incomprensibilidad d ivina  y  valor analógico del conocer humano. 

Dios es inefable, incom prensible, su realidad no soporta  escisiones nj 

contraposiciones entre su quoad se (su naturaleza íntim a) y el quoad nos 

(lo que de su ser emerge ante nuestros ojos). Su ser escapa a las capaci

dades de captación del conocer, y tam bién a los enganches afectivos, 

volitivos, emocionales. Sencillamente es «in-com prensiblc», intangible, 

no reducdble a conceptos. Esto no significa que, de algún m odo, el hom

bre no esté en condiciones de conocer la dirección en que se encuentra 

lo divino. No todas las afirmaciones son equivalentes, no todos los cono

cimientos son iguales, no todos los discursos son intercam biables.

Las sendas de la analogía y del conocim iento sim bólico tienen el 

valor de indicar la trayectoria en la que se encuentra la divinidad, sin pre

tender abarcarla, ni siquiera parcialm ente, ni siquiera [>or un instante ' . 

Constituyen ese conocimiento in  speculo del que el apóstol Pablo se hace 

portador. Se trata de un conocim iento que niega en el absoluto cuanto de 

imperfecto encuentra en las criaturas (via  negativa). Un conocimiento 

que afirma en Dios la presencia de atributos que, po r no comportar 

imperfección intrínseca, afirman pura positividad, riqueza mitológica, 

valor existencial (via  positiva.). Un conocim iento que, al negar los límites 

cualitativos y cuantitativos con los que las perfecciones se encuentran en 

las cosas, extiende hasta el infinito (y, po r tanto, de  un m odo que va no 

se puede tematizar ni conceptualizar) las riquezas entitativas propias de 

las criaturas (iña em inentiaey"'. El resultado es una exigencia de ir más 

allá que, precisamente porque es así, no se puede representar, aunque se 

puede afirmar con fundam ento. El punto  final es la conciencia de un algo 

más, infinitamente algo más de lo que el hom bre experim enta todos los 
días.

B. Politeísmo y  sentido de lo arcano. La posib ilidad de concebir la rea

lidad en términos de misterio desem boca en la percepción de la diincn

Cf- A AIcmí, .Vai smlirri tUU’Assolulo, 2.5.5-2<><)

13,11-12. Ver entibien W. Rn.fficr, Summr einer ph.loH+huchm 
32-35; 11 De Lubac, .Sur Us thrmins A, Ih ru  (Para I >)5f>) M2; S. Kimr, P rm  fp ttívhm  
r t tp p n  dmken, 173-175.
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sión de inaccesibilidad que marca desde dentro la experiencia religiosa 
El carácter universal y congéruto del arcano no es contradicho por e¡ 
fenómeno politeísta. Es preciso no olvidar que las modalidades a las que 
la c o m u n id ad  recu rre  para expresar la propia fe asumen formas 

que denotan, dentro de la limitación de los términos culturales que uti- 
lizan, la voluntad de designar una realidad que pertenece a un orden 
nuevo, un m undo radicalmente diferente.

Más allá de las acentuadas formas antropocéntricas. típicas, por 
ejemplo, de los poem as de Hom ero (aunque en este caso no es fácil saber 
cuánto es fruto de la dramatización del relato y cuánto es reflejo de una 
religiosidad genuina). sigue apareciendo la conciencia del carácter inade
cuado de las representaciones. Una cosa es la representación que se uti
liza y otra la in tm fio  a la que objetivamente hace referencia. De todos 
modos, la rudeza de las formas expresivas produce, no sólo de hedió 

sino también de derecho, una carencia para expresar el carácter sobre
humano de lo sacro. Este, desmenuzándose en tantos dioses diferentes, 
realiza, de una forma fenomenológicamente imperfecta, la trascendencia 
de lo divino, cuya novedad exige una irrepetibilidad entitativa absoluta.

C. H induism o t  identidad monista. La identidad sustancial entre 
atinan  y brahma. entre el principio último de la subjetividad y la raíz 
dinámica de la objetividad, comporta en lo que se refiere a los funda
mentos. no sólo la plena identificación ontológica. sino la total homoge

neidad cognoscitiva entre el reino de lo humano y el de lo divino. En 
línea de principio, no existe heterogeneidad cualitativa entre Dios y el 
hom bre, entre autoconciencia del brahma e iluminación del atman. La 
novedad radical de Dios resulta gravemente comprometida: no realiza la 
pureza eidética del valdr aliud. En lo que se refiere a la realidad que fun
damenta la alteridad. cede el puesto a la no dualidad (advatta), la diver

sidad a la consustancialidad. el misterio a la gnosis.
Esto no quita que también en el Upaniskad existe una distancia 

incolmable entre el orden del ser y el fenoménico. En el mundo de la ilu
minación. el pensamiento del hombre se pierde en el de Dios, el sujeto 
se sumerge en lo absoluto descubriendo lo ilusorio de la distinción dua
lista. En el reino del maya la divinidad permanece como un misteno 
insondable, la identidad se fracciona en la pluralidad, lo divino se con
trapone a lo humano; esto basta para fundar el sentimiento ^ g io s o -  

pues es suficiente la percepción de la distancia, aunque sea IC*'
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entre el orden profano y el sagrado, para determinar el surgir del sentido 
del misterio, del amor a lo arcano, de la percepción de la trascendencia 

inefable.

D. Deísmo y  racionalidad humana. Por el contrario, queda comple
tamente reducido el espacio que el misterio tiene en la concepción deís
ta; en ésta se dan sólo realidades temporalmente desconocidas para la 
inteligencia del hombre. Ni existen ni son posibles verdades de orden 
trascendente que excedan de derecho las capacidades cognoscitivas de la 
razón. La realidad divina, personificación de la racionalidad humana, no 
sobrepasa cualitativamente el ámbito cognoscible por el hom bre. A dife
rencia de lo que se verifica en las concepciones panteístas, no existe un 
diafragma posible entre el orden de la apariencia y el del ser, por lo que 
no existe espacio, ni siquiera ficticio, ni siquiera imaginario, ni siquiera 
presunto, para realidades que excedan la comprensión humana. En este 
caso, no hay lugar para actitudes religiosas. La religiosidad cede el paso 
a la reflexión racionalista, el pathos sagrado se apaga ante el eros especu
lativo, la adoración se disuelve en un frío razonamiento, la religión se 
convierte en ideología.



CARÁCTER PERSONAL Y SALVÍFICO 
DE LA DIVINIDAD

IV





1. LA D IM E N SIÓ N  PERSONAL DE LO DIVINO

El análisis fenomenológico de la vivienda religiosa ha m  los

caracteres de realidad y trascendencia dos dimensiones constitutivas de lo 
sacro, dos rasgos fisonómicos imprescindibles, a través de los cuales, d  cre
yente. con formas más o menos adecuadas objetivamente, pero subjetivamen
te satisfactorias, vive y experimenta d  encuentro con lo divino. El interrogante 

que nos planteamos ahora es si pertenece a la esencia de la experiencia religio
sa dirigirse a un ser que. lejos de calificarse como puro objeto, se revela como 
dotado de caracteres personales, es decir, se manifiesta como un tú, un com- 
|iañero especial que interpela al hombre. Hay que darse cuenta de que este 
interrogante posee por d  momento un espesor puramente fenomenológico y 
no se refiere a la existencia objetiva de Dios o de tma pluralidad de dioses per
sonales. sino al modo subjetivo con que d  ánimo percibe la divinidad. No obs
tante, no se limita a constatar los p iros datos de hecho, sino que intenta 
descubrir su estructura esencial, d  ríS oc su forma constitutiva v necesaria.

1 .1 . C o m p a r a c ió n  d e  p c n t o s  d e  v ist a

Sobre el rostro intrínsecamente personal de lo sacro, las posiciones de 
los estudiosos son divergentes. Las razones adoptadas a favor de las dife
rentes tesis son numerosas v reflejan la dificultad de ofrecer una respiesta 
que sea a la vez teóricamente legítima e históricamente fundamentada.

A. Posiciones favorables a leí hipótesis personalista. Entre los autores 
que ven en la dimensión personal un atributo esencial de lo divino, figu
ra en prim er plano Max Scheler. Para Scheler «todo espíritu es también, 
por necesidad esencial, personal», por lo que «la idea de un espíritu 
“im personal” es un sinsentido»'1". A este propósito, escribe B. Háring.

'"Cr. M. Scheler, L’rtm m  nrU'ntmo, 122-123: M. Scheler. flfrrmalismo tuU 'ttif f  I'*»* mmtr- 

riaUdeivalfíri(Milano 1944) 159-203.
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En Max Sclieler la absoluta autonomía tic la religión se basa en la 

altura axiológica absoluta ilel valor del «santo», aunque, en su raíz más 

profunda es en la persona de Dios. La fe en la absoluta, santa Persona- 

Valor de Dios garantiza no sólo que la religión no se puede derivar de 

otra realidad, sino que confiere también al bien moral amplitud, pro

fundidad, consagración y dignidad '

W.Jülich afirma que «el viviente Divino a quien reza no es un “Es:l. 

sino un “Tú”; no es una fuerza ciega, no es un destino que gobierna con 
la ley de la necesidad». De modo similar W. Schmidt considera que la 
religión consiste esencialmente «en el reconocimiento de uno o más 
seres personales que se levantan por encima de las situaciones terrenas o 
temporales, y en sentirse dependientes de él o de ellos»' ’1. El psicotera- 
peuta V. E. Frankl declara que la religión comienza sólo «cuando se sien
te a Dios como un ser personal, aún más, como la Persona por 
excelencia, como su prototipo o, se podría decir también, como el primer 
y último Tú. Para el hombre religioso experimentar a Dios significa sim
plemente experimentar el Tú primigenio» ’2-.

B. Posiciones contrarias a la dimensión personalista. Entre los pen
sadores que rechazan la concepción personalista de la divinidad se 
encuentran Spinoza, Schleiermacher, Bidermann y von Hartm anu. La 
aversión de Spinoza ante el carácter personal del absoluto fue tal que 
Jacohi propuso designar al Dios de Spinoza con términos gramatical
mente neutros: das Gott. No existiendo nada fuera de sí mismo, cuya idea 
pueda acompañar el sentimiento de una perfección acrecentada, el Dios 
de Spinoza es pura potencia: agendi polentia y cogitandi potentia , causa 
infinita de toda inteligencia, pero no inteligencia él mismo.

E D. E. Schleiermacher en los Discursos sobre la religión expresa el 
convencimiento de que la personalidad de Dios «no es parte integrante 

e a experiencia sagrada» - A su juicio existen religiones sin Dios que

Cf. B. Hirinn, IIsarro r il bnte, 218.

VhmidL !)rr !' (•rmrtmrhafj mi Clinslrnlum (Wiii7.l>iirg I H.'l.'l) ^
• n V F F  ! n t,n‘"Z ̂  Collrud,,. vn!. ], s ' h

■■■•a. A. r “"al>» nitUHtiaU(BrcK ia 1972) (¡7-BH.

irkrr ,m l.citr r,UP Bnr' !H- K Lcc.sc, Ihr lhrolops.hr /
o rrn m ixu  rnurbarhs (I.ci|>zíg 1912) 51.
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se revelan mejores que aquellas en las que domina la fe en divinidades 
entitativamente distintas del orden de las criaturas. En este contexto, la 
experiencia de lo sagrado se entiende esencialmente como puro senti
miento y  gusto por el infinito ; se funda en la aspiración, connatural al 
hom bre, de intuir el universo. Sobre la base de una intuición profunda. 
sentimiento pánico, el espíritu toma su propia inmersión en el infinito, 
percibe que todas las cosas no son más que parte y expresión del lodo.

A. E. Biedermann, en su obra Chnstliche DogmatU, rechaza la idea de 
un «tú» divino, ya que a la persona pertenece necesariamente el atributo 
de la Gnitud. Por tanto, hablar de persona absoluta constituye una flagrante 
contradicción en los términos'’1. EL von Hartmann tiene la opinión de que la 
dimensión personalista lia sido pensada para ofrecer al creyente la posibili
dad de emprender una relación de tú a tú con la divinidad. Autocondenda 
y espiritualidad son, sin embargo, imposibles por un doble título. Primero, 
porque el desconocimiento del espíritu absoluto es condición esencial para 
dar vida a una filosofía de la identidad en contraposidón con cualquier forma 
de dualismo inetafísico (infinito-finito). En segundo lugar, porque la con
ciencia representaría una limitación indigna d d  ser perfectísimo ".

C. Motivaciones históricas contrarias al carácter personal de le sagra
da. No son pocos los autores que ven en la historia una prueba del carác
ter no necesariamente personal de la divinidad. Se subraya la cxistenda 
de religiones no-personalistas, no sólo en los estados inferiores de la reli
giosidad, sino también en los culturalmente desarrollados, algo que ates
tigua que la experiencia de lo sacro puede subsistir también sin que lo 

divino sea vivido en términos intersubjeüvos.
1. Según H . Schneider, «lo Divino es más andguo que Dios, lo Divi

no, un “Es” que ha sido sentido, temido, venerado, antes que un Ser de 
algún m odo concebible». Ésta es también la opinión de R. R. Marett, que 
ve en la creencia en realidades de orden impersonal lijase  inicial, ante
rior al m ismo animismo, de la evolución religiosa del hombre . Los orí
genes de la hum anidad están marcados por la fe en una fuerza

" Cf. A. E  Biedermann, CknstUck, DogmaHk, § 717 (Zuneh 18K>); U-Nrun^wandcr, P n * . 

lonúwhr DopaatiÁ unJ Jos Problrm Jer biUtschev 1W9) ■

'*Cr. H. Scheniedcr, D u G titter d rr G erm anm  (Tübingcn 193B) 1-
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sobrenatural presente en algunas personas, animales u objetos inanima

dos. Esta potencia, que se considera transferible de una realidad a otra. 

es, en su raíz, un quid  impersonal que asume nom bres diferentes como 
wakenda, orenda, m an ih i. mana™. Tam bién G. Van der Leeuw ve en la 

potencia la realidad constitutiva fundam ental, el denom inador cjue reúne 

las varias creencias religiosas. Por esto afirma que «la representación de 

un Dios que sea personal, de un m odo u otro, no es necesaria para la reli

gión». Esto no quita que «cuanto más la experiencia inmediata de la 

potencia va seguida p o r una segunda experiencia que tiene figura propia, 

más se refuerzan los rasgos personales»
2. Observa U. Bianchi que, a diferencia de las religiones de tipo mono- 

teísta-creacionista, en las que, desde los inicios, emerge una divinidad crea

dora de rostro personal, no faltan concepciones en las que la divinidad va 

precedida por arc/uii cósmicas de tipo impersonal o semipersonal. Este 

hecho es, ajuicio del historiador italiano, característico, no sólo tic los siste

mas monistas, sino también de muchas culturales politeístas'' Aquí. dice, 

las divinidades «se encuadran en una serie planteada genealógicamente que. 

en su mayor parte, comienza con entidades originales de carácter semi|>cr- 

sonal y de figura indeterminada. En el ámbito de esta serie genealógica, se 

realiza a menudo también una cosmogonía, es decir, la llegada a la existencia 

de entidades naturales, la primera de tocias el ciclo y la tierra que. en otros 

sitios, en los sistemas creacionistas, se atribuyen a la obra creadora»

En esta línea se sitúan también las consideraciones de F. Heder: «Por 
encima de los dioses personales se eleva una potencia impersonal, la 

regularidad cósmica, la ordenación ética del m undo, el destino». Así. 
«por encima de los dioses de los griegos está la divinidad del destino, 

pensada como femenina y llamada Tuche, Moira, A isa, Eimarmenc. 

Pepromene (que en latín se traduce con el térm ino Fatum)y>. La fe en el 

destino está desarrollada especialmente en la religión germánica antigua, 
en la que se asiste a un extraño oscilar entre la afirmación de divinidades 

personales y la creencia en un poder im personal (;/»</)'".

Cl. M. Dliavamony, Frnomraolagia itonra driln rrlipoiir, 21.
U . Van der Leeuw. Fnwmnwlogin drila rrli/rionr, 112-1 1 I 

Cf. I Hianchi, Problrmi di llorín drllr rrlipauí, K.l.<)()->! |
”Cf. U. Bianchi, Prnblrmi di llorín drllr rrhgioni, H1-Hrj

" Cf. F. Heder, /a- rrlipon, drUumnniln. IMM<>7; Cf. F. I teilcr. Sim ia drllr irhpom . vid. I . *>.!WS''
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Escribe R- Pettazzoni:

En el taoísmo, el loo es el principio absoluto, impersonal, autncre- 

ado, incorpóreo, del que todo emana, y el Cielo es la primera de sus 

manifestaciones. [ . . .]  Al tao se atribuye, quizá por reflejo del T ien , 

una especie de omnisciencia, pero se trata de una omnisciencia tras
cendental, sin analogía con el conocimiento humano"-.

Entre las religiones védicas de la India, «por encima de la divinidad 
de la naturaleza y de las divinidades éticas, se alza la ley moral del mundo 
superpersonal, libre de cualquier antropomorfismo {riman “la verdad”) 
cuyo hijo es Visnú y cuyos custodios son Mitra y Varuna. Es la suma de 
todas las leyes y de todos los Mandamientos»'” .

3. Eli aspecto personalista de la divinidad es discutido por la religio
sidad que emerge de los libros sagrados de los Upanishad. En el hin- 
duismo clásico no raramente se suele distinguir entre brahma superior 
(N irguna Brahaman) y brahma inferior {Saguna Brahaman). EJ prime
ro está representado por la eterna realidad divina, que es autoexistente y 
se sitúa por encima de todas las perfecciones humanas, comprendiendo 
la dim ensión personal. EJ segundo es la misma divinidad en cuanto está 
en relación con el hombre y dotada de aquellos atributos, como perso
nalidad, omnipotencia, bondad, amor y omnisciencia, que sirven para 

expresar esa relación” 1.
Según Sankara (que es el más autorizado exponente de la llamada mís

tica oriental, teórico oficial del monismo mcho, y «cabeza reconocida de la 
escuela del puro Vedanta»), esto da origen a dos grados de ciencia funda
mentales. EJ brahma inferior se presenta distinto y trascendente, objeto de 
formas de saber todavía imperfectas. EJ brahma superior, que es uno con 
el alma del hombre y del mundo, aparece sólo cuando se ha alcanzado la 
plenitud de la iluminación'". También la salvación escatológica está carac
terizada por aperturas de sabor no-peisonalista. Yunavalkya observa que

'"C r  R. Pettazzoni, l.'mrrr mprrmv tulU rrUgúmi frrrmttm. 53. 
vl,Cf. K. Itcilcr, Storia éeile rrlipaat, vnl. 1,179. „  r

Cf. CumUmpoTvn Pkilaupln vfRfU poa, 2»7; Ct. A. Lanfi, la trvéaaar allafiU nfta

K>W, 89-99. J t l .. .
'"Cf. C. Granero, l o  vita itUa rrUgiame tulla ¡loria drür rrhpotu, 7H-81
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después de la muerte no existe conciencia. El ingreso de lo finito en lo mfi. 

nito es similar al grano de sal que se disuelve en el agua. O tro escrito com

para el fin de las almas que se sumergen en lo divino a los jugos que las 

abejas, al preparar la miel, amasan jun tos como alimento. En Chandofya- 
Upanishad se lee que «todas estas criaturas, cuando entran en el ser, no tie
nen conciencia del hecho de que entran en el ser»'

4. El carácter personal encuentra opositores también dentro de la 

concepción budista, especialmente en la línea therevada, en diversos nive

les y por diversas razones. En la argum entación sobre el no-yo, que reco
ge el código pali, Buda enseña que en los cinco agregados no se 

encuentra yo alguno, porque esos cinco grupos o com ponentes (corpo

reidad, sensaciones, percepciones, formaciones m entales, conocimien

tos) son no permanentes y dolorosos '17.

Después, el creyente, que a través de la m editación del Zen llega a la 

salvación, entra en la dimensión de la unidad absoluta que no admite 
dualidad de ningún tipo. Esta unión, de acuerdo con la visión inaharaja 

del mundo, se entiende como contacto personal con la realidad absolu

ta. La exclusión del elemento intersubjetivo se justifica porque el con

cepto de persona, que necesariamente implica dualidad, no se puede 

aplicar al grado más alto de la experiencia mística.

El yo y el cosmos forman, en su experimentada unidad, la realidad 
última, impersonal"'

Los budistas rechazan, po r último, aplicar al absoluto la noción filo

sófica de persona tal y como ha sido elaborada en O ccidente, debido a 

que implica limitación. «Si Dios fuese una persona», explica Buddhasa. 

«sería algo finito». «Al Ser Suprem o no se le pueden  adscribir ni atribu

tos, ni formas, ni características» ̂ '1. Según N ishitani, «el elemento perso

nal presupone un más Profundo, un Fundam ental, un Transpersonal que 

lo preceda y del que derive la personalidad»"'"1.

Cf. F. Hciler, ¡¡tona d,U, rol,pon,, vol. 1, 193.
Cf. J. Dumoulin, Buddumo, 57.

“ Cf.J. DumouJin, Buddumo, I -15.
“ Cr.J. Dumoulin, Buddumo, 167.
“ Cr.J. Dumoulin, Buddumo, 167. No hay <,ue olvidar <|uc, |»ara el budismo, el caráeier ¡ i ie la b k
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1.2. E l e m e n t o s  d e  v a ijo r a c ió n

Una respuesta ponderada al problema del que nos estamos ocupan
do supone recurrir a reflexiones que hacen referencia a datos de orden 
racional, fenomenológico e histórico.

1.2.1. Comidera nones teóricas preliminares

Ante el interrogante de si la realidad de lo sagrado puede o debe ser 
com prendida en términos personalistas, es necesario destacar que la res
puesta depende, en primer lugar, del modo en que se entienden los tér
minos de que se trata.

A. Perspectiva antropomórfico. Resulta claro que, si por persona se 
entiende una realidad que impbca necesariamente los límites de la sub
jetividad humana, es decir, el modo como la dimensión personal se rea
liza en el hom bre, entonces la divinidad no sólo no es, sino que ni 
siquiera puede ser concebida como un tú sobrehumano. En este caso, 
una religión que expresase la fe en un dios teísta o en una pluralidad poli
teísta, sería no sólo inadecuada, sino indigna del ser divino y, por tanto, 
intrínsecamente incapaz de satisfacer la imagen idealizada que el creyen
te tiene de la divinidad. En esta hipótesis, las religiones monoteístas, 
politeístas, dualistas, etc., resultarían tergiversadoras de la formalidad 
ideal, o eidos paradigmático, de la instancia religiosa que, por su propia 
naturaleza, tiende a ver en lo divino al ser absolutamente incontaminado.

B. Más allá del antropomorfismo. Por el contrario, mientras que por 
persona se entienda que la divinidad es percibida como una realidad 
eminentemente dotada de conciencia y  libertad, soberanamente inteligen
te y libre, supremamente consciente y capaz de querer y amar, entonces 
es necesario reconocer que el creyente recoge en la divinidad algo radi-

adopta el rostro de una afana tan aco.nu.da que niep valor scnUnt.cna cualqincr»ua»ot«a 
lo divino. Cualquier perfección creada, cualquier concepto humano a  .
modo que no se p u d e  decir del Nirvana n. que sea ser ni que sea rada, ni q u eso  p e r a l  ~  

que sea impersonal.
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cálmente diferente, tanto de la espiritualidad hum ana com o de las fUcr. 

zas ciegas que circulan en el todo. En este caso, el hom bre de fe no puede 

dejar de ver en lo sacro, y en aquél que es su encam ación sustantivizada, 
tuia persona especial, auténtica y también original en grado supremo, 
real y juntam ente sobrehum ana, verdadera aunque a la vez no se puede 

describir en categorías. T iene conciencia de que el antropomorfismo, 
que está unido al concepto de persona, no es un  material peor que el del 

absoluto impersonal y neutro, que tam bién es cultural y limitado. Sobre 

esto escribe J. B. Lotz:

Si el hombre es persona, lo divino es más que nada |>crsorial, ya 

que, como ser que en su yo más íntimo carece de cualquier huella de 

auto-extradición, es la realización expresa del ser en su absoluta |>cr- 

fección’’' 1.

C. Exigencia de superar los prejuicios. T am poco se puede decir qui

la alternativa entre la prim era y la segunda concepción es aparente, 

como si la noción de persona com portase límites insuperables que la 

hacen, en cualquier caso, indigna de la divinidad. M ientras no se acep

te como un prejuicio un concepto de autoconciencia (pie, por identifi

car individualidad con finitud, el yo que piensa con el sujeto finito, vea 

en conocer un signo intrínseco de limitación; m ientras no se considere 

que conocer comporta ipso Jacto dualidad y, p o r tanto, la oposición de 
la diarquía sujeto-objeto, ser y pensam iento, m ateria y espíritu , no hay 

motivo para considerar que el concepto de  persona, aplicado a lo divi

no, comporta inexorablemente limitación o ro tura insuperable entre lo 
sacro y las criaturas''” .

Mas bien al contrario. No es posible que en D ios no se encuentre, 
aunque sea de un modo eminente y, com o hem os d icho , inefablemente 
superior, cuanto de positivo poseen las criaturas. A hora, ¿qué hay de 

más noble y precioso que la capacidad de conocer, querer y amar? l-°s 

riesgos de un conocimiento dicolóm ico, de un querer condicionado, dc 

un amor que convierta en esclavo del objeto am ado, son decididamente

C.f.J. H. I»lz, Dall’rssrrr al sacra, 137-138. Ver 
Religión (l^.|«iR ) 920) 148.
Cf A /" ™ 1- t r n l i c r i  JrU’Assolulo, 341 -350.

Umhién R. Kiu krn, ¡>rr WakrhntsfT1
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inferiores a los innatos al c a r í e n  de n^personaüdad y, por tamo a b  
incapacidad radical para conocer, querer y ainar"J.

1.2.2. L a enseñanza de la fenomenología

El carácter personal de lo sacro encuentra una confirmación en algu
nos datos que se pueden obtener con el análisis fenomenología! de b  

conciencia hum ana en general y de b  experiencia religiosa en partkubr.

A. Prim ada de las valores personales. Un elemento positivo de b  filo
sofía de los valores, que se inspira en Max Scheler, procede del recono

cimiento de  la existencia de una jerarquía dentro de los mismos valores. 
Según Scheler, la prim era modalidad es b  de los valores sensibles (agra
dable y desagradable, gozar y sufrir, etc.); b  segunda, los valores de b  
civilización (útil y dañino); b  tercera, los valores vitales (salud y enfer
medad, vejez y m uerte, etc.); b  cuarta, los valores espirituales (estéticos, 
jurídicos, gnoseológicos, etc.); b  quinta, b  suprema, los valores religio
sos (felicidad, desesperación, sacralidad, amor, etc.)wi. Si se prescinde de 
b  validez de b  distinción que el autor pone entre bien, valor y ser, y se 
renuncia a convertir en absoluta b  escab propuesta, como si fuese b  
única posible, hay dos afirmaciones verdaderas: primero, que el mundo 
de los valores está jerárquicam ente estructurado según una dignidad 
cualitativa y, segundo, que los valores personales se revelan como indu

dablem ente más nobles que los infrapersonales.
En el orden de las criaturas no hay nada superior en dignidad a b  

persona y, en lo que nos concierne, a b  persona humana. La consecuen
cia es que el hom bre religioso no debe sentirse cuestionado por b  pre
sencia de realidades que, por pertenecer a un orden inferior a lo 
personal, se le presentan como radicalmente inadecuadas para respon
der a sus esperanzas. Si la experiencia religiosa es, como vamos a preci
sar a continuación, una función del yo, una vivencia de la conciencia en

En « te  con ta to  no, p im x  ¡n«6d « ,tc ,.  p o ir  de lo h ^
Zalmn (OoUr.mmJr, H3-8K) parí quien la «livinidicl no a  peratm^ nnorpie »  
rebcinnwta ilc un modo fticrtcmcnte peiwnal (wuU P m m , ~
M. Scheler, n J W u m o  « W * .  r IMÚ. m + r i *  *  « ^ ,07; G‘ ^  ^
f>«’,li;0-lfi5 ;B .V itítc.«fi^um pküm ^*o(Fnbuifl978)UX-
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la que el sujeto se siente sacudido hasta los cim ientos de su ser, esto no 

se puede producir inás que en relación con una realidad vivida también 

como personal. El yo no se puede sentir vinculado de un m odo irrefuta

ble más que por un tú trascendente. La persona no puede percibirse sub

ordinada más que ante otra persona '1'.

B. La fe  religiosa es la experiencia de una  llam ada que postula una 

respuesta. Lo que hemos dicho para el m undo  de los valores en gene

ral, vale en particular para la experiencia de lo sagrado com o concien
cia del irrum pir de una potencia trascendente en la vida del hombre. El 

dato religioso es, antes de nada, la experiencia de una llam ada, de un 

requerim iento por parte de alguien que, no sólo es libre de revelarse, 

sino que además sabe lo que hace. No hay nada más extraño para la 

conciencia religiosa que sentirse en presencia de fuerzas, aunque sean 

mágicas, que no sean libres y dueñas de sus intervenciones. Si la divi

nidad llama, si habla, si invita o am enaza, halaga o seduce, es porque 

libre y conscientemente ha decidido h a ce rlo '11’. «El todo lo ve. (odo lo 

conoce, todo lo com prende» '1'. «Q uién está y quién  cam ina, quien se 

pone al lado, quién se esconde y huye, lo que entre dos planean, el re\ 

Varuna lo sabe [ . . . ] .  Desde el cielo sus espías vienen aquí v con mil 

ojos espían la tierra. Varuna ve todo lo que hay entre el cielo y la [ierra 
y lo que está más allá» '1'.

Precisamente por sentirse inteqaelado por una presencia que se con

figura como personal, el creyente experim enta que debe ofrecer una res

puesta. Sea la que sea ésta, positiva o negativa, de aceptación que adora 

o de rechazo blasfemo, quien cree saber que está llamado a reaccionar en 

términos personales a quien le interpela debe dar una respuesta com

prometida y responsable, una respuesta de la que dependen  sus destinos 
eternos’,J. «T’ien», se lee en Shu King , «excelso allá arriba, sin preven

ción, perfectamente justo  sublime e inteligente, todo lo oye sin escuchar,

' Cf. |. Martín Velasen, Fenomenología de la religión, \ \ 1 1  r,.

"  Cf. A. Lan*, Inlrodir.ione alia filosofía delta relígame, <1.1; W. Ke-ilhnt li. Religión uml Rrl't 
Gedanien zu ihrer GniiidUgiing, 10-11; S. Kusar, Dein góllluhen Cotí enlgegen 
223.316-.il 7.

"Cf. M. Dhavamoiqr, U  luco di Dio nell'indunnio, 63.
Cf. F. Heiler, .Sima delU rrhgmni, vnl. 1, 17H.
Cf. J. Martín Velasen, lenorrirnnlogúi de la religión. ] |1 .1 I V
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todo lo ve sin mirar... Lo que se liacc a oscuras y en secreto y allí donde 
no hay oídos ni ojos, nada escapa a su conocimiento»

Ahura Mazda conoce las acciones más secretos, los pensamientos 
más íntimos de los hombres.

Los hechos manifiestos o escondidos que son perseguibles con 

pena, o también si por un nuntrno error alguien pretende el más alto 

castigo: atrapando todo esto con tu ojo resplandeciente, lo consideras 
según la ley

También Mithra está insomne, vigila, no se le puede engañar. Tiene 
diez mil ojos, diez mil espías y mil oídos. Descubre a quien engaña. Des
enmascara a quienes le ofenden.

Con sus brazos. Mithra aferra a quien viola el pacto; aunque esté 

en el oriente, lo agarra: aunque se encuentre en occidente, lo abale";.

Zeus, dios del cielo, es «clarividente» y no se le puede engañar, cas
tiga a los hom bres que en asamblea deciden contra la justicia.

A quienes practican la violencia malvada y obras instes, el clarivi

dente Zeus, hijo de Cronos. prejiara d  castigo ''.

C. La fe  religiosa es experiencia de oración y  conciencia de pecada. 
Entre las manifestaciones en las que se expresa la respuesta del creyente, 
una posición de prim er plano le corresponde a la oración y al sentida del 
pecado. La oración, sea oración de alabanza, de adoración, de acción de 
gracias o de súplica, siempre habla de un coloquio con la realidad de lo 
sagrado v, en cuanto tal, expresa, jun to  a la confianza de ser escuchado, 
la conciencia de tener que ver con realidades de orden personal. F. Hei- 
lcr subraya que «hay tres momentos que constituyen la estructura de la 
experiencia de la oración, la fe en un Dios personal y vivo; la fe en su pre-

‘ (.f. R. Pcitanoni, l'essfrr suprrmo mAlr rAiffcnt fitiin t/inr, 23.
1 <->f. R. Pcitazznni. ¡. rssrrr <¡ufnrmo nrtíf rrhgWHt fmmitive. 22: «También d  Dio» futan <* 
onniiscirmc; su nombre Abura Mazda sipiifica “d  Señor que sabe ».

" ’ Cf. R. Pcttazzonu L'cssrrr svprrmo nrÜ* rrliponi pnmihve, 42.
"’Cr. R. Pcitar.zoni, Lrssrrr svprrmo nHlr rrkgrtmi pnmitn*. 43
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senda  real e inmediata y la relación dram ática en la que entra el hombre 

con un Dios experim entado com o presente». Por esto, la oración carece 
de sentido, a no ser como relación viva del hom bre piadoso con un Dios 
pensado como persona y «experim entado com o presente» «Oh, sabio 

lndra», reza el fiel hindú, «ven a nuestras oraciones; que se apresuren tus 
caballos uncidos. Q ue todos los hom bres te invoquen; escúchanos, oh 

omnipresente»555.
Esto se ve confirmado también po r la conciencia de la situación de 

pecado, con la que el hom bre de fe se percibe ante la divinidad. El cre

yente no sólo tiene conciencia de vivir en una condición de error objeti
vo; entiende trágicamente que se encuentra inm erso en una situación de 

desacuerdo en relación con una voluntad santa que positivamente lia 
transgredido y ofendido. Pecar no es sólo no respetar norm as trascen

dentes, no es sólo violar un orden cósmico suprem o; es más que un sen

cillo encontrarse en condiciones de efectivo desorden. Pecar es tener la 

conciencia de haber transgredido positivam ente un precepto divino, de 
haber menospreciado la sagrada voluntad de la divinidad. Por esto el 

ánimo creyente invoca: «El sabio, el im pecable Varuna nos perdone con 

certeza las culpas que él ve»™’; y suplica: «Sálvame, porque en este- 

mundo me siento como un renacuajo en una fuente sin agua»" .

D .L e fe  religiosa es un anhelo de salvación. El hom bre que entra en 

relación con la divinidad se encuentra anim ado por la esperanza firme tic 

poder encontrar, a pesar de la propia indignidad, la plenitud de realiza

ción en la unión mística con lo sagrado. Ahora: no hay nada que pueda 

aquietar el corazón y la inteligencia a no ser una realidad que fuese ella 

misma personal. Cualquier bien, por grande y noble que sea, no estaría en 

condiciones de satisfacer las esperanzas del hom bre si no fuese capaz de 

entrar en un diálogo con él, diálogo que necesariam ente com porta cono

cimiento recíproco, comunión de afectos, sentim ientos, voluntad, inter

cambio personal de lo que se es, antes incluso de aquello que se tiene.

■'Cr. F. Ilcilcr, l e  rrUgumj deU’um am td, 570-577; Ver Uinlricn I». I liiring. II jarre r  1/ Arar, **- 
J 1; C. SluJicki, Alie prest con il sacro. 17. 

v Cl. M. Dluvamnny, les lace i t  Iho  neU'mdutsmo, 1(1.
’ CI. M. Dhavjmnny, l e  luce di Iho neU'mdutsmo. 1(1.

(:r M Uluvam.my, U  luce di l)w  neU’mdutsmo. 10.
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1.2.3. Puntualiiaciones históricas

A. Las religiones prim itivas. El carácter personal de la divinidad 
no es negado por la fe en el mana, por vanos motivos. En primer lugar, 
no faltan autores para los cuales la creencia en una o en varias potencias 
impersonales no constituye el aspecto más característico de la religiosi
dad de los pueblos iletrados. Junto al mana o, mejor, por encima de 
todo, se sitúa un Ser supremo, cuya eficacia operativa, aunque parcial
mente fuera de las vicisitudes cotidianas, no es secundaria. A él se recu
rre en los momentos supremos de la existencia.

Eli primitivo percibe realidades y fuerzas, tanto sobrenaturales 

como naturales, sólo en la medida en que influyen sobre él v entra en 

relación |>ersonal con ellas. De esta manera, esas fuerzas adquieren a 

sus ojos un carácter de algún modo personal. Este aspecto es siempre 

el primero, mientras que un ser divino neutro no es más que mía abs

tracción filosófica '.

Según los estudios de H . Codríngton y de F. R. Lehmann, el mana 
mismo no es sinónimo de potencia anónima: por el contrarío, procede, 
en su origen, de seres dotados de subjetividad. «Por tanto, hablando con 
rigor», concluye G. YYidengren, «se trata de una capacidad que surge en 
seres personales, dioses, espíritus u hombres, capacidad que en su des
arrollo exterior deja que aparezca algo de extraordinario o sensacional». 
«Una capacidad de ese tipo es la antítesis exacta de algo impersonal» ", 
Se pueden hacer consideraciones análogas sobre la realidad del manitu. 

Sobre e s to j. Goetz escribe:

La palabra manihí es prácticamente intraducibie en terminas 

occidentales. Pertenece a un sistema de ideas que no coincide con 

nuestra sintaxis, ni con nuestras categorías lexicográficas. Para comen

zar. tanto es atributo como sujeto, tanto puede indicar una cualidad 

como un ser. Ciertamente se aplica a Dios, peni no en el sentido de

Cf. W. Baetke. Das H nlifr in (Hsmaauchn (Tubinpii 1942) 14-15. 
"Cf. G WkIciirtch. Fraommalagui drtla rrUpatu, 78-80,104-lOs.
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nuestros términos espiritual, divino, sobrenatural o sagrado. Kn parti

cular, y aquí está el nudo del problema, ni excluye ni incluye la noción 

de persona"1.

B. Los «archai» impersonales de las religiones dualistas y  politeístas. 

En cuanto a las creencias religiosas (de tipo dualista y politeísta) que 

aceptan la existencia de principios prim ordiales situados por encima de 
los dioses, se pueden hacer las siguientes observaciones. Antes de nada 

hay que hacer notar, con U. Bianchi que, no raram ente, estas potencias 
no se encuentran verdaderamente desvinculadas del poder de las divini

dades teístas. Así, po r ejemplo, en los textos avésticos más antiguos. 

Asha (el orden universal) tiene como padre a Altura M azda (el Señor). 
Varuna es el vindicador y el in téqirete om nisciente del rta. Zeus es el 

padre de Dike, el castigador de la üPpiq de los hom bres y de los dioses. 

También en el politeísmo de Hom ero, el concepto de riÍKi] (justicia), al 

igual que su contrario üppn; (arrogancia), perm anece en unión con la 

voluntad de Zeus y con su equivalente, representado por las voluntades 

divinas5'1'.
No constituyen prueba contraria, tam bién a ju ic io  de Biancln. algu

nas alusiones míticas a la paternidad del tiem po con respecto al dios de 

Zoroastro. Según el historiador italiano, esas referencias responden más 

a preocupaciones de naturaleza especulativa que a instancias propia

mente religiosas’"’2. Por tanto, dejando aparte el caso en el que el creyen

te se deslice hacia soluciones de tipo monista o panleísta, la admisión de 
una ley universal o de un princip io  sobrenatural original v autónomo, 

de rostro impersonal y débilmente personificado, se presenta más como 

fruto de procesos de teorización que como expresión de una actitud reli

giosa hecha de veneración y am or reverente.

El es divino, por otra parte, no es tan carente de subjetividad como 

se podría creer. Por ejemplo, el tao , se concibe com o origen y fuente de

"'Cr.J. Goclz, L’etp rh m a  ¿i Dio nri primilivi, l(>2. Icemos: «Con una buena aproxima.»*" ’*' 
podría decir que mamlií indica una cualidad de las cosas, su capacidad de manifestar al*» **»• 
sobrehumano, divino. Y las cosas que poseen esta calidad son llamadas laminen mnintu. *»»> 
tú  adjetivo se convierte en sustantivo».

'Cf. U. Biancln. ProbUmi di storia dttU rrhgwni, KH-NII.
Cf. ti. Biancln. Prvblemi di stona drllr religioni, HH-NÜ.
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todos los valores. De él derivan todas las cosas a través de un proceso que 
tiene los rasgos de la emanación teofanista, entre otras, la de la creación 
personal. «De tal modo», observa F. Heiler, «se adscribe al loo un carác
ter de divinidad personificada que por amor ha creado el mundo y. siem
pre por amor, lo mantiene en vida». «El too ama y cura a toda criatura v 
no se hace sentir su dominio». «El too es como el progenitor de todas las 
cosas»'"’'. Lao-tse clarifica el lado personal de lo divino con la imagen de 
la madre.

El tao es la madre del cielo y la üena, [... ] la procreadora de diez 
mil seres. [ ...]  Nutre y protege los seres, [...] reconoce los propios 
hijos y salva a los pecadores"''.

C. E l monismo hindú. Más complejo es el juicio sobre la dimensión 
personal dentro de la rebgiosidad monista en general e hinduista en par
ticular. También en este caso, son posibles puntualizaciones que hacen 
menos rígida la antinomia entre panteísmo v personalismo.

1. Primero, es necesario recordar que el rechazo de atribuir caracte
res personales a la divinidad está en gran parte determinado por el hecho 
de que el hinduism o tiene una noción bastante imperfecta y negativa de 
la persona. En segundo lugar, hay que subrayar que la enseñanza del 
Upanishad corre en paralelo a la praxis de la gran mayoría de los cre
yentes, que admite, jun to  al principio divino absoluto, una pluralidad de 
dioses de rostro marcadamente individualizado. Lo que sirve para la 
tnasa de los fieles se comprueba en los grandes intérpretes del pensa
miento religioso monista. De modo general se podría decir con C. For- 
michi que «el atm an  es inmanente, pero intuido y  sentido en su unidad y  
totalidad  es trascendente y como tal adquiere los atributos de un Dios 
personal»**. A juicio d e j .  Borckington, la identificación realizada por los 
escritores del Upanishad entre los principios básicos del hombre, el 
atm an, y el principio fundamental del cosmos, el brahmán, hace que

Cf, F. Heilcr, Stona dfUs rrhnfmt. vol. 1.96. , ,
“ * a .  F. Hcilcr, Stona d*U* rWigúmú vol. 1,96. «Con el concepto de observa d  m m rq ih ^  

97, «Uo-isc une d  de virtud. Este último concepto no es para él «Mucumplirbs 
o rcaliiar un ideal humanitario o social, sino caminar sobre d  sendero místico 

’Cf. C. Formichi, ílpntsierv rrUpoiodfWindta (Bolonia 1925) ¿52 25fi.
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este último no se pueda entender ni en un sentido puram ente inmaterial, 
ni con valores neutros, sino que debe ser concebido «en el sentido de un 
ser super-personal o, en términos de P. T illicb , transpersonal».

2. En cuanto a Sankara, el valor religioso de sus efusiones brota de 

un nivel panteísta cuyas fuentes remotas se encuentran en un teísmo más 

profundo. En esta perspectiva, R. O tto  llega a afirmar que, «obligado a 

elegir, Sankara habría optado por el teísmo». De acuerdo con su menta
lidad hindú, Sankara prefiere, no obstante, navegar entre dos dimensio

nes antitéticas sin que nunca una prevalezca sobre la otra ", Una 

situación análoga se encuentra en Ram akrishna. Así escribe este autor: 

«Fuese cual fuese el lugar al que dirigiese los ojos y por lejos que empu

jase las miradas, por todas partes veía las olas gigantescas de un mar 

luminoso; impetuosas y bram ando espantosam ente, se abatían sobre mi. 

como si quisieran engullirme [ . . . ] .  Entonces sentí que me sumergían los 

flujos de un océano de felicidad inexpresable, fin lo más profundo del 

ánimo tuve la certeza de la presencia de la m adre divina [la diosa 

Kali]»'"7. Y en otro sitio: «Lo impersonal y lo personal constituyen el 

mismo ser. Como la leche y su blancura, el diam ante y su esplendor, la 

serpiente y su deslizarse. No se puede pensar uno sin la otra. La madre 

divina y el Brahma son una sola cosa». Además, refiriéndose al mismo 

Brahma, Ramakrishna afirma que «todo ser es conciencia v toda con
ciencia ser»'1'1*.

3. Tampoco en las expresiones más rigurosam ente monistas, la reli

giosidad Upanishad anula la dim ensión personal de la divinidad. Ésta se 

entiende, en cuanto a intuición mística, com o subalterna a la supraper- 

sonal. En lo existencial, sin embargo, debido precisam ente a la supervi

vencia de la dimensión teísta, también el panteísm o asume valores 

religiosos: se hace oración, contem plación, adoracieín v súplica.
D. El budismo theravada. Una valoración análoga la proporciona la 

religiosidad budista. Hay múltiples elem entos que im piden concebir el 

budismo siguiendo la clave de un rechazo neto de la dimensión perso 
nalista.

Ver también G. Grancris, ¡.n vita drtla rrhginrif ¡¡rila ,tona itetlr rrltpoin.
' ”Gr. n . Halblaa,La rrlipmir. 20-21.

T w w ) U  nU®m r' M)-‘¿ 1 i G Wall. Rtlipous R xprn tm , am I Rrhp»»* Brlifl 0 * * * "
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1. Sobre la doctrina del no-yo, H. Dumoulin afinna que «ya en el pri
mer budism o es necesario distinguir entre un yo empírico cotidiano y d  
Sí oculto y, secundariamente, si Buda lia afirmado perentoriamente que 
no existe un yo empírico, nunca lia afirmado la uo existencia d d  verda
dero Sí»"". La negación del yo parece estar en función del descubri

miento del Sí. El estudioso japonés Jaime Nakamura afirma que Buda no 
admitió la existencia de almas y sustancias metafísicas, aunque afirmó la 
realidad del Yo como sujeto del comportamiento en sentido práctico v 
moral. No obstante, a éste «no le pertenece sustancia alguna ni caracte
res propiam ente personales» ° .

2. A propósito de la relación que los fides establecen con d  absoluto, 
es necesario distinguir entre la fe del simple creyente, que adora y reza 
reconociendo la existencia de múltiples divinidades personales, y d  cono
cimiento de elite del iluminado que ha intuido lo sublime e inefable dd  
Nirvana. Uno y otro expresan ardor religioso en la medida en la que no eli
minan la distancia entre el yo empírico V el yo sagrado, aunque reconocen 
en este último un interlocutor sabio y amoroso, o por lo menos lo tratan 
concretamente como si lo fuese. Es sintomática la oración de augurio, lla
mada «morada del Brahma». con la que un monje atraviesa el universo con 
la fuerza de la bondad, de la compasión, la amistad y la ecuanimidad, dese
ando que todos los seres vivos, libres de preocupaciones, enfermedades y 
dolores, finalmente puedan alcanzar la paz d d  Nirvana. «La oradón», 
comenta H. Dumoulin, «no va dirigida a un Ser superior, y en esto se dife
rencia sustancialmente de la oración cristiana, pero se debe notar la segu

ridad por parte de quien reza de ver cumplido su deseo» '1.
3. V. Miaño observa que en la base de la fe budista se encuentra a 

m enudo la reacción contra formas antropomórficas de concebir lo divi
no. Está el rechazo a incluir los límites con los que el concepto de per
sona se realiza en el hombre. Por esto también en el budismo típico del 
pequeño vehículo, la dimensión apersonal parece ser sinónimo de super 
personalidad eminente más que de impersonalidad degradante . J. Era

‘ Cf.J. Dumoulin, fíuddtsmo, 14.
"Cf. J. Dumoulin. B,Mismo, 61: «Al “vo” fundamental no se 

cía en el mundo objcüvop.
CXJ. D um oulin , BuAdtunô  134.

’ U . V. Miaño, Filosofía dfUa fWi/fiVnn', Ü04.

Ic atribuye ningún tipo de cm e»-
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ele recuerda que la concepción que Buda tiene del no-yo {anafman) se 

contrapone a la visión sostenida por la escuela braham ánica, para la que 

la noción del sí mismo se refiere a algo que perm anece idéntico debajo 
del cambio de formas m udables e ilusorias. Para el Ilum inado, más bien 

todo es un llegar a ser sin identidad inm utable. Esto no quita que. si el 
Buda rechaza afirm ar la existencia del sí m ism o, algo a lo que llama 

el «extremo del etemalismo», también rehúsa el extrem o opuesto, el del 

nihilismo, para el que no hay nada después de la muerte. También en 

este caso, Buda proclama querer recorrer el «camino intermedio»: el ser. 

una vez llegado al Nirvana, se encontrará en un estado intermedio, incon
cebible para nuestro espíritu, liberado del doloroso ciclo de los naci

mientos y las muertes” 3.
4. A esto se añade que, si entre los com ponentes fundamentales del 

andguo budismo se encuentran principios personales como el karma (la 

inexorable ley de la retribución que determ ina el ciclo constante de los 

renacimientos) y el dharma  (el deber o la doctrina que lleva a la salva

ción), el dharma  toma cuerpo en Buda, lo mismo que Buda se manifies

ta en el dharma. Esta relación entre Buda y dharm a. llevada basta la 

identidad, hace evidente la relación paradigm ática entre lo impersonal y 
lo personal. H . Dumoulin afirma:

Si Buda se encuentra en el dharma y el dharma en Buda. signiticj 
que Buda viene a incorporarse en el dharma basta despcrsonalizarse 

(esta tendencia desemboca en la doctrina del dharma cósmico del 

cuerpo de Buda) mientras que, a su vez, esa relación significa también 

que el dharma recibe a través de Buda una nota personal '

1.2.4. Reflexiones finales

La existencia de formas de religiosidad que viven de maneras dife
rentes la relación con el absoluto en térm inos im personales es suscep

tible de ser reajustada, pues no es tan clara, neta, unívocamente

’ ’Cf. Pam la du Bouddha, 12-13.

' 'C f.J. DnmniiJin, Ditddi.ímo. 111.
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orientada, com o se podría pensar a primera vista. No obstante, esas 
formas no  pueden  ser completamente dejadas de lado, lo mismo que 
tam poco se puede negar que, tanto a nivel de la reflexión teológica 
como del análisis fenomenológico, la experiencia religiosa manifiesta 
una tendencia neta hacia el carácter personal. ¿Cuáles son las conse
cuencias?

A. Exigencia de evitar un doble peligro. Ante el testimonio de los 
diferentes credos históricos, es necesario superar el riesgo de dete
nerse en definiciones minimalistas. La preocupación de no relegar 
formas auténticas de religiosidad fuera del ámbito de lo sagrado o. si 
se prefiere, la preocupación de encontrar una definición que se 
pueda aplicar con plenitud  también a las formas pre y post-persona- 
les (com o son algunas manifestaciones de la religión primitiva, del 
h induism o y del budism o), no debe llevar a considerar accidental una 
d im ensión que, po r el contrario, tiene tanta importancia en la mayor 
parte de las experiencias religiosas concretas. Por otro lado, es nece
sario evitar el peligro de considerar como no auténticamente religio
sas. expresiones de fe que carecen de la percepción de uno o más 
aspectos esenciales. No es ni sabio ni legítimo considerar que el 
budism o y el m onism o hindú desbordan la esfera religiosa sólo por
que en ellos la conciencia de la dim ensión personal resulta en algu

nos aspectos seriam ente afectada.

B. Exigencia de hallar una perspectiva equilibrada. Una solución 
ecuánime se puede encontrar introduciendo la distinción, propuesta ya 
con respecto al aspecto de trascendencia, entre lo «esencial ad bene esse 
religwnis (para ser una jierfecta religión)» V lo «esencial ad esse simplici- 
ter religicntis (para ser una religión)». Primero, la afirmación clara y explí
cita del carácter personal de la divinidad constituye un demento que no 
sólo está normalmente presente de hecho en las formas religiosas históri
cas, sino que pertenece de derecho a la experiencia de lo sacro. Es algo 
constitutivo de cualquier credo que se realice de forma adecuada. Sólo 
en la medida en que el hombre se dirige a un ser divino concebido como 
realidad eminentemente personal, puede encontrar una respuesta plena 
a su sed de salvación escatológica. Todo ser de naturaleza infiapersona 
no puede igualar en dignidad, ni tampoco responder a adecuadamente a 
las esperanzas del hombre. También resulta radicalmente insuficiente una
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realidad suprapersonal de la que estén excluidos los tesoros de sabiduría 
inteligencia, bondad y libertad, expresados por el lu  trascendente'7 '.

Carece de sentido introducir la distinción entre la parte sobresalien

te de la divinidad (dios para nosotros), entendida en clave personalista 
y el corazón recóndito de lo sagrado (dios en sí), concebido como neu

tro y suprapersonal. Carece de sentido ver en la divinidad la síntesis ines- 

cindible de personalidad e im personalidad. En el prim er caso, de hecho, 

se introduciría en el ser absoluto una fractura entre el en s í  y el para nos

otros. En el segundo, se predican de la misma realidad atribuciones con

tradictorias. En la primera hipótesis, el dios del creyente sería diferente 
del dios en sí mismo; en la segunda, la contradicción se insinúa en el 

corazón mismo de la divinidad.
El prejuicio antipersonalista de algunos credos no excluye que 

sigan existiendo en ellos instancias de personalización incoadas que. a 

pesar de ser inadecuadas, resultan suficientes para calificarlas como 

verdaderas experiencias religiosas. Perdónese lo pedestre  de la compa
ración: un hom bre cojo sigue siendo un ser hum ano, aunque la moda

lidad con que se realiza la hum anidad en él tenga carencias desde el 

punto de vista físico. De m odo igual al hecho de estar enferm o, las (or

inas religiosas que niegan o dism inuyen el alcance personal de la divi

nidad resultan objetivamente inadecuadas para expresar la relación 

con lo sagrado; por esto tienen necesidad, quizá sin saberlo, pero real

mente, de crecer, de realizar un  proceso de purificación, que. sin caer 

en los riesgos del antropom orfism o, recupere un valor suprem o: ver en 

la divinidad un tú que interpela librem ente, ama librem ente y cons

cientemente atrae liacia sí.

2. LA DIM ENSIÓN DE SACRALIDAD, SAN TID A D  

Y SALVACIÓN DE LO D IV IN O

El aspecto de trascendencia, en conjunto con el axiológico, origina ti es 

nuevas atribuciones que merecen ser examinadas. En el plano entitativo lo

Cf. S. Bcaslty Murray, 7,mearás n 
'nlgtfyn drnkrn,.) 18, 323-:127.
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trascendente toma el nombre de sarro: a nivel personal se experimenta 
como santo; en la perspectiva dinánuco-operativa se revela como salvador.

2.1 A s p e c t o s  p r o b l e m á t ic o s

La capacidad de penetración de la trilogía que se propone no está 
exenta de graves interrogantes que se alimentan tanto en dificultades de 
orden teórico, como en el testimonio de datos históricos. Primero están 
las críticas que provienen del redueciontsmo antropológico, que niega dig
nidad axiológica a la religión, pues sostiene que cualquier credo compor
ta necesariam ente la aceptación de un padre-señor-dueño que se 
convierte en alienante para la dignidad del hombre. Aparte de estas críti
cas, no son pocas las perplejidades que surgen de consideraciones de tipo 
histórico-frnomenológico. Estas dificultades no se refieren a la existencia 
de una realidad suprema que se configure como sacra, santa y saivífica. 
sino que la pregunta es si es parte integrante de la experiencia religiosa 
concebir la divinidad en términos de santidad sagrada V redentora.

2.1.1. £ /  aspecto maldito de la divinidad

A. Ambivalencia de lo sacro. No son [jocos los autores que, siguien
do a Mircea Eliade, consideran que el modo como lo sagrado es vivido 
por el creyente, está intrínsecamente marcado por la ambivalencia y la 
ambigüedad axiológica. A su juicio lo divino se percibe como realidad 
sacrosanta y, a la vez, como potencia abominable'"''. En el Tratado de la 
historia de las religiones, Mircea Eliade observa que, desde las antiguas 
religiones, el miedo a lo sacro induce al hombre a protegerse, rompien
do con el m undo de la divinidad. El hombre se hace irreligioso por el 
miedo a seres que le parecen amenazadores y terroríficos. Asi escribe:

'  a .  T. (W .líw aapn . Aofrut éer Rótpoo. Gnm ái,¿rr R n ttp rH ^ .1 ^ ^ 2 2 -2 5 ;
1.0 10,0 M ío  éetu religión. 24-25; M. «tapU■ «
Ah E x u t o J T k L m m * * ,  ofRfUpon (Bloonunpnn IDM) 24-4»; t.. Zuouh 'A T S ^ * .  

rologfa drU/i rrhgwnrs H34.
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La ambivalencia de lo sagrado no es sólo de orden psicológico, es 

decir, en la medida en que atrae o rechaza, sino también de orden axio- 

lógico; lo sacro es a la vez «sagrado» y «manchado» fsoitill/].

El hom bre percibe en lo sacro una potencia terrible y nefasta, una 

fuente de impureza y de contam inación, adem ás de santidad e inocencia, 
de destrucción y muerte, de salvación e inm ortalidad

La distinción entre puro e im puro no se establece entre órdenes de 

realidad opuestos, lo sacro y lo profano, sino que pasa y marca desde 

dentro la esfera misma de la divinidad. C om o Durklieim repite:

Lo puro y lo impuro no constituyen dos géneros separados, sino 

dos variedades de un mismo género que abarca todas las cosas sagra

das. En lo sacro hay dos especies: lo fausto y lo infausto, y no sólo no 

existe una interrupción entre ambas formas opuestas, sino que un 

mismo objeto puede pasar de una a otra sin cambiar su naturaleza. Lo 

puro se hace impuro y viceversa' \

Es sintomática la religión de los mayas, en la que la concepción del 

mundo, explícitamente dualista, no se expresa sólo en la dualidad de 
potencias benignas y malignas, sino que el contraste desem boca en una 

naturaleza doble de la divinidad. Sobre este punto  liemos recordado que 

el dios de la lluvia, Chac, no sólo es un ser benéfico, sino también la divi

nidad que lleva los signos de la m uerte '7'1.

B. La configuración maligna de lo sacro. Según el parecer de varios 

estudiosos, la ambigüedad axiológica ele lo sacro se encuentra confirma

da en la historia de las religiones desde las formas primitivas basta las 
más cultas.

C.f. M. Elude, In/ttatn di ¡tilna drllf rrllgiam. I *1-29. S"> 1-1") S Ver laminen It. I . lhl.¡ Ho 
hgf. S5. En L misma linca J. Ríes, II iarni arlia ¡tona irlifciota tlrHiirmitiitii, r>()-r» 1 • dln,,,J 
ambivalencia de ln sagrado coinn simbiosis de un calácler bcnílico y malclii o a la 

■Cf. B. Davies, An hUroduchon lo Ihr Phtlmophy oj Hrhpon (Oxford II1H2) '»2-H>ro t;l ^ 
Durklieim. Lrformr rlrmrntan dtllti viln rrhñosa, ÍÍHS; |. |. Wiiiieiibmuer. l.f >">
1981) 82-85.

Cf. F. Heder, Stoña drlls rthgttmi, vol. 1,82.
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1. U. Biancln reconoce dentro de las concepciones politeístas la pre
sencia de entidades primordiales poco benévolas hacia la creación. Así 
escribe:

Hay que distinguir los planteamientos que parten de la creación, 

que se centran en la figura de una divinidad primordial, de cuya iniciau 

va creadora procede el mundo, y los planteamientos de tipo elemental 

teogónico y evolutivo. En éstos se da normalmente la figura de un ser 

divino que realiza el mundo actual como un demiurgo, en contra de enti

dades primordiales de carácter elemental y egoísta que constituyen, por 

ser derrotadas y trascendidas, sólo un antes: como por ejemplo Apsu (el 

abismo) de la cosmogonía babilónica, que constituye la base de toda 

existencia: sobre él. Ea construye su palacio en el que nace Marduk. el 

demiurgo, jrero a la vez es enteramente extraño al culto v a la religiosidad 
actuales"'.

2. M uchas religiones están rodeadas por la presencia de seres divinos 
violentos, crueles, a veces decididamente malvados. El sentido crispado 
del tabú  refleja la fe en la existencia de un mana negativo que convierte 
a lo sagrado en algo extremadamente peligroso. Entre los germanos se 
veneraba a Donar, dios de las tempestades, que llevaba una hacha y un 
martillo, un ser forzudo v bonachón, pero a la vez salvaje y violento. En 
el ambiente celta se encuentran divinidades que se caracterizan por ras
gos de crueldad v por ser sanguinarios hasta llegar al extremo: la guerra 
santificada por sacrificios hum anos"1. No es rara la figura del llamado 
dios-tnksfer (engañador, canalla), como el germano Loki o el dios azteca 
Tezcadipoca. En la India, el dragón Ahí encama la potencia del mal en 
lucha con el dios bueno Indra. Entre los babilonios Ma, la fuerza malig
na, se encuentra en una guerra despiadada con Marduk, que de todos 

m odos es derrotado"'1.
Uno de los temas más notables del pensamiento religioso hitita es el 

del «dios que desaparece». En la versión más conocida el protagonista es 
Telipinu que, quizá por encontrarse irritado por la conducta de los hora-

'“ Cf. U. Biancln. Problrmi di sUma deUt rrltgumi* 141. . ^  ^
Cf. K. Goldammer, U  rrhpon, én  Gmnanü \ 4-15; K- Colcfammcr. U  rrhponf ** O * ,  t i  
r r  K Meiler, Storu, ¿,U, rrUfúmi, vnl. I. SO; C Lancikowski, U  « v — -
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bres, decide eclipsarse; las consecuencias se dejan sentir enseguida: el 
luego en los hogares se apaga, los dioses y los hom bres se sienten abati

dos. Un día una abeja, que encuentra al dios durm iendo  en un bosque- 

cilio, lo despierta con su aguijón. Telipinu, enfurecido, provoca tal 
cantidad de calamidades que los dioses se asustan y recurren a la magia 

para calmarlo. Escribe Mircea Eliade:

El rasgo característico de Telipinu es su rabia «demoníaca», que 

amenaza destruir todo el país. Se trata de la furia caprichosa e irracio

nal de un dios de la fertilidad contra su misma creación, la vida eri 

todas sus formas " .

También en las religiones superiores, escribe F. I Ieiler, «junto a lo 

divino se encuentran innum erables falanges de espíritus buenos v mal

vados, los ángeles y los dem onios. De las m ultitudes de estos últimos st- 

eleva la figura unitaria de un maligno que dom ina el m undo, el indio 

Mara, el persa Angra M ainyu, el hebreo Sa fan , el griego Du/bclos -

3. El carácter de santidad de lo sagrado es negado por las uli^ivnn  

dualistas. Aquí, al principio positivo, al dios del bien y de la luz se con

trapone un ser que toma el papel de divinidad antagonista. No se traía 

sólo de una realidad sobrehum ana, malvada y corrom pida, sino de una 

auténtica entidad divina que, aunque inferior al dios bueno, ejerce 

poderes de orden incluso creativo. Tam bién, aunque se revelase funda

mentada la hipótesis de U. Bianchi sobre zoroastrism o, maniqueísmo. 

bogomilismo, catarismo, etc., que afirma que «el antidios es la figura 

contraria a Dios, no un segundo dios», sigue siendo cierto que esas for

mas de religiosidad atenían contra el señorío universal del principio del 

bien y contra la bondad intrínseca de la potencia divina '"'. La lucha 

perm anente entre el dios negro y el dios rojo de los masai es un claro 
testimonio.

M Storia drllr cmlrnzr r drllr úlrt rrligimr, vol. I ,  l l i O - l l i l .

'C r  W. L. Rnwc, Philosopby of Rtlifrinn (San Diego 197H) 79-95; Van <lci l.ccu», prnomrioilop" 

M Ó. Widciigrcn, Frnomrnolvgia drlla rrliponr, 15H, í.'l 1 -  **’-
cr. U. Bianchi. Problrmi di ¡loria drllr rrliponi. I OH-109.
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2.1.2 .L a  crisis de la dimensión salvífica

A. Inercia operativa de lo sagrado. El aspecto salvífico es discutido 
basándose en un doble hecho. Por un lado, no es raro encontrar fonnas 
primitivas de religiosidad en las que el ser supremo, después de haber 
puesto los cimientos del universo, se retira al propio cielo y encarga a las 
divinidades inferiores la tarea de llevar a término la obra comenzada. El 
creador básico, el verdadero y único ser soberano de lo creado, se trans
forma en un dios ocioso, que no manifiesta intereses particularmente 
acentuados por el bien de las criaturas.

Una posición análoga, incluso más radical, la expresa el deísmo. En este 
caso, el principio divino, creador de todo lo que existe, está intrínsecamen
te inhabilitado para intervenir en los asuntos del cosmos en general v del 
hombre en particular. En el iluminismo deísta no hay espacio para acciones 
sal vi ticas. Cualquier lupó tesis de revelación sobrenatural, cualquier inter
vención redentora resulta indigna de la trascendencia de Dios, contradicto
ria con su naturaleza de realidad totalmente absoluta: ab-soltUa de cualquier 
nexo, desvinculada de cualquier condicionamiento, fiiera de la historia.

B. Carácter peligroso de lo sacro. Con la intención de interpretar el 
carácter ocioso que marca al ser supremo de los pueblos sin escritura. R. 
Pettazzoni conjetura que el motivo es que intervenciones posteriores del 
creador básico hubieran sido no sólo inútiles, sino incluso peligrosas, ya 
que habrían trastocado los fundamentos de la creación primigenia'". El 
hecho de que el reino de lo divino se presente a los ojos del creyente 
como realidad de la que hav que protegerse, confirma el aspecto tremen

do, amenazante v peligroso que lo distingue.
Sobre esto, T. Goedewaagen escribe: «la desventura (Unkeil) está 

contenida como elemento esencial en lo sagrado (Heil) mismo. No 
son sólo sagradas las potencias divinas que salvan, sino también las 
que am enazan con la condenación, como las griegas Eriiiias. los 
dem onios del reino de los griegos, los diablos del mundo cristiano, los 
hijos de Urano y Gaya, los T itanes. La envidia y los celos pertenecen 
a la esencia de los dioses griegos. A la esencia de \ahvé pertenecen n

"  C.f. U. Bianclu. PmUtmi dt ¡lona <UUe rrligumi. 142-14.1.
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sólo la justicia  y el amor, sino tam bién la ira, la rabia, la venganza y la 

furia»'"7. Incluso el Dios del cristianism o es descrito  po r Laclando 

D uns Scoto, Lulero y Calvino com o «m isterio  tre m e n d o » " . Escribe 

G. Barbaglio:

Tanto en la historia del antiguo Israel, como en la del Jesús de la 

Iglesia primitiva, la imagen divina que se percibe y se vive presenta un 

Dios con dos caras, un duplicado del Jano de la mitología romana, que 

da la vida y la muerte, premia y castiga, da la gracia y condena'''".

C. Ausencia de un salvador divino. La escisión de lo divino y lo sal- 

vífico asume en el budism o una configuración específica, pero que no 

por ello resulta menos radical. N o se m anifiesta a nivel de determina

ciones modales (para la fe dierevada, fe dice salvación; la inmersión en 

el Nirvana com porta ausencia de do lor), sino en lo que se refiere a la 

realidad o a la sustancia  concreta. A quí lo abso lu to , entendido como 

ser divino suprem o, sea personal o im personal, desaparece. Si existe 

salvación, ésta no es debida a un  O e To v  o a un U e ó c , particular. Se da 

salvación sin salvador, don sin donador, situación divina sin divinidad. 

Para el budism o, la divinidad no es constitu tivam ente salvílica porque 

no existen realidades trascendentes capaces de apo rta r redención en 

condiciones de revelarse a través del d o n  gratu ito  de la palabra tras

cendente y providencial. Los dioses se encuen tran  m arcados por el 

sufrimiento porque se hallan som etidos a la ley de la no permanencia. 

El Nirvana no es una divinidad.

“  C f T  C ocdew aagen, A ufn it der Rrligion. G m ndi, drr lirtliponphiU m +for, M . «El problema», 

escribe G . Barbaglio [Dio violento?¡altura dfllr s< ntiurr rbrairhr r cridianr, Asissi U I91, Ó 

rem onta a la an tigüedad cristiana: ya cu la m itad del siglo II, M a m ó n , escandalizado |x>r el Dú’s 

violento y sanguinario de  las Escrituras hebreas, le habría  exclu ido , a él y a las Escrituras, tic » 

experiencia de los creyentes para encon trar al Padre  de  Jesu c ris to  de  los escritos apostoln»»- 

por otra parte reducidos al testim onio  del apósto l P ablo ' un D ios de  p u ro  am or <|uc se p“«  r 
reconocer sin tem or alguno».

'*»pr r» ^ ^ CWaaficn,,/fii/ruí drr RtUgion. Gmndi, drr Rnltfnonphtlosophtf, 23.
Crf. G. Barbaglio, Dio vioUnio?, 21.
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2.1.3. Consecuencias nefastas

E xfructibus eorum  (por sus frutos [los conoceréis]). Elementos con
trarios al carácter apológicamente positivo de la divinidad, se obtienen 
también de algunas manifestaciones sagradas que se repiten en la histo
ria de las religiones, como la fuga D a , la demonolatría y la amplia gama 
de destrozos realizados por la humanidad en nombre de la fe.

A. La fu g a  Dei. G. Granerís observa que la historia conoce «pueblos 
que se han dejado hundir excesivamente en el lado negativo de la religio
sidad, hasta presentar practicas rituales destinadas a mantener alejados a 
los dioses. Ya no se trata de abstenciones o escrúpulos, es más. las prácti
cas de las que hablamos son en sí mismas materialmente positivas. No 
obstante, un espíritu de negación y miedo domina todo el cuadro, pro
yectando sombras espantosas»"’. Estas formas culturales están en gran 
parte dirigidas a divinidades inferiores, a espíritus, a seres malignos, 
caprichosos v temibles, siempre dispuestos a dañar, siempre sedientos de 
sangre, de violencia, de venganza y de engaño. La principal preocupación 
de los adoradores de estos dioses es mantener alejada la divinidad o. al 
menos, tenerla a raya. Su comportamiento está marcado p>or la «luga de 
Dios», que toma el rostro de la demonolatría o del cacodemonismo'" .

B. Violencia. Muchas expresiones religiosas presentan aspectos des

concertantes de violencia que se traducen en ritos orgiásticos, sacrificios 
hum anos, guerras de religión, múltiples formas de piersecución e intole
rancia. Tam bién la motivación de la fe se encuentra en la raíz de las acti
tudes de fanatismo, que degeneran en un voluntad de exterminio de todo 
lo que se entiende como encamación de las piolen das del mal. R- Girard 
interpreta que la violencia social se encuentra inextricablemente trenza 
da con una cierta perspectiva histórica de la religión y la sociedad. A sus 
ojos, «el juego  de lo sacro y de la violencia forman una unidad». El mana 
de D urkheim  se convierte en el chivo expiatorio que fundamenta en 

violencia ritual la misma realidad del grupo sociaF".

"Cr. G. Granerís, U  m ía ¿Ata rrbgum , «rila Jlarú ddU n tifú m . !M.

Cr. G. Granerís, La vita delta nüpont tulla sUma J á J U , nairmm r il ■  
-  Cr. G. B a u i C w »  ieüa "U po* , (Bolonia 1978) 66-686; ILGirartl.i*
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De un m odo similar, D. Miller afirma:

La imagen de Dios como guerrero constituye el auténtico escándalo del 

Antiguo Testamento [)ara el hombre moderno, incluyendo al cristiano' .

En su estudio sobre la venganza en la Biblia hebrea, W. Dietrich dice «el 

problema de la venganza es un punto neurálgico en la cuestión de la norma- 

úvidad del Antiguo Testamento para los cristianos y la Iglesia» Según N. 

Lohfink «el Antiguo Testamento es uno de los libros más llenos de sangre de 

la literatura universal»; «también en el Nuevo Testamento el acontecimiento 
central es una monstruosa acción de sangre: la muerte de Jesús» " :

C. Prostitución. Además, no faltan situaciones en las que «empujado 

por el deseo por la cuesta resbaladiza del placer, el hom bre se precipita 

con lamentable facilidad hasta el fondo, llevándose consigo su concepto 

de Dios, y reduciéndolo a instrum ento de satisfacción licdonista. El 

principio: “el contacto con Dios es alegría y placer"’ se transforma insen

siblemente en su contrario: “el placer es contacto con Dios'"» " .

La India con su «sendero del amor», Occidente con sus cultos 

misteriosos, han realizado la vergonzosa experiencia de la invasión del 

recinto sacro por el sensualismo. Junto a ritos bastante comedidos y 

velados por un simbolismo prudente, vemos aparecer la repetición de 

repugnantes escenas orgiásticas. Querríamos que fuese posible cubrir 

con un espeso velo las vergonzosas faltas de pudor ríe algunos cultos, 

de las que es un ejemplo el Asia menor de la época helenística, donde 

se usó y se osó simular crudamente la unión sexual con la divinidad, 

abriendo las puertas a la prostitución, que se denominó sagrada"1 .

^ (M ilano 19H0); P. Grasai, ModtUi di filosofía drlla rrliptitie, IH9-210.
Cf. D. Miller, «G od ihc Wamor. A Problein in Biblical In tcn irc ta tin n  and A|)nlo(rcties» en /«trr 
ftrrlalúm (1963) 10.

“ Cf. W. D ictneh , «R ad ie . E rw ápinjrcn  zu cm em  a lttcstam cntlicbcn  T lic .ua»  en F,v«"Flíuh'  
7 i« í»pr(197b) 453.

“ 'C f . N. Lohlink y R. Pesch, WtUpjtaUung und Cnoalllosigbil (D u sse ld o rf I97H) 13. Ver 
bién G, B arb a rlo , Dio moUnlo?, 12 -13.

í  S rancns’ u  v,la <W/a rfllF<r" '  nrlLt stona dtlU rrhpont, 104.
U . G. G ranen», La vtla delJa rtlipont tulla sloria dsllc rehpont. 104-105.
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Según la doctrina de los Tantra y de los Agama, la comunión mística con 
la divinidad «sucede por medio de los cinco sacramentos esotéricos: 
(embriaguez), malsya (pez), rnamsa (carne), mudm  (gesto mágico), y maithu- 
ria (intercambio cantal). El vértice máximo de esta mística sacramental consis
te en el hieivs gamos (matrimonio sagrado) en el que el hombre toma d  puesto 
de Siva y la mujer el de Sakti. En la ceremonia d d  Sncakra (rueda sublime) dd 
Rudrayamala-tantra, mujeres de cualquier origen y de cualquier casta se con
vierten en representantes de Sakti. Las parejas se sientan en una fila variopinta 
en los círculos mágicos (mandola); después de que las mujeres lian recibido la 
consagración, los hombres se unen can talmente con ellas’''.

2.2. D a t o s  f e n o m e n o l ó c ic o s

Además de las dificultades examinadas, el anáfisis fenomenológico 
manifiesta que la relación que liga al creyente con lo divino se puede cali
ficar estructuralmente como tensión hacia una realidad concebida como 
sagrada, santa y salvadora.

2.2.1. El carácter de sacralidad

A. La realidad divina se presenta marcada por una dignidad axúdogi- 
ca. A los ojos del crevente, el objeto de la experiencia religiosa resulta dota
do no sólo de una dignidad ontológica insuperable, sino también de una 
excelencia axiológica irrepetible. No se manifiesta sólo un summum rus. 
sino un summum bonum. un mirum. un sacrum. Se presenta como valor 
por excelencia. «Alabo a aquél que es un mar de bondad sin medida» . La 
confirmación la proporciona el profundo sentido de adoración que el 
hombre de fe siente tener que tributar a la divinidad, más allá de todo > por 
encima de cualquier otra cosa: adoración que a la vez constituye un acto 
único, irrepetible y exclusivo. A los ojos de quien cree, nada merece tma 

veneración similar a la del propio dios; nada es sentido como un \ 
absoluto, radicalmente diferente y superior, comparable a la divinidad.

^ C f .  F. H ciler, Storia dtüt rrUgttmi, vol. 1 ,328. 

s" C f . M. Dhavamnny, Ij í \ucfdx Din ncU’wduismo, i 12
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T ú eres g rande, o diosa del sol de  A rinna. N o  existe o tra divinidad 

más noble o  grande que tú; tú eres la señora  que  tía juicios ju sto s, tú 

ejercitas benignam ente tu señorío sobre el cielo y la tierra... .

Tanto se trate del brahma, que todo lo vivifica y sostiene, tanto se trate 

del Nirvana hacia el que va el ánimo del budista, tanto se trate del Dios 
personal de las religiones del Libro, o del ser suprem o de los pueblos ile

trados, o del principio del bien del dualism o religioso, o de la pluralidad 
de los dioses politeístas, el reino de lo absoluto se encuentra revestido de 

una dignidad axiológica eminente. Es percibido como sum m um  bonnm. 

valor sin igual"". En este sentido, R. O tto  tiene razón cuando ve en lo 
sagrado no sólo un simple sinónimo de lo divino, sino la denominación 

específica que evidencia la dimensión de absoluta trascendencia axiológi
ca de la divinidad, su aspecto de realidad m áximamente fascinante y tre

menda. En esta línea, no sin razón, Max Scheler subraya que la realidad 

absoluta se presenta como eminentemente sagrada, ya que constituye la 

modalidad suprema dentro de la escala de valoresM’-.

B. La realidad divina se revela como un valor en sí, un valor absolu

to, fundam ento de todos los valores. Por ser sum m um  bouum, lo sagrado 

presenta prerrogativas que lo distinguen de cualquier otro bien. En pri

mer lugar, en la conciencia de quien cree, lo divino se experimenta como 
algo que no vale por lo que proporciona, sino po r lo epte en sí mismo es. 

En otras palabras, se presenta como un valor en sí, un valor intrínseco, 

incondicionado, absoluto. Sería un grave error subord inar el valor reli

gioso ordenándolo a otros valores. Esta actitud , propia del pragmatismo, 

desconoce el significado más profundo del objeto sagrado, que no está 

disponible ni puede quedar som etido a otros fines""1.
La realidad divina se percibe como un valor no condicionado que se 

presenta rodeado por la sublim idad arcana que lo convierte en un autén
tico tremendum. Su superioridad no es sólo cuan tita tiva , no es solo el 

vértice insuperable de todos los valores, sino que es tam bién cualitativa- 

Pertenece a un orden de la realidad radicalm ente original y superior.

'“ Cf. F. Heiler, Stona delU religión,, vol. 1, 159.

Cf' I-t rtligioni deU’umanitá, 470-473,
” Cf. M. Scheler, ¿Vfcnw neü'uomo, 287. Ver laml.iéi. G. Morra, Üw miza Iho, 150-1r’1 

Cf R. Guardini, Fede, rrUgimu, sperimw. Safa teología (Brema 19H4) (¡2; B. 1 lüni'lt, 11 ,a 
e ti bale, 189. * '
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Ante ella, todos los dem is bienes no sólo son percibidos como inferio
res, sino que se presentan como radicalmente mezquinos. El Nirvana se 
describe como una región no penetrada, un terreno agradable, una isla 
incomparable, la otra orilla, el sitio inmóvil difícil de ver, lugar de des
canso, asilo, lugar inmortal. Es infinito, lo carente de medida, lo inexpre
sable, lo que no se puede indicar, lo difícilmente visible, el no nacido, el 
no creado, el no condicionado, lo que no envejece, el inmortal, el sin 
pecado. Es el único, lo cierto, lo extraordinario, lo perfecto, el bueno, el 
maravilloso, el sumo bien, el tesoro, la joya por antonomasia”'*.

D ebido a pertenecer a un orden de alteridad radical, es más. precisa
mente porque entra en el ámbito de lo trascendente en el que heteroge
neidad y cercanía no se excluyen, sino que se implican mutuamente, lo 
divino se vive como valor que fúnda, misterio que atrae y fascina: reali
dad arcana que fundamenta la consistencia de lo que hay de válido en las 
mismas realidades creadas”'2. «El es el germen de oro, la fuente de todas 
las cosas», «él es quien, por su grandeza, domina y dirige todo lo que res
pira»”" . M o-Ti, filósofo del siglo V d.C ., espiritualmente afín a Lao-Tse, 
proclama: «el amor del cielo se exdende a todo el mundo y busca hacer 
partícipe de sus beneficios a todos los seres»"*.

T odo lo que existe en el universo de bien y de positivo se experi
menta, por tanto, como un don que proviene de la bondad divina.

Cuando Dios pronuncia sus encantamientos de los no seres que 
no tienen ni ojos ni oídos, éstos comienzan a moverse y a temblar, y los 
Hijos de la Nada por sus encantamientos rápidos corren en tropel 
hacia los territorios de los Seres, bailando de alegna. Y cuando de 
nuevo recita los encantamientos de los Seres, éstos, como rápidos cor
celes, corren todavía en la Nada. ¡Ha susurrado algo al oído de la Rosa 
y ésta se abre a la sonrisa; murmura algo a la Piedra y la convierte en 

una preciosa gema que brilla en la mina. .

” Cf. F. Heilcr, Storia ¿MU rrUgúnu, voL 1,237.
“ Cf. J. Martín Vdisco, Faumnolagía ¿t la niipén , KM.
“ a. M. Dluvamony, La lúa  ¿i Dio rnsUSnJaUmc, 44.

CT F. Hcilcr, Sirria ¿MU rrügvmi, rol. 1,102. .
” Cf. G. V. CappcUectn, L'uamo amo l'ambtU. Cano Mtmenlan ¿> Mona

(Torino 1990) 150.
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Ante la generosidad desbordada de lo divino, el creyente suplica- 

«Desde el no ser hazme llegar al ser; desde las tinieblas hazme llegar a la 

luz; desde la muerte hazme llegar a la inmortalidad»""".

2.2.2. La dimensión de santidad

A. La realidad divina es percibida como la fuen te  y  el culmen de toda 

santidad. Otro aspecto que marca la experiencia religiosa está constituido 

por la dimensión de santidad augusta e inviolable con que se experimenta 

lo divino""1. Lo sagrado se percibe como lo santo por excelencia " .

El Señor es am or p o r naturaleza, plasm a el cueqao del am or exter

nam ente (a sí m ismo); es am or antes y d espués de su actividad extrín

seca com o Señor de los m ísticos; reside en el am or, su realidad 

suprem a; es el auxilio para  quienes le am an"1'.

Por ser ternura santa, la realidad divina se convierte en fuente de san- 

tidad. Este es un dato propio de cualquier experiencia religiosa: la con

ciencia de encontrarse ante una voluntad santa e inviolable que interpela 

al hombre y atrae a sí mismo.

Se presenta como amor, conocim iento, buena conducta; se presenta 

como felicidad y unión entre los amantes; se presenta como amor en el 
tiempo y en la acción1'1'.

Cf. M. Dhavamony, I.a luce di Dio iieHíndiiisnio, 'iti En 1<is himnos al dios egipcio Atoo, d sol 
«es el principio de la vida», sus rayos «abrazan todas las tierras». «Ainii|uc estes inuv lejano, lo 
rayos estin sobre la tierra; aunque estén en el rostro de los hombres, tus huellas son mvisiMf»’*- 
cf. M. Elude, ¡¡tona dettr cmUn-.r e dril, idrr rrhgiose. vol. 1, 12.1.
Cf T. Cnedcwaa*en, Aufrut der Religión. ('.rundí, drr Reiligioii¡ilnlos„t>hie. 20-21; 
la  vita delta religión, ii,IU, relignmi, 122-121; R. ( )l(o, l)a\ llrihg<. <>-7,
«R. Petlazzom ha establecido que celeste y ético son dos atributos conectados: al Ser t.eleslo 
nmm et solí, le corresponde la omnisciencia visual y auditiva que se relierc a la conducta de >» 
hombres»: J. Coeta, L'etpfrim a di Dio nei primitívi, 19. Ver también VV. Sclmiidt. Mu»""1" '  
stona comparata (UlU rrliponi, 208-201).

'"•Cf. M. Dhavamony, La luce di Dio uetl'ind,turna, 97.
""Cf- M. Dhavamony, La lur, di Dio neU’induisma, 9 7 .
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La conciencia de la santidad de lo sagrado se expresa de vanas for
mas. A veces se tiene un reconocimiento negativo de la excelencia divina. 
En este caso, se toma el absoluto en su dimensión de inviolabilidad, 
como testimonia la presencia de los tabúes. No es lícito violar el recinto 
sagrado. No está consentido tocar con manos impuras las realidades 
conectadas con lo divino, porque eso resultaría profanador y blasfemo’"*. 
Junto  a las prescripciones y a los tabúes se tiene el reconocimiento positi
vo de la santidad del absoluto, reconocimiento que asume las modalida
des de la alabanza, de la adoración, del sacrificio, de la invocación. 
«Alabo a quien es inmenso e inconmensurable, alabo a aquél que, sin 
medida, es un mar de bondad»’"'. La piedad hada los dioses representa 
la expresión suprema de la actitud religiosa politeísta. La obediencia fiKal 
a la santa voluntad de .Alá constituye la suprema virtud del islamismo. El 
amor a Dios y al prójimo es la respuesta más característica del cristianis
mo. La benevolencia y la compasión hada todas las criaturas distingue la 
actitud más connatural al budista’ ’.

B. La realidad divina hace al hombre tomar conciencia de su condi

ción de indignidad  v pecado. Ante la santidad incontaminada del absolu
to, el hom bre tiene conciencia, no sólo de que carece de valor, sino de un 
positivo contravalor. Adquiere la condencia de ser una realidad limitada, 
frágil, precaria. Aún más. positivamente se percibe como pecador. Es 
pecador en cuanto que ha dolado una voluntad augusta, ha roto un 
pacto de amor, se ha comportado de un modo indigno de la santidad de 
lo divino. Por esto el fiel hindú suplica: «Perdona los pecados cometidos 
por nuestros padres, perdona también los que nosotros mismos hemos 
cometido». «¡Oh Señor del trueno, ten piedad de mí, protégeme, oh 
Señor poderoso!»"17. La invocación a Sankara se considera una oración 

que impetra el perdón.

’ ’ Sol,re eslo escribe J. (locu. U a * n m »  *  Dio «~ fina,"m . 224: ™  mas
talar .,ur. mientras que se n n t k m  a ,la m e n te  los tabúes.) la,
menudo parecen ,alción,les. el s.stem. del que forman parte consumen, por =1 commno. un. 

verdadera ética, v de ti|*> relijposnw.
1 Clf. M. Dhavamonv. Í m  luce diDio firU'iudutwio. ol ^  u i r i . _n¥rn_ j

C.f. M. Dliavamony. Feoomnoiopa ¡tonta irUa rrUgume. 31; "S™-

detía rrlipone, 118*119.
11 Cf. M. Dhavamony, La lúet A Dio metí indutsmo. 26-2
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¡Oh madre, madre del mundo! No he honrarlo tus pies y no te he 

ofrecido ricos dones. Sin embargo, tú me has demostrarlo un amor sin

fin"'*.

El pecado adquiere significado sólo con referencia a lo sagrado 

Únicamente por ser trasgresión y rechazo a obedecer a un querer santo 

trascendente, la infracción de la norm a m oral, el mal ético, se convierte 

en una ofensa personal. Por esto, el sentido del pecado decae y se atenúa 

con la decadencia y el atenuarse de la experiencia del absoluto. El peca

do, además, antes que ser un acto particular de desobediencia, es una 

situación global que impacta en el hom bre. Se trata de la experiencia de 
un elemento negativo, de un obstáculo insuperable, de un abismo que se 

interpone entre el hom bre y la divinidad. Es la conciencia de la propia 

condición como situación no salvadora, de pe rd ic ió n , de incapacidad 

de encontrar la salvación en uno mismo. Por consiguiente, es percepción de 
uno mismo como realidad necesitada de un salvador" '. «Lo mismo que 

un esclavo paga la multa a su dueño, así querría hacer yo con el dios 

impaciente», se puede leer en los Rig Veda1'2". Entre los Arapahoes. el cre

yente confiesa: «Soy pobre de espíritu y por esto quiero pediros, ¡olí 

Seres Espirituales!, para que esta cintura sea pura e instrum ento de mise

ricordia para nuestro pueblo»"*'.

C. L a  realidad d iv ina  es fu e n te  de obligación moral. Por ser una 
voluntad santa que se im pone p o r la fuerza de  su misma santidad, el 

valor religioso (das Heilige) alim enta el deseo de  superar la situación 

de pecado para participar en la san tidad  de lo div ino. Se sigue que lo 

sagrado no se presenta sólo com o un valor para ser adm irado, sino 

que incluye una tarea para realizar, un com prom iso  que esencialmen

te consiste en reconocer, con la totalidad y la coherencia  de la vida, la 

em inente dignidad del absoluto y de todo  lo que se encuentra mtrín*

‘" a  R Heücr’ StoHa <UUf relipmn, vol. 1,327. U fa tik a  Huc significa «la «ración que abre* > 
constituye la invocación que es dirigida a Alá más a mcnu.lo, proclama; «Sea alabad» 0»>s' rl 

„ Scn<’r de *°* Mundos’ el misericordioso, el piadoso, el rey de nuestro juicio» (|>- **«)•
3  ° “° ’ DaS / / 'nV - 717 7 ;J Ftics, ílsam , nrlln slona rrUposa dtlVumamtd, D- 
“ c r - M Dhavamony, /.a luco di Dio nrU’mduumo, 2ti.

Cf. J. Goetz, L’esprrimza di Dio na primilivi, <1 9 .
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secam ente conectado con ese reconocimiento. En el planteamiento de 
carácter fuertem ente ético que marca la religión babilónica, también la 
falta de m isericordia y las omisiones valen como pecados. F. Heder 
observa:

Los mandamientos éticos, que comprendían el temor de dios, la 
protección de los débiles, evitar las carencias morales, obedecer las 
leyes y las prescripciones rituales, ante todo eran considerados como 
deberes ante el dios Schamasch'- .

A diferencia de otros valores (biológicos, lógicos, éticos, estéticos, 
sociales, políticos, etc.), que pertenecen a la esfera del deberser y que exi
gen ser hechos realidad, lo sagrado es un bien plenamente subsistente.es 
la realidad suprema, que no tiene necesidad de ser realizada por el hom
bre; es el ser pleno incontaminado, que no necesita ser complementado, 
sino que por la fuerza de su perfección exige ser reconocido a través de 
la adoración V la alabanza''-'. F. Heder comenta: «Quien ama verdadera
mente no busca méritos ni recompensas en Dios, sino únicamente a ÉL 
Pero precisamente este amor libre de motivos e intereses, es lo que libe
ra las almas del ciclo de los nacimientos [ .. .] .  Quien es atrapado por el 
amor divino no es por ello alejado de la humanidad en un egoísmo espi
ritual, sino que más bien se llena de “un amor misericordioso hacia todos 

los seres”» v de ese modo «purifica el m undos^'.

2.2.3. El aspecto salvador

A. Lo divino es vtvido como presencia redentora. En conexión con los 
aspectos de sacralidad y santidad, se da el calificativo de trascendencia 
activa o, lo que es lo mismo, la dimensión salvadora con la que se expe-

*" Cf. F. Heiler, Afono M U rrUg,oo,. vol. 1.157. Sobre la figura dd Ser Supremo 
mural y juca ,lllc premia y casnp ver lambrfn W. Schumh, Mangle 4  rteno M r

rrUgiont, 210-212. „ , ,
"C f. A. Lang, IntmMxione olio filmofio M U  rrUpone, 88-89; M. Scheler. Leí

282-2K3.
Cf. F. Hciler, Storin ¿tiU rwlifymu toI. 1,321 -
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rímenla lo sagrado. Se trata de un dato del análisis fenomenológico con- 
firmado por innumerables testimonios históricos, que lo divino es vivido 
como una presencia activa y, por sí m isma, intrínsecam ente benéfica 
Dentro del Erltbnis de la conciencia, lo sacro no es percibido como un 

puro arquetipo mental, ideal estático e inerte; po r el contrario, es experi

m entado como una presencia activa y eficaz que, precisam ente por serlo, 

sacude y conmueve profundam ente el ánim o. «Yo soy en este ciclo per

petuo de la existencia como una rana en un pozo seco; ¡oh Señor! tú eres 

el camino que me lleva a la salvación»"- '. «El rey Varuna, cuya voluntad 

es pura, considera el abismo la más alta cima del árbol, sus rayos se diri
gen hacia abajo, su base está en lo alto: vienen para penetrar en nos

otros». Por esto el creyente le invoca: «Tú, oh Rey, tienes ciento y mil 
medicinas. Que tu favor sea grande y profundo. Relega lejos al mal. lejos 
de aquí. Quítanos el pecado que hem os cometido»' -'’.

El hombre de fe concibe la experiencia religiosa como respuesta a 

una llamada previa. Según el tesdm onio de Pascal, confirmado por 

numerosos testimonios religiosos, no es el hom bre quien se pone a bus

car a Dios, sino que es Dios quien irrum pe en la vida humana v atrae al 

hombre hacia sí, suscitando en él el deseo de conocerlo mejor v amarlo. 

El hombre no buscaría la divinidad si Dios previam ente no le hubiese 

buscado"27. En este sentido, R. O tto habla de lo [luminoso como ele

mento de energía, «vida, pasión, sensibilidad, voluntad, fuerza, movi

miento, excitación, actividad, impulso». De m odo diverso a lo que 

parece indicar, no se trata de una fuerza vital, orgiástica, que se puede 

orientar en diferentes direcciones, salvadoras o maléficas"-'.

La divinidad, da lo mismo que se trate de religiones primitivas o de 

la espiritualidad de los pueblos cultos, se entiende como dios del desti

no que juzga con justicia la suerte de las criaturas y dirige con sabiduría 

los pasos de los hom bres, atrayendo a todos hacia sí. Para contradecir 

esta afirmación no bastan unos cuantos casos contrarios. Es célebre el 

mito de los cuscitas (pueblo del cuerno de África) que narra la historia 

de un héroe que va buscando a Dios. D espués cíe haber recorrido en

"“ Cr M. Dhavamony, La luce di Dw neWindititmo, 71).
M- Dhavamony, La luce di Dio neU'iiiduismo, 22.

’-'Cf. B. Pascal, Prmten, ofmsroli, Icllere (Milano 1978) 7I(> 
R Otto, Das Hnlige. 28-29.



277
CARÁCTKK PKKSONAl. V SAl.VÍKK.O l) t LA UI\ INIDaIj

vano el m undo entero, cansado se detiene y piensa para sé «No ten», 
qué comer, sólo agua. No puedo seguir. He atravesado muchos países 
pero no he encontrado a Dios. Con seguridad Dios no vive en la tierra 
sino allá arnba en el cielo. ¡Si pudiese llegar allí!». «He aquí que Dios le 
envió una liana, que crecía en una selva virgen y era tan alta que no se veía 
el extremo»"''.

B. Lo divino se demuestra aetivo en los modos más vanados. Las for
mas salvadoras, a través de las que la divinidad se hace presente en la 
vida del hom bre, están bastante diversificadas. Desde el punto de vista 
cuantita tivo  se va, como ha observado Mircea Eliade. desde las hiero- 
fanías más elementales a las más personales y sublimes. Se pasa desde 
la manifestación de lo sagrado en los elementos de la naturaleza (por 
ejemplo la hierofanía de Yahvé en la zarza ardiente o en la nube que 
guiaba al pueblo de Israel errante en el desierto), a las formas de unión 
mística, a las manifestaciones del principio divino en las almas santas, 
a la ilum inación que caracteriza a Buda, hasta el Verbum caro factvm  est 
(el Verbo se hizo carne) del Dios trinitario en Cristo1"1". Desde el punto 
de vista cualitativo la intervención divina asume tres modalidades de 
expresión que revisten una importancia capital dentro de la experien
cia religiosa.

1. La modalidad universal, que engloba todas las demás, viene dada 
por el hecho de que la divinidad se presenta como dios providente, señor 
de la suerte del hombre, padre solícito y bueno. Lo sacro interviene, con 
poder y sabiduría, en la vida de los individuos y de las comunidades, del 
hom bre y del cosmos, decidiendo la suerte de todos, dando el ser a quien 
no era. previendo y proveyendo a las necesidades de quienes acuden a él 
con confianza. Como G. Widengren ha puesto en evidencia, las repre
sentaciones del ser supremo entre los pueblos primitivos manifiestan ras
gos de una realidad de la que depende el bien y el mal y, por lo tanto, el 
destino de los individuos y de los pueblos. La misma prerrogativa se 
encuentra en el dios supremo de las religiones politeístas, Zeus, Júpiter y 

O dínMl.

''C f. R. Pcttazzoni. Mr/i t  Irfrndr, vol 1.334-335.
"C f. M. E liade, 7raWu/íi ¿ i  i/ffrói ^  1 •

Cf. G. Widcnuren, Fenomenología delta rrlsgione, 121-188; F. Hakr.
Das 1 1 8 -1 2 0 .
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En la enseñanza que el faraón Achtoes II im parte a su hijo Merikarc 

se lee:

Los hombres, el rebaño de Dios, están bien custodiados. Dios ha 

creado el cielo y la tierra para agradarlos, ha amordazado la íuerza ori

ginal de las aguas, ha creado los aromas de vida para su olfato; son imá
genes de él, procedentes de su cuerpo. Surge en el cielo por sus 

corazones y gira alrededor para mirarlos. Para ellos ha creado las ¡llan

tas y los animales, los pájaros y los peces para alimentarlos... Ha crea
do para ellos príncipes desde el seno materno, para hacerlos 

dominadores, para sostener los hombros de los débiles... Ha matado a 

los malvados de entre ellos... Mira, Dios conoce todo nombre"-.

E. O. James afirma que la idea de providencia no sólo representa un 

atributo de Dios en las religiones en las que la noción de lo sacro se 

encuentra muy elaborada, sino que constituye una de las primeras for

mas de representación de la divinidad. Sólo en la m edida en que se per

cibe la grandeza del absoluto como fuente de bienes trascendentes, la 

idea de la divinidad adquiere valores religiosos; deja de ser una percep

ción abstracta para convertirse en una presencia redentora que interpela 

y estremece'1'-1.

2. En armonía con la modalidad kerygmática  que se refiere de modo 
primario, aunque no exclusivo, al aspecto noético, la divinidad manifies

ta su presencia salvadora revelándose al hom bre; habla de sí misma y de 

sus proyectos de salvación, se convierte en revelación explícita y abierta, 

logos que se comunica sirviéndose de la m ediación de los profetas, sabi

duría que se participa con la forma de una ilum inación interior santifi

cante y trasfiguradora. Independientem ente de las diferentes formas con 

las que se actualiza el proceso de la revelación, sea que la divinidad hable 
cara a cara, sea que se convierta en logos interior ilum inador, se desarro

lla como un don totalmente gratuito, trascendente, no debido, mediante 

el cual la hum anidad se abre a los recónditos tesoros de la sabiduría divi 
na.

Cf. F. Heiler, Sttrrui delU rtliponi, vol. 1, l.tfi.

CX E. O .Jam o, The Corutpt ofDeity. A Comparatux and Hútoncal Shidv
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El creyente es llevado a través de un camino a veces lento v fatigo
so, como en el ejemplo de los ocho senderos en los que se organiza la 
vía budista que lleva al Nirvana, otras veces inmediato y estremecedor. 
como en el caso del apóstol Pablo en el camino de Damasco, desde el 
reino de las tinieblas hasta el m undo de la luz, desde la ignorancia que 
es fuente de perdición, hasta la sabiduría que abre las puertas de la 
vida"". Q uien ha llegado a la salvación eterna puede repetir con el Ilu
minado: «Lo mismo que un ciego que encuentra una perla en un mon
tón de fango, así ha nacido en mí el pensamiento de la iluminación, no 
sé por qué milagro»" '.

3. Según la modalidad esotérica, que condem e al plano práctico-ope
rativo, la divinidad revela características de presencia activa, aportando 
salvación escatológica, una salvadón que no es extrínseca, accesoria, sino 
intrínseca y constitutiva. La divinidad salva comunicándose a sí misma y 
su propia vida. La vida eterna a la que el creyente es llamado consiste de 
modo eminente en esto: ser introducido en las praderas celestes, partid- 
par en el banquete ultraterreno, sumergirse en la vida de luz y felicidad 
propia de lo divino. Para que el hombre pueda alcanzar esa meta, para que 
pueda conseguir los bienes promeddos, la divinidad interviene con el don 
de su gracia, lucha contra las fuerzas del mal, otorga esa sabiduría interior 
que libera de las cadenas del pecado, del sufrimiento y de la muerte, se 
hace carne para sumir y expiar las culpas del hombre pecador. Toda la 
historia de las religiones es un testimonio de la fe en la voluntad salvado
ra de lo divino; es una confianza que se hace petición; es una certeza que 

se traduce en alabanza y acción de gracias"*’.

' " Hechos de loa Apóstoles 9,1*9.
M'Cf. F. Heiler,Stona ¿*ür rrtiptmiy vol. 1,238. .. . .
" C r.J  Martín Velaaco. ie  U rrtigüm, 130-136. CT. F. ^

vol. I, .ti: «La aspiración a la santidad en la lnd.a y en el orfomo griego oendea la hberaoAo 
del recurro dolomao de loa nacmuentos; el deseo de santidad iataeha. cramano y

tienden a la unión de vida y amor de a d a  uno con Dios [...), 1310 , -TUmí» <U
mo-amida del japón «pin, a 1, remisión de 1« culpa, y a la entmda en el p - a í - d e  *Buda.<*d

esplendor inenarrable”».
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2.3. C o n s id e r a c io n e s  f in a l e s

2.3.1. Pirmisas

A. Facticidad y  deber ser. H istoria  y fenom enología constituyen 
dos ám bitos epistem ológicos form alm ente d is tin to s , que liacen refe

rencia uno al otro. El análisis fenom enológico resulta vacío de conte

n idos si no asum e com o p u n to  de p a r tid a  los datos hallados 
históricam ente en la conciencia tanto in  actu exercito, com o en ni achí 

sígnalo. La historia es ciega, y en últim o térm ino incom prensible, si 
no es som etida a la criba de la reflexión sigu iendo  parám etros objeti

vos de valoración. Los datos religiosos, según su alcance histórico, se 

manifiestan ambivalentes y am biguos; testim onian  la existencia de for

mas sagradas en las que lo divino es en tend ido  no sólo com o forma de 

felicidad, sino tam bién como fuente de desventura. Por ello, surge, 

advierte G. Cristaldi, «la necesidad de d iscern ir fenomenológicamen- 

te lo “auténtico” de lo “derivado” y sólo se pued e  llam ar auténtico, si 

es “conform e” al original»1’17.

Ante la multiplicidad de testimonios es necesario cribar lo que está 

de acuerdo con el eidos (la forma esencial) de lo que es una derivación 

inadecuada, parcial, distorsionada. Si la existencia de personas enlennas 

constituye un criterio suficiente para concluir que la posibilidad de estar 

enfermo pertenece a la esencia de ser hom bre, no es, no obstante. índice 

de equivalencia entre estar bien y estar mal.

B. Exigencia de clarificación. Por otra parte, los datos históricos 

adoptados para impugnar el carácter de sacralidad, santidad y salvación 

no tienen fuerza de prueba. Algunos resultan problem áticos, otros son 

unilaterales, otros se apoyan en com prensiones equívocas tic los téi mi
nos de que se trata. Por tanto, para evitar malas com prensiones paicce 

oportuno introducir algunas distinciones sobre el concepto de ainbi'J" 
lencia de lo sagrado. Distinciones que perm iten resum ir alrededoi de 

cuatro puntos fundamentales los principales criterios que han surgido.

C.f. G. Cristaldi, Prmprttm difilauijiii drlla relíenme. .'M-'iri.
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Con más precisión examinamos:

-  La ambigüedad axiológica como intrínseca malignidad de lo divino.
-  La ambivalencia esotérica como peligrosidad positiva de lo sagrado.
- La ausencia de valor y de alcance salvador de la divinidad.

-  La sacralidad como causa de comportamientos éticamente aberrantes.

2.3.2. Ambigüedad y  ambivalencia de las sagrado

A. La intrínseca malignidad de la dnnnc. Hay que precisar el hecho de 
que existen creencias que dan testimonio de que se cree en realidades divi
nas intrínsecamente malas. No es correcto considerar equivalentes los casos 
en que la maldad y la bondad entablan una relación dialéctica dentro de la 
misma divinidad, de aquellos en que originan realidades contrapuestas.

1. La historia de las religiones testimonia que a veces bondad v mal
dad, ira y benevolencia, amor y odio, constituyen, a modo de Jane bifron- 
te, expresiones complementarias de un mismo dios. Esto sería apoyado 
no sólo por la existencia de divinidades primitivas, que alternan bondad 
e irritabilidad, sino también por el Dios del Islam y el mismo Señor de los 
ejércitos del Antiguo Testamento. Sobre este punto es necesario insistir 
en la distinción entre el sentimiento profundo que el creyente tiene de la 
divinidad v el modo antropomórfico, a veces exageradamente antropo
mórfico, de expresarlo. No hay que tomar literalmente el rostro airado de 
Dios: es un signo, aunque paradójico, de la aversión que el absoluto ali
menta en relación con todo lo que es pecaminoso; es una expresión de la 
exigencia de fidelidad incondicional que lo sagrado reivindica.

El rev linas, una de las divinidades más feroces de la religión egip
cia, se describe como «un ser que come hombres y vive de dioses». 
Devora «a todos lo que encuentra en su camino, trozo a trozo». «Es un 
dios más antiguo que todos los dioses antiguos... Nunca se le quitarán 
sus características al rev Unas». ¿Por qué motivo? «Porque se ha tragado 
la esencia de cada divinidad. La vida del rey Unas será la eternidad, sus 
límites, el infinito»1'". La exigencia de purificar el concepto de lo sagrado

"C.f. K Helor, S to n a  J e lh  n i ,p o n , ,  vol. 1, 134. El hecho de devorar hombra > < W , «  u™ 
cruda expresión antiopomórfica para s.inbohur la natuialeaa única e ,nr|>edble dd dn»



282 l.OS CAMINOS DK 1.0 SACHADO

se acentúa en las formas en las que el sentim iento moral se va afinando 

Esto sirve en particular en relación con las divinidades de las religiones 

superiores. En la medida en que el hom bre purifica sus propios concep

tos de bien y de mal, rechaza atribuir a lo absoluto todo lo que sabe tiene 

el sabor de lo im puro o de lo m anchado. Y al contrario , a medida que se 

afina el sentido trascendente de lo divino, se agudiza la necesidad de vivir 

una vida pura y santa""1.
2. La oposición entre bien y mal da origen a veces a divinidades 

antitéticas. Al dios bueno se oponen  los m alvados, que luchan por la 

perdición del hom bre. A lo sagrado positivo, m anantial de salvación, 

íúente de vida, principio de sabiduría, se presen ta com o el altar opues

to, lo sagrado negativo, concebido com o causante de desgracias. Tam

poco en este caso existen  m otivos su fic ien tes para hablar de 

ambivalencia axiológica de lo sagrado, deb ido  a diversas razones. En 

prim er lugar, muchos espíritus malignos que pueblan  las religiones no 

son considerados divinidades auténticas. A pesar de poseer poderes 

sobrehum anos y, en este caso, sobrenaturales, en su mayor parte se 

entienden como divinidades inferiores, cuando  no son reconocidos 

explícitamente criaturas de Dios que han traspasado  la línea trashu

mándose de ángeles de luz en espíritus tenebrosos. Abura Mazda es 

padre de muchas entidades (Asha, Vohu M anah, Aram aiti) y ele uno de 

los dos espíritus gemelos, Espenta M ainyu, el espíritu  benéfico. El otro 

gemelo, Angra M ainyu, el espíritu  destructor, tam bién deriva de él. 

pero su maldad no es p roducto  de su naturaleza, sino fruto de una elec
ción libre"4".

La interpretación que W. Schm idt da de la fe primitiva en la existen

cia de espíritus malvados confirma la certeza en la bondad radical del 
sumo dios.

"” Cf. C. Granen», La vita delta nligiom nella storiu delle religión,, 2 Wunenburger. ,J
ta tr/. Hr)-H7. Poco fundamentada la interpretación de G. Harhaglio (Dio violento?, p '■!■*) I,JIJ 
quien «la imagen de un Dios como mysteriiim sólo fascinante surge fatigosamente, pero con <14 
tellos luminosos sobre la concepción de un Dios lnfrunlc, partiendo de la a c e n t u a c i ó n  progne 
va de esta cara hasta llegar a su afirmación exclusiva» Por dos motivos: no nos parece corrc‘1" 
considerar las divinidades de las religiones precristianas como seres constitutivamente I»"”" 

• ■ í f ’üí t ? P° CO anul:lr C" cl r)i°" evangélico el aspecto objetivo de ser «tremendo».
Cf. M. Eliade, Storia delle eredenze t  delle idee reí,pote, vol. 1, .TI7.
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Por considerar todas estas religiones al ser supremo como un ser 

absolutamente bueno, que carece de cualquier elemento en común con 

el mal, moral o cósmico, les parece indudable que el mal sea asignado y 

causado por otro ser, que [...]  es puesto en oposición al Ser supremo" .

También cuando, como sucede en las formas más rígidas de religio
sidad dualista, el principio de las tinieblas es elevado a rango de divini
dad antagonista, coetema y dotada de poderes creadores, resulta inferior 
al principio del bien. La lucha que emprende contra el reino de la luz, 
por muy terrible que sea, está desuñada a la derrota, aunque nunca total 
y definitiva.

A esto hay que añadir que las potencias del mal son excluidas en su 
mayor parte del culto, aunque, si se puede liablar de culto, se trata nor
malmente de cultos apotropaicos. dirigidos a proteger al hombre de las 
desventuras que los espíritus malignos traen"'. En cuanto a los cultos 
demoníacos en los que el príncipe de las anieblas es objeto de alabanza 
y adoración, más bien constituyen una perversión del sentimiento reli
gioso, en la que se atribuye con el culto a quien se considera más pode
roso. por ser el más peligroso, lo que sólo se debe a la divinidad"'.

B. La peligrosidad de lo sagrado. A favor de la ambivalencia axiológi- 
ca del ser divino se aduce el motivo de que el hombre, de hecho, perci
be la realidad sagrada no sólo como fuente de salvación, sino también de 
condenación. La divinidad no siempre es benéfica, y puede resultar para 
el hom bre extremadamente peligrosa. Esto puede ser debido a dos razo
nes principales: o porque lo sagrado es visto como algo que posee una 
naturaleza intrínsecamente malvada que lo hace estructuralmente noci
vo, o porque su trascendencia es tal que hace que el contacto se pueda 
asimilar al de la paja que se acerca al fuego. En la primera hipótesis el 
peligro es debido a la maldad objetiva de lo divino; en la segunda, la 
ambigüedad no se refiere a una intrínseca carencia de valor, sino a su

CC W. Schnmlt. MamutU J> ¡tono rómpante MU rrlfúmi. 20*
' ' Signo, ,H.r lamo. .le que a los q|OS .Id creyente existe >■'« <l¡r<™>aa rad.cal entre el dms del toen

>' d  |>ríncn>in ilel mal. , ,  „  . „• .. . ___
■Cf. G. Graneris. U  orto JoUo rrhpoo, n,Uo «ono dolU rrUpon,. 24-26; j . Rre», «  —  

¡tona rrhfriosrt deli'umanitá, 50.
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incidencia operativa en relación con el hombre. A pesar de qUe en 

misma la divinidad es buena, puede resultar nociva para aquel qUe se le 

acerca de un m odo no apropiado.

C ualquiera que sea la forma bajo la que se presen ta , el peligro de 

lo sagrado no llega al pun to  de legitim ar un  carácter de ambigüedad 

de lo divino. En el caso de la m aldad objetiva , la capacidad de dañar 
queda relativizada por lo que liemos dicho, es decir, porque las poten

cias malignas de las que deriva, a pesar de estar dotadas de poderes 

sobrenaturales, o no son verdaderam ente divinas o están subordinadas al 
Dios supremo. En el caso de la peligrosidad de lo sagrado, ésta es real, 

pero no es debida por sí misma a la divinidad, sino a la im propia relación 

que la criatura establece con ella. La sublim idad arcana del ser absoluto 

es tal que hace que el contacto con él pueda ser con facilidad objeto de 

profanación. El hom bre no es digno de acercarse al recinto sacro si la 

divinidad no le habilita para realizar ese paso que es, a la vez, solemne v 

tremendo.

En una de las múltiples tribus bantúes, el mito del ser supremo se 

concluye con una declaración amarga: «Todos nuestros males nos vienen 

de Nzakomba, que no es bueno, sino malo, muy malo y nos desea el 

mal». Sin embargo, el motivo es la m aldición que el dios dirige al hom

bre y a sus hijos por la ingratitud e infidelidad que se le lian demostra

do1’". W. Schmidt observa:

El ser supremo de los yarnana es bueno y acude en ayuda de quien 

le dirige oraciones. No obstante, el rigor con el que m anda también 

la muerte motiva que se le baga la recriminación de ser «duro y cruel»; 

la misma recriminación hacen a Kari los pigmeos semang; pero la recri

minación hecha en el ímpetu de la pasión es rectificada rápidamente 

por el pensamiento de que ambos seres .supremos no hacen otra cosa 

que castigar el mal'’1''.

Como conclusión se puede decir que, aparte los arrebatos, queda 

sustancialmente confirmada la fe en la santidad augusta de la divinidad.

Cf. R_ Pcttazzoni, Mití e Irgmd/, vnl. 11 i | k ,

cr. W. Sclunult, Manual* di stona amipurala ilrllr rrhponi, Ü()H-2(1‘J.
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santidad que castiga a cualquiera que se atreva a profanarla acercándose 
con labios impuros o con corazón no lim pio"'.

C. Ausencia de valar y  aleante salvador. El carácter santo de la divi
nidad es rechazado tanto por quienes consideran que lo sacro no expre
sa necesariamente ni valor ni carencia de valor, como por quienes 
afirman que intrínsecamente no aporta salvación. La primera posición 
encuentra apoyo en el pensamiento de Van der Leeuw, quien, al inter
pretar el mana  en términos de poder, afirma que no reviste necesaria
mente dignidad moral: «una flecha envenenada posee mana, lo mismo 
que la medicina europea»"7. La segunda se remonta a la fe budista en la 
que la escisión entre salvación y divinidad queda sancionada por el 
rechazo a reconocer la existencia de un principio divino absoluto (Orík;. 
Hf ío v ).

Sobre este punto hemos observado ya que la fe de los pueblos pri
mitivos no se puede reducir a una simple creencia en potencias sagradas 
(mana, oreada, wakanda, tótem, etc.) impersonales o semipersonales: en 
ella siempre está presente, de forma más o menos acentuada, pero efecti
va, un ser suprem o que se configura como padre, juez justo, dios del des
tino. Por tanto, reducir esa fe a la creencia en fuerzas anónimas, es 
convertir en unilateral una experiencia que es compleja en su origen y en 
la que magia y religiosidad se entrelazan profundamente. En cuanto a la 
religión budista vivida por la elite de inspiración hinajana, niega la posi
bilidad de identificar el Nirvana con cualquier divinidad concreta, pero 
no excluve una condición existencial que es a la vez divina y salvadora. 
En otras palabras, la identificación entre sacro, santo y salvador, sin rea
lizarse dentro de una realidad divina trascendente, tiene lugar en el Nir
vana misino, entendido como modalidad nueva de existir del individuo 

en el todo.
R udolf O tto, en una época en la que entre los estudiosos europeos 

aún predom inaba una interpretación negativa del Nirvana, descubrió el 
atributo positivo de la alegría que los budistas sacan de la experiencia del

KJ tema recurrente del diluvio muestra cómo los castigos que 
reflejo de un com|>ortamicnto inadecuado del hombre hacia la

Petlanoni, jWrYr e IrgnuU. vol. 1, 534.
Cí. Van der l^ccitw, Fmomrñolaf^ui dflla rWigiwrí, 75.

se infligen a la humanidad son 
divinidad. Ver, entre otivs» R.
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Nirvana. Así escribe: «Sólo en relación con el concepto, el Nirvana Cs 
negativo, mientras que en lo que se refiere al sentim iento es un positivo 

en su máximo grado y un algo fascinante que puede llenar de entusias
mo a sus fieles»"'\

D. Lo sano, fuen te  de aberraciones morales. La última objeción se 

apoya sobre los com portam ientos éticam ente deform es que los credos 

religiosos han originado a lo largo de los siglos. Fanatismo e intransigen

cia, violencia e intolerancia, prostitución y sexo, constituyen actitudes 
corrientes que se encuentran en el origen de las güeñ  as de religión, de la 

caza de brujas, de la aversión y la lucha contra el progreso, de la tenden

cia al sadomasoquisino o, en su opuesto, del libertinaje enmascarado con 

los rasgos del amor cósmico. Ante estas acusaciones, la respuesta no 
puede estar constituida ni po r un mea culpa generalizado ni por una 

defensa altanera.
1. Es necesario reconocer que el hom bre, históricam ente, se lia 

hecho culpable de graves daños realizados en nom bre de la divinidad. 

No se trata sólo de males realizados debido a la incoherencia con las exi

gencias genuinas del propio credo, pues no siem pre las aberraciones son 

el resultado de com portam ientos que se salen del conjunto, contrarios a 

los dictados de la fe que se profesa. Algunas aberraciones, se puede pen

sar en la prostitución sagrada o en la exigencia ritual de sacrificios bullía

nos, han sido realizadas como muestra de fid e lid a d  a la imagen divina. Se 
puede objetar que es una imagen objetivam ente distorsionada, pero lo 

cierto es que se hace, al menos en parte, profundam ente alienante y dcs- 

humanizadora. Los males realizados en nom bre de la religión no sólo 

han sido cometidos por accidente; a veces son intrínsecos a la naturale

za de la fe profesada y, en cuanto tales, hay que reconocerlos y denun
ciarlos''1".

2. Esto no quita que una visión equilibrada de la historia comporte 
la necesidad de reajustar las acusaciones dirigidas a la religión. Antes de 

nada, hay que subrayar la función positiva que la fe lia ejercitado a favor 
del progreso global del hom bre. Carecería de generosidad, además de no

"Cf.J. Duiiioulin, Bnddumo. Ififi.
Cf. J. Martín Velasen, Frnomrnolopa Hr la rrli/riil». 1 1 7 .
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tener fundamento objetivo, desconocer la contribución dada por las reli
giones a la elevación moral, social, de la humanidad en su conjunto. Sería 
engañoso engrandecer la presencia de los aspectos negativos, de los 
hechos aberrantes, exagerando su alcance y su extensión. Si se han reali
zado crímenes en nombre de Oíos, aberraciones no menores se lian rea
lizado en nom bre de la razón o. más en general, en nombre de una fe laica 
en el hom bre, en la raza, en la lucha de clases, en el dinero, en el progre
so. A esto hay que añadir que hay que juzgar al pasado con los ojos del 
pasado, no con los del presente.

3. También en el caso de encontrarse ante auténdcas desviaciones, el 
mal no es ipso facto  reconducible a lo divino en cuanto tal, sino precisa
mente a la fe  de la concreta comunidad creyente. Lo sacro no es por sf 
mismo la causa objetiva de los males, sino la percepción subjetiva que el 
creyente tiene de ella. Ciertamente, dentro de un análisis fenomenológi- 
co no se puede llegar más allá de la vivencia de la conciencia. No obs
tante. tampoco en este ámbito todas las vivencias son equivalentes. No 
todo lo que es experimentado merece con el mismo título la designación 
de religioso. La consecuencia es que tampoco las desviaciones que pro
ceden de creencias desviadas son imputables, sin más, a la religión en 
cuanto tal, sino al grado de inadecuación con la que la fe concretamente 
se explícita. El hecho de que un ciego no pueda ver no se puede atribuir 
a la esencia humana, sino al modo carente con el que la humanidad se 

realiza en ese individuo concreto.

2.3.3. Ultimas implicaciones

Lo mismo que no toda experiencia humana es experiencia religiosa, 
no toda experiencia religiosa lo es con el mismo título. No toda vivencia 
de la conciencia se adecúa de un modo igual al eidos o forma ideal, que 
indica el encuentro con lo divino. Lo parámetros que distinguen lo ideal 
de los hechos, lo original de lo derivado, lo autentico de lo carente, pue

den resumirse en tres principios fundamentales.

A. Exigencia de no contammanón. Toda experiencia religiosa tiene 

las características, ideal y Tácticamente, del encuentro de un w> que are  
con una iralidad creída. Esta realidad se presenta como eminentemente 
dotada de los caracteres de trascendencia, infinita diferencia cualitativa y
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alteridad radical, en relación con cualquier o tro  ser. Se sigue que la expe

riencia de lo divino sólo puede ser verdaderam ente adecuada a su forina 
ideal, si no excluye la copresencia contradictoria  y tam poco la mezcla 

axiológicamente insoportable de bien y mal. Una divinidad dividida en sí 

misma, aunque sea dialécticamente, en un polo positivo y uno negativo, 

resulta constitutivamente no sólo contradictoria, sino excesivamente 
similar a las criaturas para poder alcanzar la pureza eidética de la divini

dad.

B. Exigencia de perfección absoluta. Tam bién contradice la naturale

za de lo sagrado la fe en absolutos intrínsecam ente malvados. Lo sagra

do, precisam ente po r ser alteridad radical, reclama idealmente la 

plenitud de vida, plenitud de ser, el conjunto incondicionado de perfec
ciones. La plenitud de lo divino, para serlo verdaderam ente, comporta 

un reflejo en cada nivel. En el plano del conocim iento necesita ponerse 

como omnisciencia, en el plano operativo com o om nipotencia, en el 

plano entitadvo como ser suprem o, en el plano personal como el «tú» 

por excelencia, en el axiológico como santidad y fuente de salvación.

C. Exigencia de redención. La experiencia religiosa, po r comprender 

la realidad del yo que cree, se revela (lo veremos en el próxim o capítulo) 

como deseo de salvación, necesidad de redención, exigencia insaciable 

de alegría y felicidad infinitas. Ahora bien, todo esto no es posible ade

cuadamente, a no ser en la medida en que lo divino se entienda como 

realidad intrínsecamente sagrada, santa y salvadora. Esperar la felicidad 

de seres malvados es resignarse a una alegría perversa que no puede 

satisfacer las exigencias de felicidad que anidan en el corazón humano. 

Confiar en dioses caprichosos es hacer precaria la propia confianza en el 

ser supremo y en la esperanza escatológica que la acom paña. Admitir la 

existencia de un principio sagrado antagonista es coartar la excelencia 

del señor de la luz, minando la confianza que se posee en él. Eliminar la 

presencia de un salvador hace precaria la consecución de una salvación 

que esté llena de realidad y sea radicalmente superior a las esperanzas de 
hombre.



LA DIMENSIÓN DE INTIMIDAD 
DE LA EXPERIENCIA RELIGIOSA

V





1. V E R T IE N T E  SUBJETIVA DE LA EXPERIENCIA DE LA FE

A. Desde «lo creído» hasta «el creyente». El fenómeno religioso es 
esencialmente una relación dialógica entre un yo que cree y una realidad 
creída, que abarca una doble polaridad que no se debe escindir de nin
gún m odo, so pena de que desaparezca la experiencia de fe. La conse
cuencia es que el análisis fenomenológico comporta, junto  a la 
clarificación de los trazos esenciales con los que se vive lo divino en el 
ánimo religioso, la toma de conciencia de las modalidades concretas, de 
las formas específicas, de las características distintivas, de las dimensio
nes fundamentales que marcan el modo peculiar de experimentar del 
sujeto creyente. Después del anáfisis de lo sacro, entendido como térmi
no úldmo de la intencionalidad religiosa, la atención se dirige ahora a la 
vivencia de la conciencia para centrar la realidad del creyente. La aten
ción primaría por lo divino es sustituida por la atención a lo humano. La 
centralidad noética del absoluto es sustituida por el interés crítico en el 
sujeto religioso, entendido como interiocutor ineludible de una relación 
dialógica que incita a expresar la fe a través de las sendas de la intimidad 
y a través de múltiples formas de exteriorización.

B. El primado de la intimidad. «En la base de las religiones», escribe 
P. Rosssano, «está la dimensión personal y subjetiva de la religión». De 
hecho, observa E. Zumni, «no se puede buscar la religiosidad fuera del 
hombre, sino solamente en él: se trata de un modo particular de ser, una 
toma de posición, una actitud que se refleja en los objetos más diferen
tes»"'". «Los contenidos de la religión objetiva», subraya A. Lang, «se 
convierten en objetos religiosos sólo cuando el hombre los acoge con fe 
y ardor y con su personal religiosidad los vivifica con una vida intensa». 
Según R. Seeberg, «la religión sólo florece cuando los hombres la viven 
como fuerza y contenido del alma», de modo que, añade A. Lang, «en el

~Cf. I» afinnacAn da P. Rosaano «n M r m - .  26; G. Zuiuru, tfom* »*¡P—  (MU“ " 196#)
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momento en que una religión se convierte en puram ente objetiva y t.j 
lado subjetivo se apaga, se muere»"

La intimidad constituye el punto  de partida de la experiencia reli

giosa, y también su sede más propia, la única en la que formalmente 

m adura. Sin ella, la relación con lo divino se transform a en parodia, en 

una comedia, en representar un papel, que no tiene ni autenticidad ni 

espesor vital. Con la inüm idad, el encuentro con lo sagrado se convierte 

en una experiencia genuina, vivida, participada; con ella la fe se traduce en 

actividad propiam ente hum ana que convoca y pone en movimiento las 
dimensiones más propias del espíritu.

C. Además de la simple actitud y  antes de la conducta religiosa. Den

tro del sujeto religioso es necesario distinguir tres niveles que dan origen 

a tres ámbitos de investigación que, aunque se encuentran conectados, 

comportan una efectiva distinción formal.

1. Antes de nada se encuentra el plano de la actitud  religiosa. Con 

ella se designa la capacidad radical del hom bre de abrirse al encuentro 

vivencia! con lo sagrado. A ella le corresponde, com o potencialidad con- 

génita, la prioridad en el orden ontológico, desde el m om ento en que es 

precisamente esa actitud la que constituye la condición metalísica indis

pensable para la realización de la experiencia religiosa. Situada en el 
plano ontológico, la actitud religiosa indica posterioridad nórtica, o cog

noscitiva, respecto a su efectiva actualización. De hecho, igual que cual

quier otra potencialidad, no es ni directam ente cognoscible ni deducible 

trascendentalmente, a no ser a partir de los actos religiosos en los que se 

explícita. Análogamente a la capacidad visual, que no se puede compro

bar más que con el hecho fáctico de ver, tam poco la existencia y la natu

raleza de la actitud religiosa se pueden deducir más que a partir del 

análisis de experiencias concretas de fe. De ella se habla en la parte con
clusiva de este trabajo.

2. En continuidad con la actitud sagrada, se sitúa la experiencia ieh 
giosa en sentido estricto. Esta experiencia indica la dim ensión psíqitita 
interior, y por tanto dentro de la conciencia, experim entada consciente 
mente y vivida temáticamente, del fenóm eno religioso. En cuanto tal. a

'■ Cf. A. Lang, Intrvduzíonr alia filosofía dolía rrhpour. 10;
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expenencia, mientras que supone la actitud religiosa como prerrequisi- 
to, constituye el lugar privilegiado en el que se efectúa la apertura del 
hombre a lo divino. Desde este punto de vista, la experiencia religiosa, lo 
mismo que el acto en relación con la potencia, no sólo indica anteriori
dad noética, sino también riqueza entitativa particular, superior a la 
encam ada en la actitud religiosa. La primera es a la segunda como el ser 
real al simple poder ser. De ésta se habla en el ámbito de este capítulo.

3. Por fin se encuentra ¿a conducta religiosa. Clon esta denominación 
se entienden las manifestaciones exteriores, de carácter individual o 
colectivo, a través de las que se expresa, sedimentándose, el fenómeno 
religioso. En cuanto tal, la conducta religiosa es el reflejo de una expe
riencia concreta, vehículo no siempre transparente, pero auténtico, de 
una interioridad vivida con formas más o menos gen urnas y según gra
duaciones más o menos profundas. De acuerdo con el lenguaje de algu
nos autores, la conducta religiosa circunscribe de modo propio el campo 
específico de la religión, en contraposición con la instancia sagrada que 
expresan las dos dimensiones que acabamos de enumerar. La conducta 
está conectada con el proceso de exteriorización, que se comprueba his
tóricamente, que la fe ha ido originando a lo largo de los siglos. De ella 

liablamos en el capítulo siguiente"'''.

D. Miíltiples interrogantes. La importancia fundamental que la 
dimensión de la intimidad posee dentro de la experiencia de lo sagrado 
no anula, sino que acentúa la seriedad de los interrogantes que plantea a 
la inteligencia. De modo particular, hay tres preguntas que surgen de un 

modo imperioso.
1. Se trata de determinar los trazos esenciales que marcan, por parte 

del sujeto, la experiencia de lo sagrado o, si se prefiere, la cuestión es 
individuar las dimensiones constitutivas y las tonalidades específicas que 
caracterizan la reverberación interna de la conciencia producida P®r ^  
impacto de lo divino con el alma humana. Esta investigación permitirá 
localizar los elementos que hacen posible una respuesta al interrogante 
sobre si la experiencia religiosa es una forma de psicosis colectiva, si es 
la fuente de actitudes moralmente degradantes, si promueve comporta

Cf. W. Duprf, Em fiJtm nt m i v  RrítpmsphiLi^kif. 150-151.
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mientos socialmente marcados por la intolerancia, el fanatismo, la vi0. 

lencia, si se alimenta de miedos paralizantes, si genera un rencor sordo 
hacia las realidades terrenas o si, más bien, se alimenta de una intimidad 
benéfica y positiva para el hom bre.

2. Se trata de com probar el ám bito específico de las facultades que se 

ponen enjuego en el encuentro con lo absoluto y la profundidad con la 

que el yo se encuentra implicado en la m aduración del acto religioso. Las 

hipótesis de partida son múltiples: los puntos de vista que ven la expe

riencia de lo sagrado como producto  de una erupción exuberante de 

irracionalidad, sentimiento, emotividad; las posiciones que reducen la fe 

religiosa a formas específicas (superiores o inferiores) de gnosis v. por 

último, las concepciones que subordinan la religión a las exigencias de 

los imperativos de la esfera moral. El análisis de las facultades que se 

encuentran implicadas en la elaboración del acto de fe constituye la pre

misa indispensable para poder realizar una toma de posición sin prejui

cios antes esas alternativas, que tienda a soluciones equilibradas.

3. Sobre el fundamento de lo que se va establecer, se trata de res

ponder al interrogante que se refiere a la form alidad última, en la que se 

basa y de la que depende la especificidad de la experiencia religiosa. 

También sobre esto hay muchas preguntas y puntos de llegada diferen

tes. Por ejemplo: ¿existe una diversidad específica que m arque de modo 

exclusivo la experiencia de lo sagrado y lo diferencie de cualquier otro 

hecho de la experiencia hum ana? Si la respuesta es sí, ¿en qué consiste 

esa especificidad? ¿Hay que buscarla en la vertiente objetiva o en la sub
jetiva? ¿Se encuentra en elementos de tipo cualitativo o cuantitativo? 

¿Pide la existencia de una facultad especial o se enraíza en el ejercicio de 

potencialidades ordinarias del ser hum ano? Se trata de preguntas cine 

esperan una respuesta, cuestiones que ilum inan con nueva luz la com

plejidad de la problemática que hemos afrontado.

2. LA EXPERIENCIA RELIG IO SA , UNA RESPUESTA MARCADA 

PO R  T E M O R  Y A M O R

A. Creer es, antes de nada, responder a una interpelación que p><"l'^( 
de la alto. La primera característica a que nos lleva la experiencia relig10 
sa es el aspecto de respuesta a una llamada inesperada, turbadoia, d111 

procede de una potencia superior. Tanto en las formas primitivas de re i



I.A DIMENSIÓN DE INTIMIDAD DE LA EXPERIENC IA RELIGIOSA 295

giosidad como eri las más evolucionadas, el creyente se siente interpela
do por una realidad diferente, totalmente otra. La iniciativa no procede 
del hom bre sino de lo sacro, que irrumpe en la cotidianidad solicitando 
una toma de posición a favor o en contra. Profetas, gurúes. santones, mís
ticos, sacerdotes, chamanes, almas iluminadas, tienen la conciencia 
com ún de que su experiencia tiene su fundamento en una iniciativa que 
les trasciende, en una llamada cuyo punto de partida se encuentra en lo 
completamente otro. Es el absoluto lo que se revela; lo sagrado es lo que 
constituye el prim um  moveru'"’.

No obstante, la actitud del creyente no se puede reducir a pura 
recep tiv idad ; no es pura pasividad, sino que, precisamente por ser 
la causante de una re-acción, implica imperativos, compromisos para la 
acción' '’1. La religión asume, por tanto, el semblante de una relación de 
diálogo. No sólo en los casos en que el componente personal está clara
mente acentuado, sino en los mismos casos en los que dominan rasgos 
impersonales o suprapersonales, el hombre de fe se siente llamado a res
ponder entrando en diálogo con la potencia que le interpela: una rela
ción de diálogo que se establece entre sujetos capaces de dirigirse 

libremente la palabra.

B. La doble coloración de la respuesta de fe. Del mismo modo que la 
vida ordinaria oscila entre polaridades antitéticas, el temor que rechaza y 
la confianza que acerca, la experiencia de lo sagrado resulta estar marca
da por una reacción polivalente en la que emergen dos tonalidades con
trapuestas. Eli temor de Caín al rostro de Dios y la alegría del alma (sicut 
ceruus adfontes acquarum: como el ciervo ansia las fuentes de las aguas) 
no son más que dos ejemplos de un paradigma constante, que se refleja 
en toda experiencia de lo divino''". San Agustín describe la experiencia 

de Dios en los siguientes términos:

’"Cf. M. Schclcr, L'rlrmo nM'urm*. 373. A «te  pmpóa.to afirma F . ___
nifá, 581: «Para el hom bre rehfloao esta relación no «  una invención 1..JÜT
«  trate de  un» in ap ,rad ó n  de  la mente o  del coraaón, «  brea en un» m . « d «  que no «  huma

na, sino divinan.
■"Cf.J. Wach, Iypfs ofReUgüms Exf*rvnc^ 

Cf. Génesis 4.16; Salmos 41,1.

Christian anANo Chnstun, (Oda*» 1951) 34-33
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¿Quién me deslumbra y me goljiea sin herirme? Y tengo miedo y 

me atrevo. Tengo miedo, porque no soy semejante a él. Me aLrevo, por

que soy semejante a él"'*.

R. O tto en su obra Das Heilige evidencia la estructura bipolar, o la 

armonía de contrastes, que caracteriza la reacción hum ana en relación 

con lo sagrado. El misterio trem endo y fascinante se encuentra, como 

reflejo intrasubjetivo, ante una ambivalencia de sentimientos que se 
puede describir como atracción y repulsión, un  conjunto de terror y fas

cinación, de temblor y alegría. Se trata de  dim ensiones inseparables' 

No se pueden escindir, so pena de que decaiga la experiencia religiosa. 

Se trata de componentes de toda experiencia de lo divino. Aparte de las 
diferentes acentuaciones que poseen, el tem or reverencial y el amor con

fiado, de m odo inseparable, caracterizan el acto con el que los creyentes 

de todas las épocas reaccionan ante la potencia absoluta1''.

2.1. La d im e n s ió n  d e  t e m o r

2.1.1. Crispaciones interpretativas y  carencias existenciales

A. Aspectos problemáticos. La incidencia que el componente de 

miedo ejerce en el ánimo del creyente es tal, qu e  se producen crispacio

nes a nivel interpretativo y en el de las vivencias existenciales. Entre los 

puntos de vista más extremos que, a nivel de interpretación , acentúan el 

papel del temor en el surgir del fenóm eno religioso, liemos recordado la 

posición de Petronio, que norm alm ente se atribuye a Lucrecio, para 

quien el temor en el m undo hizo prim ero a Dios (priinus in orbe deosfecit 

timor). De acuerdo con la interpretación que se da normalmente, Dios 

sería creación de los miedos del hom bre ante los fenómenos de la nato 

raleza que le superan o, como p ropone H um e, exteriorización d e lsc,lU

«Quid esl illud, quod interlucct milii el percutid cor mcuni sine lesioneE l inlinri[,' ( ' 1 c' ^ 
deseo. Inhonesto in (juamtum ilissimilis ci sum. Inardcseo in <|iianitiun snmlis ci son»’- AP 
tín de Hipona, Confrsimtrs XI,9,1.

*’Cf. R_ Ouo, Das H tilip , 13-50.

°“ Cf. G. Crancris, U  vita M ía rrh p m t nrlta liona ilrlb rrlipmti, t-1-15.
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do del tem or que el individuo, y también la colectividad, experimenta 
ante todo lo que a sus ojos le supera6". Hay también algunos datos histé
ricos que testimonian la existencia de formas religiosas para las que la 
fuga  Dei y el cacodemonismo no son otra cosa que la consecuencia apa
rente de actitudes interiores en las que el terror a lo sagrado adquiere 
decididam ente la preeminencia. Los ritos apotropaicos, con los que la 
com unidad y los individuos intentan ganarse a la divinidad, se presen
tan, especialmente en las formas sagradas primitivas, entretejidas de sen
timientos de ansia obsesiva en relación con el poder divino"'*1.

B. Más allá de las m sp a  nones. Las desviaciones que aparecen en la 
historia no deben ser absolutizadas, ni tomadas como la medida insupe
rable de la esencia del fenómeno rebgioso. 1 as interpretaciones reduc
cionistas desconocen que el fenómeno de lo sagrado posee el carácter de 
irreductible; es decir, a pesar de presentar elementos que se conectan 
con la psique del hombre, no se puede interpretar integramente sobre la 
base de factores como miedo y temor. Estas perspectivas confunden la 
ocasión con la causa, el efecto con el principio causal; toman como causa 
de la idea de Dios lo que es una circunstancia favorable para que suija; 
consideran como móvil de la experiencia religiosa efectos concomitan
tes: el m iedo que el yo experimenta ante el poder superior. En cuanto a 
los hechos que testimonia la historia, nada impide que resulten ser mani
festaciones desviadas, crispadas, de sentimientos vividos de forma frené
tica. No es correcto elevar a paradigma lo que pertenece al plano de los 

hechos v resulta ser, en concreto, desviado y deforme.

2.1.2. Una dimensión constante

A. Testimonios autorizados. Independientemente de las cnspadones, 
sigue siendo cierto que el encuentro con lo divino determina reacciones 
marcadas por actitudes inequívocas de temor reverencial. En este ron 
texto, Schleicnnachcr habla de temor santo (heilige Ehifurcht), R. Otto

“ C.r. P. P. Sudo, •frW r.3 ,6 S l;G  Grantri», Lo rita drUa 
*cr. G. Graiwri.1, La tata déla rrltgim , vála ¡tarta drtU nbg.<*, 94-95, 

pVmi dMl\manitát 10-11,188-189.
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de un tem blor ante lo indecible (Schaudem  vor dem Ungeheuren), de un 

sentido del mysterium tremendum  y de lo arcano que produce escaloln'. 

os (Gefühldes “mysterium trem endum ”, dessckauervoUen Geheimnisses) 
Por su parte,J. Wach afirma que «no existe religión auténtica sin el temor 

santo (heilige Scheu)»; m ientras que F. H eder sostiene que el respeto reli

gioso (Ekrfurcht) constituye el sustrato de toda experiencia sagrada"1.

B. Confirmaciones históricas. F. H eder escribe: «La experiencia reli

giosa básica, todavía no diferenciada, sustrato de todas las que van 

detrás, es la reverencia (awe) o tem or sagrado». Desde este punto de 

vista, «la experiencia religiosa es fundam entalm ente idéntica en todos 

sus niveles; los grados superiores se distinguen de los inferiores única

mente por una mayor finura y diferenciación»1'"'; y den tro  de sí compen

dia el temor, el horror, la autohum illación, la sorpresa; y encuentra una 

expresión espontánea en el gesto de tum barse en el suelo en oración, en 

permanecer inclinados ante la divinidad, en ponerse de rodillas como 

signo de adoración. El silencio sagrado, que tanta parte tiene dentro de 

las religiones, es otra expresión tangible del sentido de respeto que el 

absoluto inspira en el ánimo del creyente. «En el culto», escribe F. Hei- 

ler, «el silencio es una expresión de la reverencia más profunda. El ser de 

Dios es inexpresable, es superior a cualquier discurso; ante la majestad 

de Dios el hom bre enm udece»1'"'.

En concreto, el sentido de reverencia se encuentra presente desde las 

formas sagradas arcaicas hasta las más evolucionadas. La opinión de R- 
Otto es que también donde la fe en los dem onios se ha ido purificando 

con la aceptación de divinidades personales, los dioses siguen conser

vando, ante los ojos del sentim iento, algo de espectral (eticas Gespenstli- 
ches), de terrible y terrorífico (unheim lich Furchtbares). Este aspecto no 

desaparece en las manifestaciones más purificadas de la fe en Dios • 

Para Hegel, el temor de Yahvé dom ina en la religión del Antiguo Testa 

mentó, pero tampoco está ausente de la religión cristiana. Dios, en e

” 'Cf. K. Albert, Vom KuUzum I.ogps, 88-89; G. Morra, Di o im ía  Din, ‘¿NI; K. Olí", 
8-9; F. Wagner, Wai u l Rtlipon  ?, 310-311.
Cf. F. Heiler, Storia dfllf rr/igúmt, vol. 1,34.

”  c r -F- Moler, u  rrligitmi dell’umamlá, 3 4 1 ,
Cf. R. Otto, Das Hriltfrr^ 15,
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cristianismo, sigue siendo el altísimo, el omnipotente, que habita en una 
luz inaccesible. «Esperad vuestra salvación con temor y temblor», advier
te el apóstol Pablo en la carta a los filipenses. «¡Es terrible caer en las 
manos del Dios vivo!», exclama el autor de la carta a los hebreos".

También en Mahoma está muy vivo el sentido del apocalipsis v dd  
aspecto terrible del Dios único, señor y dominador del cielo y de la tie- 
rra. Un único pensamiento domina sus primeras profecías: la inminencia 
del final de los tiempos.

Esa llora está cercana y en poco tiempo llamará a la puerta, asusta

ra a los hom bres, a trapados en sus negocios tenenos, carentes de cual

quier presentim iento, y les pondrá ante Dios m ism o".

Actitud análoga se encuentra en la religión taoísta. El comporta
miento del hombre piadoso ante el cielo es de veneración profunda: «El 
cielo está alto, y nosotros sólo nos atrevemos a estar inclinados», procla
ma el Libro d f los c a n t o s Sentimientos similares se encuentran en el 
hm duisino y en el budismo, para los que la contemplación del absoluto 
desemboca en el enmudecer del ánimo creyente'"'.

2.1.3. Una dimensión original

A. Más allá del simple miedo. Una característica fundamental que 
marca el tem or religioso es su diferenciarse de cualquier otra forma de 
miedo terreno. En este sentido, los autores hablan, no sin razón, de 
temor santo, de reverencia, de respeto sacrosanto. El sentimiento que 
suscita el contacto con el tremendum, a pesar de situarse en la línea del 
temor, se distingue de todas las manifestaciones de miedo humano, no 
sólo por la intensidad, sino también cualitativamente. Por ser un eco 
subjetivo de la aparición del misterio, por ser «un ideograma de la abso
luta inaccesibilidad», la Ehrfurcht religiosa expresa el reflejo emotivo,

“  Elp 2.12; Hcb. 10,31; Cf. K. Albert, Km Kuli zum U pa, 88-S9. 

-C r .  A, Schimmcl, L’tslamtsmü, 221.
Cf. F. Heilcr, S im a reüpw i, toI- 1,89.

-C f .  F. Hcilcr, /v  rrÜgútnidrÜ'umanxtii, 340-341.
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original por novedad de acentos c intensidad de vibración, de los i„tc 
rrogantes que la presencia de lo divino plantea al hom bre.

El impacto con lo num inoso se convierte en fuente de una trepida

ción especial, ya que lo sagrado sacude al ser hum ano en sus misinos 
cimientos. Le hace radicalmente inseguro, poniendo  en cuestión sin 

posibilidad de apelación, sus destinos suprem os. En concreto, el irrum

pir de la divinidad se traduce en dos tomas de conciencia diferentes: la 

conciencia de la propia dependencia absoluta de lo sagrado y la con
ciencia de la propia positiva carencia de valor"'".

B. El sentido de dependencia in f in i ta  y  el sen tim ien to  de ser cria

tura . En el plano entitativo, el hom bre  relig ioso  m adura la conciencia 

de lo que, con Schleierm acher, aunque  de una forma diferente a la del 

filósofo alem án, se podría  llam ar el sen tim ien to  de  la p rop ia  infinita 

dependencia , la percepción  de  la p ro p ia  d ep en d en c ia  radical, hasta la 

vida o la m uerte, el ser o no ser, de la realidad  sin confines de lo abso

luto. En térm inos de R. O tto , se p o d ría  hab lar tam bién del surgir del 

sentim iento de ser cria tura  (K  rea tu  rgefüh l) a cond ic ión  de que tal 

forma de sen tir no sea considerada p o r en te ro  una pura percepción 
emocional"70.

El sentimiento de ser criatura consiste en la experiencia vivida de la 

propia nulidad en relación con la realidad divina, de  la propia inconsis

tencia entitativa  ante lo que se alza infinitam ente por encima de todo. 

Se trata de lo que los místicos de todas las religiones expresan con un 

lenguaje paradójico, cuando a la proclam ación 'Tu solas Sanctus! ponen 

como contrapunto el reconocim iento trep idan te de la nulidad del hom

bre (pura nada). No ciertam ente en el sentido  de que la criatura sea una 

nada absoluta (lo que a nivel metafísico sería un puro  absurdo y una 

contradicción in  term inis), sino un ser que, en relación con el absoluto, 

se constata a sí mismo com o vaciedad cxistencial y, en este sentido, 
como nada"71.

”  CT. G. Morra, Dio sema Dio, 206-207; G. Slulicki, MU prese con 1/ sacrv, 10 2 - 1 >M. 

o, í i  £  •M""cl6n *** *• 0 , t°i (O®* / / « % ,  1». H-12) y Ixi criticas «pie dirige a ScMciemMclwr- 
Gl. G. Morra, Dio sema Dio, 200-201.
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C. La concimcia de pecada. Además de la propia inconsistencia enü- 
tativa, el creyente reconoce, en presencia de la divinidad, su intrínseca 
indignidad axwlógica. No sólo percibe la propia existencia como un 
valor inferior (ínfimo si se compara con la excelencia del absoluto), sino 
como una positiva carencia de valor. Se descubre como un pecador 
auténtico. Vive en una situación radical de desgracia. Tiene la concien
cia de haber violado positivamente una voluntad santa. Por esto, a la con
ciencia del Tu solus Sancfus! hace eco el grito de David: ¡He pecado! 
Exclamación que resuena dramáticamente en el ánimo religioso, gene
rando un sentido de temor angustia, auténtico terror de ser condenado, 
una vez dejado a sí mismo, a una condenación irremediable, eterna*'7'.

Se trata de una constante confirmada por la interpretación etimoló
gica que san Agustín hace del término religión. Para d  obispo de Hipo
na, religio es el acto con el que hombre vuelve a elegir (re-eligrrr) a Dios, 
después de haberle abandonado con su conducta pecaminosa*'73. Por 
esto, todo creyente vive, con modalidades y expresiones diferentes, 
teniendo claro el sentido de la propia impureza, sintiendo con fuerza d  
deseo de purificación, aseesis. renovación del espíritu. Eli sentido de la 
impureza, como percepción de la propia indignidad moral, deseo de 
redención, ritos de purificación y aseesis. no son más que algunas de las 
expresiones que traducen la necesidad de renovación interior que anima 

el corazón del crevente17'.
El sentido del pecado, de modo contrario a las afirmaciones de algunos 

estudiosos, está presente en los pueblos primitivos. También en las religio
nes arcaicas se tiene conciencia del mal que afecta al hombre y a lo creado. 
También en ellas, aunque la dimensión comunitaria de las culpas prevalez
ca sobre la personal, surge la conciencia de situaciones que ensucian, man
chan. hacen pecaminosa la existencia. La otra cara de esta idea afirma que la 
divinidad juzga con justicia. «En la puerta de la fierra de los muertos», rea 
ta un canto tradicional de Dahomey, «pasaras ante un juez que investiga, su

• CS. G. Granctis. U  vita U to  "ligóme nella siena dette rrUgson,. 338-343. O F -H A r. i*  
poní deUumomti, 1 9 5 - 1 S. Kuwr. Dem ggttlickes, Golf e*t(Tge* denle*, 204 20 

' Cr. Aputín de Hipona, De rm . rrUpone. 55.113: «Religcl no» T T ” *
Dco: qni» Ínter mentem nnstram qua lUum intellepnms frtron. et «notem . id ea  h«»n 
norcin per quam illum inlellepinus, nuil» interponía creatina «t»- 

'"C r. G. Granen», La vita della tr ió m e  aella siena ieüe religvms. 342-34.



3 0 2 LOS CAMINOS DE LO SACHADO

justicia es auténtica y examinará tus pies, sabrá encontrar todas las manchas 
sean visibles o estén escondidas debajo de la piel»"7'.

Los hindúes insisten en el ejercicio de las virtudes y las buenas obras 

y en la necesidad de evitar el mal. En los him nos de los Vedas, especial- 

mente en los que se dirigen a Varuna y en los más recientes, el pecador 

es consciente de que el pecado destruye la am istad original entre el hom

bre y la divinidad. De m odo similar, para el budismo  los múltiples sen

deros que llevan a la salvación constituyen la cara positiva de la 

conciencia de que la situación hum ana está necesitada de redención por 

encontrase marcada por culpas y pecados. Por esto la prim era vía es la de 

la moralidad (sila) que se resume en el recto hablar, en el recto actuar, v 

en la vida recta67". A su vez, las religiones dualistas acentúan de tal modo 

el sentido del mal, que lo convierten no sólo en una dim ensión negativa 
de lo real, sino en un principio entitativo por sí mismo.

En el islamismo, la idea de pecado se especifica porque se pone en 

contraste con los mandamientos de Alá y con sus decretos. Aunque para el 

Islam el mal moral no es hereditario, sino adquirido, el pecador debe acor

darse de Dios, pedirle constantemente perdón por sus propias oleosas y 

desistir de las acciones pecaminosas. Para la religión judeocnstiana. la 

culpa insidia la humanidad desde su origen histórico y es realizada por 

cada generación a través de la infidelidad al pacto de alianza que Dios ha 

establecido con su pueblo. En pardeular para el cristianismo, el [recado es 

la oposición arrogante del hom bre con el am or misericordioso de Dios' .

2.2. La d im e n s ió n  del amor

2.2.1. Aspectos problemáticos

A. Múltiples interrogantes. Lo m ism o que la dim ensión de temor, 

también el aspecto de ágape de la experiencia sagrada se encuentrJ

" ’Cf. M. Dhavamony, Fenomenología liorna delta reltgtone, (><>-<i7.
•Cf. M. Dhavamony, Phmomenolofj of Religión, (Roma 1973); M. Dl.avamnny, FenomenoKp 
storica delta religóme, 68-73.

"” Cf. F. Heiler, Siena delU religwni, vol. 2,69-173.
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sometida a críticas que se conectan con interpretaciones de tipo psicoló
gico y sociológico y con hechos lústóricos.

1. A nivel ideológico interpretativo. En el ámbito de la concepción 
freudiana, el fenómeno sagrado es entendido como fenómeno de subli
mación de instintos reprimidos, que se resuelve en la manifestación sub
consciente de un sufrimiento narcisista que adquiere las notas de una 
psicosis colectiva. Hablar de amor, alegría o paz interior se encuentra 
enteramente fuera de lugar, es pura ilusión, ambigüedad engañosa, que 
hace imposible la remoción de las causas que impiden la satisfacción de 
los impulsos sexuales y, por consiguiente, alcanzar el auténtico equilibrio 
interior. En la veniente sociológica, no son pocos los autores que subra
yan el estrecho nexo que existe entre fe religiosa e intolerancia, fanatismo 
o intransigencia. El fenómeno de la violencia, individual y colectiva, la 
explosión de irracionalidad que alimenta las guerras, encuentra alimen
to y apoyo en la creencia en Dios. Odio y violencia convierten al creyen
te en un extraño a cualquier genuino sentimiento de amor.

2. A nivel histórico-fádico. También el análisis histórico evidencia 
la presencia de manifestaciones sacras que convierten en problemática la 
asunción  de la dim ensión de ágape como elemento constitutivo de 
la experiencia de la fe. Por un lado, se encuentra el fenómeno, que no se 
encuentra tan limitado en d  tiempo y en d  espado, d d  dualismo religio
so. Es evidente que, en relación con d  principio de las tinieblas, fuente y 
encamación de los males que reinan en el mundo, d  hombre no se 
encuentra penetrado por sentimientos de amor y júbilo. Quizá puede 
prestar culto al espíritu maligno, pero si lo hace es por temor, no por 
amor. Lo hará para protegerse, en una atmósfera de continuo miedo V de 
angustia oscurecedora. Por otro lado, no faltan testimonios en los que d  
amor asume formas crispadas y degradantes. La prostitución sagrada y las 
diferentes vías del amor liacen trágicamente sarcástica la exaltación de la 
dimensión de ágape, como reflejo subjetivo d d  encuentro con lo sagra o.

B. Más allá de los rigideces doctrinales y  de las crispaeiones históricas. 
Aunque esas objeciones poseen seriedad, no son derisiyas ni enuncian 

d  fundam ento del análisis que vamos a realizar. Las 
de tipo psicológico y sociológico, que reducen la esencia , _
lo sagrado a factores patológicos, como la represión de instintos sexuaks
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o la exaltación del instinto de m uerte, se descubre que se hallan apoya 

das en prejuicios que las hacen inhábiles para alcanzar la esencia del 

fenómeno religioso. C rispando o generalizando algunas manifestaciones 
límite de la experiencia de lo sagrado, se term inan asumiendo como 

terreno de investigación las clínicas psiquiátricas y los campos de bata
lla, en vez de templos e iglesias.

En cuanto a los hechos históricos que se han m encionado, no hay 
que generalizarlos ni deben ser tom ados com o una dim ensión congé- 

nita de la experiencia de lo absoluto. El hecho  de que el hom bre enfer

me se debe a su corruptib ilidad o a la posib ilidad  de corrupción de su 

naturaleza. A pesar de esto, el enferm o sigue siendo  sustancialmente 

una realidad positiva, es decir, un ser rico en d ign idad , aunque necesi

ta curación. De m odo similar, las posib les degeneraciones a las que el 

fenómeno religioso ha estado som etida a lo largo de los siglos no 

logran alterar el valor intrínseco del encuen tro  con lo divino; simple

mente reafirman la necesidad universal de salvación por parte de las 

experiencias de fe.

2.2.2. Una dimensión congmita

A. La irradiaciones naturales del am or religioso. En correlación 

estrecha con la dimensión del tem or se sitúa, den tro  de la experiencia de 

lo sacro, la percepción, no menos vivida, nítida y existencialmente com

prometedora, del amor beatificante. El ser divino, observa R. Otto. se 

experimenta no sólo como mysterium  trem endam , sino como realidad 

fascinante (mysterium fascinans).

Por muy terriblemente caprichoso que se pueda presentar ante el 

sentimiento lo demoníaco-divino, también es, a la vez, igualmente 

embaucador y fascinante. Y la criatura, que tiembla ante lo sacro con la 

conciencia de su ser fracasado, siente siempre también el empuje de 

dirigirse hacia lo sacro, es más, de unirse de algún modo con ello

,,'"Cr. R_ Otto, Dru H rilip , 43-45.
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Jun to  al sentido de fascinación, el encuentro con lo sagrado determi
na el surgir de la fe religiosa. Sobre esto afirma F. Heiler: «La experien
cia contraria al temor es la de la fe, la confianza, el fiarse, como esperanza 
y como certeza concreta y sentido de s e g u rid a d » 'L a  confianza se 
apoya en el poder y la bondad, disponibilidad a la ayuda y alegría de dar 
propias de la divinidad. El sentido de seguridad que surge se afirma, 
sobre todo, en medio de los peligros: «Aunque pase por valle tenebroso, 
ningún mal temeré, porque tú vas conmigo: tu vara y tu cavado, ellos me 
sosiegan» (Sal 23,4). Confianza y seguridad se trasforman en esperanza. 
que no es otra cosa que la fe dirigida al (úturo.

Percibida como valor supremo y fuente de todo bien, voluntad sal
vadora benevolente y misericordiosa, la presencia del absoluto genera 
en el creyente sentimientos de amor intenso hacia la divinidad. «EJ 
amor místico», escribe F. Heiler. «es dedicación afectiva de la realidad 
divina puram ente espiritual: a la verdad, a la belleza, a la bondad de 
Dios». De m odo similar, el amor profético-evangélico (ágape) es amor 
sobre todas las cosas, amor «con todo el corazón, con toda el alma, con 
todas las fuerzas» (Dt 6.4)"-'. Fe. esperanza y amor determinan a su vez 
un estado de ánimo que puede ser definido como paz. Paz mística, que 
los Upanishad  v el budismo antiguo entienden como ausencia de afec
tos v pasiones: paz profédco-evangélica. vivida como resultado del per
dón obtenido de los propios pecados"-'1.A la paz está estrechamente 
ligada la airaría, que anticipa la felicidad eterna. Alegría interior, pro
funda, que constituve el hábitat natural en el que reside el ánimo recon

ciliado del redimido"^.

B. Ejemplificacicmes históricas. La historia de las religiones confirma 
la presencia de un colorido de ágape como dimensión recurrente de las 
diversas experiencias sagradas. Es sabido que el ideal ético del budismo 
está marcado por la benevolencia, el amor, la amistad hacia todas las cna-

,  c o l o r  d i f e r e n t e  d e p e n d í a n l o

"‘Cf, F. Heder, I s  rrliponi dfU'umamtá, 559-561.
“*Gf. F. Heder, /.r rrUgtont drU'uMamfá, 559-561 

Cf. F. 1 teder, Stona M U rthponi, vnl. 1.35: «EsU p «  p»«e un 
de las diversas experiencias: en la mísdea a,»re«  como «p*thn‘ ,
Inhabilidad” v “o™,mondad”, en la fe mis c o llo n a d a  aparece como un senndu dr 

ra, de tranquilidad debido a la certera del amor divino..
- ■  Cf. F. Heiler. St,na  irtle rrUg.cn,. vol. 1.35; G. Morra. Ora s e »  D». »Z .
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turas: la actitud de quien con ternura m aterna com parte alegrías y d0l0 
res, de quien está pronto a sacrificarse po r el bienestar de los demás exis 
tentes.

Igual que la madre protege a su hijo, a su único hijo, incluso con la 

propia vida, así el discípulo de Buda debe alimentar un amor inlinito 

por todas las criaturas"*1.

Se podría decir con F. H eder que la particularidad principal del con

cepto divino del mahayana es el am or liberador que todo lo abraza, “el 
corazón de la gran misericordia” (m ahakaruna-cita ./«)»"'1.

«La verdadera fuerza de la religiosidad hinduista», observa M. Dha- 

vamony, «está constituida p o r la bhakti: el am or lleno de fe y de confian

za en el Señor, el Dios salvador personificado». «El prim er libro sagrado 

im portante de esta bhakti es el poem a del Bhagavad-Gita (200 a.C.), que 

originalmente era una parte de la epopeya heroica del mahabharata. kris- 
hna, una encam ación de Visnú, enseña la vía de la fe confiada y del amor 

que se entrega. La fe y el am or liberan al hom bre del mal de la reencar

nación, le hacen alcanzar la unión eterna con Krsiima mismo y así le 

hacen entrar en la salvación etema»'''',’. M ahom a no sólo amenaza y avisa, 

sino que anuncia una alegre novedad. El p iadoso, aquel que vive según 

los mandamientos de Dios, entrará en el paraíso, donde a través de jar

dines frescos y perfum ados corren arroyos de leche y miel, y donde le 

esperan vírgenes amantes1*".

La alegría es el fin de todas las religiones superiores: de las religio

nes del misterio, del misticismo, de la religión profelica y evangélica 

fundada en la fe. En los ritos festivos de los misterios se anticipa la leli- 

cidad eterna; un ejemplo son las hilaría del culto de Atis, la m ven tw  

del culto de Isis y Osiris"*7.

“ ’Cf. F. Heiler, S im a  dillr rtligioni, vol. 1,228.
Cf. F. Heiler, Simia dtUt religioni, vol. 1,245.

“ Cf. M. Dhavamony, U  luco di Dio neUinduismo, 74. 
“ Cf. A. Schimmel, ¡.'islamismo, 222.
"'C f. A. Schimmel, L’islamismo, 222.
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La alegría está presente también en las formas religiosas arcaicas En 
los estadios inferiores es mantenida viva por los cultos de fiesta, en pri
mer lugar el baile. En Taitiriya-Upanishad se lee: «En la alegría se gene
ran todos los accesorios, mediante la alegría se conservan, en la alegría 
entran cuando parten de aquí». A esta afirmación hace eco la exclama
ción de Romanos 14,17: «El reino de Dios es paz y alegría»'".

«Dios es amor» es el anuncio festivo del creyente cristiano. Por esto 
el apóstol dice: «No recibisteis un espíritu de esclavos para recaer en el 
temor; antes bien, recibisteis un espíritu de hijos adoptivos que nos hace 
exclamar: ¡Abbá, Padre!» (Rom 8,15). El contrapunto de este estado de 
ánimo es la confianza de los profetas en el Dios poderoso y misericor
dioso: «Pues ini roca eres tú, mi fortaleza, y, por tu nombre, me guías y 
diriges» (Sal 31,4). «A ti, Yahvé. me acojo, ¡no sea confundido jamás! » 
(Sal 71,1)"''.

2.2.3. Una dimensión original

A. £ / trflejo interior de un encuentro importante. El amor religioso, con 
las dimensiones que lo integran: fe, confianza, confidencia, esperanza, paz, 
alegría, felicidad, revela, además de las semejanzas con el amor profano, 
características de indudable originalidad. Este amor, que se especifica por el 
encuentro con una realidad absolutamente irrepetible y totalmente otra, 
reproduce en sí elementos de novedad que son la marca y el signo de la hete
rogeneidad absoluta de lo sagrado. Lo demuestran las modalidades concre
tas con las que el amor, la fe, la esperanza, la paz interior, se reflejan en el 
corazón del creyente. Absoluta y radical, total y exhaustiva, son algunas de 
las características especiales, originales, que marcan de un modo irrepetible 
la dimensión de ágape de la experiencia sagrada. Una confirmación particu- 
lamiente significativa se encuentra en dos expresiones de la experiencia reli
giosa: el sentido de adoración y la búsqueda de salvación escatológica.

MCf. F. Heiler. A/ rrUriont dfÜ^nuinitd, 562. .
"En la religión judía, observa F. He. lcr, h

de la santidad de Dios y de U pecaminosidad de los hombres va staap 

(uda que pide el perdón al Dios misericordioso» -
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B. La sumisión adorante. «Hay», observa van der Leeuw, «un fctK) 

meno que sin exteriorizar la fe misma, es su consecuencia y delata su pre. 
sencia: la adoración. Q uien cree adora». «La oración [de petición 

indicamos nosotros] procede de la p reocupación; la angustia hace rezar 

pero, como bien lia dicho Scheler, no enseña a adorar. Quien adora olvi

da su oración y no sabe hacer otra cosa que glorificar a Dios»'"". por esto 

la adoración es el punto  máximo del culto. Sus acentos, casi mudos, 

resuenan no sólo en el cristianism o, sino en Israel, en el Islam, en la 

India. R. O tto ha realizado una recopilación adm irable de himnos (lumi

nosos que expresan adoración. Según Van der Leeuw, también la cos

tum bre se realiza en plenitud y transforma la vida entera en alabanza v 

acción de gracias1’" .
El término ad-orar significa literalm ente «llevar la mano ante la 

boca» y se trata de una traducción que deriva del griego npooKi'VFñ. 

que indica:

En acto de postración de todo el cueqio, llevar la mano a la bota 

y, con un beso, dirigirla hacia la realidad divina o hacia la realidad llena 

de poder divino, para expresar así la propia veneración, el propio re s 

peto, la propia total donación""'.

Este acto asume formas exteriores similares a las cjiic se encuentran 

en la vida profana, como en la postración o la genuflexión ante los pode

rosos de la tierra. No obstante, se diferencia porque el sentido de reco

nocimiento festivo y adorante de la divinidad no tiene símil: ante ningún 

otro ser, el hom bre enm udece lleno de respeto, de alabanza y de admira

ción, como ante la realidad divina. Cada criatura, po r noble, excelsa ) 

potente que sea, no está ni estará nunca en condiciones de despertar del 

mismo modo el asombro maravillado del hom bre. N inguna otra realidad 

obtiene el aplauso o genera actitudes de confianza verdaderamente radi 

cales y absolutos.

” Cf. Van der Lccinv, Fenermenologa delta religarle, i  1 (i.
: ; c r .  R. Otto, Da, Heilig, 225-237; Van der Lccmv, Fenomenologa delta irligane, 117 

Cf. E. Heck, Der Begiff religo bei ¡bomas von Aquin, Ifil.
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C. L a  búsqueda de la salvación escatológica. Uiu de las ideas centra
les que definen la naturaleza de la religión está constituida por la idea de 
salvación. La necesidad de redención representa el reflejo subjetivo de la 
toma de conciencia de que el mundo de la divinidad crea un nuevo 
orden de valores, absolutamente trascendentes e irrepetibles. Desde este 
punto de vista, la salvación religiosa es un reflejo del carácter de sacrali
dad y santidad de lo divino. Se identifica con la realidad misma de lo 
sagrado sentida como summum bonum, como valor supremo y absoluto, 
perfectísimo en sí y, por lo tanto, capaz de perfeccionar a cualquiera que 
se com unique con ella.

La salvación religiosa reviste caracteres de salvación absoluta y pos
tula una perfección total, absoluta, definitiva. Sus atributos constitutivos
son:

-  La dimensión de totalidad: aspecto que no hay que entender en un 
sentido puram ente cuantitativo o acumulativo, sino cualitativo; el bien 
absoluto, que el creyente espera de lo divino deja a la luz lo inadecuado 
de los bienes terrenos, individualmente o tomados en su conjunto.

La dimensión definitiva: ante la salvación religiosa, todos los 
valores de las criaturas parecen no últimos o provisionales, sólo la sal
vación que procede de lo sagrado es un valor definitivo que da sentido 
a los dem ás valores; desde este punto de vista, el alcance escatológico de 
la salvación divina no indica sólo una dimensión temporal que se refie
re a realidades más allá de la historia, sino una instancia ontológica y 

axiológica insuperable” '.

La salvación religiosa se concreta en la aspiración a la unión con el 
m undo de la divinidad. Una manifestación concreta de este anhelo es la 
fe en la prolongación de la vida del hombre después de la muerte. La cre
encia en la inmortalidad es tan antigua como el hombre y no comporta 
sólo el alargamiento de la existencia terrena, sino una novedad de vida 
radical: la vida de comunión con lo sacro"1. Las modalidades concretas 
a través de las que la aspiración a la salvación se vive, están diferenciadas 

lo mismo que lo están los credos sagrados.

“ Cf. J. Martín Velasen, Fmomnolopn de U, rrUpA,. 130-136; 
-  Cf. Van der Lecuw, Frmmsiudtgú ¿MU rrhfvme, 219-246.
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En las religiones místicas, por ejemplo el budism o y el liinduismo 

monista, se exalta la renuncia a los bienes temporales, percibidos en su 

vaciedad esencial. El anhelo de unirse al bien divino se experimenta en su 

modalidad de liberación del m undo y de unificación ontológica con la divi
nidad. El individuo se pierde en la totalidad del Bralima. El yo se hunde en 

el océano indecible y suprapersonal del Nirvana. En las demás religumts 

(primitivas, politeístas, dualistas y monoteístas), la unión con el absoluto no 

excluye, a pesar de la distancia, la com unión con los bienes de la tierra, ni 

comporta por sí misma que desaparezca la alteridad entre creador y criatu

ra. El reino de los cielos se puede com parar a un banquete eterno, una 

unión nupcial, un diálogo perenne de am or y felicidad, en el que el alma se 
sacia de las delicias divinas, aún conservando su propia identidad" ;

3. ESTR U C TU R A  PSÍQ U IC A  D E LA EX PER IEN C IA  RELIGIOSA

3.1. O bservaciones introductorias

A  Carácter de globalidad de la experiencia religiosa. Ya liemos alu

dido a la complejidad con la que se presenta el contacto con lo sagrado. 

Se trata de una globalidad al mismo tiem po transeúnte e inmanente.

La globalidad es transeúnte porque la experiencia de lo divino tien

de a unificar y a im pregnar toda la existencia hum ana en su diferentes 

manifestaciones. Cultura, arte, política, econom ía, etc., se convierten 

para el creyente en materia con la que expresar y dar forma a la propia le. 

Esto resulta evidente en las religiones proféticas, es decir, en todas las 

expresiones sagradas que implican la realidad terrena, humana y cósmi

ca, dentro de un único plan salvador de  com unión con lo sacro. La fe en 

la divinidad se convierte, en este caso, en el poco de levadura que hace 
fermentar toda la masa de la existencia. La liturgia  de a la b a n ia ,  cuyo ter 

mino inmediato es la veneración de la divinidad, va acompañada por a 

liturgia de la vida, entendida com o reintegración de  todo lo creado den 
tro del proyecto redentor de Dios. Tam bién en las religiones místicas, ci

“ Cf M. Dhavamony, Fenomenología ¡lorien ¿ella reUgione, «4-74.
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las que la fe se expresa en formas de fiiga del mundo, toda la extstencu 
humana resulta trasformada. Tamb.én en este caso, bajo la modalidad d d  
abandono y del desprecio, del tedio y la renuncia, toda la vida sigue 
estando profundamente comprometida y transfigurada.

Eli carácter de g/obaltdad inmanente consiste en el hecho de que la 
experiencia del absoluto tiende a poner en movimiento todas las faculta
des psíquicas del hombre. Desde este punto de vista se suele decir que 
la vivencia religiosa no responde a necesidades viscerotónicas (o secto
riales), como el hambre, la sed, el sueño, sino a necesidades psicógenas, 
necesidades que implican existencialmente la totalidad de la persona'*. 
Por esto, cualquier interpretación reduccionista que busque explicar el 
dato de lo sacro sólo sobre la base del intelecto, o de la voluntad, o del 
sentimiento, o de los instintos de naturaleza sexual, es inadecuada, por
que descuida el carácter de riqueza existencia] de la experiencia de lo 
divino.

B. Dificultad de análisis. Tratándose de un Erlebnis de la conciencia 
que se explícita en las profundidades del ser humano, la experiencia del 
absoluto no resulta fácil de analizar. No resulta sencillo distinguir con 
exactitud el papel y la función que cada facultad ejerce en la realización 
del acto de fe. De modo particular, no resulta fácil individuar el alcance 
existencial que poseen las tres dimensiones básicas del ser humano: la 
razón, la voluntad v el sentimiento. Eaitre las posiciones extremas, mar
cadas por modos diferentes de ser unilaterales, hay tres que merecen ser 
recordadas. Por un lado está la concepción de quienes absolutizan el 
papel de la razón. Se trata de la perspectiva de cuantos,de formas múlti
ples v convergentes, se conectan con interpretaciones sustancialmente 
racionalistas. En este contexto, el acto religioso es esencialmente una 
gnosis Dei, una forma de conocimiento que tiene como objeto primario 

el reino de lo divino.
A estos autores se confronta la multitud, aunque menor, de quienes, 

con Kant, ven el fenómeno de lo sagrado como una modalidad concreta, 
ni siquiera la más perfecta o más noble de las que buscan realisar la ms-

"*Cí G. Zunini, Homfl rrÜgwumJ, 17. Ver 
tettkfpn, 60-61.

R. Guantíra, M t, nitgm*. tfmtmm. S ^ p
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tanda  ética del hombre. En este contexto, el pathos religioso resulta sub
ordinado esencialmente al etilos hum ano y la voluntad es la facultad prin 

ripal. Para este punto de vista, la religión es, de m odo eminente, libre, optio 
Dei: un autodeterminarse libre del hom bre a favor de la divinidad. La ten

dencia que predom ina hoy, aunque es tan antigua como el hombre, está 

constituida por la propensión a hacer del sentim iento la sede última de la 

experiencia religiosa. En este caso, po r parte de algunos, se habla de ten

dencia mística, por parte de otros, de predom inio de lo irracional (o, por 

lo menos, de lo que se encuentra fuera de lo racional) como el componen

te específico que marca el acto de fe. La religión se convierte en serum 
tm m inis, una especial vibración del sentim iento ante la divinidad.

3 .2 .  P r e s e n c ia  y  f u n c ió n  d e  l a  d im e n s i ó n  n o é t i c a  f.n  la  e x p e r ie n 

c ia  RELIGIOSA

3 .2 .1 .  Más allá del irracionalismo

A. Testimonios significativos. C ontra la interpretación írracionalista 

escribe F. Heiler:

La religión no  es sim plem ente una  con cep ció n  de D ios, sino que 

es un  trato  habitual con D ios, p resen te  en  m últip les manifestaciones. 

C ualquier relación con D ios, sin em bargo , va acom pañada  por deter

m inadas form as conceptuales: las ideas d e  D ios, m u n d o , hom bre, reve

lación, salvación, m ás allá y perfección1'11.

También A. Lang observa que «toda vida religiosa m adura, aunque 

sea irreflexiva en algunos aspectos, está sostenida y guiada por reflexio 

nes racionales y está ligada a presupuestos mctafísicos tácitos»1’1 •

Por el hecho, subraya K. Albert, de que las verdades religiosas contie

nen en su germen un m omento filosófico no tematizado, fiie posible la den 

vación misma de la filosofía de la religión. Por esto se hizo posible e

"Cf. F. Heiler, Le religión, dell'umamlá, •Ki.l. Ver también L. Dcwjrl, Religión, hingnop « 

.  Truth (Ncw York 1970); V. Miaño, Filosofía áeUa rrhgwne, 200-201.
•c r . A. Lang, tntmdmione alia filosofa delta religione, 17.
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desarrollo desde el mito al Logos“". G. Granens afirma a su ve* que da 
religión tiene necesidad de verdad; tiene necesidad de luz intelectual que 
le aclare el camino». Con seguridad «no sabe qué hacer con teoremas ári
dos, fríos, inertes»; no obstante, «tiene necesidad de la luz que libera calor, 
tiene necesidad de la verdad que se transforma en energía vital»7".

B. Confirmaciones racionales. La superación del irracionalismo se ve 
confirmada por el hecho de que la experiencia religiosa se revela como 
marcada intrínsecamente por innegables dimensiones noéticas. Como 
obsequio razonable, tampoco la fe puede prescindir de apoyos cognos
citivos con los que expresarse y organizarse en categorías. Sólo de este 
modo, la religión, además de don divino, se convierte en acto a la medi
da del hom bre, que comprende sus capacidades intelectuales. Sólo 
haciendo explícitos sus valores noéticos, la adhesión a la divinidad satis
face la necesidad congénita del yo de comprender la racionalidad de su 
fiarse de lo sacro, de su reconocer una trascendencia absoluta, de su 
expresar la inefabilidad radical a través de enfoques conceptualizadores 
que, a pesar de ser inadecuados, sin embargo, no son equívocos. Don 
trascendente de gracia, verdad fundada sobre la palabra divina, la fe no 
se puede convertir en un acto personal a no ser convocando, aunque con 
formas nuevas y originales, todas las potencias intelectivas del hombre*1.

La fe es, ante todo, confianza en Dios; confianza que comporta no 
sólo un fiarse absoluto del tm stm u m  tmnendum ti  fasanans, sino tam
bién certeza firme de que lo que la divinidad manifiesta sobre sí misma 
es digno de fe y. por lo tanto, verdadero sin carencia alguna. Se sigue que, 
si rrrrr que Dios existe es diferente de creer en Dios, creer en la divinidad 
comporta la aceptación de toda una serie de verdades que no se pueden 
dudar. Lo testimonia el mismo florecer de los mitos y las elaboraciones 
teológicas dentro de las rebgiones; unos y otras no son más que maru 
festaciones de una voluntad común de expresar la propia concepción 

lo divino y del m undo en su relacionarse con lo sagrado .

™c,l. k . Alhcrt, Vom Kull ram Ixrfm. -V ^ .
- C f .  G . G rane™ , La vita ir te  rrUgum, nrüa llana dalla rtbgumt. 3M

" 'C f . w . K cilhach, RaUgám and Ralapaaan, 11 ,166. r  : /. j  |  f \ h , -
'  a  A. Di C an ., .F ilo so fa  del K npaffH . c K n p a jp o  delh  « ¿ p o n »  „  . J _ T ,  

d*Ua rrUptm, Staria t  pwUami (B racU  1988) , , ( Oi f a d  1983) R V
Belicfo en S. M. C ahn  y D. S h an  (eds.), Conlamparan
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D. Datos histórico-fmommológicos. La presencia de elementos raci0 

nales dentro de la experiencia religiosa se com prueba en todas las formas 

concretas de religiosidad. Ya hem os hecho notar cómo se lia revelado 

presuntuoso considerar la religiosidad prim itiva com o una forma sacra 

esencialmente diferente de la del hom bre civilizado, como si para los 

pueblos arcaicos no fuese posible un  auténtico pensam iento lógico. Para 
estas expresiones vale la conclusión de R. C antón cuando, en una intro

ducción al pensam iento de E. D urkheim , afirma que también en esos 

casos «la experiencia religiosa es ya una visión ordenada y coherente que 

organiza dentro de cuadros provisionales de universalidad y racionali

dad el m undo fragmentario de la experiencia sensible e individual»7 ".

La exigencia de racionalidad no está tam poco ausente del hinduis- 

mo, del budism o y de aquellas formas de religiosidad que terminan con 

la proclamación de la afasia como actitud suprem a ante lo divino. En 

estos casos, el agnosticismo y el silencio sacro no son un reflejo de una 

carencia de inteligibilidad, como el reconocim iento explícito, quizá para

dójico pero auténtico, del carácter su p e rrac io n a l del absoluto. Hablan

do de la concepción no-dualista del h induism o, M. Dhavamouv afirma:

Toda la técnica de la meditación en esta corriente tiene precisa

mente la finalidad de eliminar la ilusión de dualidad y multiplicidad.

Los seguidores de esta escuela meditan sobre Dios como ser puro, 

conciencia pura y felicidad pura, hasta llegar a la identificación com

pleta de sí mismos con el Absoluto11".

A propósito del budism o hinajana, J . D um oulin recuerda:

No es por casualidad que en la cuarta noble verdad, la verdad que 

indica la vía para alcanzar la salvación como medio último y más ade

cuado para llegar a la liberación, se habla de «recta concentración». Se

^  ^ antonL «Introduzionc» cu E. Durkliciin, Le forme elementan della vita i'di£I'!' í1'
■"Cf. M. Dhavamony, La h u t di Dio neU’induumo, 17. También M. Elude, (Stona detU ere 

r delle idee religioso, vol. 2, 53) afirma: «La ignorancia, que es de hecho una ignorancia 
mismo, puede ser comparada con el olvido del verdadero Yo {alman, parusa). La gnosi» v" ¿ 
vidja), eliminando la ignorancia o rompiendo el velo de la maya, luce |iosihlc la lil*cracl 
verdadera ciencia equivale a un “despertar*, y el “despierto* ]>!>r excelencia es el Bu<
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podría decir aún más,que b  meditación y b  concentración no «untólo 
medio, sino que sor. ya también liberación, salvación, el Nirvana, lo 
inalcanzable que está ya aquí v ahora1"’.

En las religiones dualistas, politeístas y, de modo eminente, en las 
monoteístas-proféticas, b  presencia del elemento racional asume contor
nos precisos e incisivos. Desde los mitos cosmogónicos primotdiales a los 
escatológicos, desde las elaboraciones teológicas germinales a las 
teológicas doctrinales más complejas, existe todo un esfuerzo de com
prensión y transmisión del mensaje revelado dentro de categorías accesi
bles para la inteligencia humana. Esto no sirve sólo para el dogma, también 
el culto, que se expresa en ritos, danzas, sacrificios, cantos y oraciones, 
pone en evidencia (como testimonian en el cristianismo los estudios del 
filósofo protestante Karl Jaspers y del teólogo católico Romano Guardini) 
b  presencia explícita del logas en los mismos ritos litúrgicos1"1.

3.2.2. 3f<ís allá drl racionalismo

A. La «píelas» religiosa no se puede reducir a elaboración noftica. Con 
todo esto, el acto religioso no es. ni única ni principalmente, algo de b  mte- 
ligencia. Gomo justamente observa R. Otto, a lo sagrado no se llega propia
mente por vía de conceptos o de intuiciones racionales. Desde este punto 
de vista, «un Dios concebido no es un verdadero Dios» {Tersteegrn)K .

En prim er lugar, la religión es un encuentro personal con el mundo 
de lo divino que, mientras que interpela la inteligencia del hombre, se 
apoya sobre su modo profundo de sentir y de querer. De modo eminen
te, más que un discurso sobre Dios, es un conversación con Dios, un 
coloquio a la vez terrible y fascinante, que se establece entre el hombre y 
el reino de lo completamente otro, un encuentro personal con b  divim-

' Cí. j. Dumoulm. RudAumc, 19. F.n la p. 117 *  P“«*e lwradcmás^M.entras 
(sánscrito: «ndya, |i|*>nés como pnmer momento e o» K J e »
»1. pon, en movimiento el ctclo de los renactm.en.os, la .íl-ma y defimnva hbemerin *  ^  

a  a través del conocimiento salvador».
™ Cf. K. Albcit, Vi*m Ktdi mm i^ogos. 5.
” Cf. R. Otto, Das Hnligr, 31.
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dad m arcado por actitudes de reverencia y abandono filial7"'. La realidad 

de la oración, en su múltiples manifestaciones de súplica, alabanza, ado 

ración y acción de gracias, las expresiones de fe, confianza y confidencia 

que caracterizan la piedad religiosa, los sentim ientos de esperanza, terre

na y escatológica, que animan el corazón del creyente, los estremecimien
tos de amor alegre y beatificante que distinguen el encuentro con |0 

divino, no pueden ser reducidos a expresiones derivadas de un impacto 
preliminar que encuentre en la razón su sede más propia.

En la experiencia religiosa lo divino es vivido com o realidad nutni- 

nosa y sacra. Esta percepción, sin estar en antítesis con el conocimiento 

de la verdad en cuanto tal, se distingue de ella formalmente. Una es la for

malidad del verum  y otra la del num inosum . Se sigue que el reino del 

absoluto no es ni exclusiva ni propiam ente objeto de saber, sino término 

último de una toma de conciencia más com pleja y elaborada. Ix> mismo 
que la dim ensión de lo sacro no se identifica con la de la verdad, el inte

lecto, en cuanto facultad de la verdad, no es la única facultad que entra 

enjuego en la captación del ser divino.

B. L a  experiencia religiosa no se puede reducir a búsqueda racional 

del significado últim o de la existencia. Existe una diferencia radical éntre

la piedad religiosa y la búsqueda, aun apasionada, de la filosofía. La exi

gencia de superar los intentos del reduccionismo gnóstico está ya implíci

ta en la insuficiencia, que es la marca de las formas de religión filosófica. 

como las expresiones inspiradas en la filoso fía  religiosa. Una y otra aca

ban por equivocarse, no sólo con la religión, sino tam bién con la misma 

investigación racional. Desde este pun to  de vista tiene razón Max Sclie- 

ler cuando afirma cjue la religión tiene un ám bito de valores autónomo) 

que, por consiguiente, no se puede deducir de la filosofía. «La fe en Dios 

no vive, tam poco como le de la razón natural, deb ido  a la metafísica» • 

Ciertamente hay una semejanza entre religión y filosofía en cuanto a su 
objeto o, por lo m enos, al objeto materia!. De hecho, tanto la filosofía, 

que es ciencia de las últimas causas, com o la religión, se dirigen en ul11 

mo término al mismo Dios. O bjetivam ente el Dios de los filósofos) c

“ Cf. f. C. Coplcsion, Relipon and l’hiloiobhi. -tK; C /.imini y A. Puní, l ’suolopa della irtipc"'- 
MI .  7

~Cf. M. Schcler, l.'rtrmo ntlt'twnw, fi‘»-71, HU-H7, ;l7:)-:)7r,, AZI I2!>.
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Dios de los creyentes es el mismo Dios. No obstante, en cuanto al objete 
form al, la divinidad es aprehendida desde prismas diferentes. La investi
gación filosófica tiende al absoluto como ratto, fundamento, justificación 
de todas las cosas. La religión se dirige a Dios como sacra m. numinoso. 
salvador.

La distinción se hace más espesa cuando se examina la vertiente sub
jetiva. Desde este punto de vista, la diversificación se hace macroscópi
ca, esencial. La filosofía es eminente teorización humana. Su finalidad la 
constituye la consecución de la verdad; por esto se encuentra dominada 
por el eros de la objetividad y posee caracteres problemáticos. La religión 
es esencialmente don divino de comunión, encuentro existencial. diálo
go de vida con lo sagrado: y se encuentra guiada por la exigencia dd  
ágape, con caracteres que en su mayor parte comprenden la totalidad 
del ser h u m an o ".

3.2.3. Precisiones posteriores

A. Presencia de la función intelectiva en les albores de la experien

cia religiosa. Siendo irreductible al saber filosófico, la experiencia reli
giosa conserva un carácter inteligible congénito que, en cuento tal, no 
es ni sucesivo, ni posterior, ni consiguiente al Erlebnis de la condencu, 
sino concom itante, inmanente e intrínseco. La función que la razón 
ejerce en relación con el acto de fe no consiste únicamente, como algu
nos querrían, en confirmar desde fuera, en un momento posterior, las 
razones del impacto con el absoluto. El conocer no es extrínseco al 
creer. No es un añadido accidental. La inteligencia es una exigencia de 
la fe religiosa, precisamente para que ésta pueda constituirse. La tarea 
de la razón no queda reducida a confirmar apologéticamente certezas 
m aduradas con otros fundamentos. Toda verdad de fe comporta auto- 
evidencia interior que. aunque de orden trascendente, pone en juego 
todas las capacidades cognoscitivas del hombre, potenciándolas, no 

desautorizándolas7" .

"CI. A. Ijn* . Imtroduzioar alia filosofía delta rrhpoae. 107-112. 

"Cf, G. Morra, Dtosmut Dw, 297.
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No resulta suficiente reafirmar la inderogabilidad del lagos, convirtiendr 

la razón en un momento dialéctico de una experiencia compleja que encuen 

tra en el eros su fuente original. También en este caso, aunque con contextos 

más matizados, la función del pensamiento es sucesiva a la verdaderamente 
fundadora, verdaderamente decisiva, que es ejercida por otros71. También 

en este caso la razón acude en ayuda, para dar inteligibilidad a lo que en sí 
mismo, en su formalidad más propia, carece de inteligibilidad.

B. Primado inicial del momento in tu itivo . El pensamiento, que es 

inmanente al acto religioso desde sus com ienzos, se expresa, inicialmen

te sobre todo, con la forma de una intuición profunda, inmanente, cons

ciente, pero todavía en parte inexpresada, sin tematizar. El error del 

racionalismo es, po r tanto, doble. R educe la experiencia de lo sagrado a 

la medida de la inteligencia hum ana y privilegia el aspecto conceptual, 

deductivo, del saber religioso. La experiencia religiosa fundamental 

manifiesta, po r el contrario, una indudable preponderancia del conoci

miento intuitivo sobre el conceptual y discursivo. El acto con el que el 

creyente percibe la presencia de lo sagrado es, inicialmente, más un Iruto 

de un aprehender intuitivo que de un reflexionar activo y nocional .

Sólo de m odo gradual, la intuición original se clarifica, dando lugar 

a ideas claras y distintas, con com paraciones tcm atizadas, con deduccio

nes orgánicas y rigurosas7". Sólo poco a poco, la razón se eleva sobre el 
intelecto. Sólo progresivamente, la intuición cede el paso a la reflexión 

sistemática. La fe vivida se convierte en teo-logia. Sin embargo, única

mente en la medida en que el conocer no se disocia de la intuición origi

nal, y sólo mientras que continúa sacando de ella inspiración } 

contenidos, conserva un valor efectivo de  verdad y un valor existencial 
concreto. En caso contrario, el proceso de racionalización decae en 1° 

abstracto; y en la gélida región de lo abstracto y desvinculado de la fuen

te de la que ha brotado, la experiencia religiosa se seca y m uere'1 .

"C f. C. Cantone, Inlrvdunont al problema di Dio. 77-7H, KH-Míl.
 ̂ Cf. W. Keilbach, Religión and Religioneii, 1 ()ÍI, (,. Morra, l)u> srnza Dio,

La claridad y la distinción de la i|nc se habla son evidentemente la claridad y la disún* »•" I 
pía de los conceptos análogos que se predican de Dios sólo a dista aria. ..

'Cf- A. Lang, lntroduiionr alia filosofía M ía  relígame, 1<); E. Mondin, II problema del 
gio Uolagico dalle origint ad o /p  (Brescia 1971).
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C. Funciones de La componente racional. Independientemente de lo» 
riesgos que comporta, el pensamiento desarrolla un papel múltiple v 
benéfico dentro de la experiencia religiosa. En concreto, a pesar de asu
mir como punto de partida los datos sensoriales, la inteligencia no sólo 
abarca al cosmos como hierofanía o manifestación de lo sacro, sino que 
intuye la presencia de lo divino que interpela al hombre y le llama a una 
respuesta de amor. Además, anota A. Rizzi, el momento intelectivo:

-  Desarrolla una tarea de conservación-, «la experiencia está ligada al 
tiempo, es fugaz; la idea, recogiendo y fijando el contenido otgeóvo, lo 
custodia para el mañana como germen de nuevas experiencias».

-  Aún más, tiene un papel en el ámbito de la comunicación: «el sen
timiento como tal queda inexpresado, mientras que la experiencia de fe 
es un don que exige ser proclamado y participado».

-  Ejerce una función de control y  purificación: «Lo sagrado es una 
realidad ambigua: para la afectividad es constante el peligro de adherir
se a sus manifestaciones más atractivas pero menos genuinas; la inteli
gencia tiene el poder de cribar, de seleccionar».

-  T iene una tarea de confirmación: aLa reflexión sobre la experien
cia de fe le confiere un suplemento de validez, encuadrándola en una ela
boración racional v cultual, necesaria, sobre todo, en los períodos de 

contestación y crisis».
-  T iene una función en relación con la praxis: «La experiencia religio

sa está llena de implicaciones oristendales en el plano del actuar; corres
ponde a la inteligencia desplegarlas, organizarías, hacerlas operativas» .

3.3. Papel d e  l a  v o l u n t a d  e n  la  e x p e r ie n c ia  sa g ra da

3.3.1. Más allá de la apatía religiosa

A. La actuación del hombre ante lo sagrado. En el análisis fenomeno- 

lógico, la experiencia religiosa se descubre marcada por una po 
doble, divina y humana, no sólo en el plano del ser, sino también en d

A. Rizzi* H sacro c il smso< 42-43.
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del actuar. Ya hemos subrayado que a la iniciativa del absoluto sigue |a 

respuesta del hom bre; respuesta que, aunque m arcada por la voluntad d- 

escucha y consentim iento, no se puede reducir a actitudes de pura pasj 

vidad. El acto religioso, en cuanto hum ano, es intrínsecamente cons 
cíente y libre. No se actualiza de un m odo determ inista, sino que exige 

tomas de posición personales que com porten  la superación de fuerzas 

internas contrarias. Sobre este pun to  observa V. Miaño: «Aunque las 

fuerzas emotivas em pujan al hom bre a asum ir una posición religiosa, ésta 

no se puede explicar sólo m ediante un eros irracional». En resumen la 

religiosidad se explica no sólo en térm inos de pasividad, sino como reac
tividad, como respuesta activa de la persona71;.

Debido a que interpela al hom bre en la esfera que le es más propia, 

la experiencia de lo sagrado no puede prescindir de incluir la libertad del 

creyente y, con ella, su responsabilidad. Así se trasforma, de dato de 

hecho, de evento histórico contingente, en exigencia ética, en imperativo 

moral. Esto explica el porqué la inserción del absoluto no se produce 

nunca sin una profunda trasformación ética, esto da razón del porque la 

tensión religiosa está intrínsecam ente cargada de aspiraciones morales) 

se expresa en la búsqueda aprem iante de la perfección.

La experiencia religiosa es una positiva voluntad tic donación a lo 

sagrado. Com porta el darse consciente y libre al absoluto. La obediencia 

a lo divino, la docilidad a las inspiraciones interiores del espíritu, la con

sagración de la propia existencia al absoluto, el serviré Domino in laeti- 

tia , son m odalidades con las que se explica la respuesta que el creyente 

está llamado a dar a su Dios. Esto lo confirm a el hecho de que la expe

riencia de fe va acom pañada po r m últiples formas de imperativos mora

les. Las tablas de la ley mosaica, el precepto evangélico del amor a los 
enemigos, los mandam ientos de Alá, son expresiones paradigmáticas 
que revelan la estrecha conexión entre las hierofanías y los compromisos 
éticos que se derivan de ellas71".

En la experiencia religiosa, lo divino se revela no sólo como se> prl 
fectísim o , sino como sumo bien, realidad absolutam ente santa. La conse 

cuencia es que lo sacro o, por lo m enos, lo que se percibe como tal. s ’

” Cf. V. Miaño, Filasajia Jallo rrliginnr. 200-201.

"C f. E. Heck, U trB rgnff religa hn I hamos van Aqum , I 11-1 '10.
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presenta como un valor que hay que preferir a todos los demás y que 
posee el derecho de pedir el sacrificio libre de cualquier bien. Éste es. 
observa Max Scheler. «el eterno principio de conexión entre religión v 
moral. El ^sacrificio por lo sagrado" es la moral de la religión misma, 
y también la religión de la moral»71".

B. Ejemplifiraaonts históricas. Lo que el análisis fenomenológico 
revela se encuentra confirmado en los datos de la historia que comprue
ban que, cuanto más perfecta es una religión, tamo más ínfimos se des
cubren sus vínculos con la ética7' .

Se lia dicho que los primitivos carecían de sentido del pecado. No 
obstante, numerosos estudios revelan que la instancia moral está presen
te no sólo en los pueblos ancestrales de Africa, sino en los de diversas 
regiones del m undo. Como Pettazzoni y otros estudiosos lian demostra
do. la idea de ser supremo, que caracteriza gran parte de las religiones 
arcaicas, está marcada por rasgos éticos bien definidos que lo convierten 
en el garante supremo del orden moral. Las poblaciones de Ruanda, por 
ejemplo, son conscientes del mal realizado por el hombre. Un canto de 
Dahomey, al que nos hemos referido ya, habla explícitamente de un juez 
cuya justicia es auténtica y «que sabrá encontrar cualquier mancha, visi

ble o escondida» ' 1.
También en las religiones dualistas, en las que se diviniza el princi

pio negativo, el mal sigue siendo considerado tal: fuente de horror, per
versión v desorden. La veneración y el culto que se le dirige a veces no 
anula la conciencia de la oposición que el maligno mantiene contra el 
reino de la luz. No se elimina la capacidad de distinguir el bien del mal. 
ni se hace intercambiable un comportamiento bueno con uno malo. Los 
hijos de la luz son diferentes de los hijos de las tinieblas; les está reserva

da una suerte radicalmente diferente. Escribe Mircea Eliade:

Zaiatustra recibe la revelación de la nueva religión directamente de 

Abura Mazda. Aceptándola recalca el acto primordial del Señor, la elec

ción del bien, y no pide otra cosa a sus fieles. Lo esencial de la reforma de

"(*l. M. Scliclcr. I.'rtrrrifl HfU'Hpmo. 2N.3.
* Cl. B. Hanng, // sanv r il hrnfy 4N-53.
'1 Cf. la obra va citada tic R. Pettazzoni, L’fssrrr suprrmp ntÜr rrJtpünt pnmit*ur.
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Zoroastro consiste en una tmitatio dfi. Al hombre se le inculca <|ue <|e|)e 

seguir el ejemplo de Abura Mazda, |)ero es libre en su elección ''.

En cuanto a las religiones monistas que anulan la distinción entre 

voluntad ordenadora trascendente y sujeto hum ano, la vida de la morali

dad sigue siendo un m om ento no eliininable del acceso a lo divino. Tam

bién en estas experiencias, el itinerario  de salvación conlleva 

com prom iso, esfuerzo, voluntad, ascesis y m ortificación. Por esto.junto 

a la mística del conocim iento de las U panishad , surge la mística del ejer

cicio y de la voluntad creadora, la psicotécnica del yoga.

La doctrina del Karma está basada en el principio de causalidad, 

según el cual toda acción es retribuida, y sobre la consiguiente trasmigra

ción de las almas. La suma de acciones buenas y malas realizadas a lo largo 

de la vida genera por sí misma el germen de una nueva existencia, que es 

determinada por el mérito o demérito moral de la vicia transcurrida .

En la versión therevada del bud ism o ,jun to  a la m editación v a la con

templación, el creyente es anim ado a recorrer los ocho senderos que. de 

modo progresivo, le überan de todos los obstáculos que le impiden lle

gar a la felicidad final7' 1. En el taoísmo, igual que Burla y Jesús, también 

Lao-Tse exige amor hacia los enemigos. «La enem istad», enseña, «hay 

que retribuirla con benevolencia». Las características del too. observa F. 

Heiler, no sólo iluminan la vida religiosa y moral de cada sabiduría, sino 

que se convierten en norma de vida social.

El místico no debe quedarse parado con la calma inactiva del ere

mita, sino que debe volver a la com unidad de los hombres renovado en 

lo íntimo y transformado71'.

Cl. M. Eliadc, Stona dtllr rrfdsnu t  titile uUr religáis?, vul. 1, ,'JJ(i.
"C r. M. Dhavamony, La lar? ih Iho  nrll'inám sm o , I I :  «Aunque cl destino ele uno este  ̂

nado por 9 1 1 9  acciones en la vida precedente, su querer y su a d u ar actuales son lilud  

comete el mal en esta vida nacerá como planta, animal 11 iiomlirc de casta inferior; ,nic"!r" ‘) „ 
quien vive moralmcnte elevado podrá nacer en la próxim a reencarnación como ser 
hombre de tina casta elevada».

11 Cf. F. Heiler, Stona dril? religwni, vol. 1, ÍUS.
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En las religiones politeístas no so.» raros los comportamientos uuno  
rales que se atribuyen a los dioses, o realizados en nombre de la divini
dad. Esto no quita que, aparte de las degeneraciones, los dioses sean 
vistos como los garantes del orden ético, los que sancionan el bien y el 
mal que realizan los hombres. Zeus, Jiipiter, Odín, Ra y las demás divi
nidades supremas son, al mismo tiempo, considerados como padres de 
los hom bres y jueces inapelables de su comportamiento. El concepto de 
m etanoia  y de conversión, los ritos de purificación y los sacrificios 
de expiación encuentran un lugar de privilegio en las religiones monote

ístas. en las que el sentido ético se afina progresivamente y se interioriza 
y absolutiza. La justicia de Dios no deja sin castigo el mal realizado por 
el hom bre. Dios es legislador supremo al que se deben obediencia y res
peto. El hijo de Dios se convierte, en el cristianismo, en el cordero inmo
lado que quita los pecados del mundo.

3.3.2. Más allá del etinsmo religioso

Animada por instancias éticas y por posturas personales, la expe
riencia religiosa no se puede reducir a una libre opción de la voluntad, ni 
a nn m odo particular de configurarse de los imperativos morales.

A. La religión es irreductible a una opción humana. Resultan 
rcductivos los intentos de interpretar la experiencia del absoluto en 
clave exclusiva de «opción a favor de Dios». Como hemos subrayado, 
el Erlebnis religioso se especifica como encuentro con una potencia 
divina que irrum pe en la existencia humana. Desde este punto de 
vista, el prim ado y la iniciativa le corresponden sin duda a lo sacro. Se 
sigue que. también en relación con el querer, la religión no es tanto o, 
al m enos, no es primariamente, un elegir, sino un set elegidoes en pn 
iner lugar una llamada que procede de lo alto, una vocación a la que 
debe corresponder una respuesta humana, personal y re, pero pos 

teriorT>.

' Cf. B. Háring. II sacro e <1 brar. 43: G. Morra, Dio senos Di». 205.
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B. La religión es irirductible a la moral. En relación con Kant y las jX)S| 

dones que se remontan a él, es necesario observar que existe una distinción 

neta entre actividad ética y aspiración religiosa. En conjunto se puede decir 

que mientras que la ética tiende a la realización de valores humanos, la religión 

está dirigida al reconocimiento del valor absoluto. En la moral prevalece la in¡. 

dativa del hombre dirigida a traducir en la realidad el reino, por sí mismo 

hipotético, de los valores: justicia, bondad, paz. En la religión, lo sagrado se 

presenta como un valor absoluto, incondicionado, ya completamente en acto 
que hay que acoger con la fe más que realizar con la acción. En la inora!, lo 

divino es percibido (aunque es cierto que no siempre) como legislador abso

luto en relación con el cual la actitud más idónea es la obediencia. En la reli

gión, lo sacro se experimenta como reabdad salvadora ante la que la respuesta 

más adecuada está constituida por la adoración temblorosa y confiada7 .

La form alidad  últim a  que caracteriza la experiencia moral se diver

sifica claramente de la vivencia religiosa de la conciencia. Sobre esto. R. 

O tto escribe que también los sentim ientos de miseria e indignidad que 

el hombre experimenta ante lo sagrado «no son en absoluto valoraciones 

morales, sino que pertenecen a una categoría de apreciación específica 

No son, en prim er término, «el sentim iento de una trasgresión de la "lev 

moral” , aun cuando, en el caso que se produzca esa violación, ésta se 

encuentre naturalmente com prendida. Más bien se trata del sentimiento 

en profundidad de lo profano»;j\  Tam bién donde la percepción de la 

propia carencia de valor manifiesta analogías singulares con la actitud 

ética, se establece una diferencia insalvable.

C. Circularidad de religión y moral. La diversidad no elimina la circii- 

larídad de intereses y la profunda conexión entre actividad religiosa e ins

tancia moral. En lo que se refiere a la religión, la adhesión al absoluto que h 

distingue comporta la aceptación y el com prom iso para realizar los valores 

derivados; valores que, para el creyente, encuentran en lo sacro liindainen 

to yjustificación definitivos. No por casualidad, el compromiso ético es mas 

bien escaso cuando la instancia religiosa se debilita. De modo similar, une. 

casualidad que el precepto del amor a Dios vaya acompañado poi el n|JI

Aii/Ji" C r J- M jrtín Velasen, Fenomenología de l,i religión, t 7-1-1 7N. ,
'-■■cr. R. Olio, Das Heiltgr. (¡7; R O lio. Anfsdhr ila, N unnm ne hrlirfírnd. Sumir uud '* 

(Míinchcn 1932).
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¿amiento del amor al prójimo. No es arbitrario que a la búsqueda d d  Nir
vana se una la compasión misericordiosa hacia todos los existentes *.

La moral, por su parte, hace referencia al absoluto como su último y defi
nitivo fundamento. Si es verdad que los valores encuentran su justificación 
próxima en la dimensión de bondad propia de todo existente, es innegable 
que la legitimación completa del orden ético Deva a encontrar en el 
la garantía insuperable de su validez. Además un ethos sancionado, es dedr. 
una conducta que no sólo sea conforme a las exigencias morales, sino que 
sepa armonizar la actuación recta con la obtención de la felicidad, comporta 
la existencia, no sólo de un legislador absoluto, ano también de un juez supre
mo que sea remunerador imparcial y generoso del actuar dd  hombre75".

3.4. Incidencia y límites de la dimensión emotiva

3.4.1. Los seguidores del primado del sentimiento

En contraposición con la supremacía de la dimensiones noédcas y 
volitivas, no pocos autores afirman el papel preponderante de la esfera 
emocional. Entre ésos, algunos ven en la fe la respuesta a reacciones emo
tivas que remiten a sentimientos ordinarios del hombre, otros apelan a 

formas de sentir específicas, originales y exclusivas.

A. La fe  es un sentimiento ordinario del hombre. Al primer modo de 
interpretar pertenecen pensadores como Hume,James, Freud, Ritschl v 
Mtillen D. Hume ve en el terror (junio a la esperanza) la fuente más pro
pia de la religión. En la Natural History o f Religión escribe.

F.1 temor y la es|>eranza entran ambos en la religión, poique ambas 

pasiones, en diferentes momentos, agitan el espíritu humano y cada una 

de ellas crea una esjiecie de divinidad de acuerdo consigo misma

" Cf. tí. ( ímncns. U  vito M U  rrüpm , meto to n a  Míe , ,

"Cf. B. llanriR, II«.n v  r .1 heme. &  lW sTvw umb*nG. Mon».
" Cf. n . Hume. Dialopm Cvncrrmnf.Mtmral Rrhgim (Ne>* Aon

Dio srnza Dio» 53-57.
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W. Jam es concibe la experiencia religiosa com o un contacto salvad, 

y pacificador con lo divino, realizado po r el sentim iento (feeling). N0 (¡j 

tan, de m odo más o m enos elaborado, contenidos intelectuales, pero se 
trata de productos secundarios sin alcance existencial más que en la niedi 

da en que dependen del m odo original de sentir. Se trata del sentimiento 

de que «hay algo pecaminoso (wrong) en nosotros», de la percepción 

emotiva de que «hemos sido salvados (saved) de la culpabilidad». e| 
impulso fundamental que genera el dinam ism o religioso7 -.

Sigm und Freud considera los im pulsos sexuales como necesidades 

fundamentales que, reprim idos y sublim ados, determ inan el surgir de 

una neurosis colectiva que lleva al hom bre a la aceptación del absoluto.

A. Ritschl, después de in troducir la distinción entre juicios de realidad 

(Seinsurteile) de naturaleza intelectiva, y juicios de valor ( Werturteile) de 
índole afectiva, afirma «la exclusiva atribución a estos últimos de todo el 

campo de la experiencia religiosa»7" . K. O . M üller sostiene que en el un

gen de la religión se encuentra el sentido general de lo divino (das allg- 

meine Gefiihl des Gottlichen). El verdadero germ en de la experiencia de 
lo sacro no es la reflexión intelectual sobre los fenómenos de la naturale

za, sino una aspiración original del corazón7".

B. La fe , sentimiento específico. Autores com o Sclileiermacher. Uno 

y Scheler consideran que la experiencia religiosa remite a una dimensión 

emocional específica, sui generis.

El pensamiento de F. D. E. Schleierm achcr está expresado sobre' 
todo en dos obras de gran im portancia: Discursos sobre In religión y Dia

léctica. En los Discursos sobre la religión, la experiencia de lo sagrado se 

explica como sentimiento y gusto po r el infinito, y se fundamenta en h 

aspiración connatural al hom bre a in tu ir el universo. Sobre la base de 

una intuición profunda, el espíritu aprehende su propia inmersión en el 

infinito e intuye que las cosas no son más que expresiones del todo.

Cf. W. James, íhf Vnnrh nf Rrltpious F.xftrnnur, -UlH. Ver laminen K. Warner, llar isl 1 -
2-13. v
A. Ritschl, Ihf rhnstlirhf I.fhrr von drr Rfthl/rrfiptrig untl Vnsohtnutg 

. Kiuclil. Virologie und MrtaphisH. 7.ur Vrnldndnif, und Alnvrhr (Bonn IK81 )■ l!nJ
Ct. tí. C). Müller, Pwlf/ronifiia :u rinrr wnsrmfhaflluhrn Ahlhidupr ((.inlingcii *' “ 
estrecha correlación ciilre el escalofrío religioso (drr rrlipmf Vrsrhnucr) y el erolioi (‘ n 
chr Urschauer) viene sostenida |>or W. Schnharl en la olira citada RtUpo* »ml Í>1
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Como consecuencia, la experiencia religiosa resulta esencialmente un 
sentimiento panuo  (del dios Pan), una intuición de orden emocional que 
entiende que, en el todo, coexisten intactas todas las realidades, es decir, 
son sólo una cosa a pesar de seguir siendo lo que son; r . La tesis funda
mental expresada en DiaUetica, califica la religión en términos de senti
miento de dependencia o, mejor, como el sentimiento de dependencia 
infinita ante algo que nos trasciende infinitamente. La relación sagrada se 
convierte en un sentirse en relación absoluta con el infinito, sin por ello 
confundirse con él’ '.

R. O tto. a pesar de criticar vivamente la dimensión subjetivista del 
pensamiento de Sclileiermacher, sigue enclavado en posiciones que ven 
en el sentimiento y. con mayor precisión, en el sentimiento de lo numi- 
noso (Gefühl des Numinosat). la esencia más auténtica del hecho sagra
do. También para Otto, la experiencia religiosa no es primariamente de 
orden racional, sino emotivo. A lo sacro no se llega a través de los con
ceptos (en expresión de Tersteegen: ein begriffener Gott ist kein Gott: 
«un Dios concebido no es un verdadero Dios»), sino a través de enfo
ques de naturaleza sentimental, a través de un escalofrío original (Schau- 
deni) que se experimenta ante lo numinoso. En este sentido, el ponerse 
la piel de gallina tiene algo de sobrenatural. La experiencia religiosa es el 
sentimiento de ser criatura (das Kiraturfeftihl) que el hombre experi
menta ante lo sagrado: un modo profundo de sentir cuya dimensión irra
cional (o, mejor, aparte de lo racional) predomina sobre las instancias de 
racionalización v éticas en las que se desarrolla posteriormente'’'.

También para Max Scheler la vivencia religiosa, irreductible a cual
quier otra forma de experiencia, se especifica por estar dirigida hacia una 
realidad de orden trascendente y personal que puede ser designada con 
el nom bre de sagrado. Sobre la existencia del absoluto, Scheler subraya 
que no se puede deducir con inducciones de tipo causal. A la existencia 
del ser divino no se llega con investigaciones de tipo racional, metafísica. 
La existencia de Dios no se demuestra, se muestra. A la existencia de o

" Cf. F. D. E. Sclilciennachcr. t̂ brr du Religión, ^ 73-74,84. Ver también B. Hánng;. litare t

ilbene. 13f>-137; F. Wagner. Was ist Religión?, 6).
""‘Cf. d  cacn lo  citado  de  Schleiermacher l"haiekhk.

Cf. R_ Otto, Das Heiligr. 3-31. Ver también G. Morra. Oto sema i to , 104-105.112-113: F.Wb*-

ncr, Was ist Religión ?, 314.
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sacro se llega sobre la base del sentimiento de dependencia y  de sentirse 
m aturas, ¿ t e  sentir, no obstante, debe ser liberado tanto del subjctivis- 
,„o de Scbleiermacber como del psicologismo de O tto. Esto es pos,ble 

e„  la medida en que se enraíza no sólo sobre un m odo de percib.r sub
jetivo, sino sobre el dato objetivo de la revelación. La fimtud del mundo 

v el ser criatura del hombre es lo que constituye la experiencia de le que 
sigue al dato revelado; allí el hombre experimenta de forma directa, no 
pensada, sino simbólica, la certeza de la existencia de Dios y de sus atri

butos específicos'J\

3.4.2. Elementos para una solución

A. El componente emocional de la expenencia religiosa. El mérito de 

los autores mencionados consiste en haber subrayado que el com ponen
te emocional es inescindible dentro del acto de fe. Resulta innegable que 
la experiencia de lo sacro se encuentra intrínsecamente marcada por 
coloraciones emotivas que adquieren tonalidades, intensidades y caracte

rísticas peculiares7111.
De ese origen son expresiones las mismas dimensiones del temor y el 

amor que marcan el encuentro con lo numinoso. Cada vez que el hom

bre entiende estar en presencia de lo divino experimenta en las profun
didades de su ser un escalofrío peculiar que tiene, a la vez, el sabor del 
temor reverencial y del amor fascinado. Se trata de toda una gama de 
emociones originales que llenan el corazón humano. El sentim iento de la 
propia poquedad, la percepción de la carencia de valores, de la culpa y 
la indignidad, generan un movimiento espontáneo de miedo, de temor, a 
veces de auténtica angustia en relación con el Dios vivo; ante aquél cuya 
santidad no tolera manchas, ante aquél delante del cual los ángeles del 
cielo se perciben como miserables e indignos.

Junto al temor reverencial se encuentra mezclada la fascinación por la 
grandeza y la santidad de lo numinoso. Con la fascinación se emparenta

"Cf. M. Schelcr, L'rtmw neíí’uomo. 1 0 - 1 1 , 1 7 ^-J7 r,

I t ;  ‘V C'at,,,n «n», mueric y « p e n e c a  relw .,sa, ,c p u d e  ver
r ” ’ Rrm,mo <« d.*,™, ,rn «'»
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la atracción amorosa. A la atracción siguen la confianza, la confidencia, la 
esperanza y el amor'*0. Al amor vivido, experimentado, gozado, se une la 

alegría del corazón, esa alegría interior que hace decir al apóstol Pablo: 
«Estoy lleno de consuelo y sobreabundo de gozo en todas nuestras tribu
laciones»'". La exclamación de Agustín, inquietum est cor twstrum dotuc 

requiescat in  te (nuestro corazón está inquieto liasta que descanse en d). 

expresa de un m odo paradigmádco el estado de ánimo del creyente: su 
modo interior de sendr marcado por una misteriosa mezcla de inquietud 

v deseo, de intranquilidad y anhelo. Expresión la primera del persistir de 

la separación entre lo divino y lo humano, signo la segunda de una cierta 
esperanza, que es el germen de la felicidad7*".

El com ponente emocional se manifiesta en el carácter eminentemen

te dialógico que distingue la fe religiosa. Como encuentro vivido con lo 

divino, la experiencia de la fe no es una búsqueda teórica del absoluto ni 

elaboración racional sobre lo divino, sino coloquio amoroso con lo sagra
do. Cara a cara con una realidad, que es normalmente percibida como 

personal y siem pre entendida como término —interiorizado o trascen

dente— que hay que venerar, contemplar, alabar, el creyente adora y reza. 
Por esto la alabanza, la oración, la acción de gracias, la expiación, son 

expresiones significativas en las que toman forma los sentimientos que 

animan el diálogo con lo num inoso. También, cuando se apaga el diálo
go en la afasia del Nirvana, sigue siendo siempre un sentimiento que deja 

el lugar a o tro  sentimiento: el sentimiento de alabanza al del silencio de 

adoración.

B. Más allá  de la simple emotividad. Si no tiene sentido negar a la 
emotividad el derecho de acceso al templo, no es correcto convertirla en 

la raíz única de la experiencia de lo sagrado'*1. Por vanas razones.
En la perce|>ción de lo num inoso. lo mismo que en cualquier expe

riencia hum ana, no hav sentimientos en estado puro. El hombre no puede

■“ Cf. K. Hcilci. AVerrVr M U  retipom. vnl. I. 321: «El amor «Ir Erara lucia sus amip» (M u d e  
representar el amor tic Dios |mr las almas y viceversa, el amor ele Gopr hacia krtna repn j.nu  

el amor que la» alma» sienten |>or Dios»
"Cf. Cor 7,4. Ver üm biín el capítulo sobre la «compasión sunpatética y sobrr d  amor* *  J- 

Diimnulin, Buddumo, 103-1 lfi.
'Cf. Agustín He Hipona, Cimffsitmts* 1,1.
"(T. (1. (iranens. U  v,ta M U  rrliprne nelU stona M U rriifumi.
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sentir a no ser en correlación con modos auténticos, aunque embrionarios, 
de conocer, ricos en intuición más que conceptualizados con claridad. El 

ser humano no se deja descomponer en la multiplicidad de funciones de 
las que es capaz. Ciertamente, tomado en su formalidad, sentir no es cono

cer, conocer no es querer, pero el hombre que entra en contacto con la rea
lidad, no deja de reaccionar con la totalidad de suyo  y  con la totalidad de 
su mundo interior'". También en el encuentro con lo divino se verifica una 

erupción de sentimientos que nunca pueden reducirse a emotividad abs
tracta. Por el contrario, siempre se trata de percibir al sujeto concreto que. 
a la vez, sabe auténticamente y conoce positivamente. Conoce de modo 

cierto e intuitivo que se encuentra en presencia de una realidad indudable: 
una realidad sentida como terrible y fascinante porque la intuye, emotiva y 

racionalmente, como suprema y absoluta.
La experiencia religiosa no excluye que también se den tomas de pos

tura, libres y autónomas, ante la realidad que se cree. Ciertamente, nihil 
volitum nisi praecognitum (no se puede querer nada que no se baya cono
cido antes). Desde este punto de vista, la opción del creyente presupone 

la percepción, cognoscitiva y emocional, de la presencia de lo sacro. 
Desde esta perspectiva, el papel de la voluntad es constitutivamente pos
terior al de la toma de conciencia. Esta posterioridad, sin embargo, no 

comporta fractura alguna entre la percepción de lo num inoso y la autode

terminación del creyente. Puesto ante lo divino que irrum pe en la vida, el 
hombre tiene la conciencia de deber dar una respuesta decisiva, una res
puesta de la que no puede evadirse, porque la fuga constituiría también 
una toma de posición en relación con lo sagrado.

3 .5 . L a e x p e r ie n c ia  r e l ic io s a , f u n c ió n  d e l  y o

A. Inclusión radical del yo. De lo dicho resulta que la actitud religio
sa se aclara con elementos de pensamiento, se anima con impulsos voli- 

os y está ena de ardor emocional. A. Lang afirma que «es todo eso 
J i pero no es ninguno de esos momentos tom ado aisladamente» 1 ■

^ ^ F n t n r U ^ r  >'«; J- D Hol.cn, £«„, d’aMm,chr, c
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La experiencia de lo divino brota de la acción sinérgica de las activida
des superiores de la conciencia tomadas en su conjunto: y pone en juego 

todas las potencias del alma que se encuentran presentes y fundidas en 
unidad viva. Por tanto, no puede ser interpretada por la psicología ele
mental, que se ocupa de cada una de las facultades, sino por la psicolo

gía estructural, que considera la vida del yo en la integridad de sus 
funciones'"’.

La experiencia de lo sagrado «no es ni simplemente afectiva, de 
modo que excluya el conocimiento, ni puramente subjetiva, de modo 
que saque fuera objetividad y trascendencia», pero tampoco es «un sim

ple resultado com binatorio de datos elementales, sensoriales o lógicos, 
conectados con necesidad mecánica o de asociación». La unidad de con

jun to  de la persona y de su m undo de experiencias es cualitativamente 
mayor que la suma de las partes71 .

B. En las ratees de la interioridad. Desde esta perspectiva, la expe
riencia religiosa se puede definir, de acuerdo con algunos autores, como 

una func ión  del yo. No porque el yo entre en actividad directamente por 

sí m ismo sin la m ediación de las facultades, sino porque se encuentra 
implicado en sus profundidades últimas, donde se diría que las poten

cialidades aisladas del alma se tocan y se cruzan unas con otras7". La 

experiencia de lo divino interpela el centro de la persona, el yo radical del 
hombre. C uando es auténtica y genuina no se realiza en la periferia del espí

ritu, sino en la intim idad más oculta de la conciencia. Movido por la con
ciencia de la im portancia decisiva del encuentro con lo sacro, el sujeto 

reacciona desde lo más profundo de sí mismo, precisamente porque 

siente que se lia cuestionado su ser más íntimo y radical'".
Esto no se produce sin contrapartida. La experiencia religiosa, en 

cuanto im plica una toma de posición personal, comporta una rrgnum -

" C [. T . M aiifcn liiu . ÍM filosofía ¿ella rrUgume in  Paul TtllúÁ. 74-75; Cf. M. Schder. Lrlcrue 

ncü'uomo. 568-369.
' t'r. G. M agnani, Filosofía ¿ella rvligtonr in compendio. 90; B. M ondm , Paul Tifiad t  la team 

mitusazione ¿A cristiáneseme. 76-77; W. C . TV enund, Rdigum. W hath t í  ?, 69.

’ “ c r .  E. H eck , Der Begriff religio bes 7 hamos van Aquén. 142-143; W. K nlhach, Rrkgum 

ponen. 168. . . ,
’"C f. A. M arche® , Esperíerua rrhgiosa e riflessionefilosófica (M ilano 1979) 34 ; J .  M artín 

fenomenología ¿e la religión. 137.
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ción de todo el w. Intelectualmente asombrado por la irrupción de una rea

lidad turbadora y peinan te , emotivamente seducido por una presencia 
majestuosa v benéfica, impulsado, en el plano de la libertad, a olrecer res- 

puestas adecuadas a lo que le interpela, el sujeto sale renovado profunda
mente. Una nueva vida comienza y nuevas dimensiones se abren a sus ojos.

C. Unir sin confundir. La conexión que existe entre el ardor emo

cional, la incitación volitiva y la toma de conciencia noética, no llega a 
anular, ni siquiera cuando se está en las raíces de la persona, la distinción 
que existe entre las diferentes facultades y los actos consiguientes. No se 
trata de hacer ambiguos los límites de lo que a nivel fenoménico se pre
senta como distinto. También en las profundidades del sujeto, la inteli

gencia, la voluntad y el sentimiento desempeñan papeles diversificados, 
no intercambiables. Ciertamente, en el fondo se trata de una experiencia 
única, de conjunto y global; pero ésta, si se la analiza bien, revela una 

estructura compuesta auténticamente: la interacción que resulta de 

una toma de conciencia de orden básicamente intelectivo (que. como 

hemos dicho, tiene más el sabor de una intuición espontánea que de 

reflexión temática) que va acompañada de una reacción emotiva peculiar. 

hecha de temor y de amor, que apela a la libre capacidad de autodetermi
nación del hombre.

Toma de conciencia y reacción emocional constituyen momentos 
esenciales de acercamiento a lo sacro: componentes inseparables que no 

se pueden ordenar posteriormente, ni temporal ni dialécticam ente, en un 

antes y un después. Aprehendido intuitivamente por el intelecto como 
realidad efectiva, absoluta y santa, experimentado por el sentimiento 

como poder terrible y fascinante, lo sacro interpela al hom bre a una res

puesta libre, respuesta que no permite retrasos pero que no deja de ser 
posterior al impacto original con lo divino. Una vez más, nihil volitum 
nisi praecognitum.

4. ESPECIFICIDAD DE LA EXPERIENCIA DE LO SACRO

la in tim idad  d  ^ P .6”600'3 religiosa co m o  p ro c e s o  in te r io r  v iv ido  en

“ " a "  r : r  dic: ",rs,r ci pr"bi"ra *  >* "i» » 3 * 3
muchos, lo mismo que m udm “ e 'u Ít, " l  ' " “ i "  U”  " llcrr“ s “" " ’

■ resultan las soluciones propuestas.
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4 .1 .  A s p e c t o s  p r o b l e m á t ic o s  y p e r s p e c t iv a s  h is t ó r ic a s

A. ¿El prim ado contsporuU a la objetividad o a la subjetividad? La 
prim era alternativa se refiere a la vertiente que es el origen y el fa ld a 
mento de la especificidad del acto religioso. Según algunos autores, d  
carácter peculiar del acto de fe se debe en último término a que esa expe

riencia está correlacionada con un término intencional, lo sagrado, cuya 
irrepetibilidad garantiza una novedad cualitativa y una especificidad 

cuantitativa a la experiencia que loma como punto de mira. Ésta es la 
opinión de  A. Lang y de F. Heder, que afirma:

La diferencia entre experiencia religiosa y profana está únicamen

te en su relación con el objeto ultiateireno, trascendente, santo, de otro 
mundo

D efienden la op in ión  opuesta quienes consideran secundaria la 

vertiente objetiva y sitúan la especificidad de la religión en la dimen

sión subjetiva  del acto de fe. Entre éstos se pueden distinguir dos 

orientaciones diferentes que se rem ontan o a la mediación de una 

facultad peculiar o a la particular intensidad con la que se realiza la 

experiencia religiosa.

B. ¿Prim ado de lo cualitativo o de lo cuantitativo?  El criterio de 

diversificación que. a ju icio  de estos autores explica la novedad de la 

experiencia del acto de fe. es doble. Para algunos la originalidad se 

encuentra en la particular intensidad psíquica con la que el hombre reac

ciona a lo divino. Ésta es la opinión de G. Simmel que, en el ensayo Die 
7ranszendenz des Lebens. no sólo convierte en inmanente el absoluto 

hasta hacerlo coincidir con la vida, sino que considera que la peculiari
dad de la experiencia de lo sagrado se encuentra en la prodigalidad del 

sentim iento , en el entusiasm o, en el ritmo particularmente intenso de la 

vida creativa ' 1.

"'■Cf. E Hcilrr, Sirria ¿elle rrttpm ,. mi. 1,34; A. Lang, InhodazumeaBafiltae^ detU népemr. 
74.

' Cr.G. Simmel,Lebeasansckouung. ISermetaphjmhe Capitel(Müncben 1918);C . S w l f t »  
Religión (Erankfúrt 1912). Ver también la crítka de Max Schdcr (L 'ftm c ad¡ arma, I
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P. Natorp tiene una opinión análoga, pues afirma que el signo distin

tivo de la experiencia religiosa es la in fin itud  del sentim iento , que no es 
el sentimiento del infinito del que habla Schleiermaclier. Así escribe: «El 
infinito no es un objeto; el sentimiento no tiene objeto en ningún caso; el 
“sentimiento del infinito” en realidad significa sólo infinitud del senti

miento”»” '. También W. James ve en la exaltación el aspecto más propio 

de la religión y la define como «comunión exaltante»
La fundamentación de la originalidad en una facultad peculiar (o, por 

lo menos, en un modo original de percibir del ánimo) encuentra apoyos 
sobre todo en Schleiermacher, Feigel y Baetke. Para Schleiermaclier la 
experiencia religiosa representa una región propia en el ámbito del espíri
tu. Con mayor precisión se expresa como gusto y sentido de lo infinito 
(Sinn und Geschmack des Unendlichen)7'1. También para O tto el senti

miento de lo numinoso constituye una forma de experimentar que remite 
a un fundamento psíquico particular. Esta es al menos la interpretación 
que dan F. Feigel y O. Baetke cuando afirman que lo sacro, como categoría 
a priori, sólo puede ser interpretado en clave de psicologismo puro .

4.2. Elementos de solución

4.2.1. Especificidad cualitativa de la experiencia religiosa

La experiencia de lo sacro se expresa a través de manifestaciones que 
denotan caracteres cualitativamente específicos. Más allá del temor reve
rente y del amor confiado, más allá del espíritu de adoración, del sentido 
del pecado, del deseo de salvación, el encuentro con el absoluto se encuen

tra marcado por una dimensión irrepetible: una tendencia que resulta 
exclusiva, cualitativamente original respecto a los atributos que califican

"■rr I T *  n * ?  Wnrrlmli **r llumamlat, 52.
Savijm,™'‘L m L ,am,r  * * * " '"" ; I- Mancm, Filosofa delta rrhpoHf, 11; A

Da]am,S a H" V ° ” (PeroRia I9H5) ̂ U . f. Wapicr, Was u l Reli/rum?, 60-01. '

^ ^  l clKcl’ Gas ,ln l>Kr- Kntische Abhandlnttf.
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las demás experiencias humanas. Esta nota de originalidad está constitui
da por la actitud estática. Reflejo subjetivo del carácter trascendente d d  
término religioso, ésta se despliega en una doble toma de rn niúo..j-ia

A. L a  no disponibilidad del objeto religioso. En la experiencia de fe. el 
creyente m adura la conciencia de que el hombre no puede disponer de 
ningún m odo del «objeto» religioso. No puede ni dominar ni verdadera

mente poseer lo sagrado. No puede hacerlo con el pensamiento. El suje
to hum ano se da cuenta de estar en condiciones de objetivizar la esfera 
de lo divino desde el m omento que en el mismo instante en que lo obje- 
tivizase d ispondría de él. lo liaría suyo, lo subordinaría a sí mismo y. con 

eso mismo, destruiría su carácter de absoluto. En este caso, el hombre 

tendría entre las m anos (o entre las redes de la razón) una divinidad, pero 
sería una divinidad con la que ya no sabría qué hacer. El hombre no 
puede d isponer de lo divino, ni siquiera siguiendo las vías del amor y del 

deseo. Tam bién en este caso, un Dios que fuera a la medida de la capa
cidad de am ar o del deseo del hom bre, sería un dios demasiado humano 
para reivindicar caracteres de auténtica divinidad.

B. Exigencia de deseentramiento. La experiencia religiosa compren

de una segunda conciencia. En la relación de conciencia que lo vincula 

con el absoluto, el hom bre percibe la conexión con la divinidad como 
relación de trascendencia. Experimenta de forma vital que el centro de 

gravedad no es él, sino lo sagrado. Esto significa que si quiere entrar en 

contacto con la potencia superior, debe trascenderse, salir de sí mismo 
de algún m odo (ex-stair) para encaminarse hacia el totalmente otro’*. De 

esto se desprenden  algunas consecuencias significativas.
Precisam ente porque im pone una necesidad de sobrepasarse, el tér

mino de la experiencia religiosa es percibido como real, no dependiente 
del sujeto, no encuadrablc dentro del simple ser aprehendido por la con
ciencia7'7. En cuanto solicitada por instancias de autotrascendenda, la

”*Cí. 1. M ancin i, Ftlastfia deUa rrUfymr, SfiO; T . M anfeidini, La film ó la  M U  rrh| * «  ■«  Í W  

ItU uk, ¡¡00-201; M. Schclcr, L’rlm u  aell'uama,370. ... .
"  Para H . D u m íry  ( ls  prvbUvu ¿ t Ihru m  phiUsaphu i t  la rrlifúm. H 1- M i)  el a n d a n  c rin es 

de  la idea d e  D ios p one  en  evidencia que  el absoluto n o  se di j a  m elim inar dé  la c o n d en o *  m  

c ircunscrib ir d e n tro  d e  ella. A su  ju ic io , hay que superar loa an tiupom otfianfla , am upm  *> ■ »  

posib le  salir de l teandrisrao .
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experiencia del absoluto se revela cualitativamente diferente de todas las 

demás formas de experiencia y relega al ámbito de lo inadecuado las 
interpretaciones reduccionistas. Orientada hacia una realidad que es 
enteramente indisponible, la experiencia religiosa desenmascara el error 

del pragmatismo, que hace de lo divino una hipótesis posible por su uti

lidad para la existencia humana.

4.2.2. Peculiar intensidad psíquica de la experiencia religiosa

A. Un dato indiscutible. El hecho de que la experiencia de lo sagra
do manifieste una intensidad propia es algo que está adm itido práctica

mente por todos los fenomenólogos de la religión. En la experiencia cic
lo divino, el creyente, como hemos subrayado, se siente aferrado en la 
profundidad de su conciencia, lo que determina en el una vibración de 

intensidad particular. Lo confirman dos hechos significativos.
La experiencia de los místicos, lo mismo que la de los grandes fun

dadores religiosos, a pesar de constituir un dato de gran frecuencia en la 
comunidad de fe, reviste significados emblemáticos debido a la pureza 
con la que es vivido el encuentro con lo divino. En esas experiencias, las 
noches del espíritu van seguidas por momentos de fervor enteramente 

excepcional. Toda la existencia humana resulta radicalmente trasforma- 
da. El cuerpo se espiritualiza, el ánimo se sublima en visiones v alectos 

celestes. El testimonio de los mártires, que en todas las religiones lian 
profesado su fe con el precio de su sangre, confirma el grado de intensi
dad que posee el encuentro con lo sagrado o, por lo m enos, con el que 
puede ser vivido. Sólo una grandísima pasión puede garantizar la capa
cidad de soportar sufrimientos atroces con tal de continuar siendo líeles 
al propio Dios.

B. Más allá de las cnspanones. Esto no significa cine la exuberancia 
del sentimiento o, como otros dicen, la infinitud de la reacción emotiva, 
constituya la raíz última de la especificidad de la experiencia religiosa, y 
esto por diversos motivos. Primero, existen formas de experiencia

umana ( e tipo estético, político, social, etc.) en las cine la intensidad 
del modo de sentir alcanza grados bastante elevados, un patitos casi reli
gioso que tiene poco que envidiar con el entusiasmo místico de las almas 
consagrac as. esc e este punto de vista, la prodigalidad del sentimiento
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no es una exclusiva de la experiencia religiosa. Además, no siempre rs ver

dad que toda vivencia sacra asuma tonalidades muy elevadas de fervor. 
La vida religiosa ordinaria se desarrolla, en su mayor parte, lejana de for

mas que posean un misticismo particular sin por ello pasar a ser inau
ténticas. La infinitud de vibración del espíritu no es algo propio de 
cualquier acto religioso:

No obstante todo esto, es innegable que la experiencia de lo sacro 
adquiere una intensidad psíquica propia. Esta intensidad no es necesa

riamente máxima en la intensidad, sino máxima en la apreciación que se 
hace de ella. No es necesariamente máxima en el orden del sendr efecti

vo, sino en el de la toma de conciencia de que ningún otro valor merece 
un com prom iso tan pleno y definitivo por parte del hombre. Aunque 

haya eventos sociales, políticos, culturales, estéticos, que pueden deter
minar vibraciones emocionales más grandes que las sentidas en el acto 

de com unicar cotidianam ente con la divinidad, para el creyente ninguna 

conquista hum ana alcanza el carácter de última, ni el valor {appretiative 

sum m a) propios de la experiencia sagrada.

4.2.3. Irrrpetibilidad del fundam ento  último de la originalidad de la 

experiencia religiosa

A. Inu tilidad  de una facu ltad  de lo numinoso. Eli hecho de que los 
actos religiosos presenten tonalidades cualitativas y modalidades cuanti

tativas propias, no significa que sean producto de una facultad específi
ca, diferente. No existe una potencialidad del alma o, como pretendía 

Schleiermacher. un sentim iento del infinito esencialmente diferente del 

m odo com ún de sentir del hom bre. ¿Cuáles son los motivos?
Ante todo, una facultad así. situada jun to  a las capacidades origina

les del espíritu, crearía una fractura entre la esfera religiosa y el ámbito 
ordinario de la psique. Com o justam ente observa A. Lang, buscar para el 
acto religioso una facultad particular significa seguir una vía falsa. Signi
fica separar la vida religiosa del resto de la vida espiritual, introduciendo

Cf. R. Guarrlini, FnU. rrUpimr, sprrimia. Saff} leolopn. SS-fil: tH rc k , Drr B ^ n f f r ^ p r  fe, 

Vwmas x«m Aquib , ÍM; A. Lang, hxtnduam , aUofilosofia <Ulo n ™  ™
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en el yo una escisión insostenible' "': Además, la existencia de un senti

miento específico, producto de una facultad especial, no está testimonia
da por análisis alguno de tipo fenoinenológico. Nada muestra de un 
modo convincente que la realización del Erlebnis religioso remita a una 

capacidad que no pueda ser conectada con el m odo de percibir común 

del hombre.

B. El absoluto irrepetible de lo sagrado. Para legitimar la novedad 

específica de los actos religiosos, no está exigida una nueva facultad: es 
suficiente remitirse al carácter de originalidad incondicionada de lo divi
no. La originalidad se legitima lo suficiente mientras que se considere la 
experiencia religiosa como un modo cualitativamente peculiar de reac

cionar del sentimiento, de la inteligencia o del querer del hom bre: un 
modo característico determinado por la conciencia de sentirse en pre

sencia del absoluto.
Entre otras cosas, esto explica por qué modos diferentes de concebir 

y vivir la realidad de lo divino dan origen a experiencias religiosas dife

renciadas. Con seguridad, la sensibilidad del creyente contribuve a 
determinar la imagen divina, pero el conjunto de factores subjetivos es 

conditio sitie qua non, circunstancia favorable, pero no causa del surgir 
de experiencias de fe. Desde el punto de vista fenoinenológico, la causa 
se encuentra en el irrumpir mismo de la potencia absoluta. Por tanto, al 

absoluto, a lo sagrado, al enteramente otro, le corresponde en último 
análisis la especificidad de la vibración a la que el ánimo se encuentra 
sometido en la experiencia de lo divino. A la novedad irrepetible del 
santo, con la que en último término se relaciona, la experiencia religiosa 

debe su calificación como vivencia original y originaria del espíritu 
humano7"11.

"CU G. \ t ÍUr fin  *  lr W *n er, IV,,., „ / HeUpeat * 3 .

nfiprai.vol. 1,34; Cí. A U n T / T a  ^  "**•<«"', •''«»: F. Helor, Siena M k
ut Rtlipm?, 243.308-30Í) " T°d’U"m'  "Uofekiofia drlLn rcltponr, I’. WaRtu r, IV,u



EL PROCESO DE EXTERIORIZACIÓN 
DE LA EXPERIENCIA RELIGIOSA

V I





1. LA EXTERIOR1ZACIÓN DEL ACTO DE FE

A. Desde la interioridad a la exterioridad. El análisis fenomenológi- 
co lia puesto en evidencia que la experiencia del absoluto es una viven
cia que pertenece em inentem ente a la conciencia. Esta constatación nos 

ha llevado a profundizar tanto en la vertiente objetiva como en la subje
tiva del fenómeno religioso en algunas dimensiones constitutivas. Ahora 
se im pone un ulterior esfuerzo de comprensión que asuma como punto 

de referencia el proceso de exteriorízadón a través del que la experiencia de 
lo sagrado se solidifica y; exteriorizándose, se hace, al menos en algunos 

aspectos, susceptible de verificaciones fuera de la conciencia.

B. Im portancia del componente exterior a la intimidad. Este análisis 
se revela tanto más necesario cuando se piensa en la incidencia, de nin

gún m odo secundaria, accidental o susceptible de descuido, que la 

dim ensión exterior reviste en relación con la Erlebnis sacra.
La experiencia religiosa, a pesar de explicarse formalmente Iformaltier) 

en el ambiente de la conciencia. no encuentra la propia razón de ser de 

modo exliaustivo sólo en la dimensión de la interioridad. La vivencia de la 

conciencia tiene su origen en el encuentro con lo divino, que se especifica 
como un evento liistórieo paradigmático: un aquí y ahora concreto que, a 
pesar de sus desarrollos místicos, pretende estar comprendido, al menos en 

algunos aspectos, dentro de los datos venficables de la historia. Lo experi
mentado por el hombre remite a datos objetivos, a hierofanías o manifesta

ciones de lo sagrado que. en cuanto tales, sobrepasan el ámbito del evento 
psíquico para convertirse en datos exteriores, concretos eventos de salva
ción. Se puede poner como ejemplo el acontecimiento de la rana ardiente 
de Moisés en el monte Horeb; o los magnolia Dei realizados en la pasión y la 
muerte de Cristo; en los hechos prodigiosos que determinaron la conver

sión de Mahoma o la iluminación de Buda7*1. La vivencia interior remite por

■" Sobre la exigencia de la fe de exteriorizarse e insotucionaluatse cf. H. Dmntrv /W ' wjm/1y  
rí rrlifrtítn.Strusturrs de l ’instihitúm ckrHiewu (París 195S): H D untr^ ta^i * ,Jn .üsr^ i>



342
l.OS CAMINOS 1)K 1-0 SACHADO

tanto como a su fundamento extrínseco, a eventos objetivamente circuns

critos’, a datos exteriores que sobresalen de la esfera de la intimidad y se 

Ilacen historia e historia sagrada.
Una vez en contacto con el absoluto, el hom bre queda profunda

mente implicado, de modo que su experiencia tiende naturalm ente a 
desbordarse en la exterioridad de la vida, sin residuos, sin posibilidad de 

reservas. Así se origina un proceso de exteriorización que, más que a 
posterioridad cronológica, apela a una concomitancia intrínseca con el 

evento interior a la conciencia. No existe propiam ente un hiato entre el 

experimentar interior y el reaccionar extemo. Uno y otro constituyen la 
dos caras inseparables de una única respuesta, compleja y vital, que el 
hombre da con la totalidad de su ser, individual y social, espiritual y cor
poral, cuando se siente interpelado por la presencia del absoluto. Desde- 

este punto de vista, la exterioridad constituye la irradiación hacia fuera 
en la que la experiencia religiosa encuentra, material pero realmente, 

sede y encarnación. Materialmente, porque formalmente el experimentar 
no es humano si no es fruto de la conciencia y la interioridad. Realmen

te, porque se trata de una dimensión efectiva, integrante, ineludible ile la 
experiencia global de lo sagrado1" '.

La importancia del proceso de exteriorización se descubre además 

en el hecho de que, sólo en la exterioridad de datos verificables, el fenó
meno sagrado puede ser analizado por quienes no han tenido una expe
riencia en primera persona. Únicamente a través la m ediación de datos 
religiosos concretos es como las formas de experim entar de otros pue

blos pueden ser alcanzados por creyentes de credos diversos. Se sigue 
que, cuando se quiere trascender el plano de la pura individualidad, se 

impone una ampliación del horizonte de investigación de m odo cine 
abarque las modalidades de exteriorización en las que se han solidifica
do las experiencias de lo divino a lo largo de los siglos.

C. Problemática del proceso de exteriorización. La im portancia que 
ejo exterior ejercita en relación con el Erlebnis de lo sacro no anula

m un m ; fot t t  institulwn (Paris I !)5H)
""Resumiendo se puede decir >m<-1. . • ■ ,

esencialmente, respuesta integral <1 11 * ri' " cla rcllK>OM es rmidamcnlalmciile llamada divina y, 
cia de la c o n d e n é  ™ 3 m  ' ' ' ™ ^ (|ue,a su vez.se explícita fnnnalmente o , la,

Y a,<maWr,lC cn ««He de .lato, objetivos exteriores.



Kl. I’KOCESO 1)1. EXTERI ORI/. ACIÓN DE I.A EXPERIENCIA RELIGIOSA 343

el carácter problem ático que lo marca. Sobre este punto surgen numero
sos interrogantes que exigen ser analizados para encontrar una concep
ción que sepa integrarlos en una síntesis armoniosa.

El prim er problem a se refiere a los nivelrs y  las formas en las que se 
actualiza el proceso de exteriorización de la experiencia del absoluto. 
Nos preguntam os en concreto cuáles son las modalidades con las que se 

explícita, a nivel noético-racional y en el plano operativo y del culto, la 
reacción hum ana ante lo divino. Este interrogante conduce a examinar 

tanto el problem a del significado de los mitos religiosos como el del valor 

de los ritos sagrados; además estimula a dirigir la atención a dos mani
festaciones de la vida de fe, como son la oración y el sacrificio.

El segundo problem a concierne a la dimensión corpórea y social de 
la religión. A este respecto, las preguntas se refieren tanto a la relación 

que se establece entre interioridad y exterioridad, entre espíritu que vivi
fica y carne que mata: como a la relación, que a veces se vive de modo 

traum ático, entre el carácter eminentemente personal de la religión y su 

com ponente social.

2. LO S NIVELES N O É T IC O S Y DE CULTO 
DE LA EX PER 1EN C H  RELIGIOSA

D ebido al carácter globalizante que le es propio, la vivencia religiosa 

de la conciencia tiende a expresarse a través de procedimientos que son 
a la vez necesarios v simbólicos. Son necesarios por encontrarse conec

tados estructuralm ente con la naturaleza del acto religioso que, por sí 

mismo, tiende a llenar todas las manifestaciones de la existencia humana. 
Son sim bólicos debido a que del absoluto no podemos poseer conoci
mientos y enfoques más que inadecuados. Desde este punto de vista, las 
experiencias de lo sagrado no permiten más que «una trasparencia opaca 
del enigma»7''1. Los niveles a través de los que la experiencia religiosa se 
expresa externam ente son fundamentalmente cuatro: racional, emocio

nal, operativo y comunitario. Ya hemos hablado del nivel emocionaL

"C f. S . Babolin, lam a ,  rmwícnua. /W urnum  de moa ttohtf*  
p r ,  Sm m m  rinrr GM nldnr, 9,279-286; I. U. D Jfath , A4g>*r
(Münchcn 1981); B. Mondin, Paul Txlkrh i  la (nm nw taoiw K  M  en * * * * * * *  1 » - 1 »
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tocamos los otros tres en los puntos segundo, tercero y cuarto de este 

capítulo.

2. 1. EL NIVEL RACIONAL: DE LOS MITOS A LAS «SUMAS TEOLÓGICAS»

A nivel noético-racional, la experiencia religiosa tiende a exteriori

zarse bajo la forma de múltiples manifestaciones que se extienden desde 
las modalidades más elementales hasta las más complejas, desde los 
mitos primitivos de las sociedades arcaicas hasta las elaboraciones teoló
gicas más perfeccionadas. Todas estas expresiones tienen en común el 
carácter simbólico o analógico. Todas, aparte de la sistemática concep

tual a la que recurren, pretenden salvaguardar el misterio de lo sagrado y 

el carácter inefable del absoluto'”1.

A. Los mitos religiosos. La revaloración del valor simbólico y. por 

consiguiente, del significado de los mitos, ha llevado a una toma de con
ciencia elaborada, sustancialmente positiva, de la capacidad de realizar 

mitos del hombre.
1. De hecho, G. Gismondi observa que «el reconocim iento del sím

bolo como expresión específica del homo sapiens sitúa al homo religiosas 
en el centro de la actividad consciente, de la hominización y de la huma
nización, de la construcción consciente y de las conquistas auténticas v 
no ilusorias del espíritu. Por lo tanto, la religión no debe ser relegada en 
la oscuridad y primitivismo de las “épocas religiosas” . Con la superación 
de la oposición artificial entre saber simbólico y saber científico, los sig
nificados y las aportaciones de los desarrollos, razonamientos e intuicio
nes que proceden de las religiones, de la fe y de las místicas, recuperan 
crédito. El homo religiosus” , que los precedentes agnosticismos habían 

degradado a “epifenómeno y superestructura” , es reintegrado al centro 
de las problemáticas fundamentales del hombre, de la cultura y de las 
estructuras esenciales para el funcionamiento de la “ciudad de los hom
bres”»71’'.

L D' U I ¡M>- m ; J . H. I „>17, .lirismo ,  mísien:tumo, 34K-349; (». Morra, DtPsrnzn Dio,
Cf. G. Cnmomli, Srírmt itUa rtUprmt r dialogo mlrmligioso.
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2. Esto ha determ inado una revalorización global del mito, que no 
hay que entender en su acepnoii peyorativa como «forma rudimentaria y 

basta de conocim iento», como tradicionalmente ocurría en las corrientes 
racionalistas y gnósticas. No liay que confundir el mito ni con la ftfmln 
ni con la leyenda, ni, tam poco, con el relato puramente imaginario, fan
tástico y fascinante, sin valor objetivo de verdad. No se trata de una men
tira piadosa dirigida a finalidades tergivereadoras o edificantes'"’.

El m ito, de m odo particular el religioso, es un modo auténtico, genui

no, connatural, con el que el hom bre transmite significados a través de 
un lenguaje cifrado (hecho de cifras), verdades que trascienden las capa
cidades de definir de la razón. Desde este punto de vista, el mito es una 

expresión congénita del hom bre, como animal svmbolicum o mythicum. 
Por ser tal, se trata de una actitud constante que no se puede dejar rele

gada en formas arcaicas de saber, sino que posee valores cuya validez se 
extiende hasta nuestros días. La consecuencia es que todo proceso de 

desmitificación que no tuviese en cuenta este aspecto no constituye un 
progreso en hum anidad, sino un grave atentado a la dignidad integral de 
la naturaleza hum ana ' .

N o se debe creer que el valor de los mitos se puede reducir a su 
alcance antropofánico (de manifestación del hombre). En ellos no se 
exteriorizan solam ente, como algunos pretenden, un modo irreflexivo de 

pensar y, po r consiguiente, de ser de los individuos y de la sociedad que 
los han expresado. Ciertam ente, observa J . Campbell, el material de los 

mitos es el material de nuestra vida, de nuestro cuerpo y de nuestro 
ambiente; por tanto, una mitología viva y fuerte es reflejo del modo de 
pensar de una determ inada época histórica. Nacida de la vida, la mitolo

gía tiene la fundam ental misión de m etem os y mantenemos en una rela
ción am iónica y al unísono con el universo No obstante, el mito 
resulta tam bién un verdadero conocimiento de experiencia de lo divino, 

porque solidifica una auténtica hurofanía. Como Mircea Eliade ha

”“Q . II. Bunclu. Prablem, d, slaru, drill- rrhgiom. 147-151; R. M>rgmtcr.é!ur Aáluola*/Jer Reí, 
gúmsknhk Sckape»haufTs.tily-ti7-.O.Mom, Día senas /Tir», 471. , _  , .,

■":Cf. K. Albcrt, l'am huít mm Logas. 13; D. AUen.M im a ElusJe et lephfneimene nitpeux. 
s . Rcaslcv M um v, Tm,«rds a Metaphyssa aftke Saaed. 72-73: A. t W  t e  n»o
edemotua del sacro ncUc ideotope nanonaliste»: «I quademi Avallon»6 (19R4).^U-13r 

' “Cr.J. Campbell. Mylhev ier Mrnsekhnt (Manchen 1993) 7. Ver tambrén H. Haohdd.Ln « o -  

firs dt la rrlipón, 262.
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puesto en evidencia, los mitos son relatos de una historia sagrada: narra
ciones emblemáticas con valor de revelación de eventos divinos prim or
diales y que configuran una concepción de lo sagrado y de la relación 

que el hombre debe mantener con la divinidad .
3. Desde este prisma, los mitos religiosos, majestuosos y severos, son 

la expresión de una genuino experiencia religiosa. Se distinguen de los 
mitos etiológicos, más fantásticos y prolijos, que buscan relaciones cau

sales que expliquen el origen del m undo o de determ inadas realidades. 
Se puede pensar en el mito de la manzana de París para explicar el ori

gen de la guerra de Troya, o en los descarnados mitos cosmogónicos 

coleccionados por R. Pettazzoni.

Los panos, población de lengua caddo de América del norte, dis

tinguen entre «historias verdaderas» e «historias falsas». «Historias fal

sas» son las que relatan las aventuras, nada edificantes, del Coyote o 

lobo de las praderas. En las «historias verdaderas» entran en juego, de 

modos variados, lo sacro y lo sobrenatural; las «falsas» tienen, por el 

contrario, un contenido profano, y el Coyote es muy popular en ellas v 

en otras mitologías norteamericanas como figura del engañador, liante, 

picaro y sinvergüenza77".

En los mitos religiosos se trasladan al plano histórico eventos que 
se encuentran más allá del tiempo y que poseen un valor paradigm á

tico y  decisivo. Su alcance de revelación es perenne y norm ativo; sirven 
para los creyentes de todos los tiempos y abarcan la totalidad de la 

existencia, comprometiéndose en com portam ientos éticos y culturales 
coherentes771.

Otra dimensión de los mitos religiosos está constituida por su alcan
ce eficaz; es decir, no se plantean sólo en términos de «anuncios de la ver

a .  D. Alien,Mmea F.Uade el ¡,phénomene reh^nix, I 38-III, CP 1!. Bianclii, f,videra, di sto-

Z r ,  FJÍ“dc- Mi,i’ P- H-9; H. 1 l.iliila.s, U  nligioae.
J  r „  p La,,nkHW’kl- Em fühm ng ia d,e ,  38-59.

U . Peltazzom, Mrh e legende, vol. 1, Vil.

aiad«B|w ! Í ’ ^  r' llR"""' HH; M Rlia<lc’ Mito e realtit. 2H-29. 40-1 h  M
M„i, sog..... ...  H-9; G. Lanczknwski, / .  .W.-

1 2 S T  r  w . ™ ir n'omb,a""' 7o-7i; Va" • ' « .. .......... '«•»PW’372';,J6; G- Wxlrnpc, Fenomenología delta rehg,„„e, 2(13-279.
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dad», sino como «palabras dotadas de poderes intrínsecos» de transforma
ción y sacralización de lo real. Desde este punto de vista, el mito es un rela

to paradigmático que en la repetición del culto realiza efectiva, aunque 
misteriosamente, lo que expresa, y ayuda a revivir d  contacto santificante 

con el misterio. Lejos de estar planteado como pura ficción (fictum) se 
revela com o hecho auténtico (factum): relato de un evento salvador que 
sigue siendo un operador de la salvación 7 '. R. Pettazoni escribe:

El mito es historia verdadera porque es historia sagrada, no sólo 
f»or su contenido, sino también por las concretas tuerzas sagradas que 
pone en marcha. [ ... ] Relatar la creación d d  mundo ayuda a conservar 

el mundo, relatar los orígenes d d  género humano ayuda a mantener la 
humanidad en vida, es decir la comunidad, d  grupo tribal. [...] En la 

antigua Mesopotamia, recitar el (Poema de la creación» en la fiesta dd 
año nuevo (Akitu) era como reperir d  acto de la creación"

C om o palabra sagrada, palabra revelada, palabra dotada de poderes 

sobrenaturales, el mito está reservado naturalmente a los iniciados. Sólo 

las almas elegidas están en condiciones de escuchar con inteligencia los 
eventos d iv in o s: só lo  ellas son capaces de participar con fruto en 

los dones de la gracia, de la que las narraciones son mediadoras.

Las historias «verdaderas», a diferencia de las «falsas», no son de 

dominio público. Las historias «falsas» se pueden reatar indiferente e 

impunemente en todo tiempo y lugar; algo que no sucede con las his

torias «verdaderas», que se recitan casi exclusivamente en invierno o en 

otoño y sólo excepcionahnente en verano; en todo caso nunca de día, 

siempre por la noche o en la velada tradicional de la cena

B. De las mitologías a las elaboraciones teológicas. Junto a las dimen 
siones que acabam os de recordar, los mitos religiosos poseen caracteres

' cr. M. Elude, Mito e rrnM . 40: M. Elude, tm m apm  r nm btb. 55-57;^M. H ú d c . ^  
M a n o .  63-67; F. Heder. Stona irUr rrUpon,. vnl. 1.20-22: F  Heder Le 
M, 234-235, 275-201; Van der Lceuw. Fmnmrnrlvpá (Mía rrüpetu.

‘ CX H. PctUzznni, M itt t  U frndt, vol. 1, X 
' CX R. Pettazzoni, Miti (  vol. 1»IX. Ver

umbién j .  Campbell. Myike. áerM fseUmt, 29
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unificantes que estimulan su crecimiento y su desarrollo hasta llegar a 

constituir auténticas mitologías.
1. Los mitos, a pesar de apelar a elementos heterogéneos, contienen 

una plurivalencia de significados interconectados que perm ite organizar- 

ios en un sistema coherente. Por ser expresión de la misma experiencia 
religiosa, encaman una coherencia interior que coopera en el surgimien
to de auténticas colecciones: verdaderas mitologías m ediadoras de una 
concepción del mundo o, con mayor precisión, de una visión de fe  en la 

que los componentes divinos, humanos y cósmicos se integran en un todo, 
que es sustancialmente unitario y que se encuentra interconectado77 :

Hay un dicho budista que afirma: «Es necesario un dedo para indi

car la luna, pero sería absurdo confundir ese dedo con la luna»"'. Si se 
prescinde de las posibles desviaciones, el creyente está convencido de 
que el relato mítico no es el vehículo adecuado para expresar la riqueza 
de los hechos misteriosos de los que es portador. El anime) religioso es 

consciente de que su comprensión de lo sagrado es susceptible de pro- 
fundizaciones y mediaciones expresivas diversas. Sin abandonar su 
carácter cifrado o, en términos tradicionales, su alcance como analogía 

del conocimiento, el creyente experimenta la necesidad de expresar la 
propia fe, recurriendo a formulaciones en las que el com ponente noéti- 
co-discursivo gradualmente se fortalece.

Junto a las mitologías, que representan un intento de sistematizar el 
saber religioso en un todo básicamente armónico y coherente, poco a 

poco surgen las diferentes doctnnas de fe , que encarnan la voluntad de 
elaboración conceptual de la visión religiosa que surge de los libros 
sagrados. Los contenidos fundamentales de las hierolanías son profun
dizados y traducidos gradualmente, no raramente bajo la dirección de 
una autoridad cansmática o magisterial, a categorías noéticas cada vez 
mas explícitas y complejas. De este modo se originan formulaciones doc
trinales bajo la forma de doxologías litúrgicas, profesiones de fe, enun

ciaciones dogmáticas, sistematizaciones teológicas, que contienen una 
auténtica teoría sobre Dios111.

Cf-J. Hiele. Phtlautphy , f  R,¡,g.,
7H‘!’ L Kohkriwski, «rhpon. // íhrrr h  No! Coil. 1 (i I -*>«■

:r, l.r rrhfrwrn drU’imimnlá. IIIH-HI'I. riZ-TII:
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2. La relación que existe entre palabra revelada y dim ensión de 
culto, convierte  a las doxologías litúrgicas en la prim era traducción 
concreta , no estrictam ente mítica de los contenidos de la fe. Éstas son 
fórm ulas sagradas para ser utilizadas en el ejercicio del culto con el 

fin de evocar la d iv in idad  y ponerse en com unión con ella. Esta p rio 
ridad h istó rica , que se realiza de m odo paradigm ático en el cristia

n ism o , ap arece  tam bién  en o tras m anifestaciones religiosas, 
com enzando  con la fe en el A ntiguo Testam ento, hasta la experiencia 
sagrada islám ica, h indu ista , budista  y en las mismas formas de la reli
g iosidad arcaica.

Tam bién el desarrollo hacia formas complejas de doctrinas religiosas 

v de auténticas teologías se encuentra realizada, aunque de modo diver
sificado. en num erosas experiencias sagradas. Se puede pensar en la doc
trina del «pequeño vehículo» o del «gran vehículo», en las que se reparte 
la interpretación teológica de la doctrina budista; también se pueden ver 

las num erosas escuelas de interpretación que se remiten a los libros 
sagrados de los Vedas, a las revelaciones proféticas del Corán, a las 

Sumas Teológicas de la Edad Media cristiana.

2 .2 .  E n f. i. n iv f .l  d e i . c u t o

La dim ensión  del culto  posee en la vida religiosa una importancia 

grandísim a. El culto  constituye una expresión congénita e insustitui

ble de la auténtica relación con lo sagrado. Tendencialm ente llena la 
totalidad del com portam iento  hum ano marcado po r el encuentro con 

lo divino.

A. El culto es inclim inablt. Existe una unión inseparable entre expe

riencia religiosa y culto, com probada a nivel estructural, terminológico \ 

de hecho.
En el nix'd estructural el culto se revela como el modo espontáneo 

con el que la actitud religiosa se exterioriza en el nivel operativo. El hom
bre interpelado por la irrupción del absoluto reacciona con la totalidad 
de su ser. Responde a la abundancia de la vivencia interior, hedía de 

afectos, sentim ientos, intuiciones, elecciones libres, con la capacidad 
actuar y realizar. F. H eder afirma que «la religión no es sencillamente un 
pensar en objetos trascendentes o una reflexión sobre ellos, sino que es
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un “hacer”»775. «No es un hecho teórico, sino un hecho extremadamen
te práctico». Por esto, observa G. Morra, «sin rito no hay religión». En la 

expresión de Max Scheler «el conocimiento religioso es un conocimien

to que no se produce antes de su expresión cultural y que encuentra en 
el culto el vehículo esencial y necesario del propio crecimiento»

Esto se encuentra confirmado a nivel terminológico en la etimología 

de la voz religión propuesta por Laclando y Agustín. Según la interpre
tación de estos autores, la experiencia sagrada es de m odo eminente un 

re-ligare el hombre a lo divino, un re-unir lo sagrado con lo hum ano que 
se actualiza a través de actos de culto adecuados75". El mismo Agustín ve 
en el término AcupEÍa (servitus) el correspondiente griego del latín reli
gio-, la religión es esencialmente servicio, un servicio litúrgico hecho a la 

divinidad751. Esta equivalencia está confirmada por la experiencia reli
giosa hinduista, pues la voz brahma con la que se indica al ser supremo, 
originalmente significaba la fórmula del sacrificio utilizada para la ejecu

ción de las acciones de culto752.
La historia reafirma el vínculo que existe entre culto y religión. Por 

todo el mundo se encuentran lugares sacros y acciones sagradas. En 
todas las latitudes y en todas las épocas las representaciones litúrgicas se 

descubren como centrales para la vida de la com unidad de creyentes. 
Aunque las acciones de culto no se encuentran ausentes de ninguna 

forma histórica de religiosidad, no asumen siempre las mismas configu
raciones. Pueden manifestarse con una gama extrem adam ente variada, 
que se extiende desde los complejos sacrificios brahm ánicos, pasando 
por las múltiples formas de los ritos propias de la poblaciones primitivas, 

hasta las técnicas de meditación del budismo hinajana. El mismo yoga no 
es más que una mística del ejercicio que acerca al hom bre a la condición 
de la felicidad absoluta751. En cuanto al islamismo, el culto com porta cinco

'Cf. F. Hcilcr, /j- rrlipnm drU'umanitá, 58(1.

- ’Cf. M. Scheler, L’rírrao «rWuomo, .888; G. Morra, !),„ 5rn:o /*„, 2 , , .  Sobre c| caucel». ..« »  
entren.1»,, mil» y rehpón ver Gl. K. Albcrt, Vom AW/ :„m Lop,s, | ; G. Morra, I),o > nr.a Iho.

" " T  " U,Uu,r ,S 4'3*  <lc I lipona, I)r ar 90.80:

- S ñ ' l e  u ! T ’ 7 ™  ............. ......................................... a, r L , 1,9.
pumo ümhic.i M  i’ I " /  qUd,C,Um":!‘ tomril Paga»»s» en Epístola 102,9,20. Ver sobre 
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obligaciones principales de las que la primera, la profesión de fe. es un 

presupuesto para las demás: la oración obligatoria, las limosnas, el ayuno 
en el mes de Ramadán, el peregrinaje a la Meca7M. En el cristianismo d  
culto, privado o público, asume manifestaciones muy diversificadas que 
encuentran en el sacrificio eucarísdco su vértice máximo.

B. Carácter polivalente y  totalizador del culto. «Cualquier actuación 

religiosa», sostiene P. T illich. «es una actuación cultual»7’''. Esta afirma
ción, que puede parece paradójica si se refiere sólo a las acciones ritua
les extem as, posee un alma profunda de verdad. Destaca no sólo que d  

concepto de culto se extiende a la alabanza que el creyente dirige a la 
divinidad en el santuario  de su conciencia, sino también al hecho de 
que la religión se manifiesta concreta y principalmente a través de ritos. 
Como Mircea Eliade y otros historiadores han destacado, no sólo hay 

innum erables actos de culto, sino que todas las expresiones de la vida 
pueden convertirse en actos de culto, siempre que estén animadas por la 

tensión hacia lo absoluto.
D ejando aparte la im portancia central que, como veremos, le corres

ponde al sacrificio y la oración, las celebraciones rituales se concretan 
en una pluralidad de manifestaciones entre las que destacan los ritos de 
iniciación, los ritos apotropaicos. los ritos de eliminación, los ritos 

de purificación, los ritos de unión. Los ritos de iniciación marcan la 

entrada oficial del creyente en la com unidad religiosa y actualizan un 
doble proceso que indica al mismo tiem po la muerte en la vida profana, 

en la vida de pecado v de condenación, y el renacer a formas nuevas 
transfiguradas de existencia: es decir, com portan una metanoia radical 
que se traduce en vivir en com unión con lo divino, lejos dé las seduc

ciones del m al7”’.
Los ritos apotropaicos tienen un carácter primario de protección. 

Consisten en acciones de culto como hacer ruido, escupir, ahumar, recu
rrir al círculo mágico, cuva finalidad es mantener alejados a los espíritus 
malvados v a las fuerzas peligrosas. Los ritos de eliminación, a diferencia

1,1 Cf. A. Si'himrnrl. /.'islamismo. 23.1.

”"Cr. P. Tilluh. Rflifnanphtlaiaplnf (Stuttjíart 1962) 105. .
^  CE M. Dhavamnny, Fnwmrrtolapa slortca áfila rrhppnf. 48-51, Van der Léciiw, 

áfila rrlipnrif. 153.
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de los apotropaicos que üene valor defensivo, están dirigidos a aleja, 
positivamente lo que es peligroso, trasíiriéndolo lejos. En Africa oriental, 

entre los bantúes, en el momento de la confesión, el pecado es puesto en 

un lazo con forma de lasca que es soplado a los cuatro vientos.
Los ritos de purificación en sentido estricto (lustratto) sirven para eli

minar el tabú, el miasma, mediante sustancias dotadas de particulares 
poderes, como el fuego. Según Bundaliish 30,17 «C uando Cociliar cae 

desde el cielo sobre la tierra desde un rayo de luna, se funden el Riego 
y el metal [ ...] , entonces todos los hombres entrarán en el metal fundido y 
serán purificados»7' 7. Los ritos de unión  expresan la voluntad de comu
nión con el elemento divino, a través de formas que van desde el contac
to con la fuerza sacra, al beso del objeto religioso, a la comida 

sacramental.

C. Significado fundam ental del culto. Independientem ente de su 
multiplicidad de expresiones, los ritos poseen funciones y significados 
que se demuestran de gran importancia para la experiencia religiosa lit

ios pueblos.
1. La importancia se deduce ante todo de los estrechos vínculos que 

se establecen entre mito y culto. Estos vínculos han sido subrayados con 
fuerza por numerosos estudiosos del fenómeno religioso. P. Tillich obser

va: «La relación que existe entre mito y culto es tal que cualquier acto de
cidlo tiene un contenido mítico y cualquier objeto mítico encuentra una 
utilización en el culto»'". E. Durldieim descarta las definiciones de reli

gión que insisten unilateralmente sobre el rito o sobre el mito y apunta a 
una recíproca concordia. Los fenómenos religiosos, dice, consisten en 
«creencias obligatorias y prácticas definidas que se refieren a objetos 
dados en estas creencias». En definitiva, no existen ni ritos sin mitos, ni 
mitos sin ritos ''1. Sin tomar esta afirmación como una máxima irrefutable, 

lo que necesitaría comprobaciones más detalladas, es innegable que la 
expresión mítica y la actividad de culto reflejan dos vertientes comple-

’ h ' I  " / “" i 1'  '9-r'- Sobre las variaciones «le los mus ser ,lc ....evo: K

382 POtt‘ ' HH'270i ‘ ,ML, ,rl,po„f . « r-

“ Cf. P. TUlicli, RtlipvnphiLnophu. 106.

- U .  E. Durldieim. D, U dtfnUum J ,, p h ñ o m i u n  n U p r u x .  1 10- 111.
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mentarías (la primera de índole noética, operativa la segunda) de uiu 
única actitud global con la que el creyente responde a la divinidad.

2. El significado fundamental que el culto reivindica en la vida reli
giosa se pone en correlación estrecha con la función ejercida por los 

mitos correspondientes. Este significado se puede resumir alrededor de 
las siguientes finalidades. El rito es, a la vez, la repetición en el culto y la 
actualización mística de acciones divinas originales que asumen un valor 

paradigmático de salvación. Desde este punto de vista, la acción sagra
da no sólo evoca hechos divinos extraordinarios, sino que los hace efi
cazmente presentes, prolongando la hierofanía que evocan y haciéndose 
portadora de nuevas gracias celestes. Eli rito sagrado encuentra además 

su finalidad en situarse como un momento privilegiado del diálogo de 

amistad y com unión con lo absoluto: del encuentro con el mundo de la 
trascendencia, inalcanzable de otro m odo. Mediante el culto, observa 

Van der Leeuw, el creyente se acerca a Dios. Mediante los ritos, el alma 
religiosa entra en el flujo de vida que procede de la divinidad7’*1.

3. Aparte de las crispaciones que se han sedimentado en los ritos 

mágicos, la capacidad de las acciones de culto fiara poner en contacto 
con la esfera de lo divino no se produce de un modo groseramente 

determ inista. G . W idengren: «EU fiel cree en el rito con todo su corazón, 

porque tiene la sensación de que en él actúa la divinidad». Según Lute- 
ro, «los sacram entos se cum plen no cuando son realizados, sino cuando 

son creídos» (sacramenta non im plenhtr dum fiu n t. sed dvm credumtur). 

Elsta afirmación resalta el peso que ejerce la fe para que el culto realice lo 
que significa7*1. Eli creyente auténtico es consciente de que el rito no 

opera por ciega necesidad: es consciente de que su actuación no condi
ciona de tal m odo que sea capaz de forzar las intervenciones de lo abso

luto; sabe que la ejecución del rito debe realizarse en la fe si quiere mover 

a lo sagrado a entrar en com unión con él.

D. Tiempo sagrado y espacio sagrado. A través de las acciones de 

culto, la relación con lo divino abre a dimensiones nuevas que toman d  
nom bre de tiempo sagrado y espacio sagrado. El ritual religioso reprodu-

Cf. K. Albcrt, Yom KttU rwm
11 Cf. G . W idcnprn, Ffitommolflgia drüa rrltponr, 331 -332.
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ce en el tiempo profano una historia auténtica que, precisam ente por ser 
divina, tiene un valor supra-tmporat. Con el culto, el hom bre se trasla

da a una dimensión eterna, atemporal, a un aquí y ahora original que 
confiere sentido a la existencia humana. Con los ritos, el creyente tras- 

forma el tiempo profano, que en si mismo carece de significado salvador, 
en tiempo sagrado, en un momento de salvación y redención. Este tiem

po atemporal, a diferencia de la pura sucesión cronológica, no es irrever
sible y permite la actualización, a la vez misteriosa y real, de las gestas 
divinas; hace posible la consagración del tiempo ordinario en un aquí y 

ahora ultraterreno en el que se concreta el encuentro del hom bre con lo 

absoluto7512.
En el culto encuentra su realización una de las más profundas aspi

raciones del espíritu humano, testimoniada por la religiosidad de muchos 

pueblos. En la perspectiva de la reencarnación, propia de las religiones 
orientales, el tiempo constituye la triste rueda de la existencia a la que 
el hombre se encuentra fenoménicamente ligado. El culto representa el 
esfuerzo del creyente para romper esa cadena, trascendiendo el tiempo v 

alcanzando lo que es inmortal y eterno7'7. En el judaism o y en el islamis
mo la historia es por excelencia el lugar donde se realiza la revelación del 
designio divino en relación con los hombres. A través de las acciones 

litúrgicas, el pueblo elegido se mete en la historia de la redención parti
cipando en ella y adquiriendo la vida eterna. En el cristianismo, la euca
ristía es, por antonomasia, el memorial del Señor, que actualiza el 

misterio de salvación de la pasión, muerte y resurrección de Cristo: a tra
vés de esa representación, el alma participa en las gracias redentoras, cine 
la sangre del Unigénito ha merecido.

De modo paralelo al tiempo sacro, la celebración de los ritos religio
sos comporta la creación de una nueva dimensión espacial que toma el 
nombre de espacio sagrado. La existencia de lugares santos esta confir
mada en todo el mundo de las religiones. Estos recintos, observa María 

Dhavamony, «son suelos sagrados, lugares consagrados en los que el 
hombre religioso se comporta de modo diferente que en los lugares pro-

LT ' '  ' : 5: M- a M t ' M. El,ule, Ih n n v  
der L e u w %  ’ ’ / K," luhru"K rf»> RrtwomphanomrnnUwr, 77-81: Van

Lctuw. Fentmmolopa <Ula Migóme. M2-.10H.
Cf. M. Eliadc, Immapni r iimbnli, 55-8').
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fanos». En ellos, lo divino se manifiesta y entra en comunicación con el 
hom bre y el m u n d o "1. «El objeto sagrado», observa F. Heder, «está estre
chamente ligado al espacio sagrado» entendido como recinto especial. 
Tam bién el espacio abierto, como bosques, montes y colinas, puede 
liacer de santuario. No obstante, sólo puede convertirse en templo en la 
m edida en que queda delimitado únicamente en cuanto recibe un desu
no específico para el culto. Templo deriva, de hecho, de Oépcvot;, que 
significa recortado y, por ello, reservado". Como lugar de la divinidad, el 

espacio sagrado adquiere valores cósmicos. A pesar de la pequenez mate
rial de los confines que los circunscriben, se convierte en paradigma de 
un universo nuevo, renovado por el contacto vivificante y salvador con lo 
absoluto7*’.

E. Finalidades concomitantes. Jun to  a las finalidades indicadas, el 
culto ejerce otras finalidades significativas. Primero posee un alcance 

teórico que no se puede marginar, porque es m ediador no sólo de una 
concepción de lo sagrado, sino también de una visión de la realidad, 

hum ana y cósm ica, para nada ingenua o grosera. Desde este punto de 
vista no se equivoca K. A lbert cuando resalta que no sólo existe una 

evolución histórica desde el mito al logos, sino que también hay un 
cam ino inverso, que es legítimo recorrer, que lleva desde el culto reli

gioso al logos filosófico7'7. Es exagerado sostener que la filosofía en 
general y la metafísica en particular constituyen por sí mismas un ser
vicio divino (Gottesdienst) " .  En cuanto tal, la investigación racional 

tiene finalidades formalmente diferentes de la religiosa. Por el contra
rio, está fundam entada la afirmación de que dentro de los ritos sagra
dos se ocultan  concepciones germinales de la realidad, que merecen 

ser desarro lladas.

"'‘Cf. M. Dliavamonv. Ffnonmol^pa ¡tonca tirüa rrUpvnf. 32.
CX F llcilrr. S im a  ¿Me rrlifumúv»l. l.lS :«E n*u  origen los santuarios eran lugares b n  «**- 
notados. al aire Mire (círculos .te piedras. montes, colinas, hosquecillos. tumbas o cavernasmas 

tarrlc construcciones hechas |mr la mano «leí hombre». .
”  e x  M . E lu d e , I I 1 acre  c ti profane, 20-49; G . L ancilow sk i. E ñ fiA n n g  >» * r  Ik b p im jttm  

menotigre, 73 -77 ; Van d e r  Lemiw, Fenomenología ¿ella reUgume. 308-316.

7 Gf. k  Albert, Vom Kull ntm ¡Algos, VII-VIII.
Gf. K. Albert, Vom KuU zum Logns, 88-89.
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El culto cumple una función relevante dirigida a reforzar la le reli

giosa. Tampoco desde este punto de vista la organización del culto es Un 
fenómeno secundario, pues no puede desaparecer sin que la experiencia 

de lo absoluto resulte dañada seriamente. El rito hace revivir y refuerza 
las creencias vinculadas con los mitos, confiere profundidad de signifi

cado y de dinamismo a la vida religiosa. Max Scheler observa: «Quien 
reza de rodillas, reza con una idea diferente de Dios del que reza de 

pie»7'". Esto no quita para que el rito pueda com portar riesgos, incluso 
serios, en relación con lo genuino de la fe. La realización del ceremonial 
litúrgico puede degenerar en formalismo. El rito se puede degradar en 

ritualidad. La acción sagrada puede caer en representación estética. No 
es casualidad que no hayan faltado en ninguna de las grandes religiones 
presencias proféticas que han denunciado los límites de ritos vacíos de 

espiritualidad, oponiendo a una práctica del culto sin alma, la necesidad 
de un culto en espíritu y en verdad”'"'.

Prescindiendo de las posibles desviaciones, la acción sagrada ejerce 
una función de cohesión social indiscutible. Este aspecto lo examinamos 

en un próximo párrafo; por el momento baste con subrayar que la 
dimensión de culto no es sólo constitutiva de la vida de las comunidades 
religiosas, sino, como observa Van der Leeuw, citando el pensam iento de 

R. Will, «reúne los sentimientos dispersos y transforma una religiosidad 
informe en una conciencia religiosa individual y colectiva»" '.

3. LOS HECHOS FUNDAMENTALES DE LA EXPERIENCIA 

RELIGIOSA

Entre las formas concretas en las que la experiencia del culto se exte
rioriza, hay dos modalidades que adquieren un relieve particular: la ora
ción y el sacrificio, que constituyen dos momentos privilegiados de 

encuentro con lo sacro que, por su universalidad y su incidencia, mere
cen ser examinadas.

Cf. M. Schelcr, l.’ttemo nrll’uomo, .IHfi- IH7

.
”  Cf. Van der Leeuw, H,ll„ J1H.



k i. p r o c e s o  d e  e x t e r io k iz a c ió n  d e  la e x p e r ie n c ia  r e l ig io s a  3 5 7

3 .1 .  La o r a c i ó n , a c t o  c e n t r a l  d e  la  e x p e r ie n c ia  r e l ig io s a

A. Im portancia de la oración. El carácter fundamental de la oración 
está com probado a dos niveles. Desde el punto de vista extensivo, p . .~  
se presenta en todas las formas históricas de religiosidad; desde el punto 
de vista cualitativo, se presenta como un acto de primordial importancia 
porque constituye la forma más inmediata y trasparente en la que se 
expresa la experiencia humana de lo absoluto.

1. El alcance universal de la oración se encuentra confirmado en 
todos los estudiosos de historia de las religiones. M. Dhavamony obser

va que la oración es, de una forma u otra, un fenómeno universal «desde 
el m om ento que brota de la disposición natural del hombre a expresar su 
pensam iento y su sentim iento en relación con lo divino. Por naturaleza el 

hom bre com unica con su semejante por medio de la palabra, por esto se 
dirige a lo divino con el mismo medio de afinidad, con su creencia y con
vencimiento»'"-.

La o ración  se encuentra entre las poblaciones arcaicas. Aunque 
un pueb lo  no tenga m culto , ni sacrificio, ni santuarios dedicados al 

ser sup rem o , sino sólo a las d ivinidades inferiores, en momentos de 

una especial necesidad se dirige al deus otiosus como a su último 
recurso , com o a una instancia suprem a e inapelable. Se han encon
trado num erosísim as plegarias dirigidas a las diferentes divinidades, 

en particu lar a Siva, V isnu. Brahina, en el teísmo hindú. La oración es 

una de  las cinco colum nas del Islam y ocupa un espacio importante 
no sólo en el ju d a ism o  y cristianism o, sino tam bién en la experiencias 

sagradas po lite ístas y dualistas. Tam bién las formas religiosas que, 
com o el h indu ism o  m onista  v el budismo h m a jana , anulan la distin

ción en tre  lo d ivino y lo hum ano no dejan de conocer el valor de la 

plegaria. Esto es posib le en la m edida en que para estas formas tam
poco está abo lido  el rem o de lo absoluto, ni se identifica sin más con 

la sub je tiv idad  em pírica del yo que reza, que m edita, que eleva la pro 
pia alm a hacia lo que radicalm ente se encuentra por encima de sí 

m ism a'"1.

'" ( 'I . M. Dhavainnnv. FenemmeUgi» slM m  JetU rrlipaur. 56.
M U  rWipone M U  stona ¿rlU rrltpom, 161-200;J. Mannin. ’T

- a .  j .  Bastille, II\aavsrh 'a fpo . 116-137; M. Dhavatnnnv, U  Uceé, .« -1*1  ■
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2 El aleante central de la oración procede del lieclio de que la reli
gión ,„ás que «una conversación sobre Dios» es un «dialogar con el abso

luto». Como F. Hieler subraya, «la palabra de Dios encuentra eco en la 
palabra dirigida a Dios»sl". Ál inicio de la experiencia religiosa, entendi

da como revelación o hierofanía que lo sacro hace de sí mismo a la huma
nidad, sigue la respuesta de oración del hom bre. Interpelado por el 
poder divino, el creyente comienza un diálogo con su interlocutor, colo
quio trenzado sobre sentimientos profundos, vivísimas emociones e 
intuiciones que exceden las capacidades cognoscitivas del espíritu. La 

estrecha relación que existe entre la plegaria y la experiencia religiosa se 
ve confirmada porque existen relaciones de proporcionalidad directa 

entre la primera y la segunda. La plegaria florece y prospera en la medi
da en que la instancia religiosa está viva y operante; cuando se marchita 

y se enturbia, también la actitud orante se atenúa y muere.
La importancia de la oración, reconocida por santo Tomás cuando 

afirma que la oración es el acto propio de la religión (oratw est propric 
religionis actas), se descubre también en el hecho de que en ella cuajan de 
modo trasparente las modalidades con las que se realiza la experiencia de 

lo absoluto™1. En oración se condensa y, por lo tanto, se refleja, además de 
la imagen que el creyente tiene de la divinidad, el tipo de relación que 

mantiene con ella, la incidencia que los componentes emocionales, éticos, 
intelectivos, individuales y sociales,juegan dentro del Erlebnis religioso.

B. Formas históricas de plegaria. La historia de las religiones manifiesta 
una multiplicidad poliédrica de formas de plegaria. Cada religión tiene 
modalidades de rezos que le son propias, con acentuaciones, características 

y matices que corresponden al tipo de relación que mantiene con lo sagrado.

1. No resulta fácil determinar la extensión del fenómeno ele la ora
ción, desde el momento en que no es fácil determ inar límites discrimi

natorios que separen verdaderamente. Esto no quita que se puedan sacar 
fuera del ámbito de la oración las manifestaciones que sólo aparente
mente son afines a ella. Nos referimos en concreto a las fórmulas mágicas 

y a la meditación filosófica. A pesar de las semejanzas exteriores, las fór-

Cl. F. Helicr, ¡s rrltpom drli'umanitá i 13
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muías mágicas se separan esencialmente de la oración debido a que 
(como vamos a precisar a continuación sobre la magia) van dirigidas a 
poseer y controlar lo sagrado. Esta voluntad de disposición de lo divino 
es radicalm ente contraria a la intencionalidad religiosa, que ve en lo 
absoluto una realidad eminentemente trascendente y, en cuanto tal, total
mente in d isp o n ib le " . También la meditación filosófica, aparte de las 
semejanzas exteriores, denota diferencias esenciales en relación con la 
oración. M ientras que las finalidades de la primera son formalmente teó
ricas, la segunda las tiene estrictamente salvadoras. Lina está ordenada a 
la adquisición de una Weltanschauung de valor sapiencial mientras que la 

segunda es un  piadoso sumergirse de la mente en la contemplación de lo 
sagrado para comunicarse con él.

2. Entre las modalidades en las que se realiza la oración, se pueden 
distinguir las siguientes formas principíales. La oración puede ser. en piri- 

m er lugar, activa o pasiva. Según prevalezca la dimensión de escucha o de 
respuesta. Hablar y escuchar son necesarios piara la oración como aspiec- 
tos indistinguibles, piero se encuentran bien lejos de poseer siempire la 

misma intensidad y claridad. La oración puede ser privada o pública en 
la medida en que el diálogo con la divinidad se realiza individualmente o 

en com pañía de otros. Tampxico en este caso la contrapiosición es absolu
ta, ya que no existe actitud orante que no sea piersonal, ni plegaria que no 

encuentre en la com unidad su punto de piartida y su salida final.
La oración se puede distinguir en espontánea y estandarizada. En el 

prim er caso prevalece un libre difundirse del alma, que desahoga los sen
timientos que la agitan. En la segunda domina el recurso, vivido con 

acentos piersonales. a formas estereodpiadas de piarticular fuerza y efica- 
ciaMi;. Además existen la plegaria del silencio y  la plegaria del lenguaje. La 
prim era se expresa escindiendo la meditación y las pial abras habladas y 

recurre sólo al verbo interior. La segunda se concreta en sonidos y ges
tos que configuran un  auténtico lenguaje humano. Desde el punto de 
vista de los sentim ientos, la oración puede ser de adoración o de alaban

za, de acción de gracias o de súplica, de pietición o de goce; en ella se 
puede expresar de m odo preponderante el sentido del temor reverencial

"Cr.J. Martín Velasen, FemomenoUifía i f  ío rrUgifti, 157-15R. . . . . .  , . a
Gf, G. Graneéis, vita dfUa rrlipvnr nrila storia drüe triigioni, 16-
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y del amor fascinado, de la pedción de perdón o de la intercesión de gra
cias, de la necesidad de salvación o del reconocimiento adm irado de la 

grandeza de la divinidad’-"'.

C. Niveles de oración. Además se dan grados de intensidad más o 

menos prefinidos de rezar. La historia testimonia que la actitud orante 
puede expresarse en formas mas o menos intensas, mas o m enos confor
mes con la naturaleza de la experiencia de lo sagrado. Los niveles se 
extienden desde modalidades elementales a expresiones más elevadas, 

hasta encontrar en la oración mística la expresión suprem a.
Existen formas embrionarias de plegaria en las que, escribe F. Heiler. 

no se reconoce el acto de dirigirse a divinidades de algún m odo persona
les. Existe «toda una serie de palabras que tiene en sí una fuerza sagrada, 

sin que no obstante se las pueda reconocer como palabra de Dios o diri
gida a Dios. Se trata de sonidos primordiales numinosos que pueden ser 
interpretados como plegaria y que a continuación se unen con verdaderas 

invocaciones, pero que todavía no son propiamente plegaria»'" '. R. Ottn 
subraya que «en su primera aparición el sentido de lo nuniinoso encontró 
también sonidos, y en primer lugar sólo sonidos, no palabras» que cons

tituyen la reacción inmediata al impacto con lo sacro. Así, por ejemplo, 
entre los brahmanes, om es la más sagrada de las sílabas, «el más breve 

compendio lingüístico del misterio de Brahma». Una semejanza con esto 
es el semítico aun, un sonido de horror numinoso que se convertirá en la 
definición de la magia malvada y del desorden dem oníaco'"’.

Aparte de las palabras está el modo ingenuo, en algunos aspectos rudi
mentario, de rezar del creyente sencillo, del hom bre de fe elemental. Esta 
forma de oración está caracterizada por rasgos que van desde el acentua
do realismo a la afectividad elemental e impetuosa, al eudem onism o (o 

búsqueda de bienes inmediatos y sensibles), a la repetición de invoca
ciones estereotipadas. Esta modalidad presenta aspectos que la acercan

^Cr. B. Welle, Rrlígimphiliísuphir, 1N2-2IM.

^  ^  )M- m .  El l.cd... <lc q„e c„ l„s ,,n...»r<IUc*

Z Z r  r ;  CrC"tU “ U,“  1 ~ '  >.<• excluye que en * L »  d
uní p T b r / r r ,  “ ....™*Ml" <U I""1"  «<•'">< «......- - I - . . ,r rar,n,“ ™ „ U.a,

y nUU- R- 0 ""' G'f’M <»’r n M ,n  (sL,„ A,.......
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a las fórmulas mágicas por el predominio del aspecto del interés v la 
repetitividad; aunque en realidad está separada porque se encuentra ani
mada p o r sentim ientos de confidencia, sumisión y confianza. La divini
dad con la que se dialoga se percibe como una persona a la que hav 
enternecer, no com o una realidad que hay que manipular Éste eg el 

m odo preem inente de rezar que marca la religiosidad de los pueblos pri
mitivos, y tam bién es la oración que distingue, dentro de las expresiones 
sagradas más refinadas, la religiosidad popular"".

Formas más purificadas de oración están caracterizadas por los 
siguientes rasgos. La p en d ó n  de favores, sobre todo de orden temporaL 
va seguida po r la acción de gracias. El empleo de fórmulas estereoti
padas va seguido por la efusión libre y es]x>ntánea. La oración entendi

da com o conjunto de m omentos de súplica, va seguida por la voluntad 
de convertir la vida en una condnua elevación del alma hada lo absolu
to. La unión con lo divino se convierte en marca de esta forma de rezar. 
La adoración, la alabanza, la acción de gradas, poseen el predominio. La 

im petración misma de gracias se vive no tanto en términos de petidón de 
bienes com o de reconocim iento y aceptadón de la propia dependencia 

radical del abso lu to '1-.
El vértice de la plegaria está constituido por la oración mística. 

que se d istingue po r poseer un u lterior y radical deseo de unión con 
lo div ino. Esta forma encuentra expresión en todas las grandes reli

giones y transform a la acción puntual de la oración en una dimensión 
constan te, habitual, con la misma duración que la existenda. La ora
ción m ística tiende a sum ergir de forma irreversible el alma en lo abso
luto, a través de  un  profundísim o proceso de comunión vital. El 

esp íritu  se vuelve incandescente en el magma del fuego divino y se 
encuentra  enteram ente d irigido a formar una sola cosa con él. Esta 

un ión, que a veces se vive con la forma de un perderse total del yo en 
el todo  (religiones m onistas), no anula la distinción entre criatura > 
creador (religiones teístas), v constituye una meta que, saboreada en el 
hov de la h istoria , se encuentra destinada a realizarse en plenitud en la 

vida fu tu ra '” .

CI. F. llciicr, le  rrlifnmt dsü uTTuinitá̂  .316-323.
" 'C í. |,  Martín Velas**, Fenomenología de la rrUgtin, 157-162.
' Cf.J. Manlain, D uhnpurrper unirr I gmdi deJ tapen (Raua 1974) 293-340: J. M a n »  Velasnv
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D. Significado esencial de la plegaria. Aparte de la m ultiplicidad de 

formas con las que se actualiza, la oración manifiesta una constante que 
se puede describir en los siguientes términos. Esencialmente es «un acto 

de recogimiento a través del que el hombre establece y cultiva la comu
nión con lo divino». «Mensajera de nuestra nostalgia ante Dios», la ora
ción es un diálogo de amor con el absoluto. Al responder a una 

interpelación que le viene de lo alto, el espíritu desahoga libremente la 
plenitud de sus sentimientos''". Esta respuesta se exterioriza en dos 
direcciones complementarias: explícita el espíntu  de adoración , es decir, 

el reconocimiento tembloroso del carácter trascendente de la divinidad: 
encama la actitud de confianza y confidencia con el que se expresa la 

experiencia de la dimensión salvadora de lo sagrado''1'.
Irradiación de una situación de necesidad y de confianza, de confi

dencia y de alabanza, de reconocimiento y de adoración, la plegaria 

supone, de acuerdo con B. Háring, tres momentos estructurales. En pri
mer lugar, quien reza cree en la presencia real, inmediata del ser al que se 
dirige. Sin esta certeza, el creyente no podría expresarse con sinceridad 

de afectos. Sin la persuasión de encontrarse ante un ser real podría quizá 
representar un papel, pero no rezar verdaderamente. En segundo lugar, 
la oración expresa, al menos como tendencia, la fe  en un Dios vivo y per

sonal. «Quien reza es consciente de que no está elaborando fantasías, 
que no juega con las ideas». Cree, y cree en un Dios vivo que, también 

cuando es proclamado como realidad imnanentc, es vivido como un 
interlocutor diferente, trascendente. Por fin, la oración presupone la cer
teza de la existencia de una relación efectiva, de un intercam bio (corn- 
mercium.) real entre lo divino y lo humano. Este diálogo no sería posible 

si la divinidad no hubiese tomado la iniciativa. El hom bre es consciente 
de que lo sagrado no puede ser alcanzado por voz hum ana alguna, a no 
ser que se haya puesto previamente en actitud de escucha'-" .

f z r » ? r ' 1 C2-10CiJ' « “ • “ liona M,P ou, dfU'umamtá.-I»; W. 
L. ° f  Religión, «0-78; Vu„ ,1er I ,e„w. Fenomenología dril» re lig a r , 1S1-.W .

- r i u  :"'Fa,mUnobPa^n U p o n r.7 U -^ ,)
■■'Cf F D 1*™n0n«¡Fm°™r o°íot?a ‘tortea delta Migo»,,, 50. 

momia, 332. "  n l^ u’ bn '¡'hornos v„n Ai/uin, 150-157; F. I Icilcr, l.r rrhpom M a 

ne tulla ¡loria delle 1 2 5  ' c u '  s '  L" nl,lé" ' G Gra"e™ .I a mta ,UUn rrl,p"'
■* ■- ■25 ; »• Hciler, S im a  M U  nh fym i, TO|. 1,252-25.1.
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La plegaria, a pesar de instaurar un vínculo entre el creyente y la reali
dad creída, no «instituye una relación paritaria, sino asimétrica. «Cualquie
ra que sea la forma en que se expresa, tanto el hombre se una a lo Avino 
como al Señor, al Amigo, al Padre, al Esposo, siempre existe un sentido de 
dependencia»'17. En esto la oración se distingue de las fórmulas mágicas; a 
pesar de entrar en contacto con lo sagrado, el itombre sabe que se encuen
tra ante una realidad no manipulable para su uso y consumo, sino con una 
potencia supereminente que ante todo pide ser venerada, amada y 

La misma respuesta de amor a la que el hombre es habilitado no es el fruto 
de una capacidad congémta. sino un don gratuito de la gracia.

3.2. E l SACRIFICIO. EXPRESIÓN privilegiada del culto

A. im portancia  del sacrificio. Lo mismo que la plegaria, el sacrificio 
posee una relevancia fundamental para la vida del hombre religioso. Esto 

es algo testim oniado por la amplia difusión que el sacrificio ha tenido 
dentro  de las diferentes experiencias de lo sacro y por la riqueza de sig
nificados que encam a intrínsecamente.

A unque es m enos frecuente que la oración, el sacrificio constituye un 
fenóm eno bastante difundido ; si se prescinde de la oración, es la forma 

de culto más practicada y com ún, presente en todas las latitudes. La idea 
de sacrificio es una expresión congémta de toda religión, y también un 

acto que ocupa posiciones de prim er plano. P. Tillich define el sacrificio 
como el sím bolo central del culto. O tros lo consideran como la acción 
sagrada po r excelencia. Para Max Hompel «es el resumen intenso de 
todas las aspiraciones v de todos los elementos fundamentales de la reli
g ión» '1'. Sin com partir la interpretación que ve en el sacrificio el elemen

to que más caracteriza la religión, debido a que, como observa F. Heder, 

en su sentido más alto, religión «no es primeramente dar, sino tomar», 
resulta innegable que el acto del sacrificio es (así lo llaman las Sata-

Cf. M. Dluvam.my, Fewmuaoíagúi stonas ddla rrUppae, 59. , ,,  ,
”  Cf. K. Albcrt, Von KuU zum Lapa, 2; M. Hompel, Das op/rr ais StUadtsmgaktamd ¡ita timtii 

VwrwiHUdmng im Opfrr Chnsts (Fribui* 1920) VIII; G.
giansphánomenalop*’ 116-117; Cf. W. Schmidt, MamusU ¿s starus ^M fm vta  * f lr  ntspam. 
450; Van der Lccuw, Ffíumsenolopa ¿dia ntigiont, 276-284.
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phata-brahmana de la antigua India) la acción suprem a a través de la que 

se expresa la fe del hombre en la divinidad’11
La im portancia del sacrificio se deduce del hecho de que, en él, 

la experiencia religiosa se condensa de una forma muy expresiva y rica. En la 

acción de sacrificar, no menos que en la oración, se solidifica la fe del cre
yente. Precisamente por esto está vigente el axioma: lex orandi, lex creden- 

di. Lo que vale para la oración se convierte en ley normativa para la fe. No 
obstante, existe una diferencia significativa; en el sacrificio, la experiencia 

de lo divino se realiza de una forma menos inmediata  que en la oración. 
Desde este punto de vista es una manifestación religiosa menos trasparen

te que la oración, menos fácilmente descifrable, menos interpretable inme
diatamente en sus significados profundos. Sin embargo, en el sacrificio se 
condensan de un modo más rico y comprometedor los múltiples elemen

tos que circunscriben la experiencia de lo sagrado; en él se engloban con 
mayor riqueza los factores que se conectan con la dimensión social y cor

pórea de la religiosidad. Debido a todo esto, resulta una manifestación de 
la fe más compleja y polivalente que la misma oración''".

B. Formas típicas del sacrificio. La difusión que las prácticas sac rifi
ciales han tenido en las diferentes religiones hace difícil su enumeración, 

aunque sea sólo aproximada. G. Van der Leeuw distingue entre el sacri
ficio verdadero y propio, el don o la oferta y la comida sacramental. M. 

Dhavamony resume las formas de sacrificio en «la oferta ritual de ali
mento o de bebida o de un animal a un ser sobrenatural para su consu
mo». G. Widengren distingue entre sacrificio de acción de gracias, 
sacrificio expiatorio y sacrificio de com unión ''1. Sin pretender ser 

exhaustivos, nos parece que el sacrificio asume tres formas más signifi
cativas, tres modalidades que acentúan uno u otro de los tres com po
nentes esenciales de la acción sacrificial.

1. La primera modalidad la constituye el ofrecimiento de do nes. La 
donación va dirigida a la divinidad o a la potencia sagrada y puede estar 
constituida por el don más sorprendente. Se ofrecen primicias de las plan-

'^Cf.F. Heiler, Lr rrlifrioni dtll’umamla, 2H .

ó* nkpnnt lieU’iimanild, 581

' r >a rri,p""r'51 1' v;>" >— • »-«•"<-'*’««O -rog.™ ,, 2 77,0 .  W,dcnKrc„, Fe„am n,„lop „ * « .  ^  ,
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tas; los prim ogénitos de los animales y a veces, incluso, de los hombres: 
se ofrece la melena, la castidad, bienes de la tierra. Se consagra la parte 
mejor de uno mismo a través de la renuncia a la libertad de querer (voto 

de obediencia). Las finalidades que llevan a la donación (rueden ser dife
rentes; desde motivaciones bastas y primitivas (como la voluntad de dar 
de com er a los dioses o de infundirles nueva fuerza o vigor), hasta la 
necesidad de confesar la propia dependencia de lo sagrado. Todo pro
viene de la divinidad, todo pertenece a ella. El hombre, ofreciendo 

dones, no hace otra cosa que proclamar con amor y reconocer con ale
gría este dato elemental’'”'.

Por el contrario, carece de fundamento la interpretación que ve en el 
don la realización de un contrato vinculante, un especie de do ut des (te 
doy para que me des) que se establece entre quien ofrece y la divinidad. 
Es cierto que el fiel que lleva una oferta, espera también una recompen

sa; no obstante, sabe que lo sagrado no está obligado a darle nada a cam

bio. Más que una acción que exija mecánicamente un recambio, la oferta 
es un don  confiado al absoluto con la esperanza de que acepte benigno 
el don y. al aceptarlo, entre en una relación de amistad y de comunión 

con el oferente1'-''.
2. La acción sacrificial toma la forma también de sacrificio de expia

ción. En este caso se convierte en expresión de la conciencia que el cre

yente tiene de su propia indignidad y de su deseo de purificación. En 
esta m odalidad, el objeto del sacrificio es una víctima, es decir, una reali

dad destinada a ser destruida durante el acto de culto, o a través de la 
inmolación directa o a través de la relegación a una situación existencial 

que equivale a la muerte. Este es el caso del chivo expiatorio de la Biblia, que, 
a pesar de no ser m uerto directamente, es expulsado al desierto una vez 

que se le ha cargado con los pecados de la comunidad y, por tanto 9e le 
arroja a un  am biente que inarca irremediablemente su fin“ ‘. Se puede 
observar que, lo mismo que en la hipótesis del ofrecimiento de dones, en

cr. G. Granen», U  rila ¿rila rrl^iaa, -rila sim a  MU nU pm i. 243; F Moler, S im a MU rrU- 
po m , vnl. 1, 17. 80. 169; F. Hciler. Lr rrligumi M l ’umamtá, 213,
CL G. Bataillc. Irm a  M ía rrUpanr, 66-86; G. Granero, La n la M ía rrUpaar mriia Orna * *  
rr/.pnm, 241 -245; Cf.J. Martín Velase.,FrnammaUpa <Ula rrhpri,, 167-1 L ee* .
Fmommolopa <UUa rtlipanr 276-281; G. Widenpen, Fnom nriapa M ía  n ripror. 414-41 

'■ ‘Lcvítico Ui.l-.14.
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el sacrificio expiatorio, la víctima sustituye al sujeto que sacrifica, el rey, el 

sacerdote, el pueblo. La diferencia se encuentra en la intencionalidad 
que una y otra encarnan. En la primera domina la voluntad de donación; 
en el segundo la necesidad de expiar los pecados y restablecei el pacto 

de alianza con la divinidad.
Una forma intrínsecamente anormal de sacrificio expiatorio está 

constituida por la inmolación de seres hum anos, sobre todo de chicos 
jóvenes y vírgenes que son sacrificados para aplacar las iras celestes y 

alejar su venganza. También en estos sacrificios, aparte la m onstruosi
dad de las acciones realizadas (anorm alidad que una adecuada con
cepción del absoluto condena sin apelación), se oculta una necesidad 

de redención.
3. Una modalidad última está constituida por el sacrificio de comu

nión o, como otros prefieren llamarlo, la comida sacrificial. Esta forma 

posee caracteres fuertemente sociales y de cohesión y puede realizarse 
según dos modalidades principales. A veces asume el tipo del banque

te común, en el que la divinidad y el oferente participan, aunque en fun

ciones diferentes, de la misma víctima sacrificial. Éste es el caso de los 
antiguos sacrificios en los que la inmolación de toros y terneros, junio 

a las libaciones de bebidas, preveía una parte destinada al ser divino \ 
una porción reservada a los sacerdotes y al pueblo. Tam bién los grie
gos ven a los dioses como huéspedes de los hom bres duran te las accio
nes rituales.

Otras veces el sacrificio de comunión se produce con la forma de una 
mesa en la que la divinidad  representa al oferente y también la víctima. 
Éste es el caso del banquete eucarístico en el que el Hijo de Dios hecho 

hombre se hace a la vez sacerdote, víctima y alimento que nutre con su 
sangre las almas redimidas. En cada una de estas m odalidades , que en la 
acción de culto se coma con la divinidad o que se alimcuLc de ella, el 

sacrificio de comunión expresa una única intención de fondo: habilitar al 
creyente a unirse a lo sacro para revitalizar la relación y, a través de esta, 
con toda la comunidad de los santificados''".
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C. Significado esencial del sacrificio. La característica fundamental 
que m arca al sacrificio está constituida por el hecho de ser un « W - r  
sagrado». Un sacrum facere que comporta dos aspectos 
más bien com plem entarios que antitédcos.

1. Ante todo el sacrificio es un «hacer sagrado» en el sentido de que se
resuelve en acción sagrada, en comportamiento de culto que, ,m3

acción divina original, participa intrínsecamente de su carácter de santklad. Sin 
embargo, a diferencia de la acción mágica que encama la potencia superior por 

el hecho mismo de ponerla en acto, la acción sacrificial es sacra con la condi
ción de ser efectuada no sólo con corrección formal, sino con sentimientos de 
devoción y veneración. Por tanto, es sacra en la medida en que se realiza unta- 
mente. En segundo lugar, d  sacrificio es im «hacer sagrado» en cuanto que d  

actuar d d  creyente se traduce en consagración de las realidades sacrificadas v, 
a través de ellas, en un proceso de divinización d d  sujeto que la realiza. En la 
acdón de culto que tiene los rasgos d d  sacrificio, la actuación humana, al par
ticular en el obrar trascendente d d  absoluto, es un liacer santo que santifica y 

consagra las realidades mediadoras entre la divinidad y d  hom bre".
2. Com o resiunen se puede decir que d  sacrificio es un acto sagrado 

v sacralizante en el que se solidifica la voluntad de encuentro con lo 
absoluto a través de la mediación de algo que se ofrece o de una victima. 
Hay tres aspectos constitutivos o componentes que resaltan en d  acto 

del sacrificio: la voluntad de donación, la experiencia de la distancia y de 
indignidad, el deseo de comunicarse con el m undo de lo sagrado. La 
fin a lid a d  suprema  es el esfuerzo por reestablecer, a través de un proceso 

de donación, purificación y consagración, d  círculo de la comunión 
entre lo divino y lo hum ano. Para M. Dhavamony, d  sacrificio no sólo 
crea nuevas solidaridades entre los participantes, sino que determina 

que surjan relaciones místicas entre donador y receptor'''.
Tam bién Van der Lecuw, oponiéndose a la interpretación mecanicis- 

ta que se cifra en el contrato do ut des, sostiene: «Lo esencial no ea que 
alguien reciba algo; lo importante es que el río de la vida siga fluyendo. 

C onsiderados desde este punto de vista, no sólo no hay oposición algu
na entre el don  d d  sacrificio y d  don de la comunión, sino que d  sacn-

'" C f .  G . G ran e™ , U  vito dttío niigúm r ndio ¡tona Jeto rehgwm, 237-241;F . H o l o . i ' " * * »  

ni JfU 'ummtU, 214-215 ; G. W idenpm, Frm m nulcfu, itOo TrUgUM*, 409.
'"CC M. Dhavamony, Fmrmuiwlofw ¡torica JeUa nü p m u . 51-54.
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ficio se coloca en el centro de la vida; no es un opus suprrerogatonum  
(obra sobre-excedente), es la puesta en acto de la potencia vital misma. 

En vez del racionalista do ut des, deberíamos decir do u t posstrn daré (doy 
para que pueda dar)»'Js. En conclusión, el sacrificio garantiza la circula
ción del poder divino y, mediante la corriente que corre entre lo absolu

to y lo humano, determina una profundísima com unión de vida.
3. A la luz de lo dicho, la acción sacrificial manifiesta las siguientes 

notas. En primer lugar, una intrínseca eficacia trascendente. No sólo 
imita, repite, reproduce acciones divinas paradigm áticas, sino que, al 

actualizarlas, hace la acción del oferente eficazmente presente y actual

mente eficaz. Opera, aunque de modo no determ inista ni mágico, lo que 

significa. Purifica, consagra, santifica'1"1. Lo mismo que toda acción de 
culto, incluso de modo eminente, transporta al fiel más allá del tiem

po y del espacio profano, hasta dimensiones nuevas: las del tiem po y 
de los espacios sagrados donde el hombre se une con la divinidad en la 

alegría.
En segundo lugar, el sacrificio encarna valores de reciprocidad asi

métrica entre el agente y su destinatario; comporta una intrínseca  corre
lación ya que no hay acto consecratorio que no establezca un vínculo 
objetivo entre aquél que da y la divinidad a la que es dado; com porta una 

correlación asimétrica según varios títulos: prim ero, porque el don del 
hombre no obliga a la divinidad a acoger, ni mucho menos a agradecer la 

ofrenda; segundo, porque el mismo dar es más fruto de gracia divina que

de generosidad humana; tercero, porque la ofrenda misma se traduce 
más en ganancia para el hombre que en honra de la divinidad ' ".

Por fin, el sacrificio incluye una dimensión doloroso, reflejo del senti
miento de temor y temblor que marca la experiencia religiosa. Tanto 

como ofrenda que va unida al aspecto de renuncia de los bienes terrenos, 

como en cuanto expiación propiciatoria, en la que el creyente inmola, a 
través de la mediación de una víctima, parte de su ser, como en la m oda
lidad de la comunión, en la que el invitado se sacrifica absteniéndose de 

partes de la comida para reservarlas para la divinidad, el componente

cr. Van der U-euw, Frnomnwlopn ¡hila rrliponr, 277-274 
A'blen' Vnm KttU :"m I-Ofí»-1; F. I Icilcr, Lr rrhpom 

U M. Dhavaminiy, Fnunnnmbfrw ¡tnrira drlla ,rl,n,„u 
a f i la  r e h p n n r ,  \  1 ] 5. h

'u M a u i tá , |>. 21 1-21 r>.
(í. Wulcngmi, Fniontmoh^iti
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de renuncia se encuentra siempre presente y operante” 1. Ciertamente, 
este com ponente está sublimado en la esperanza de un don más grande- 
la perfecta com unión con lo sagrado. Sin embargo, esa esperanza no 

anula el aspecto doloroso, al menos en esta vida, hasta que la unión con 
lo absoluto se haya realizado en plenitud al final de los tiempos.

4. LAS D IM EN SIO N ES CORPÓREA Y COMUNITARIA 
DE LA RELIGIÓN

La exteriorización de la vivencia de la conciencia no se reabra sólo a 
un nivel noético y operativo, sino que se configura siguiendo modalida
des posteriores que conciernen tanto a la dimensión sensible o corpórea 
como a la social o comunitaria.

4.1. La m e d ia c ió n  d e l  c u e r p o  e n  la  v id a  r e l ig io s a

A. La tensión entir la carne y el espíritu. La intebgencia humana no se 
contenta con un puro Vorhandensein. no queda satisfecha con los simples 

datos de hecho, sino que intenta alcanzar el valor y el significado intrín
seco de las cosas. Ante la exteriorización de la intimidad, el hombre se 

interroga cuál es la relación que existe entre carne y espíritu. La pregunta 
es: ¿existe oposición o complementariedad entre interioridad y exteriori

dad? ¿Existe una relación conflictiva entre las exigencias espirituales y las 

corporales o existen vínculos de mutua relación e interdependencia? En 
el caso de que la m edición del cuerpo resulte imprescindible, ¿es fruto 
únicam ente de una amarga necesidad o es expresión de capacidades 

intrínsecas, básicamente positivas, que la corporeidad posee para consti

tuirse en mensajera de la interioridad del espíritu?
Hay una diversificación de respuestas a estos interrogantes, con dos 

actitudes opuestas. Por un lado, no resultan raros los testimonios de fun
dadores religiosos, profetas y hombres de Dios que imitaron a no dete
nerse en la letra, sino a alcanzar el espíritu del mensaje revelado. «El

" Cf. M. D luvam ony, Fnum entlnpa ¡Urna, ddta reUgúmr, 52-53; F. H oto, Le m lqum  U V  

mamtd, 582-583.
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espíritu es el que da vida; la carne no sirve para nada»"-'. Esta tendencia 
a la contraposición alcanza una forma arrebatada en las manifestaciones 
sagradas de índole dualista y inaniquea, y en las gnósticas, promotoras 
de un esplritualismo desencarnado. No obstante, también encuentra 
conexiones con acütudes fustigadoras propias de las grandes religiones, 

como el hinduismo, el budismo y el mismo cristianismo.
En la vertiente opuesta se sitúan quienes, apelando a datos igual

mente indiscutibles, consideran que la actitud religiosa no hay que bus

carla originalmente en la mezclas de sentimientos interiores, sino en 

hechos concretos, corpóreos, tangibles. Lo que cuenta, lo que es verda
deramente sacro es, por definición, tabú, algo intocable. Lo que purifica 
o contamina no son las actitudes impalpables del alma, sino el hecho de 

tocar o de abstenerse de tocar, de pronunciar o de no proferir determ i
nadas fórmulas, de realizar o no ritos o danzas específicas. La sacralidad 
del acto religioso está en la capacidad de realizar ex opere opéralo, no ex 
opere operantis. Desde este prisma, la participación interior es secunda

ria, accesoria, no esencial.

B .La imposibilidad de prescindir de la mediación del cuerpo. Más alia 
de las oposiciones, el carácter imprescindible del cuerpo se ve confirma
do por motivaciones de diferentes naturalezas.

1. Entre los fundamentos teóricos generales emerge una visión correc
ta del hombre considerado en la integridad de su ser. Se trata ele un dato 
de la antropología filosófica que «cada suceso psíquico y espiritual, tollo 
lo que toca el alma, se exterioriza en la vida sensible y corpórea». Los 

movimientos expresivos son el único medio que informa de la actividad 
del alma. Lo espiritual no puede dejar de exteriorizarse en lo empírico. 
El alma plasma el cuerpo. Por esto la forma de andar y la propia caligra
fía se convierten en expresión del carácter; por esto el rostro resulta el 

primer documento de identidad del hom bre y la mirada el espejo de su 
interioridad

Palabra y lenguaje constituyen formas de expresión habituales con 
las que se explicitan los contenidos mentales y los significados puros.

w Cf.Juan 6,63.

’Cf. A. U dr, Introdimon* alia Jibxofia dilin rrlin 
fUU'vomo (Breada J066). * on*i 122-123; J. Mouroux, // srtiso rn.síuino
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Las reacciones emotiva» y las operaciones en las que se encuentra 
presente toda la personalidad, o porque se encuentra turbada o porque 
se encuentra comprometida, se exteriorizan en el gesto, en la mímica, 
en signos simbólicos, en acciones simbólicas10'.

Estas expresiones no son simples efectos de la ra..«»liHad intenor. 

Actúan de rebote sobre el sentimiento, clarificándolo, ^ rim ..|ándi>lo, 
intensificándolo. La imagen corpórea no sólo es una imagen del espíritu, 
sino que confiere al alma una resonancia nueva, nueva entidad e impron
ta duradera.

2. Estas leyes encuentran también aplicación en el campo religioso y 
son confirm adas también en el nivel de los fundamentos teóricas específi

cos. Tam bién en el sector de lo sagrado, el sentimiento de lo absoluto no 

puede dejar de manifestarse en el comportamiento externo. Debido a 
que es func ión  de un yo que está compuesto por un conjunto indisoluble 
de materia y espíritu, de alma y cuerpo, la experiencia de lo divino des

borda los límites de la intimidad para derramarse en la dimensión sensi

ble. Sobre este punto  es sintomática la observación de Van der Leeuw. 
para quien en la experiencia de la potencia sagrada «todo exterior se 
apoya sobre un interior y, recíprocamente, no existe interior sin exterior; 

pues si éste existiese, se mostraría». Desde el momento que el senti
m iento no existe sin palabra y sin gesto, ni hay pensamiento sin forma y 

acción; así com o la mística misma tiene necesidad de palabra, carece de 
sentido contraponer la religión institucional a la intimidad de las viven

cias de la conciencia '1'.
Santo Tom ás afirma que, igual que los actos interiores pertenecen al 

reino del corazón (ad cor), los externos pertenecen al dominio de la cor
poreidad {ad membra cam is). Ambos constituyen una unidad insepara

ble, que no hay que oponer, sino integrar armónicamente’'’". Max Schdcr 
dice; «En su raíz protunda, el acto td ig ioso  es un acto espiritual, pero en 
su expresión com o unidad sigue siendo de naturaleza psicofisica y no

Cf. A. Lmg, ¡ntrodsaumc alta filosofa della rrltgumc. 123.
" 'C f. Van der Lccuw, Fenomenología ¿ella relígame, 357. , t  . ,  . í .
"  CE Tomás de Aquino, Summa 1 Tuobgfae II-ll, q. 81, a. 7. sed contra. Ver 

tkg r iff rdigia bei V am os van Aspan. 122-125; J. Menuun, l/mamesm- 
1969) 1.39-142J. Schmitx, Filosofa ddio rrlsgunu, 129-134.
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unilateralmente psíquica»'1'. El primado de lo espiritual sobre lo corpó

reo no se encuentra en la línea de la oposición. C uerpo y alma no son 
ingredientes de un tertium quid resultante, sino dim ensiones indistin

guibles de una única entidad concreta, el hom bre, que no puede hacer 

actuar a no ser en la integridad de su ser psicosomático.
3. La imposibilidad de prescindir de la dim ensión corpórea se ve 

confirmada también por una serie de datos históricamente comprobables.

F. Heiler observa que algunos de los conceptos religiosos fundamentales 
derivan de actividades sacadas de la esfera sensible. Pneuma  y anim as  se 

conectan con el soplo del viento. Atinan, que procede de atem. designa 
primordialmente la respiración. El alemán Geist (espíritu) significa agita

ción (de geisa, enfurecer). Sede (alma) denota movilidad. Gcmiit (ánimo) 
viene de Mut (coraje) y designa una agitación viva, ira, e tc . '1' Según la 

visión de fe de las religiones superiores (judaism o, cristianismo, islamis
mo, budismo y inazdeísmo) existen, en la organización de los seres, junio 

a espíritus puros, ángeles (deva para el budismo), realidades dotadas de 
dimensiones corpóreas. Entre éstas, el hombre ocupa una posición des

tacada porque se manifiesta como un compuesto de alma y cuerpo. Por 
ello debe a la divinidad una dedicación no sólo total sino absoluta: un 

darse que no puede prescindir del sacrificio, de la inmolación, de la con
sagración de sus valores sensibles'1'1.

4. Las doctrinas religiosas se ven convalidadas en el plano tic la pra
xis. Dejando aparte las formas extremas de maniqueísmo, que constitu

yen más bien una excepción, la práctica del culto de la religión se resiste 

a manifestaciones de esplritualismo absoluto. Se dan diferentes grados 
de sublimación de la vida interior, no formas desencarnadas de esplri

tualismo. El mismo puritanismo profético, que rechaza la materialidad 
de los ritos, se justifica como reacción a los excesos de los elementos 

exteriores más que como desprecio auténtico del com ponente sensible. 

También Jesús, promotor de la religión de la interioridad, se sirve de 
medios tangibles. No sólo cura con la fuerza de la voluntad y de la pala
bra, sino mediante el contacto de la mano, utilizando tierra mezclada con

M. Schcler, L ’rtrnw nrU'uomo, SS(>-.IH7.
Cf. F. Heiler, Lr rr lipom  irW umamtá, IZ-.'l.l.

"«fio brt Thoma, vo„ Aquí,,. | líi-l 17; K. Heiler. U  "lipón JAI'o-
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saliva. El apóstol Juan, que pone en boca de Cristo las palabras de (a 
«adoración en espíritu y en verdad», celebra, en el discurso sobre el pan 
de vida, la grandeza de la cena sacramental'"'.

Lulero, adversario feroz del aparato ritual de la iglesia romana, rea
firma la necesidad del elemento corpóreo: a su juicio, Dios puede ser 
percibido, oído o visto sólo bajo un velo sensible como el Devs verbo 
indutus, vestitus (el Dios investido en la palabra)'1'. B. R. Wilson obser

va que «incluso en los sistemas religiosos intelectualmente más avanza
dos, que incluyen una concepción de la salvación más elevada, entendida 
como perspectiva espiritual, no se abandona la preocupación con res
pecto a la curación del cuerpo». También en estos casos el cuerpo no es 

sólo un destinatario de la salvación, sino también instrumento de reden
ción '

C. Significado religioso de la dimensión corpórea. La relevancia de la 

carne en la actuación del proceso de exteriorización de la experiencia 
sagrada viene confirmada por numerosos datos.

1. El encuentro del hom bre con la divinidad se actualiza siempre, 

con la excepción quizá de algunas experiencias místicas particulares, a 

través de m ediaciones corpóreas y sensibles. «Nuestro ser en el mundo», 
subraya A. Rizzi. «se realiza a partir de la experiencia sensorial: los sen

tidos son el cordón umbilical que nos liga a la tierra como al seno mater

no». Tam poco «lo sacro se sustrae a esta ley de participación, también las 
hierofanías llegan al hom bre a través de los sentidos», p»or ello «ver un 
rostro es ver un  alma, lo mismo que oír una palabra es aprehender un sig

nificado»'". Esto no significa que los sentidos sean capaces de percibir la 
presencia de la divinidad: la dimensión trascendente de lo real, la exi

gencia de  lo absoluto, no pueden ser alcanzadas p>or el hombre a no ser 

a través de las vías indirectas de la analogía y, p>or tanto, a través de la 
intervención de la facultad intelectiva. En este sentido no se dan con pro
piedad experiencias sensoriales de la divinidad. El cuerpo, en cuanto tal.

Cf. F. Hcilcr, I s  r r iip o n t d rü 'urM tntá, .12-34. _
C f A. Agnoletto. L u im  La Illa, üp ens im , U opere. Milano. 1974; C., Boy». LnUrer . 

trine  (Roma 1970); F. Heiler, Le reJigioni deüSrmonitÁ, 54,
“ 'C f  B. R. Wilson. Ij í religóme nel mondo contemporáneo (Bolonia 1985) 42. 

s“ Cf. A. Rizzi, H sarrv r i¡ smso, 42.
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no puede ser garante del encuentro con lo divino; no obstante lo hace más 

pleno, vivido, sentido, gozado: en una palabra, a medida del hombre»'
2. Las formas corpóreas ayudan y refuerzan la experiencia interior. 

Palabra y gesto tienen el poder no sólo de levantar el alma, sino de lle

varla hasta vibrar con una pardeular intensidad. La expresión sensible es 
más que la simple repercusión del suceso interior. Por tanto, resulta erra

do considerarla un fenómeno concomitante de im portancia secundaria. 

La expresión fuera de la conciencia comporta «una intensificación del 
contenido interior, el hacerse evidente de la personalidad en una 
impronta inconfundible». «Sólo en el expresarse de la experiencia se 

llega a la plena posesión de uno mismo, sólo en la lucha con lo sensible 
alcanza su profiindidad»M'. La aridez misma sólo puede ser superada 

con el recurso a prácticas extemas. J. M ouroux dice:

Cuando reza oralmente, cuando canta el Credo, cuando con 

humildad se arrodilla, el hombre arrastra consigo el alma, hace más 
profunda su impetración... Distraída, atormentada o conlusa, derrota

da o triste, ignorante de su Dios, el alma aparece en algunos momentos 

como totalmente agotada o como deshecha. Entonces el cuerpo es el 
medio real y eficaz de la oración'’1".

3. La mediación del cuerpo participa en hacer verdaderamente inte

gral el culto que el creyente debe a la divinidad. Todo el hom bre, con su 
totahdad de cuerpo y alma, es quien está llamado a entrar en comunión 
con el absoluto. Incluso una «altísima actividad espiritual es posible en 
el corazón de una concentración material: brota de estímulos materiales 

y empuja para obtener una expresión material». Por tanto, de modo 

espontáneo los contenidos buscan exteriorizarse en sím bolos, los senti
mientos en palabras, canto y culto.

La conmoción fiama en su ayuda al gesto, la acción al drama. El 
temor de veneración y la conmoción que el encuentro con Dios lleva

, lu  ° f  Kelipoiíí K xpm nur (lamilim I!WI); l(
‘" c Í t  u l l n d m d u u J 0 ^jcpmeiire (Hlnningluni l!W.) H4-1W), •17ti-4!M.
“ Cf . m  „  ft (Leipúg 1U27) 176-177

• J. Mouroiüt, ll Snuo m j,wnn W , „  (mi,  c„ ge„t.raM7-tí.t).
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consigo, se exterioriza en el gesto del incluíame, de ponen* de rodíBas.

gesto con el que el hombre expresa su nulidad ante Dios'17.

La materialidad no es contaminación o debilitamiento del espíritu, 
sino expresión integral de la devoción. En la invocación, en la esperanza, 
en el anhelo, los brazos se extienden, los ojos se levantan al cielo. 
expresiones tangibles hacen de la adoración un culto verdaderamente 

integral: una acción verdaderamente humana que desborda los confines 
del espíritu  para exteriorizarse en el cuerpo.

4. Las Formas extem as revisten además un (unción social. Sólo a tra
vés de la m ediación de los sentidos, la experiencia religiosa como fenó
m eno subjetivo se hace comunicable y, por tanto, se hace fructífera para 

la comunidad. Según J. Essen, la actividad corporal es el vaso precioso 
que rige y custodia el contenido interior del encuentro con lo divino y 
constituye la m odalidad indispensable capaz no sólo de conservar la 

vivencia religiosa, sino de difundir su valor estimulando la experiencia 
sagrada de los demás y reanimando la propia'".

5. Sin embargo, las experiencias corpóreas comportan, como todas 
las realidades hum anas, potencialidades negativas que pueden degradar
se en pura exterioridad y en la fosilización de la experiencia religiosa. 

Entre los riesgos más comunes hay que recordar elformalismo y el esteti

cismo., es decir, la tentación de atrincherarse detrás del acto externo, que 

de po r sí es más fácil que el interno, sin comprometerse en madurar en 
la interioridad el encuentro con lo absoluto. En este caso, la plegaria se 
convierte en charlatanería, el culto en ritualismo formalista y estetidsta. 

O tro  riesgo lo consütuye el magicismo, es decir, la tentación de servirse 
de los ritos com o si fuesen medios mágicos dotados de eficacia automá

tica para d isponer según el propio deseo del poder divino. Los peligros 
intrínsecos en el proceso de exteriorización no disminuyen ni su necesi

dad ni su im portancia, desde el momento en que, como es sabido, la 
posibilidad de un abuso no infecta la validez del uso; es más, instan al 
em peño a buscar la correspondencia entre las manifestaciones exteriores 

y la experiencia vivida de lo divino"".

CL F. H eder, U  n fa ym , d d l'w tm lá , 32 ; A. U n * , Inhoinxúmt aüafilaafa M U  n ip m ,. I 25. 

*“ Cr.J. Esaen, Rd»fanpht¡osophú,mi. 2 (E ssen 1948) 197.

“  Cf. A. U n*, Introdozum, alio filosofa dMo rrfaynu, 128-129.
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4 .2 . M e d ia c ió n  d e  la  c o m u n id a d  e n  la  e x p e r ie n c ia  r e l ig io s a

A Aspectos problemáticos. La experiencia de lo sagrado es vivida 

según parámetros que revelan, jun to  al com ponente individual y per

sonal, una dimensión social y com unitaria. Este dato  de hecho, aun
que irrebatible, plantea cuestiones a la inteligencia que se pregunta 

sobre el significado intrínseco de las cosas. El p rim er  interrogante 
concierne al valor del papel que la sociedad ejerce den tro  del Erlebnis 
sagrado. La pregunta es si la dim ensión com unitaria resulta inhibito 

ria y, en última instancia, alienante en relación con la experiencia del 

absoluto o si, por el contrario, se sitúa en línea de com plem entariedad 
y subsidiariedad con ella. El interrogante se especifica posterio rm en

te en la pregunta sobre si esa función es accesoria o si, po r el contra
rio, reviste un alcance esencial insustituible. En otras palabras. r;la 

sociedad entra en el fenómeno religión con un papel secundario , por 
la puerta de servicio, o es un com ponente insupriin ib le de la relación 

creyente-creencia?

B. Respuestas extremas. Las respuestas dadas son múltiples v com
prenden, en sus antípodas, dos soluciones que tienen los nom bres de 
reduccionismo sociológico y solipsisino. Hem os exam inado las tesis 

de los promotores del reduccionismo sociológico. Entre estos autores, 

que van desde Durkheim a Malinowski, el papel de la sociedad es exal
tado de tal modo que ven en la religión un puro epifenóm eno de las rela

ciones interpersonales o, por lo menos, una sedim entación cuyo origen 
se debe a estar elaborada en función de los intereses de la com unidad '". 

La objetividad del encuentro con lo sagrado cede su sitio a los procesos 
de idealización del grupo social que de ese m odo se convierte, a través de 

la mediación del tótem, en el verdadero fundamento y la sustancia última 
del hecho religioso.

En la vertiente opuesta está la posición de cuantos, deseando rei
vindicar el aspecto trascendente de la relación con el sacrificio, ven en 
a experiencia de lo absoluto un Erlebnis interior que, precisamente 

por ser o, no puede ser realizado a no ser en el sagrario de la concien-

Cf. N. Luhmann, Fiunwnr la rrhponr, 15 . 2 .1 -7 0
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cia. Solam ente el sujeto, en la irrepetibilidad de su propio yo. puede 
entrar en contacto con el objeto religioso. Es sintomática sobre este 
punto  la posición de Plotino. En la conclusión de las Encadas presenta 
la religión com o «fuga liacia el Solo». También Buda es el sohtario por 
excelencia cuando, m editando bajo la higuera sobre la «imperturbabi
lidad sin do lor y sin alegría», contempla las santas verdades de la reden
c ió n '1'.

C. L a dimensión comunitaria es imprescindible. Aparte los extremis
mos interpretativos, la relación individuo-sociedad parece poderse 
encuadrar en una visión fundamentada tanto en la estructura global del 
hom bre com o en la naturaleza específica de la experiencia religiosa.

1. Es un dato de la antropología aceptado comúnmente, que la reali

dad del hom bre está dotada de dimensiones intrínsecamente sociales. El 
hom bre no sólo es un ser-en-el-mundo, sino constitutiva, esencial, « in 
génitam ente. un ser-con-los-dem is. En el plano de la naturaleza específi

ca «el yo adquiere su individualidad precisamente al sumergirse en el 
m undo de la com unidad». «Sólo quien se abre a la vida de los demás, 

despliega y da forma a la propia vida». En el nivel operativo, el ser huma
no puede alcanzar sus fines sólo en colaboración con sus propios seme

jantes. El hom bre recibe todos los bienes de la vida, comenzando por la 
dim ensión física v llegando hasta los valores de la ciencia y de la cultura, 

de la com unidad en la que está insertado. En el plano de los valores no 

hay realización que no esté condicionada soaalmente.

Sólo como anillo de la comunidad, entrando en ella y siendo aco

gido. el individuo participa de los valores humanos. [...] Se sabe de 
verdad sólo lo que se puede expresar y comunicar a los demás. La ale

gría es alegría plena sólo cuando es compartida por los demás y oian- 

do es participación en la alegría de los dem ás''.

2. Lo que sirve para el hombre en general se ve confirmado también 
en el sector religioso. Esas confirmaciones son múltiples. La relación

C r F. Heilcr, Le rrit^emi ¿rü'umanitÁ, 582. _c _
w*Cf. H. Halbfas, La rrliptme. 91; A. Lan*, ¡ntrvdunonr aün fUoxp* 

Van der l^eeiiw. Fmammfilopa tiella reiifione. 191-193.

tíU
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entre hecho sagrado y sociedad es un dato constante que se presenta bajo 

diferentes formas. En las civilizaciones antiguas, y en gran parte todavía 
hoy en los países musulmanes, es preponderante la presencia de socie

dades de tipo sacral, es decir de comunidades que poseen funciones a la 

vez civiles y religiosas. En estos casos la instancia religiosa penetra todos 

los sectores de la vida sin dar lugar a separaciones institucionales. En las 
sociedades modernas y contemporáneas, sin embargo, el original com

penetrarse de religión y sociedad cede el puesto a diferenciaciones que 
pueden desembocar en formas de contraposición. No obstante, tampoco 

en estos casos la instancia religiosa se reduce a un asunto privado, sino 
que se solidifica en estructuras comunitarias, sociales e institucionales 

bastante elaboradas''’1.
Una confirmación es la difundida presencia de códigos de derecho 

canónico y de múltiples legislaciones eclesiásticas, la organización de 

la vida religiosa en formas de comunidad diferentes (monjes y laicos): la 

naturaleza del culto que presupone comunidades de oración estructura
das alrededor de presencias diversificadas. Desde el padre de familia, 

que originalmente desarrollaba funciones de culto, a las figuras de profe

tas, sacerdotes (hombres y mujeres), chamanes, brujos, gnósticos, gurú- 
es, ascetas y místicos, hay todo un florecer de personalidades que 

contribuyen a crear la comunidad sacra. También en las expresiones 
sagradas en las que el ascetismo lleva manifestaciones de vida de anaco
reta, también donde, como en el budismo y en el hinduism o. parece 

dominar la búsqueda individual de la felicidad, no faltan elem entos 

de agregación que se expresan en el florecer de comunidades de monjes, de 
sectas contrapuestas, de interpretaciones del mensaje revelado que exce
den del ámbito de la iniciativa personal’'’’1.

La compasión del discípulo de Buda no es sólo de naturaleza con
templativa, sino activa; se convierte en el consolador, auxilio y protector 
de todos los seres. Éste es el voto que hace: «para quien tiene necesidad de 

protección, querría ser un protector, para quien vaga en el desierto que- 
a ser protección y guía; querría ser sendero y puente para quienes bus-

"C f C. Davis, Rttiginn a n ilh r  Makt nr Sarith  2 II II. III / / „ r  I C
Livirm tnn u . ! / . .  t ,i  v , * J * *■ •>* M. I u lu la s , ¡.a tru n o u f.  !M•!);>; J
L.mngsion,/inatomY o ftn t Sacred 13(1.1(i9 - I m .. •. , ,  "

' ’ Cf K Albcrt. Vom Kuh t i Otnutmtmo w tfrrn lr , l.’HM ’JO.v-i. IV. /u o rn ,  vom Kult znm /.oros, 04-1 |n- r r  n  m i . ,  , , .
kuwnki «v-fct _____ . ’ 1 u  11 HalWan,/.« rehrwnr, U 8 -M » ; < . I-»» 7'

' L'nt uh™ K  *» ¿ i '  K 'I V ’mphdnomrnolop,, HI-H2
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can la orilla; y querría ser una lámpara para quienes tienen necesidad de 
luz; y un  buen lecho para quienes lo necesitan, un esclavo para todos ios 
que tienen necesidad de un esclavo»"''.

3 .J . O . H ertzler afirma que «la representación de una religión no ins
titucionalizada es un sinsentido sociológico»'-". Aún más. es un absurdo 

que contradice la esencia de la experiencia de lo divino. Desde este 
punto  de vista, para toda manifestación de lo sagrado es válido lo que se 
dice de la religión cristiana: unus chnsttanus, nullus ckristianus (un cris
tiano, ningún cristiano)" . ¿Por qué? Se trata de un dato de hecho que 

las disposiciones religiosas nacen y se desarrollan dentro de la comuni

dad de fe , aunque, de m odo contrario a lo que sostiene la tesis sociológi
ca de D urkheim . no son el resultado exclusivo de instancias sociales.

No es ocasional el hecho de que el amor a la divinidad introduzca en 

el am or al prójim o, mientras que el aislamiento, no el material de  los ana
coretas ordenado a una mayor comunión con Dios y. a través de él, con 
todas las realidades, sino el interior del egoísta, destruye las raíces de la 

divinidad. Es un error, fruto de desviaciones funestas, creer que el des
arrollo de la piedad individual conduce al aislamiento; por el contrario, 

tiende a crear la com unión entre todos los creyentes y madura espontá
neam ente en la constitución de una rgíttúr"'. La comunidad religiosa 
necesita estructuras sociales para realizar los propios fines. Tiene nece

sidad de crear lugares sagrados v desarrollar una liturgia y un culto 
públicos, se sirve de «profesionales de lo divino», necesita códigos de 
vida, cánones interpretativos, formas de vida asociada, de personas caris- 

máticas y autorizadas"'.

D. Significado esencial de la dimensión comunitaria. El alcance de la 

com ponente social no elimina los problemas que se refieren al funda

m ento, la función y los papeles que la sociedad ejerce dentro de la expe

riencia de lo divino.

' Cf. K. Heilcr, Stona ¿Ah rrUponu v»l. I - 250.
"  U  ciu  se encuentra en F.. Heck. Drr Brpiffrrltgin bn Thonuu

Cf. M. Sclleler. L'tlrma netí Vnmo, 387. ^  r
" 'C f. E. 1 leck. Drr B ^ f f i r U p o  bfi Vwmas «w Aqmn. p. 119: J. Martín Vetas», r

df la rrUnónx M8-151. _ . D , .
'"C f. F. He,ler, U  rrUpon, áeU 'u ^n M , p. «9-461; j.

S w /W u rA r E ,nführunf,n tic RHtgwníwioimdiaft (Boba 1SW6)
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1 La raíz última, causa prima  de la dimensión coinunitaiia, es, dentro 

del orden de los fundamentos intrínsecos, la naturaleza social del hombre y, 
en el de los fundamentos extrínsecos, la realidad absoluta de lo sagrado. Por 

ser expresión de un ser con elementos intrínsecamente comunitarios, |a 

vivencia religiosa no puede dejar de interpelar a la componente social del 
hombre, tanto en sus potencialidades constitutivas, como en sus concretas 

realizaciones. Todo el hombre, persona individual y miembro de la comu
nidad, está llamado a relacionarse con el absoluto. En cuanto a la realidad 
divina, al ponerse como fuente de todos los valores creados, se convierte en 
la razón suprema que legitima la positividad del vivir asociado. Transforma 
el «tú» de los individuos en hermanos, liijos de Dios para amar- y servir'"1.

2. La Junción que la comunidad religiosa cumple es doble. La iglesia es 

a la vez usufructuaria y mediadora de salvación. En prim er lugar es la usu
fructuaria de salvación. No es que la sociedad sea el sujeto inmediato al que 

se dirige la llamada divina. Puesto que no es un estrato de la humanidad con 

identidad propia, la sociedad no puede ser una interlocutora directa de la 
divinidad. Desde este punto de vista, el encuentro con lo sagrado tiene 

como interlocutores el absoluto y el yo, tomado en la inviolabilidad de su 

santuario interior. No obstante, la sociedad es la auténtica destinalai la  de la 
salvación, en cuanto que es a ella, en sus estructuras supraindividuales. a la 

que se confia la tarea de garantizar, a través de las mediaciones instituciona

lizadas que hacen posible la realización del culto y la proclamación canóni
camente fiable de las verdades de fe, el encuentro de lo divino con lo 

humano. Es destinataria de salvación en cuanto que la redención se revela, 
por lo menos en las religiones de planteamiento no monista, comunidad de 

vida inseparable con el absoluto y, a través de él, con la entera comunidad 
de los redimidos''1.

Además, la comunidad religiosa es m ediadora de salvación desde el 
momento en que a través de ella es como el individuo se convierte en uu 
creyente ordinario; de la comunidad es de donde se recibe el depositum 

fidev, es en la comunidad donde se vive con plenitud el culto litúrgico; es

'  p™  -  I D-bncv Bous ( e l . ) , ofReU-
. 7í); M. Siíu’U'r, /.V-

..........  * / ,  ..... ....... .1*»-
,jCC"w- M ía  " l i p ó n , .  IS I -2 IH.
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en com unión con la com unidad como el fiel se dirige a Dios. 
cuando vive en la soledad del desierto""-.

3. Las lateas cementas que la sociedad realiza en relación con la instan
cia sagrada son múltiples. Además de aquellas a las que se ha aludido ya. se 
encuentran las siguientes. Cada hombre necesita de la fu m a  de sugptwn de 

los demás para corroborar la propia experiencia interior. Por esto, una ade
cuada celebración comunitaria de la oración puede ser un apovo valioso 

para la propia religiosidad. Sólo la comunidad puede preservar al individuo 
de los riesgos de unilateraUdad y subjetivismo, propios de experiencias de 
fe encerradas morúsdeamente en uno mismo. También es la comunidad, 
gracias a la participación en ella de una diversidad de sexos, edades v a d 

turas, la que puede promover un fecundo intercambio de valora y propor
cionar a la religiosidad una apertura verdaderamente universal""'.

4. Sin embargo, el papel de 1a sociedad no carece de contrapartidas. 
También la religión cumple en relación con el componente social múlti

ples influjos. La religión es promotora de cohesión entre los hombres. El 

culto crea vínculos de fraternidad que trascienden el ámbito estrictamen

te cultural. Desde este punto de vista, no sin razón, Bacon afirma que nríí- 
gio praecipuum humanae societatis vincvlum cst (la religión es el principal 
vínculo de la sociedad humana)"'1. Además la religión es promotenv de 

estabilidad  social, de orden, de compromiso moral, de tensión ideal. La 

religión colabora en conferir a la sociedad el rostro de la auténtica comu
nidad de seres sinérgicamente orientados hacia finalidades comunes"".

5. Igual que la dimensión corpórea también la dimensión religiosa 

puede comportar riesgos en relación con la experiencia religiosa. Estos

'  'laminen |ura el Inmlmsmo. escnbc M. nhavanwm, U  luet d, Dw neU’mduismn. 15: «d gnni 
es necesario |>orqiic es atra|rado con mayor profundidad |n»r un ideal cuando entra en contacto 

iwrsonal con alguien tjiic encama el ideal*.
'  Ksto no quita, observa Bovcr ( 7 he \ah ,n lness «j Relspaus Ideas. A Capntm Tluvn

pdau. Berkclev 1994. 2-.Uque a pesar del influjo ejercido jxir la socialización,los come™*»? 
la organización de las ideas rdiposas. no son acogidas por los individuos p«.*camertr. de

nuxlo natural, cs|x>nláno», dctcrminiüta. 
""O . Francis Btcotu Frnncunv.i. rrancis imcoii, Fmnnsn fUuonde VrruUifnw Srrmtmf* fiddr* fi^,n * 

m lm on, rerum. (Amsterdan, 1662). 12: Fninas Bacon. .W w b Moral, en WBall s F K o .

(cds.) 7hf llóri .1 nf ljrrd Harem, \t>I 1 (lamdo.i 1838) 262. ___  ■ . ^  _
■  r.r. K. .Miren, Van. KuU /.,*» . 109: A. C.rabner Haider. UeaUpe 

u n  X.nnsysteme ,n der  modemen C e s e l M a f t  (Wien 1981) 152-15.1: F. **■“'* '*
pan ?, 174-176; B. R. Wilson. La rtUpme net manda amUmpam« n . 51-39.
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peligros está» constituidos por el aplanamiento, el tradicionalismo, la 
conversión en ghetto. Primero el aplanamiento , porque existe el riesgo 
de que las exigencias comunitarias sofoquen la creatividad individual, 
aunque hay que reconocer que algunas limitaciones pueden  resultar pro

vechosas y formativas. Existe el riesgo del tradicionalismo , es decir, del 
peligro de que la tradición degenere en formas de cerrazón hacia las 

innovaciones: sólo el pasado es normativo, el futuro se encuentra en la 

repetición servil de lo que ya ha sido. Existe el riego de la conversión en 
un ghetto, que se verifica cuando la comunidad, olvidando su misión uni

versal, se transforma en un ghetto cerrado, en una secta ajena a las ins
tancias de integración. No obstante, del mismo m odo que lo que 

decíamos a propósito de la dimensión corporal, en este caso sirve la 
máxima de que la posibilidad de abuso no impugna la necesidad de uso. 

Los riesgos no quitan la necesidad de una adecuada valoración de la 
dimensión social’"'11.

"Cf. A. IJI1R, Introdunm ,



LA ESENCIA DE LA RELIGIÓN

V II





1. UNA MIRADA RETROSPECTIVA

A. El problema de la esencia de la religión. Al final del itinerario que 
nos ha visto em barcados en la localización de las estructuras esenciales 

del fenóm eno religioso, creem os oportuno concluir nuestro trabajo 
con algunas reflexiones finales. Estas consideraciones lian sido añadidas con 
la intención de indicar cuál es el punto de la situación, identificando 

algunos elementos significamos que han surgido a lo largo de la investi
gación. En concreto intentamos individuar el significada eidético funda 

m ental del Erlebnis religioso, resaltando negativamente lo que no es la 

religión y delineando positivamente lo que es propiamente.

B. Dificultades del problema. Hemos subrayado varias veces que la 

com plejidad del fenómeno de lo sagrado hace incómoda distinguir de un 
m odo neto entre lo que es y lo que no es religión. En el impacto con los 
datos históricos concretos, los confines entre lo auténtico y lo espurio 

term inan no raramente por diluirse en zonas de claroscuro que suscitan 
perplejidades, pues lo que es propio de una religión es repudiado por 

otra; lo que es esencial para determ inar experiencias de lo divino es acce
sorio, cuando no contraproducente, en otras experiencias.

Ante estas dificultades surge un doble peligro. Por un lado, el nesgo de 

considerar religioso únicamente lo que aparece en todas las manifestaciones 
de lo sagrado, dando origen a definiciones que confunden el carácter de uni

vocidad con la pobreza extrema de contenidos. En estas definiciones, esencial 

se convierte en sinónimo de común o genérico, el eidos se confunde con lo 
que se encuentra cuantitativamente omnipresente. En la vertiente opuesta, la 

fidelidad a los datos de la experiencia puede caer en el nesgo de considerar 
equivalente todo lo que de hecho ha tenido una realización histórica. En este 
caso, la fáctico se cemxnette en norma suprema de la religiosidad y la definición 
se resume en una descripción que comprende todas las formas, incluyendo 
las más heterogéneas y anormales, que el encuentro con el absoluto ha encon
trado en la historia del hombre. La riqueza de contenidos se paga con el pre
cio de la ausencia de criterios de discernimiento que puedan diferenciar lo 
auténtico de la imitación, lo genuino de lo comipto. lo puro de lo unpwn.
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C Abarte de las dificultades. La seriedad de obstáculo no es tanta 

que haga vanos los intentos de superarlo. El análisis del fenómeno reli
gioso ha llevado a individuar que, más alia de los márgenes de fluctua
ción existen elementos que pertenecen a la definición correcta de 

religión lo mismo que hay manifestaciones de la experiencia que, a pesar 

de los puntos de contacto, no se pueden equiparar con el hecho sagrado.

2. LO QUE NO ES R ELIG IÓ N

2.1. MAS ALLÁ DE LAS PERSPECTIVAS REDUCCIONISTAS.

Resumiendo lo que ha surgido a lo largo de la investigación, en pri

mer lugar, podemos decir lo que no es la religión. Prim ero, la religión no 

es una pura proyección de la subjetividad humana. No es un simple pro
ducto de la psique, y tampoco un resultado o hipóstasis de la dimensión 

social del hombre.

A. La religión no es una pura proyección antropológica. Hem os alu

dido ya a los límites de las interpretaciones que ven en la experiencia de 

lo absoluto, en particular, la aceptación de la existencia de Dios, el pro
ducto de una proyección, más o menos consciente, de las riquezas cons

titutivas del ser humano. En este contexto desaparece el espacio para 
eventos de gracia, para irrupciones gratu itas de lo sobrenatu ra l, 

para verdades de orden trascendente, para salvaciones de tipo escatoló- 
gico. Todo queda a la medida del hombre, por lo m enos todo queda a la 
medida de nuestros deseos inconscientes, de nuestros pensamientos 
inexpresados, de nuestras esperanzas ocultas.

Ahora, nada es más extraño a la vivencia sacra que perspectivas que 
únicamente sean proporcionales a nuestro ser. El creyente vive de la cer
teza de estar ante potencias divinas que le superan radicalm ente, se nutre 
de la persuasión de estar en comunión con fuerzas que exceden radical

mente los límites del yo y las potencialidades de la naturaleza. Conside
rar secundaria esta certeza es contrario a la esencia del hecho religioso y 

significaría poner entre paréntesis la fe y, con ella, la esperanza y el amor. 
La consecuencia es que, en el plano de lo que se experim enta, es decir, 
en lo que se refiere a la vivencia de la conciencia, no hay nada más extra
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ño para la experiencia religiosa que reducirla a un dato fenoménico en d  
que la originalidad del encuentro con lo divino se disuelve en la parodia 

de un  diálogo ficticio  entre dos entidades, de las que una (el yo) juega d  
papel de alma pecadora y la otra (el subconsciente) remeda la parte de la 
entidad infinitamente santa, suprema, inefable.

El creyente no sabe qué hacer con encuentros que son una farsa, que 
buscan la proclam ación de la dignidad insuperable del ser humano 
entendido com o m edida de todas las cosas y señor del universo. Si fuese 

así, el hom bre quedaría abandonado a sus solas fuerzas. Si la religión 
fuese pura ficción, el creyente se encontraría esclavo de sus propios des
tinos. A bsolutizado en lo que es, el hombre vería confirmados, sin posi
bilidad de apelación, los propios límites. Todavía más, vería sancionada 

sin rem isión su propia carencia de valor y, con ella, la insuperabilidad del 
flecado y de la muerte. Sin una potencia auténtica divina a la que recu

rrir, el creyente encontraría que está prohibida la posibilidad de esperar 
un salvador que, precisamente por pertenecer al orden sobrehumano, 

esté en condiciones de redimir hasta la raíz la precaria condición de la 
hum anidad. Sin la espera en un salvador, sin esperanza de salvación esca- 

tológica, sin certeza de una presencia al mismo tiempo real y trascen
dente, no habría experiencia religiosa digna de ese nombre1*'.

B. L a  religión no es una simple secreción subjetiva de la psique. En d  
nivel fenomenológico. la vivencia de la conciencia no se puede reducir ni 
a una pura construcción artificial del yo, ni a una sustantivización, ni a una 

sublimación de datos psíquicos concretos. Ver en el encuentro con lo 
absoluto un reflejo de complejos atávicos de naturaleza patológica 
(Freud), o la condensación de la idea arquetipo del Selbst (Jung), es una 
perspectiva profundam ente inadecuada para interpretar la esencia d d  

fenómeno sacro. Éste resultaría ser, en sus estructuras fundamentales, más 
un recibir que un dar, más un padecer que un actuar, más un don que hay 
que acoger que una conquista que hay que conseguir, más un evento 
sagrado históricamente advertible que un simple conmoverse interior.

Tainiioco se diva que nulo es Inito de una pura ilusión, individual o colecto*. 1 -
necesario el motivo de la distancia que se establece entre el plano e icr,tr“  _ _  .
cas v el de las verdades efectivas. Seria necesario trascender e p ano ™,nl , 
la conciencia, para elevara* .1 noel metafisico: paso cuva lept.mid«l debe ser P"**!» ™ sede 

onlológica y no afirmada de una forma dngmáDca.
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En el encuentro con la divinidad el hombre se siente interpelado en la 

integridad de su ser por una potencia trascendente (un prius y un supra) 
que le fascina y le turba. Aunque presentido como interior intimo meo (inte

rior a nú propia intimidad), lo sacro es vivido como superior summo meo 
(superior a mi máximo). La sacro se califica como una realidad radicalmen

te diferente y que supera al ser humano en todas sus dimensiones interiores 
V exteriores. También en las religiones monistas es experimentado como 

esencialmente diferente del yo fenoménico en el que la psique se estructu

ra. Esto está testimoniado por una gama de reacciones emotivas, afectivas y 
volitivas que marcan la experiencia religiosa. Sólo desde esta perspectiva 

asumen significado los sentimientos de temor reverencial y de admiración 

fascinada que el yo siente ante lo divino. Sólo en este contexto la oración, la 

alabanza, la adoración, no se disuelven en simple recitado.
El creyente que inmola su vida no es un actor que juega con los sen

timientos genuinos del yo; es un ánimo que siente deber sacrificar el pro
pio ser para hacerse digno de la santidad de quien le interpela. El análisis 

de la vivencia religiosa desenmascara la hipótesis de hipocresía existen

cia!, tanto abierta como velada; revela la inadecuación radical de unas 

vivencias de lo sacro reducidas a una simple secreción de la psique 
humana. No tiene sentido afirmar, en la fase de análisis lénomennlógico. 

que las certezas del creyente son fruto de un engaño funesto del que no 

se es consciente. También en este caso habría que reafirmar que el Erleb- 
nis religioso es, en cuanto tal, irreductible a los contenidos de la con

ciencia. Dentro de la psique todo habla de la presencia de la potencia 

divina; todo testimonia el irrumpir de la fuerza sagrada; nada deja pre
sentir la existencia de un engaño infausto por el que el vo, autusugestio

nado, se encuentra relacionado con una potencia divina imaginaria'"'.

C. La religión no es una multiplicación de elementos accesorios o una 
hipóstasis de la vida asociada. La estructura de la experiencia religiosa 

no se puede reducir a un producto de la actividad social del hom bre; no 

se puede identificar con los arquetipos idealizados de la sociedad. Por

««■« ™l>t.rilnnilJr sc,  t,  Mc.lcs,„ ...... i

(lnccnnmicnl "l7 ^  n"""- f|"C "" t'"ul<;" lni c" 1,1 inmanenciaile la psnpu el inlcrn. úLmm *lc 
a“  "  AU 7  ,rC lW '" , '" t ’ C"  « * ■.  P -a  alcanzar o !  „  ns.na el nlMc,nn.

-na, alia riel ,n,c„..... . .nenia y alcanzar la, r e in e s  ,m „„a, .le la melalNna.
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m ucho que la dimensión comunitaria constituya un componente impres
cindible de la experiencia de lo absoluto, por sí sola no es suficiente para 

explicar el hecho religioso. En el nivel fenomenológico, ni la realidad 
divina es vivida como pura traducción en términos sagrados del conjun

to de las relaciones interpersonales, ru la salvación escatológica es enten
dida com o una síntesis sublimada de los sueños de progreso v felicidad 
en los que se mece la sociedad humana. Por muy pequeño que sea ante 
la sociedad, el hom bre tiene la conciencia de que ninguna forma de vida 

asociada puede pretender el temor, el amor, la fidelidad, el respeto, la ala
banza, la veneración que se deben a la potencia divina.

La sociedad, lo mismo que la realidad cósmica, ejerce en relación 
con el individuo un prim ado relativo, es decir, una supremacía que no es 

ni absoluta ni verdaderamente trascendente con respecto a las potencia
lidades del yo. .Yo es absoluta, ya que la persona entiende que la socie
dad está ordenada en último término a su promoción y. por tanto, 
también destinada a ello. No es el yo quien se subordina a la sociedad, es 
la sociedad, dentro de la cual se integran y coordinan los sujetos indivi

duales, la que está ordenada al bien común de los individuos. La supe
rioridad que reivindica la sociedad nunca es de orden verdaderamente 
trascendente. La sociedad, por mucho que supere las capacidades del yo. 

por m ucho que se encuentre orientada a finalidades que superan las 
posibilidades de los individuos, se revela del mismo orden que los indi

viduos que la com ponen. Aun siendo portadora de novedad, la sociedad 
no alcanza el orden radicalmente otro que es la prerrogativa de lo divino.

El bien común, al que tienden las estructuras sociales, se demuestra 
como perteneciente a un ámbito que. por ser de naturaleza ultramundana, es 

esencialmente profano v. por tanto, radicalmente incapaz de redimir al hom
bre de su indignidad congéiuta. La promesa del porvenir de la sociedad dd  
futuro, aunque no termine revelándose como una utopía amarga, es consti
tutivamente inadecuado para saciar la sed del alma del creyente, es inhábil 
para colmar las esperanzas de quien lia hecho la expenenoa de la divinidad.

2.2. M á s  a l l á  d e  l a s  s im il it u d e s

La religión no se puede reducir ni a la praxis moral del yo, m alab ú s- 
queda teórica del alma sedienta de sabiduría, ni a la vibración emocional 

del espíritu en busca de experiencias estéticas.
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con
so
sión

A La religión no es una simple praxis moral. La acción, y en partí- 

cular la conducta buena, constituye un com ponente im prescindible de la 
experiencia de lo absoluto. Contra los intentos de reducir el encuentro 

i lo divino a recepción pasiva o a conducta éticamente neutra (o indu- 
reprobable), el análisis fenomenológico pone en evidencia la dimen- 

_n de respuesta activa y la relación estrecha que existe entre el hed ió  

religioso y la praxis moral; sin embargo, a pesar de ello, em erge la ori

ginalidad del ErUbnis sacro en relación con la actividad ética.
1. Mientras que la moral tiene miras humanizadoras en relación con 

el sujeto que actúa, la religión mira hacia finalidades trascendentes: pro
mover la divinización del creyente a través de relaciones de comunión 

con la divinidad. La conducta ética está dirigida a la prom oción integral 
del ser humano en la jerarquía armónica de la com plejidad de sus com

ponentes. La piedad religiosa tiende a la unión mística con la potencia 
divina: comunión de vida que, cuando no pasa a través de la personali

zación del yo, conlleva la sublimación mitológica del ser hum ano.
La actividad ética tiene esencialmente como punto  de mira la reali

zación de valores contingentes que, como tales, siguen siendo, en rela

ción con el libre albedrío, «posibilidades» que esperan ser traducidas en 
la realidad. La religión tiene como punto de referencia lo sacro v. por 

tanto, la realidad que se toma no sólo como fuente de todo valor, sino 
como valor absoluto, como ser totalmente incondicionado, como bien 

que no tiene necesidad de ser confirmado. Ser por excelencia, realidad 

por encima de todas las cosas, lo divino es el ser absoluto en relación con 
el cual el comportamiento del hombre resulta determ inante únicamente 
con referencia al fin de la propia salvación eterna.

2. Por esta actitud, el hombre de fe, aparte de los aspectos de seme

janza, difiere del sujeto éticamente com prom etido y se califica como un 
universo dotado de una propia originalidad insuprim ible. El com por

tamiento sacro encuentra en el sensus numinis (en tend ido  com o sen
timiento de dependencia absoluta o, si se prefiere, como entrelazamiento 

existencial de temor reverencial y amor fascinado), sus rasgos lisonónii- 
cos peculiares. La actitud ética, a pesar de poseer vínculos de depen
dencia objetiva en relación con la norma moral, se traduce esencialmente 
en actitudes hechas de obediencia y  sumisión.

Además, mientras que la dependencia de lo sacro es total y exhaus- 
va y comporta subordinación no sólo axiológica, sino también mitoló

gica y operativa, la dependencia vigente entre sujeto y norma ética es de
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orden puram ente ejemplar o normativo. A la obediencia a los imperan- 
vos categóricos, el hom bre debe el propio bienestar moral, no el ser stm- 
phciter. A la realidad de lo sacro debe su propia existencia: de la relación 

que mantiene con ésta dependen sus desünos eternos. La consecuencia 
es que el respeto debido al ~lú debes'' tiene poco que ver con el amor filial 

a la divinidad. Lo prim ero está en el origen de una observancia que. por 
muy ejem plar que sea, no excluye la posibilidad de la humillación y el 
fracaso; no elimina la eventualidad de una disociación trágica entre la 
conducta buena y la efectiva consecución de la felicidad. Lo segundo es 
fuente de gracia corroborante que ayuda con eficacia a conseguir las 
metas hacia las que se dirige; por tanto, es el fundamento de la esperan
za beata, la prenda cierta de alcanzar un día la comunión plena con lo 
sagrado y, a través de ello, la propia felicidad eterna.

B. La religión no es una pura búsqueda teórica. El fenómeno religio

so. tanto en su dim ensión de vivencia de la conciencia como en su valor 
de dato histórico, no se puede asimilar a una simple búsqueda de la ver
dad y se distingue radicalmente de la ascesis de tipo intelectual.

Com o liemos subrayado repetidas veces, a pesar de que existe un 
punto  de contacto y un círculo de intereses, existen elementos de diver
sificación que no se pueden descuidar. Ante todo, la religión no es pri
m eram ente una doctrina, sino un ei<ento. Comporta una visión de la 

realidad que integra, en un lodo sustancialmente armónico, la potencia 
divina v la realidad profana, pero que lo es como reflejo de un encuentro 
vivido, de un evento existencial cuyo carácter paradigmático no dismi
nuye su alcance histórico efectivo. En primer lugar, la religión es historia 

de salvación; lo es de un m odo eminente en las experiencias de tipo pro- 
fético, pero también lo es en las de configuración mística. En uno y otro 

caso se trata del irrum pir de una fuerza divina en la historia del hombre. 
Se trata de hierofantas que desbordan los límites de las vivencias inte

riores para convertirse en eventos verificables a su modo. Esta es la expe
riencia de Moisés en el monte Horeb; es el caso de la encamación del 
Hijo de Dios en Jesús de Nazaret; es el caso del impacto con lo sobrena
tural que connota los momentos más destacados de la vida de Pablo de

Tarso, Buda o Malioma. .
Tam bién en su dimensión de vivencia de la conciencia, d  ErMmts 

religioso se distingue de la simple búsqueda de la sabiduría. Esta se 
encuentra dirigida hacia metas que, por ser de naturaleza formalmente
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teórica anhelan la contemplación de la verdad. Lo prim ero es un colo

quio existencial con lo divino, aspiración a la salvación que culmina en la 
comunión duradera con la realidad absoluta. La investigación filosófica, 
a pesar de comprender la totalidad del ser que se interroga, es un resul

tado eminente de la actividad humana que encuentra en el esfuerzo teó

rico su origen más específico y, en la consecución de una sabiduría a 
medida del hombre, su meta definitiva. La experiencia religiosa es una 

vivencia de la experiencia que, a pesar de englobar aspectos de raciona
bilidad y de inteligibilidad, se plantea como don de gracia, como res

puesta a intervenciones divinas que exceden lo que el hom bre espera.

C. La religión no es una simple experiencia estética. La experiencia 
religiosa, aunque presenta puntos de contacto con la experiencia estética, 

se distingue de esta esencialmente. Por tanto, hay que evitar crispacioncs 

como la de Nietzsche que, viendo en el arte dionisíaco la única forma de 
expresión del inmenso placer de la existencia, considera que el arte es 

esencialmente opuesto a la religión, y también la tendencia de quienes, 
acentuando los vínculos de dependencia, definen, como Santavana. las 

religiones como «los grandes relatos de hadas de la conciencia» ''1.

Aparte las crispaciones, es necesario reconocer que existe una seme

janza parcial entre el universo estético y el religioso, similitud que afec
ta sobre todo a la vertiente subjetiva. En concreto, los aspectos 

semejantes están constituidos por el hecho de que tanto la experiencia 

estética como la religiosa prescinden de cálculos utilitaristas, están mar
cados por un gran calor emotivo (furor y éxtasis) y presentan valores que 
no son sólo teóricos, sino globales. Sin embargo, también en la vertiente 

subjetiva existen diferencias. La experiencia artística está dirigida a la 

contemplación y creación de lo bello, no a la com unión con lo sacro. Su 
calor emotivo, a pesar de ser muy elevado, nunca es appretiative sum 

mum. Su dimensión de globalidad no pone en cuestión de m odo inape
lable la existencia del hombre"".

Santayana (Pan, 1933);.]. Sdunilí, Film,fia Mh> 
■. r r  ̂  ’ .. 7’ Sicgiimml, Alnsmu r vitalismo. 2.r>9-28(¡

289 3S|CA Vid" " ' T ' '  261'* Í!,; J IX <l "t>t"o,l,n Jr /Vii,
S  ’’ r Sm" ..... «' l ’»>'Lo rooUmlJaaro, v„l. 3 (P»n-
U llcm  A teneo  Salesiano, to rm o  1 9 fi9 ) 83 I -«<).') 1
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La distinción adquiere espesor « i la irrítente objetiva. Arte v reli- 
g,ón se distinguen radicalmente porque expresan contenidos formal
m ente diferentes. El arte, como creación de formas bellas, por sí mismo 
no se interesa en la existencia de los contenidos que idea; es decir, se pre

ocupa del m odo como está representado, no de lo que está representa
do; tiene su mira en el cómo (quomodo). no en el qué {quid). Para la 

creación artística, una realidad objetivamente fea puede ser representada 
de forma bonita, mientras que una reabdad bonita puede ser representa

da de m odo feo. chato, insignificante estéticamente. Por su parte, la reli
gión se encuentra intrínsecamente interesada en la existencia de su 
objeto: un interlocutor que hay que acoger con temblor, no una forma 

abstracto que hay que crear o traer a la existencia. Por esto, mientras que 
el arte es esencialmente juego, la religión tiene características realistas, 

cargadas de dramatismo. De la existencia del ser absoluto y de la correc
to relación que se mantiene con él. dependen, sin posibilidad de apela
ción, los destinos eternos del hombre y del cosmos'71.

Esta diversidad no impide que existo un círculo de intereses. Entre 
experiencia estética y experiencia religiosa existen relaciones de implica

ción m utua. La religión pide espontáneamente al arte que ponga forma a 
sus experiencias; ve en la creación artística, V en los símbolos con los que 
se rodea, el m odo de expresarse más adecuado tendencialmente. En este 

sentido P. R icoeur afirma que el lenguaje religioso es, por definición, un 
lenguaje poético'"'. El arte, con su aspiración de belleza, y de belleza infi

nito, se abre espontáneam ente al discurso religioso. No es una casuabdad 
que la producción artística se basto realizado en gran parte sobre terreno 
religioso. No obstante, no se puede excluir lo contrario. Al percibir su 
propia incapacidad de adecuar sus aspiraciones de infinito, el genio 
artístico puede también rechazar dar un vestido estético a la realidad 

absoluta. En este caso, se hace solidario con las actitudes inspiradas en el 

aiconismo e iconoclastia' .

Cl. A. ttlU  filo so fia  áfUc rrU eu m r.m U b

: Cl. I> Ri curtir. «Nummer Dict.» en fjnJrs th/olopqun W rrUgrusr, ( * 9 5  

cr.  G.  Grancris.  U  " « •  * *  * *  B
t  Ui tmnsmt(tzzn:u>nr drl mstUMfStfK#, 51 -52.
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2.3. A p a r t e  d e  la s  f o r m a s  d e  d e g e n e r a c ió n

La vivencia religiosa se distingue esencialmente de lo que, con algu

nos autores, podemos llamar formas degeneradas o fronterizas de la reli
giosidad como son, por ejemplo, las religiones sustitut.vas y la magia.

A. M  se debe confundir ¡a religión con sus disfraces. La auténtica 
experiencia del absoluto se distingue de las manifestaciones pseudo- 

sagradas que tienen el nombre de religiones de sustitución o sucedáneos 

de la religiosidad. No se puede equiparar con esas formas de religiones 
disfrazadas que, más que camuflajes, constituyen un intento fracasado de 

falsificación. Estos sucedáneos se caracterizan porque en ellos la nostal

gia de lo sagrado es sustituida por la idealización idolátrica de bienes y 
valores que son, en último término, terrenos. Es necesario advertir que 

estas formas son típicas no sólo de las culturas primitivas en las que 
abundan ídolos y fetiches, sino que también se encuentran en las civili

zaciones más evolucionadas. Se ha observado, con razón, que el fenóme

no de la secularización, entendido como rechazo positivo (ateísmo) o 

abstención negativa (indiferencia religiosa) de la dim ensión religiosa, no 
va seguido por situaciones de carencia de religiosidad, sino por la bús

queda de ídolos que dan vida a nuevas formas de experiencia pseudosa- 
gradaw‘.

1. Entre los ejemplos más significativos de religión de sustitución 

recordamos, además del neopositivismo de Augusto C om te, las religio

nes de la humanidad o de la polis, las sublimaciones de la raza, de la 
lucha de clases, del capital, del éxito. La filosofía de C om te, para la que 
los estados religioso y metafísico irían seguidos por una época ncoposi- 

tivista, esencialmente ametafísica, arreligiosa, se trasmuta en una forma 

de religiosidad con los caracteres del absoluto. El entusiasm o que el pen
sador manifiesta en relación con la nueva época, de que es el profeta y el 
realizador, se traduce no sólo en afirmaciones que suenan a religiosas, 

sino también en un palhos sagrado que se rodea de ritos y mitos inspira

os en a re  igión. Comte se considera a sí mismo el gran sacerdote de la 
humanidad, que dirige su propio culto a la «Trinidad positiva», es decir.

' Cf. A. Lan*, hUmdtmmu alia dslln
rrUgumr, 1 (ÍO-1 (j | ;
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a la síntesis del «Gran Ser» (la humanidad), del «Gran Medio» (el 
m undo) y del «Gran Fetiche» (la tierra)”7'.

O tra forma de mistificación está constituida por las religiones de b  
hum anidad. Es conocido el fervor que anima b  perspectiva antropotcúta 

de Feuerbach. Igualmente paradigmática es b  afirmación de J. C. Fhígd:

Las emociones religiosas deben ser amplia o completamente secu
larizadas y puestas al servicio de b  humanidad. La religión de b  huma
nidad es ciertamente b  religión del futuro próximo.

Entre los profetas de este punto de vista, también figura R. B. Cattell. 
que p ropone sustituir a Dios por b  humanidad, entendida como el alma 

del g rupo” '. La lista de las religiones sustitutivas se alarga y abraza ideo
logías como el nacionalsocialismo, el marxismo, el culto al dinero v al 
éxito, típico de algunas formas exasperadas de capitalismo. En todos 
estos casos, se trata de valores humanos que se convierten en absolutos 
hasta asum ir el nivel de nuevos fetiches”77.

2. A pesar de las semejanzas exteriores, estas manifestaciones se dis
tinguen esencialmente de b  experiencia religiosa tanto en b  vertiente 

objetiva com o en la subjetiva. En prim er lugar, no se dirigen a realidades 
verdaderamente absolutas v dnnnas. Por consiguiente, el término de refe

rencia no adquiere un valor auténticamente sagrado. Por tratarse de valo
res radicalmente hum anos o que, por lo menos, no superan lo que se 
espera hum anam ente, no coinciden con el totalmente otro, con b  reali

dad suprem am ente santa, capaz de redimir al creyente llamándolo a for

mas de existencia verdaderamente nuevas.
En el plano del reflejo subjetivo, las religiones sustitutivas no están 

en condiciones de hacer m adurar sentimientos de temor y  amor de auten

tica reverencia. Dejando aparte situaciones momentáneas y también el

Cf. A. Cumie, S vttm r politique posUtir <m Traití ¿i ucM opr n vtih u n l U rrüguk i t  fkamm- 

n il/, 4 vol., (P ana  1851); H- Z irte r, C.nhca ifü a  rrltgimu. 63-78.
' ' “Cf. R. B. C attell. /*m*oA>pr an ¿ ih f Rttxfyms ( W  (New York 1938). En e u m » a la ota d e  J  

C . F lugel, ver G . Zunini v A. Pup i, Pncvíogu, ieüo rrligim t, 840. „
E. Vocpclin { le , rrU /w u poU ti^us. Pan», 1994, 24-25 109) habla d e  « e h p o n e a  p o l t o >  o .  

laa q u e , al lado tic componente.» profanas, adquiere relieve la celebración m ry o a a .  ̂  ̂  ̂ '

s itiad  u ltram undana» , d ice , «que vive lo colectivo com o tOatiximam. sea la hum am tad . el pwe- 

b lo . la d a se , la raza o  el estado , es el abandono d e  Dioa».
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lenguaje pseudomístíco al que recurren, los prom otores de las religiones 

del siglo no están en condiciones de exper.m entar sentim ientos de 
eenuina adoración, de alabanza incondicionada, de sum isión radical, 

de oración y de súplica en relación con las realidades divinizadas. La 
capacidad de dedicación puede impulsar al sacrificio de uno mismo: el 

pathos que anima puede dar envidia al fervor de las almas de los creyen
tes; sin embargo, no puede generar sentimientos similares cualitativa

mente a los que se experimentan en la vivencia religiosa. C om o afirma C. 

Cantone, estas formas no tienen con la religión «más que una semejanza 
o analogía externa. Por tanto, querer a toda costa llamarlas “ religiones" 
es, de modo manifiesto, utilizar un lenguaje metafórico que debería ser 

propuesto como tal»s'“.

B. La religión no se puede equiparar con la m agia. La esencia del 

hecho religión resulta irreconciliable con esas formas de religiosidad 

en las que la relación con la potencia divina queda com prom etida irre
mediablemente en sus rasgos fisonómicos más gcnuinos. Este es nues

tro parecer en relación con la magia. A pesar de que las opiniones de 
los estudiosos no son convergentes, creemos que existe una oposición 

esencial entre ritos mágicos y espiritualidad religiosa. ¿C uáles son los 
motivos?

1. Como premisa hay que decir que es norm al d istingu ir entre 
magia impropia o profana y magia propiamente hablando  o religiosa. 

La primera consiste en el intento de plegar a la p ropia voluntad fuer
zas misteriosas naturales. La segunda, que en su m ayor parte  tiene 

caracteres demoníacos, consiste en el intento se som eter fuerzas divi
nas personales. Resulta evidente que, m ientras que la magia profana 
no tiene nada que ver con la actitud religiosa, la segunda presenta 

aspectos convergentes. Además, se suele distinguir entre  m agia posi

tiva  o activa y magia negativa o pasiva. La prim era está dirig ida a con
seguir determ inados fines. La segunda tiene la intención de proteger a 
quien se sirve de ella de efectos desagradables. Forman parte  de la 
magia negativa muchos ritos-tabú, las cerem onias apotropaicas y 

catárticas, la medidas de protección y de precaución para no sufrir

Cl. C. Cantone, Inlradmionr al problema di l)ia, SU.
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daños causados po r potencias superiores. La magia, por fin. puede ser 
sim patética  o no sim patéiica , según si las fiienzas que se pretenden 
som eter reaccionen o no según lo hace el hom bre’'7'.

2. Entre las inteqjretaciones de los estudiosos, es famosa la posi
ción de J . G . Frazer. para quien existe una antítesis radical entre la 
actitud  religiosa y la actitud mágica. La primera, antagonista del saber 

científico, apela a fuerzas misteriosas y trascendentes que actúan 
librem ente subvirtiendo el orden de la naturaleza. La segunda está 
em paren tada, al m enos en algunos aspectos, con la ciencia, desde el 
m om ento  en que a pesar de ir po r senderos precientíficos, expresa 
el in ten to  de doblegar al propio  servicio los poderes de la naturaleza 
y del universo'"'1. La posición de R. Pettazzoni es opuesta, pues habla 
de la magia com o de una forma religiosa.

La primitiva humanidad mágica es va una comunidad religiosa. No 

existe una época mágica anterior a b  religión, lo mismo que tampoco exis
te una época religiosa anterior a b  magia'*’1.

Mircea Eliade trata de los comportamientos mágico-religiosos de los 

paIeoantropoidess"\ Según Van der Leeuw. la magia se puede emparen

tar con la religión porque tiene que ver con potencias divinas; y se dis
tingue po r la particular configuración que adquiere la relación con b  

fuerza sagrada"'1.
M. Dhavamonv, a pesar de no negar la existencia de aspectos diver

gentes, considera que no hay que exagerar la distancia entre religión y 
magia. Una v otra crecen v se entrecruzan dentro del mismo pueblo, de 
un mismo individuo, de m odo que en definitiva no es Scil determinar 
cuando estamos ante prácticas mágicas o ante acritudes religiosas. El

"* cr. A. U n?, l«tiodm.,oac aliafilatofia dríla rctipo*,. 162-1«8. , , ^  1 M jU . ü i
~ C f. J. G. Frairr, II ramo io n . Studw sulla m apa r la rrhpm u'.-o l i (Tonw. I9M) ■ ■  

Sobre este pumo ver también: l<. B.ancb., PnbUmt d, stona dril, n h g u m 12-1* U. 
M artíon, La rr t,p o d a d  mápea. Estad,o c r í t i c o  fm om m M pco sobr b  .«icrfrrncm m op*  

rrl,pdu  (Salamanca 1«80)t C tta lick i. Alt* presecor, ,1 sacro.23H-243:Cf.C R * — ■“■ * * * '  

rrlígiosfl, 11 “15-
Cf. R. Pettazzoni, M iti c lepad*, vol. 1, Xll-XIII. . . . . . .

"'C f. M. Eliade. Slona itU t crrdm u c deür ida  n tipast. vol. 1,13-1!
"'C f. Van tlcr lantuw, Frvomouolapa dctia rrhpcmc. 424-425.
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maeo puede estar movido por instancias religiosas, lo mismo que el cre

yente puede estar contaminado por tentaciones mágicas'"'. J . Gotees 

observa:

En la cuestión de la magia, demasiado a menudo se parte de nues

tra definición teórica de magia, haciéndonos la ilusión de ser objetivos 

sin tener en cuenta el modo en que es vivida y practicada en otros 

ambientes. Y a propósito de las grandes religiones, se estaba obligado 

a reconocer que una magia puede ser religiosa: se habla de magia teís- 

tica o teológica, entendiendo por esto una magia subordinada positiva

mente a la idea de un orden divino""'.

3. La dificultad para distinguir los dos aspectos, no anula la existen

cia de una diferencia esencial: diferencia fácilmente com prensible cuan
do los dos fenómenos son considerados en su formalidad propia. La 

magia se distingue de la religión por los siguientes rasgos. Se mueve por 
el deseo de obligar al poder divino a realizar la propia voluntad. Para 

esto, recurre con preferencia a fórmulas de conjuro y exorcism o, a dilc- 

rencia de la piedad religiosa que recurre a profesiones de fe, oraciones de 
súplica, de invocación y de alabanza. Es verdad que a veces también el 

mago invoca y suplica; no obstante, sus plegarias son hechas más para 
blandir la fuerza divina que para honrarla; es más expresión de una 

voluntad de sometimiento que sumisión confiada; y expresan el deseo de 

entrar en una relación de coerción con lo sagrado más que un intento de 
realizar la voluntad divina.

Por lo tanto, la magia está caracterizada por finalidades fuertemente 
egoístas. A diferencia de la religión, su mira no es la alabanza o el reco

nocimiento adorante de la majestad trascendente, sino la ventaja de 
quien recurre a ella. Por esto las prácticas mágicas poseen aspectos deci

didamente antisociales o, al menos, asociales. M ientras que la religión 

tiene un fuerte valor de cohesión y socialización, pues tiende a crear 
comunión no sólo entre el hombre y el absoluto, sino tam bién entre los 
creyentes, la magia tiene miras antisociales. M ientras la religión tiende

~ p ™ L 7 r r myJ Ú0Hm « - » •  Ver también C.l.
- Ct 12- ,3’ M- Kl““lc’ '"««¿«i r™ W ,, 15«.

• J. Lriwtz, L a p m m m  dt Uto nn  p n m itn t,  225-221).
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con facilidad a institucionalizarse, la magia ge descubre refractaria a cual
quier forma de uistitucionahzadón’"'’.

3. LO Q U E LA RELIGIÓN ES

3.1. L a definición  de religión

A. Precisiones iniciales. La dificultad de madurar un concepto ade
cuado de religión se acentúa cuando se pasa de la determinación negati
va a la configuración positiva del Eriebnu  sacro. Esto dificultad se 
encuentra radicada, como hemos dicho, tanto en la extrema complejidad 

del fenóm eno, como en la multiplicidad de definiciones y, por lo tonto, 
de perspectivas propuestas por diferentes autores. Esto facilita la convic

ción de que no es posible alcanzar, en las actuales circunstancias históri

cas, un conocim iento del fenómeno religioso que, entendiendo el 
elem ento sustancial, sea, al menos en alguna medida, predicable con ver
dad de todas las manifestaciones históricas.

A esto hay que afiadir el hed ió  de que el término religión abarca 
m últiples elementos que habría que distinguir con detalle. A nivel eti
m ológico, el térm ino religio ha sido interpretado de modos diferentes*''. 

C icerón, que lo hace derivar de rrlegrre, ve la vida religiosa como un 
«cum plim iento escrupuloso de deberes hada poderes s upen ores»1" .  
Realizando un hábil cambio ortográfico a la etimología de Cicerón, 
Agustín trasfom ió rrlegrre en rrligrre y lo explicó como «nueva elección 

del hom bre que consiste en volver a aquel que, por negligencia, había 
sido abandonado por el hombre»*"". Según Laclando, que fue d  prime-

-  Cf. 11. Bianchi. Súfp  di metaUogSe d m a  ¿rllr ntigúm, 312; G. Gtanerií, L am ttiiB m r*  
pone nrUa ¡tona drUe nhgum,. 342-345; G. Ragomno, ¡lfutió rrUgwsa. 14-15; D. Tm w  
«Kcligione (nclla morale)» en Dwmarw tniopeo tníerdisnpUnarr. vol. 3 (Torillo 1877) 62.

' Cf. G. Ragoaino, flfmtto rrUgiosfi, 11-H. t _ _
“ Cf. C iceró n , De t u lm  tUoruM 11,28: « Q u iaú n an  o m n u q u a e  «d cuhnm  d to ra m  p - ' -------

tlüigentcr retractarent et tanquam relefpratl, sunt dicti nJtpo®, ex releyendo»
• c r .  A gustín  d e  H ip o n a . De rnn to le  Del X , 3: *H unc Deum d is e n t ís  v d p o o u »  

scram us cnin i negU scntes, h unc  ogo  relimen tes, onde et religia dicta penubrto r . n i »  __^
m us el perseverando quieflcmnwis»-Como ya hemos indicado, Agustín, en í * ® " *

y en  D e iv m  rrltgum t. Iiace dcn*ar d  térm ino rd tfw  de  rtbptrr. com o L ac tm o o
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ro en atribuir el nombre de religión al cristianismo, religio se habría deri

vado de religare y designaría el «vínculo de piedad que une al hombre 

con Dios como el hijo al Padre» .
A nivel de dimensiones interactivas, religión indica la a ltitu d  estruc

tural que habilita al hombre para el encuentro con lo divino, la vivencia 
interior de la conciencia, consecuencia del impacto con lo sagrado, y el 

conjunto de las exteiiorizaciones que, en el plano de la conducta concre

ta, individual y colectiva, son consecuencia del irrum pir de lo divino en 

la historia del hombre. A nivel de actualidad, religión engloba tanto el 
conjunto de lo que aquí y ahora es experimentado por el alma creyente 

(religio in achí exerritu), como la sedimentación histórica, em píricam en
te comprobable, que la suma de experiencias sagradas ha generado a lo 

largo de los siglos (religio in actu signato).
Es evidente que, según se acentúe uno u otro aspecto, se tienen con

ceptos significativamente diferentes. Una cosa es la religión como hecho 

histórico-cultural empíricamente verificable, otra com o disposición 

metafísica del ser humano y otra como Erlebnis de la conciencia, que se 

puede examinar mediante procesos de introspección psicológica o 
mediante intuiciones eidédeas de naturaleza fenoincnológica.

B. Definición de la religión tomada formalmente. La com plejidad del 

problema no anula la posibilidad de una definición que, respetando las 
dificultades, resulte objetivamente fundamentada. Una definición que 

aunque siga abierta a integraciones y profundizaciones no deje de ser 
clara y correcta. La definición atiende ante todo a la religión tomada for

malmente, es decir, al hecho sagrado en cuanto vivencia hum ana, expe
riencia compleja que encuentra en el hom bre su realización específica. 

Desde este punto de vista se puede resumir en los siguientes términos: 

religio est essenhaliter cortscia et recta ordinatio hominis ad divinitatcm  

(la religión es esencialmente la consciente y recta ordenación de los hom 
bres a la divinidad). Esta definición necesita ser aclarada para evitar 
malentendidos.

En primer lugar, se habla de religión en el sentido global del termino. 

es decir, como hecho humano integral, que no excluye ni el radical abrir-

IV’ 28: D o ,-l relian su,m,s,
',P „ n0mC" * “ !"«•""" "« ii.lcrprc,u,us os, a ^
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se a lo divino (acütud religiosa), ni la experiencia interior de la concien
cia de lo sagrado (experiencia religiosa), ni su exteriorizabón en la his
toria (conducta religiosa y sus sedimentaciones). Según la definición. 
religio est essentialiter...\ esto significa que la vivencia religiosa es enten
dida en su eidas estructural, en su esencia profunda. Es decir, no sólo 

individuada en algunos aspectos específicos, sino en sus elementos cons
titutivos, en sus dimensiones estructurales más propias, las mismas que 
sirven para connotada y distinguirla de cualquier otra forma de expe
riencia '" .

La religión es definida como ordtnaiw  (santo Tomás hablaba de 
ordo) ya que com porta una relación entre dos interlocutores distintos. 
Este relacionarse se revela como algo congénito tanto en el [daño estruc
tural o de la pura potencialidad (actitud religiosa) como en el interior 

(experiencia religiosa), como en el operativo (conducta religiosa). La 
religión es definida como correlación del lumbre con lo divino. Al espe

cificar esto se quiere subrayar que sólo el ser humano, como criatura 
racional y libre, es capaz de entrar en una relación de diálogo con lo 
absoluto. C ualquier otra realidad de orden inferior no puede ser por sí 

misma sujeto de auténtica piedad religiosa. La religión se distingue como 

la relación del hom bre con la d iv in id a d .  No es suficiente hablar de 
m odo genérico de sacro y menos aún de mana ; no basta definir la reli
gión com o «administración de lo sacro». En primer lugar, la dimensión 

administrativa o de culto es sólo un componente, ni siquiera el más 

im portante, de la experiencia de lo divino. En segundo lugar, el término 
sacro, en tendido como contrapuesto a profano, resulta muy problemáti

co si no se lo entiende como sinónimo del reino de la divinidad
La religión se define como el relacionarse consciente del hombre con 

lo divino. No basta una simple relación con el absoluto para fundar la 

actitud religiosa. Desde este punto de vista, toda reabdad contingente

En oíanlo connota esencial, v no sillo accnlcnulmentc. d  hecho religioso. la ddinicñ n inihc 
los ciclem os „ « ,  US ««.'de la misma religión. Estos elementos deben enenM nneB.tnd» 
la, fonna, sagradas, aunque « a  e n  modalidades que van desde un mínimo indiqiemahlc hasa

-  -  * * ~ * ' ~ ?
budista que. aunque no sea e n  ,impiedad ni un Dio., pemonal m una poten*, dono, im p e ^

nal, se sitúa en el otden de lo divino o de lo incondioonado.

™ H. Hatxfeld, le s rocines ár ¡a rrligiem, 17.
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está ordenada ontológicainente a la realidad divina sin por ello se. nece

sariamente religiosa. La religión comporta un correcto relacionarse entre 

dos interlocutores: el divino y el humano. No basta un relacionarse cons
ciente; también un ánimo impío sigue metafísicamente vinculado a lo 

trascendente sin anular con ello el valor irreligioso de su actitud existen- 

cial. La corrección de la relación se puede entender de un m odo doble. 
Puede ser neta objetivamente y recta subjetivamente. En el prim er caso, 

se trata de una relación objetivamente respetuosa de la dignidad de los 
términos en cuestión. En el segundo, la relación se considera correcta 

pero puede resultar inadecuada con respecto a la naturaleza específica de 

las realidades con las que se establece.

C. Valor intrínseco de la definición. La validez de la definición se 

radica formalmente sobre una intuición del espíritu  que, com o tal, 

trasciende la materialidad de los datos exam inados. Se funda sobre un 

intus-legere de la inteligencia, que supera el análisis com parado  simple 
de los datos, que se ve confirmado por el análisis fenom enológico rea

lizado. La experiencia religiosa, tal como es vivida en el ánim o del cre

yente, se presenta no sólo como un Erlebnis que conlleva una relación 

inseparable y consciente con lo sagrado, sino com o una vivencia espe
cífica que comporta una necesidad congénita de corrección  con res
pecto al término al que se dirige.

Es necesario que la ordinatio sea recta con un doble título. Primero, 
en cuanto a certezas teóricas, es decir, en lo que se refiere a la persuasión 
firme de poseer una imagen de lo divino que, a pesar de ser inadecuada, 

sin embargo sea conforme, al menos en las intenciones, a la realidad elec
tiva de lo absoluto. Esto equivale a decir que la piedad religiosa presu
pone, al menos, la certeza subjetiva de que la propia fe está objetivamente 

fundada y es verdadera. A nivel ético-operativo, la intencionalidad reli
giosa implica una voluntad sincera, apoyada por una actuación coheren
te, de entrar en relación correcta con lo divino. Esta relación será 

proporcionada en la medida en que se adecúe a las exigencias de la divi
nidad tal como es vivida y experimentada en concreto"".

<|C A,,Ur ? , <:" na" 'Cn,l'a la M 'P ‘< «|.rc»,ón cspcdlica .le la virtud «le
r X T  « T ™ ?  <lc ,lar a <=' -1 .0  .lcl.uk, el. la obra acula vanas
veces. E. I Icck, Drr Begnff rrl,p e  be, Thomm von Aqu,„.
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L1 valor de la definición, como liemos dicho, se ve confirmado en las 
manifestación,* históricas analizadas. De hecho, desde las religiones pri
mitivas hasta las politeístas, dualistas, monistas, teístas, hasta el budismo 
de inspiración hinajana , la actitud del creyente, a pesar de estar diferen
ciada en una pluralidad de credos y comportamientos con aspectos a 
veces antitéticos, manifiesta una estructura única de fondo: relacionarse 
con lo sacro de m odo adecuado al absoluto o, por lo menos, de modo 
conform e a la imagen subjetiva que cada uno tiene de la divinidad. G er- 
tam ente, en la medida en que la percepción de la divinidad y el compor

tam iento que se sigue expresan una corrección únicamente subjetiva, la 
actitud religiosa no puede plantearse como la verdadera religión aunque 

reivindicará con fundamento el título de verdadera experiencia sagrada.
Una religión auténtica, debido a la propia voluntad subjetiva de correc

ción. podría plantearse como la verdadera religión sólo cuando, por don divi
no más que por conquista humana, estuviese en condiciones de madurar una 
imagen de lo sagrado y una experiencia de lo absoluto que firese objetivamen

te conforme, aun en la distancia, a las exigencias de la realidad a que se dirige.

D. Qué es la religión entendida fundamentalmente (funda mentaltter 

sum pta) y generalmente (generaiiter sumpta). El hecho religioso no se 
puede reducir a una pura experiencia humana; no encuentra en el hom

bre su inpu t prim ordial, sino que parte, como liemos visto, de una ini
ciativa divina. Si encuentra en el yo su sede formal propia, remite como 
a su fundam ento efectivo a las magnalia Det. Desde este punto de vista, 
la religión, entendida fundamentalmente, se puede definir correctamen

te com o conseia et recta ordtnaiio divinitatis ad honunem (consciente y 
recta ordenación de la divinidad al hombre). Es el absoluto el que se 

pone inicialmente en relación de diálogo con la humanidad. Sin este pri
m er paso, el yo no estaría en condiciones de dirigirse religiosamente a lo 
divino. Ésta es la relación primaria, la más fundamental en el orden de los 
prerrequisitos, la condiho sine ejua non de la posibilidad misma de la 

experiencia religiosa. Este irrum pir de lo sagrado en la vida del hombre 
adquiere diferentes modalidades (kerigmáticas, reveladoras, redentoras), 

pero el hom bre religioso lo vive siempre como intervención no sologm - 
tu ita , sino libre y consciente. El absoluto no actúa de modo detennimsto, 

no es un  poder sacro que no sabe o no quiere lo que realiza, 
conciencia y rectitud (santidad) son propiedades constitutivas, y, por 

tanto, im prescindibles, del ser y del actuar divinos.
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Como síntesis de acción divina y respuesta hum ana, la religión toma

da en general (gmeraliter svmpta) puede definirse com o ordenación 

consciente y recta entre la divinidad y el hom bre (conseta et recto ordi- 

natio divinitatis et hom nm ). En primer lugar, es una relación insepara

ble entre la divinidad y el hombre, una relación de dos direcciones, 
aunque no paritaria. El absoluto es siempre ordenador, nunca ordenado 

o subordinado. La relación, para ser religiosa, es po r ambas partes cons

ciente y libre; sin esto carecería de valores éticos y de consecuencias 
comprometedoras para la existencia humana. Por último, es una relación 

que exige corrección: rectitud que no puede faltar po r parte de la divini

dad, por este lado es necesaria, pero que sí puede hacerlo por parte del 

hombre, por este lado es hipotética y condicionada a la voluntad del yo, 
que puede trastocar el diálogo con el absoluto con actitudes impías y 

rebeldes.

3 .2 . C o n t e n id o s  e s e n c ia l e s  d e  la  d e f in ic ió n

A .Aparte de ¡a corrección subjetiva. Las implicaciones conectadas con 

la definición se pueden resumir alrededor de la doble polaridad en la que 

se divide la relación sacra: el polo divino y el humano. Ante la multiplici
dad de modos con los que el absoluto ha sido experim entado por la 

humanidad, ante la pluralidad de actitudes a las que ha dado lugar, surge 

el interrogante sobre cuáles son los rasgos que responden al cido.s del 
ánimo religioso y cuáles se distinguen de modo más o m enos marcado.

Si a los ojos de la conciencia religiosa, la divinidad presenta los per
files con los que se delinea la propia fe, si para cada creyente la piedad no 

puede expresarse correctamente más que siguiendo las m odalidades que 

el propio credo considera válidas, aunque esto sea, como sucede en 

determinadas formas de sincretismo, según parám etros de gran toleran
cia, la relación con lo sagrado exige trascender el ámbito de lo que es 

subjetivamente correcto para alcanzar el nivel de lo objetivamente ade

cuado. La experiencia religiosa no puede darse con plenitud, ni adecuar 
su aspiración a ser recta ordenación de los hom bres hacia la divinidad 

(ordtvaho hominis ad divinitatem), a no ser en la m edida en que la rela
ción con lo absoluto resulte, al menos en lo posible, efectivamente con- 

con o ívmo y no sólo con la imagen subjetiva cinc se va teniendo
de el en los diversos momentos.
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Esta corrección fransubjetiva no se puede alcanzar en sede fenomt- 
nológica de modo pleno, total, adecuado. El nivel de la objetividad plena 
(o simplemente objetividad), en el ámbito de la investigación sobre la ver
dad del ser divino, no se puede conseguir más que en el plano metafisico. 

En sede fenomenológica, la objetividad que se puede pretender está cons
tituida por formas de adecuación que [jodríamos denominar parciales. 
secundum quid  o. si se prefiere, en el sentido amplio de la palabra: la obje
tividad de quien se esfuerza por conformar los propios contenidos cons
cientes de la idea pragmática de lo sacro. Fenomenológicamente es posible 
conseguir un nivel de objetividad parcial (objetividad eidética o fenome
nológica) en la medida en que. superando los simples datos de la vivencia 
de la conciencia, el anáfisis toca las líneas que expresan la correspondencia 

con la intencionalidad que se expresa en la intención religiosa, es decir, en 
la medida en que los contenidos responden a las aspiraciones profundas 
del ánimo religioso.

B. Las lincas esenciales de lo sacro. A la luz de lo que hemos dicho, 

resulta que los caracteres que denotan la religión, desde el punto de vista 
del térm ino último de la intencionalidad, se pueden resumir alrededor 
de los siguientes aspectos. La experiencia de lo absoluto es. ante todo, la 

respuesta del hom bre a una intervención previa, eminentemente gratuita 
y salvadora, por parte de una potencia divina sagrada. La experiencia de 

la fe, para ser no sólo subjetiva sino eidéticamentc adecuada, comporta 
que el hom bre no puede dirigirse a la divinidad, a no ser en la medida en 
que ésta liava tom ado la iniciativa y se le haya revelado. Esto, que sirve 

para la realidad natural, queda confirmado en el ámbito de la fe. Lo 
mism o que el hom bre no podría relacionarse con el absoluto si éste, pre

viamente. no le hubiese puesto en el ser, así, en el plano sobrenatural, el 

crevente no podría entrar en diálogo con lo sacro, si lo sacro no se le 
hubiese manifestado antes a través de auténticas iniciativas teofánicas.

1. La realidad divina se presenta como un ser eminentemente real. 

cuya presencia se impone a la atención del hombre. No sólo es una hipó
tesis posible, un sueño ideal, un arquetipo posible, un puro ser perri ,

es el ser po r antonomasia, la realidad suprema, el existente abs to en 
relación con el cual toda realidad es polvo y ceniza. Sólo de este modo, te 

divino puede ser fuente de auténtica piel as: sólo de este m o es cap** 

generar genuinos sentim ientos de adoración y alabanza. ^***1™°* '  
de sumisión. La intencionalidad religiosa se dirige a una reabdad. que.



406
LOS CAMINOS 1)K LO SACHADO

por ser de naturaleza totalmente otra, por acarrear la ruptura radical de 
nivel exige ponerse como q u M ita s  absoluta y trascendente. Trascen

dente a todos los niveles: noético, ético y, en prim er lugar, ontológ.co.
El enteramente otro no puede verdaderam ente ser tal, ni alcanzar 

una realización paradigmática, a no ser poniéndose realmente como ser 

ontológicamente trascendente y, por tanto, inetafísicam ente diferente 

de todos los demás existentes. No basta la simple trascendencia a nivel de 
epifenómeno; es necesario que en su constitución metafísica el ser sacro 

sea radicalmente otro en relación con las demás realidades. Además, la 
trascendencia divina comporta la exclusión de las imitaciones, no tolera 

duplicados, no se deja participar (y perder) en una m ultiplicidad de seres 

complementarios y antitéticos.
2. Lo sacro no puede ser objetivamente digno de adoración y obe

diencia a no ser que se encuentre dotado de dimensiones personales. 
Ciertamente, no según las precarias m odalidades del ser hum ano, sino 

en la medida en que, aun siendo infinitamente superior y cualitativa

mente más perfecto, se encuentre en línea con las capacidades fiel ser 

inteligente y libre. Realidad soberanamente consciente y responsable, la 

divinidad es verdaderamente tal siempre que sea un «tú», l’or esto, la 

definición correcta de religión, la definición conforme a la realidad 
ejemplar de lo sacro, no es la genérica ordenación del hom bre a lo divi

no (ordinatio hominis ad divinum ), sino la recta ordenación a Dios {ra la 

ordinatio ad Deum). Sólo en este contexto, la divinidad puede verdade
ramente ser padre de todos los hombres, juez suprem o que remunera 
con justicia a las criaturas, Dios amante de la vida.

Dios personal y único, lo sacro por excelencia revela la propia tras
cendencia poniéndose, en el orden axiológico, como sum m um  bonum. 
como valor incondicionado, fuente de todas las demás perfecciones. 

Como bien eminentemente personal, el absoluto no lo es, salvo cu la 

medida en que se trasforma en realidad salvadora. Dios es, en su lorma- 
üdad más genuina, a la vez el único salvador, redentor y revelador de lo 

creado. Salvador cuya salvación consiste en la com unión con él, a la que 
son llamadas todas las criaturas; redentor en relación con toda realidad 

perci ida como pecadora; revelador del propio ser trascendente y de sus 
proyectos salvadores a cuantos creen y esperan en él.

Configuración esencial de la polaridad subjetiva. Igual que cuanto 

en vertiente objetiva, la intencionalidad religiosa com jxirta, en
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su formalidad paradigmática, una pecuüar configuración del sujea, cre
yente, que se puede resumir alrededor de los siguientes paiámetros:

1. La religión se especifica como respuesta hum ana  a las interven
ciones de  la divinidad en la historia. Esta respuesta es posible porque 

es una exteriorización de una capacidad estructural del yo y es. a la 
vez, congénita y esencial. Con mayor precisión, la experiencia de lo 

sacro p resupone  una predisposición que hace al sujeto capaz de reli
g iosidad. Esta apertura tiene un valor doble. Un valor connatural (es 

decir, no accidental, ni accesorio, sino inscrito en las estructuras de la 
naturaleza), gracias al cual el hom bre, realidad capaz del ser (capase 
entis). existente habilitado para abrirse al horizonte trascendental del 
ser. se revela a la vez y en cierto sentido capax in fin iti y. por consi
guiente. capax D el'" .

A este valor, que constituye la potencialidad de relacionarse con lo 
divino recorriendo los senderos de la naturaleza, se añade el valor sobre

natural. Este, precisamente porque excede las capacidades connaturales 
del hom bre, no constituye más que una potencia obediencial o, si se pre

fiere, una capacidad efectiva pero condicionada: la predisposición a ser 
elevado para acoger los dones de gracia del absoluto™’. La religión cons
tituye una posibilidad que. a la vez, se encuentra inscrita en las estructu
ras del ser hum ano y es un don enteramente gratuito. Como capacidad 
congénita. hace del hom bre un ser constitutivamente religioso, lo con

vierte en una realidad por sí misma intrínsecamente habilitada para el 
diálogo con lo divino, incluso cuando las contingencias históricas sofo

quen por accidente el anhelo hacia lo sagrado o impidan que se realice 

según m odalidades idóneas'”'.
2. En cuanto a la correcta relación del hombre con la divinidad, la reli

gión com porta una acdtud intrínseca para evolucionar, consecuencia de 

y proporcional con la naturaleza del yo. Como respuesta humana al

“ Cf. M Miclicletti, Animal capax rrUgumu. Da Benjamín W hidiab a Sh^iabmn 
1984); H. G. Polilmann y W. Bhimlle. RsUpmphtlmaphu, 9fr-97; M. Sd idrr,/.
rao, .488-890; Cf. A. N. T errin , Sciema detU mtipani c leolapa, 193. ___  .

"  Cf. G. MaRiam, Ftlasafia ¿Ma rrligume ra amtpnuíio, 135; A. N. Temn, S p u p *  o h '*

" Sobre iTm^rilHliHad de sofocar por entero U instancia "Jipo™, <£ 
di* R itipanrpkilaspliv, 11 5 , 1 5 < M 5 7 ,172-173; G . Mon^ D u ,» ~  D», ^

cesso atia reiiptm t, 24-25.
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absoluto, la relación religiosa se descubre como una acbtud susceptible de 
evolución. Su evolucionar está sometido a los dinam ism os del devenir 
del sujeto y se expresa con diferentes actitudes religiosas según la edad, 

la cultura, la condición social y política, la situación existencial en las 

que el yo se ve llamado a actuar. Tal como enseña la psicología evoluti
va, son diferentes la actitud religiosa del niño, las respuestas del adoles

cente, del joven, del adulto y del anciano. El proceso evolutivo no se 
desarrolla, no obstante, siguiendo trayectorias de tipo propiam ente evo

lucionista; aun más, excluye explícitamente formas de devenir predefi

nidas de modo determinista. El hom bre, realidad responsable y libre, 
puede cambiar las propias actitudes, puede profundizar en las propias 

elecciones o, por el contrario, cambiar los valores últimos. Sin embargo, 
esto sucede siguiendo procesos extremadamente com plejos que, a 

veces, toman trayectorias de progreso, o de involución, o de estanca

miento. Todo esto, fuera de líneas de dirección orientadas unívocam en

te o rígidamente predefinidas.
La respuesta religiosa se califica como actitud marcada por notas de- 

originalidad, radicalidad e integridad; com porta dimensiones de origina

lidad que la distinguen de cualquier otra vivencia existencial y la confi

guran de un modo único e irrepetible; posee valores de radicalidad  que 

son una función del yo, una respuesta que sacude las raíces del ser del 
hombre, porque cuestiona, sin posibilidad de apelación, los destinos 

últimos. Se califica como respuesta integral que, en un único movimien

to, abarca todas las facultades humanas, intelectivas, em ocionales y voli
tivas. En la experiencia religiosa, el creyente vive de certezas nuevas, 

cuyo carácter trascendente no atenúa, sino que robustece, su capacidad 
de obligar; realiza elecciones de vida renovadas en profundidad: vibra 
con emociones cualitativamente nuevas.

3. La respuesta religiosa se revela eidéticamente adecuada a la propia 
intencionalidad, en la medida en que presente desarrollos que lo abar

quen todo; es verdaderamente tal con la condición de incluir al ser 

humano con sus dimensiones de interioridad y exterioridad, de iiulivi- 
uaJidad y de apertura social; debe llevar consigo una vivencia expeti- 

mental profunda que encuentre su sede más propia en el santuario de la 
conciencia; debe exteriorizarse a nivel de la corporeidad, desde el 

momento en que la integridad del don supone, junto a la consagración 

de la propia subjetividad, el ofrecimiento ¡«condicionado del cuerpo; ade- 

s c e tras oimarse desde una actitud solipsista en una conducta
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abierta a la integridad de la dimensión social; debe hacerse, po r tanto 
culto publico integral de toda la comunidad de creyentes*-.

La actitud religiosa se expresa como una respuesta que está marcada 
po r el crecimiento de vibraciones emotivas complementarias, que tienen 
en el temar reverencial y en el amor confiado sus dimensiones m is signi
ficativas. En cuanto a las expresiones paradigmáticas, la piedad religiosa 
se manifiesta a través de sentimientos de adoración, alabanza, acción de 
gracias, sumisión y súplica, que tienen en la plegaria v el sacrificio su 
expresión eidética más común y genuina. Quien cree espera; quien espe
ra ama: quien ama adora e invoca a aquel que es la fuente y la meta de 
todas sus aspiraciones.

3 .3. N a t u r a l e z a  u n ív o c a  d e l  c o n c e p t o  d e  r e l ig ió n

A. Un problema residual. La definición que hemos propuesto mani
fiesta en sus líneas fundamentales contornos netos y precisos. Dejando 

aparte los márgenes de fluctuación, inherentes al conocimiento humano, 
reivindica dim ensiones de penetración, unidas con la ambición de hallar

se fundam entada. La formulación se presenta no sólo como una descrip
ción funcional, sino como una auténtica definición sobre la esencia. E sa 

definición no se limita a tocar la realidad de la religión tangencial, indi
recta u oblicuam ente, a través de la localización de la función ejercitada; 

sino que explícita, aunque sin pretensiones de exhaustividad, la quiddi- 
tas o esencia más propia del hecho religioso, tal como se revela en sus 
rasgos fisonómicos constitutivos. Aparece el interrogante de si esta defi

nición induve un concepto que, recurriendo a la distinción clásica, es 

unívoco, análogo o equívoco. Se pregunta, por tanto, si presupone una 
noción que sea unívoca, es decir, de un modo sustancialmente idéntico, 

predicable de todas las experiencias sagradas o si, por el contrano, se 
refiere a eventos que no denotan más que un cierto parecido o. como 

se suele decir, alguna analogía.

— H. Diimérv, P U to + ó e d e  U  299.define U relipón: .el gerooo
cinnalidad vivida, de un. v i r t n  de tra ^ n d e n o . E, « I - U n e *  cultual>

socialmcntc expresiva».
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B. Posiciones en contraste. Las opiniones de los estudiosos están 

diferenciadas y se pueden resumir alrededor de las siguientes posturas. 
Por una parte se encuentran quienes (nominalistas, em piristas, «equivó

calas» de todas las épocas) rechazan la posibilidad de nociones univer

sales y poseen el prejuicio de considerar el concepto de religión un puro 

fla tus vocis (una voz vacía). Para éstos, la voz religio no es otra cosa que 
una simple etiqueta verbal, que quizá resulta cóm oda para designar 
desde fuera un cierto número de actitudes hum anas, pero  que de nin

gún modo es capaz de señalar desde dentro una quidditas  sustancial
mente común para los términos a los que se refiere. El sustantivo 

religión, lo mismo que sus derivados, constituye un vocablo que, todo 
lo más, posee una utilidad práctica, pero que en m odo alguno posee 

valor cognoscitivo.
El carácter análogo es sostenido por estudiosos de diferentes m atri

ces culturales. El historiador U. Bianchi rechaza firmemente la posibili
dad de llegar a una noción unívoca capaz de identificar el mínimo 

común denominador de todas las experiencias religiosas históricam en

te comprobables. A sus ojos, esa idea no es más que el resultado de una 
abstracción que empobrece la riqueza existencial de las vivencias con

cretas; también desconoce que las diferencias que existen entre las reli

giones no son puramente accidentales, sino intrínsecas y sustanciales. A 
juicio de U. Bianchi, entre los diferentes universos religiosos existen 

únicamente semejanzas que no sobrepasan el ámbito de la analogía o. si 
se prefiere, de la similitud entre vivencias de experiencias esencialm en
te diferentes,,J“.

A este modo de entender se acerca la posición de V. M iaño, que afir
ma que la noción de religión no constituye un concepto unívoco, sino 

análogo, es decir, un concepto «que tiene una unidad, pero no estrecha, 

ya que las diversas religiones realizan cada una un modo o tipo propio, 

con peculiaridades no simplemente accidentales, que determ inan intrín
secamente los dos polos del acto religioso».... Resulta significativo el
paralelismo que el autor realiza con el saber científico; así dice:

'I™  w ,B!*nchi’ PrvhUm' a  «Oria <UIU rrligioai, 1 TI. 
Cr V. Muño, Filosofía Asila relíenme, 20H.
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{A' mlS,n°  Vale Para 13 clencia en cuanto saber expiativo, críoco 
metódico, sistemático (que, por lamo, difiere dd saber vulgar «empíri

co»); pero el tipo de explicación es diferente en la filosofía ( j o r n i a s ) ,  
en las ciencias positivas (per legem), etc.'”1

Tam bién J. B. Gobb afirma que «k» religioso no representa en d  
mismo una realidad simple, porque juega esencialmente un papel que 
pertenece al orden de la mediación, trabaja en la analogía (incluyendo lo 
no-sim ilar y lo similar), no pone en relación con lo que nos supera, que 
quizá incluso  nos engloba (¿lo sacro?, ¿una salvación?), cosas, todas, 

que la m odernidad no sabe como afrontar y ha querido a menudo redu
cir a la univocidad o a particiones de los dominios con fronteras estable
cidas con claridad»'”-.

Para otros estudiosos, el concepto de religión es unívoco siempre que 
se lo considere en su acepción genérica. Como relación del hombre con 
el absoluto, la noción localiza un fundamento común, en relación con el 

cual las diversas religiones juegan el papel que la diferencia específica 
ejerce con referencia al género"'. La univocidad del concepto no elimina 
la diversidad específica y. por tanto, esencial que está establecida entre 

las diferentes formas religiosas. La univocidad, que reina en el nivel cog- 
noscitivo-conceptual. lleva yuxtapuesta (aunque quizá sería mejor decir 
contrapuesta) la diversidad sustancial de las vivencias existendales con

cretas. Éstas, como tales, no pueden ser reunidas en una definición 

com ún: no encam an una misma estructura esencial.

C. Una univocidad que no sea masificadora. La multiplicidad de 

posiciones es un síntoma de la seriedad del problema. El interrogante 
sobre la univocidad, equivocidad o analogía del concepto, oculta la pre
gunta sobre a qué se puede equiparar en último término la relación entre 
las diferentes religiones: ¿es similar a la distinción que existe entre los 

saberes científicos, cada uno de los cuales posee una especificidad pro-

cr. V. Mían... Filosofía áfilo rrltpimr. 208.

- c r .  c . Según G
in ifr r r lip o s o . 49): «El enneepto He «  -alAg.cn. «  Hecr. une on miden o * * ,

asjwctns que son. sepín los casos, afines o diferentes®.
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pia y una intrínseca validez objetiva, o se puede com parar con la dife

rencia que se establece entre las realizaciones que, aunque se encuentren 
significativamente diferenciadas, participan todas de la misma esencia

fundamental? . . , ,
1. Lo que se deduce de lo que ha ido surgiendo a lo largo del estu

dio es que el concepto de religión no se puede equiparar a una noción 

equívoca. No es un simple fla tu s voris; no es una cóm oda etiqueta para 
designar realidades enteramente heterogéneas. Entre las vivencias de la 

conciencia dirigidas a lo sacro, existe un aire de familia que no es sólo 

aparente, sino real y efectivo. Tampoco la hipótesis de la analogía se 
puede sostener teóricamente, pues es contradicha concretam ente por la 

intencionalidad paradigmática de la experiencia de lo sacro. Desde el 

punto de vista fáctico, toda fe religiosa ambiciona adoptar características 

absolutas y originahnente irrepetibles. Toda concepción de lo divino, 
aún la más abierta a aportaciones sincretistas, considera que es la verda

dera religión y desea ponerse en contacto objetivamente correcto con el 

mundo de lo absoluto.
Desde el punto de vista teórico, no se mantiene el paralelismo entre 

las diferentes experiencias religiosas y las diferentes ciencias. Las dife

rentes formas de saber presuponen no sólo la diversidad sustancial de los 

modos de conocimiento, sino también que son sustancialm cntc correc
tos. A pesar de estar esencialmente diversificadas, las ciencias reivindi

can, cada una en su orden, validez plena, objetiva, original. La metafísica 

no es la matemática, la búsqueda filosófica no es la investigación física. 

Sin embargo, toda forma cognoscitiva goza, en la m edida en que se ade
cúa a la propia formalidad específica, de un valor propio que, en su ámbi

to, es autónomo, pleno y absoluto'"". Por el contrario, en el caso de las 

experiencias sagradas, cada religión adecúa, de forma más o menos e 

idénticamente idónea, el ejemplo de la «objetivamente correcta relación

1.0 mismo se puede decir del concepto de causa. Toda causa c|crcila un auténtico ndlu|o en la 
producción del electo; n„ obstante, el modo en .,nc las diferentes causas (material, loruial. eli

de eH y c , ' ”1' " " 1': 3 h  ,ld « 'siente es esencialmente diferente en cada una
te ellas. Lsm luce que el concepto .le causa, por predicarse de realidades ,,„e denotan una caer-

de ello'-," " l,n'“ rla <llc •,m l,uu"" y ,lc .................................... es unívoco, sino análogo. A pesar
a u n q u e  e s t i ^ J ^ "  * C rV a r  l , " € ' t  M c s l t  r a s o ,  la s  c a u s a s  e j e r c i t a n  u n  m o d o  d e  i n l l u i r  i | u c ,

conforme con el mCIU<:' ta<lü 111 »" " 'den es fundamentalmente válido vcnnlnrmc con el propio arquen,io mental.
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con el ser divino». Todas buscan la misma meta; todas ambicionan rtal*- 
zar la misma estructura de fondo, pero no todas lo realizan del 

m odo. Es más, no son raros los casos en los que se encuentran auténti
cas deficiencias que asumen formas que son, incluso, gravemente caren
tes.

2. El carácter sustancialmente unitario y, por consiguiente, la índole 
eminentemente unívoca del concepto de religión se ve confirmado por el 
hecho que los términos de la relación sagrada, lo divino y lo humano no 

dejan espacio, al menos en principio, a diferenciaciones esenciales. Cier
tam ente. el hom bre saca de la realidad sagrada no sólo de hedió, sino 

tam bién puede hacerlo de derecho, imágenes diferentes. No obstante, si 
la concepción que el hombre tiene de la divinidad puede expresarse con 

formas diferenciadas, a veces decididamente opuestas, de derecho la 
riqueza trascendente del ser divino no legitima más que una pluralidad 
de imágenes complementarias, no contradictorias.

En otras palabras, la realidad infinita de Dios, debido a que sólo 

puede ser designada con conceptos inadecuados, abre el camino a un 
legítimo pluralismo teológico. Sin embargo, no pudiendo ser algo dife

rente ile lo que es intrínsecamente, no tolera atribuciones que. estando 
en contradicción real, terminarían por sancionar la existencia en su seno 

lie una real contradictie in terminis. La consecuencia es que, si existen 
representaciones del absoluto opuestas entre sí, no encuentran justifica

ción en el ser de lo sacro, sino en errores funestos, aunque sean inadver

tidos. por parte del hombre.
En la vertiente objetiva, la realidad humana  no abre la puerta a no ser 

a diferenciaciones accidentales. También el ser del hombre, por estar 
participado de forma sustancialmente idéntica, no puede dar vida a rela
ciones sagradas que asuman configuraciones antitéticas. Para ser objeti

vam ente conforme con la dignidad del sujeto religioso, la piedad 
religiosa debe respetar su naturaleza profunda. Con esto no se excluí e la 

posibilidad de un pluralismo de cultos; es más, ésta es una exigencia de 
la naturaleza del hom bre que, aunque participada de modo sustancial

m ente idéntico, deja márgenes de diferenciación individual, s , 
raza, sexo, edad y cultura. Este pluralismo, no obstante, no puede ser 

legítimo, a no ser en la medida en que respeta la común digni “ cn 
cial. La diversidad de fe y ritos no puede estar objetivamente 
no ser en la salvaguarda de la sustancial identidad y, por consiguiente, 
la fundam ental univocidad del concepto de religión. U s  difcrenoas sus
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tanciales que, en lo que se refiere formulaciones explícitas, se encuentran 
históricamente en las diferentes concepciones de fe y  praxis de salvación, 

no afectan a la instancia unánime, participada por todas las religiones, de 
relacionarse consciente, libre y correctamente con la voluntad de la divi
nidad.
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1. EXIGENCIA DE POSTERIORIDAD

A. Un itinerario que hay que proseguir. Al término de este estudio se 
im pone una constatación fundamental. Un recuento que. sin disminuir 
el significado de la investigación desarrollada, subraye su aspecto de par
cialidad y la exigencia de continuarla. El problema de la esencia de la 

religión, aunque posee una importancia capital, no constituye el punto 
de llegada final de la reflexión filosófica. No puede situarse como setai- 
tia  per causas ultim as más que sobrepasando las vivencias de la con

ciencia para intentar aprehender el alcance ontológico de lo que se 
experim enta.

B. Dos problemas posteriores. Se sigue que una investigación racional 
que quiera ser verdaderamente adecuada y, en cuanto tal, tendendal- 
m ente com pleta, necesita abrirse al problema del iialerr del hecho reli
gioso y se estructura a un doble nivel. Primero, en el plano del alcance de 

verdad del fenómeno tomado en examen y. después, en el plano del valar 
axiológico. El prim er aspecto concierne el significado de verdad objetiva 
de la relación sagrada: tiene en el punto de mira el valor metafisico de la 

intencionalidad religiosa considerada en sí misma. El segundo se pre
gunta sobre el alcance axiológico que la piedad religiosa posee para la 

existencia humana.

C. Dos problemas inteidependicntes. Estos dos aspectos, por mucho 
que sean formalmente diferentes, se encuentran profundamente conecta

dos. El valor axiológico de la religión no es efectivo si no encuentra su 
fundam ento en el alcance metafisico de la relación sagrada. La dimensión 
de verdad de la piedad religiosa se traduce en un amargo engaño si no se 
encuentra en línea con las exigencias concretas del ser humano. Se sigue 
que el tratamiento, aunque se organice en momentos distintos, debe ser 

visto según una continuidad sustancial y como complemento de con 

clusiones a las que se llega.
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2. LA VERDAD DE LA R ELIG IÓ N

2.1. Valores «ontolóc.icos» de la fenomenología

El análisis fenomenológico, además de ser insustituible en el plano 

de la investigación sobre la esencia, desarrolla una función propedéutica 

indispensable para la misma elaboración metafísica.

A. Valor de prerrequisito. La certeza rigurosa de la existencia de Dios 

no puede prescindir de la experiencia vivida  de lo sagrado. En este sen
tido, la metafísica presupone una cierta fenomenología em brionaria. Los 

caminos para demostrar la existencia del absoluto, a pesar de gozar en el 

plano lógico-formal de validez intrínseca, no se alcanzan de hecho en su 
valor probativo, más que por quienes han hecho experiencia de lo divi

no. Se sigue que, si es erróneo considerar las pruebas de la existencia de 
Dios falsas ventanas, pseudoaperturas incapaces de in troducir al espíri

tu en el conocimiento de lo sacro, es también erróneo desconocer que a 

esas ventanas el hombre puede asomarse únicamente en la m edida en 

que efectúa una auténtica experiencia de fe. En esto reside el alma de- 
verdad de sostener que a Dios no se puede llegar racionalm ente, a no ser 

como confirmación de un encuentro existencial previo. «No me encon
trarías si no me hubieses encontrado ya»'"1'. No podrías entender racio

nalmente la verdad de mi existencia si no hubieses vivido va 
existencialmente la experiencia de mi presencia.

B. Valor como indicio a favor. Un segundo valor «metafísico» de la 
fenomenología está incluido en el hecho de que el ser hum ano se descu

bre como congénita y, por tanto, universalmente abierto a lo divino. No 
carece de significación que, en la relación con lo sagrado, se manifiesten 

no sólo capacidades constitutivas, sino el efectivo y universal relacionar
se del hombre con la divinidad; aunque el argum ento ex consensu popu- 

lorum no tenga valor apodíctico. Para la dem ostración de la existencia 

del absoluto, la tendencia a percibirse en relación constitutiva con lo

fíiiotr (Paris 1035) 04.Cf. Gabriel Marcel. Élrr ti
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sagrado, propensión que no desmienten ni siquiera las arrin.A**, - y , 

hostiles, como el ateísmo y la indiferencia religiosa, constituye por m 
misma un  indicio no pequeño a favor de la realidad objetiva de la divini
dad'"". Sin excluir que pueda tratarse de una ilusión del espíritu, queda 
la presunción de que la vivencia religiosa, percibida como relación afec
tiva con el ser suprem o, no puede ser relegada facilmente en la zona d d  
autoengaño simple.

2 .2 .  I n d e r o g a b il id a d  d e  l a  in v e s t ig a c ió n  m e t a f ísic a

A. Insuficiencia de la fenomenología. A pesar de los indicios a favor, 
la necesidad del anibsis metafísico permanece con toda su urgencia, que 

procede del hecho de que la simple investigación de la estructura esen
cial, como resulta en el campo fenomenológico, no puede ofrecer una 
garantía suficiente de la efectiva existencia de lo sacro. Sin certezas perte
necientes al orden ontolégico. el valor de verdad de la religión no traspa

saría de m odo irrebatible el ámbito de la experiencia subjetiva; no saldría 
del terreno de una fe, que sería tan indestructible como problemática. 
Contrariam ente a lo que sostiene Max Scbeler, sólo a la luz de la autén
tica metafísica es donde Dios se revela en su realidad y función insusti

tu ib les, aunque sea siguiendo los senderos de la analogía*'. La 
fenomenología, por ser un análisis de los datos de la conciencia, pone en 
las m anos de las esencias un conjunto de eidos y, por tanto, de estructu
ras intem as a la conciencia que en cuanto tales no se salen d d  ámbito de 

lo posible, de las lupótesis plausibles. Sólo la metafísica entrega el ser en 

su autenticidad y existencia concretas*®.

B. Dos estudios complementarios. El análisis sobre d  valar de verdad 
de la rebgión com prende das momentos complementarias, que originan 

dos itinerarios disdntos aunque convergentes. Primero, la proftm 
ción del dato religioso comporta la demostración de que la relación del

- C f .  W. Kcübach, R e h p o n n n i Wa¡ «
m Cf. M. Sclider, Lelrmo neWaomo, b I-63,279-2»i .. 37V- u  . .......  —
■* Sobre k  insuficiencia d d  método de H,«sed y la necedad d« d»nr* a ta 

sica. cf. H. Duméry. Critique ei religión, 1S5-177.
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hombre con Dios no es una ilusión, no es una proyecc.on extenor a la 
conciencia de vivencias interiores particularm ente ricas de contenidos 

y de emotividad; más bien exige em prender un itinerario propiam ente 

racional, metafísico, gracias al cual el espíritu ap rehenda, con urgencia 
de motivaciones, la verdad de la existencia de Dios. La reivindicación de 

la verdad de la religión necesita, en segundo lugar, la fundam entación, 
primero de la posibilidad, y de la autenticidad después, de interven

ciones posteriores de gracia que trasciendan el don que el absoluto 
hace naturalmente de si mismo al poner a las criaturas en la existencia. 

Implica un estudio profundo de la posibilidad de una auténtica reve

lación sobrenatural.

C. Un itinerario en germen. La com plejidad del análisis exige 

profundizaciones que, para ser adecuadas a la im portancia de la 

materia, suponen un estudio largo y organizado; se necesita un enfo
que que no es posible desarrollar en el m arco de unas pocas reflexio

nes, y es necesario acudir a una serie de estud ios que poseen 
m últiples nom bres. A esos estudios enviam os al lector, aunque no 

antes de haber delineado el recorrido paradigm ático que debería  ser 
recorrido.

2.3. El momento ontológico y teológico de la investigación

El punto de partida para la profundización en la verdad es la funda -  
mentación teórica de la existencia objetiva de lo divino. Esta justificación 

se especifica en una pluralidad de investigaciones que se pueden  resumir 
alrededor de tres momentos principales.

A. Apertura al ser. Se trata, en prim er lugar, de asimilar, a través de 

una experiencia ontológica fundamental, el hecho que el hombre está 
efectivamente abierto al conocimiento del ser. La cuestión es poner en evi
dencia que el ser no sólo es el término insuperable del conocer, sino 

también el horizonte trascendental dentro del que el espíritu piensa, 
qmerc y ama. Este estudio, propio de la metafísica en su configuración 

de investigación ontológica del ser en cuanto tal, fundamenta no sólo la 
capacidad de la inteligencia de abrirse a lo que trasciende el fenómeno, 
sino su idoneidad para recorrer senderos más allá de las categorías: iti-
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neranos que pueden ser recorridos por realidades que, al «

algún aspecto, se revelan intrínsecamente capaces de trascendencia''''.

B. Las vías racionaUs de acercamiento a la existencia de Duts. El
estud io  sigue con el análisis del dato de la experiencia, que testimo
nia que, tanto el ser del hom bre como el conjunto de las realidades 
contingentes que com ponen el universo, denotan una precariedad 
congénita. T odo  existente finito manifiesta una insuficiencia radical 
que no  es posible com prender a no ser adm itiendo, con urgencia de 
argum entos, la existencia de una realidad absoluta, infinita trascen
d en te , una realidad auténticam ente divina, que se sitúa como supre
ma razón de ser de todas las cosas. Esta reflexión, jun to  a otras 
consideraciones que se rem ontan, po r ejemplo, al orden sustancial 
que reina en el universo, constituye el objeto de aquel sector de la 
investigación metafísica que se incluye bajo el nombre de teología 
racional o teodicea o. com o otros prefieren llamarla, discusión filosó
fica sobre D ios....

C. El rostro de Dios. La profúndización de la (unción que el ser 
abso lu to  desarrolla en relación con la totalidad de las cosas lleva a 
ind iv iduar a través de los senderos del conocimiento analógico y, por 
tan to , en relación de intrínseca semejanza-desemejanza con la exis

tencia de  las criaturas, algunos rasgos del quid que constituyen notas 
de  la realidad divina. Estas atribuciones, que comportan una infinita 

d iversidad  cualitativa en relación con las perfecciones de las criatu
ras. no llevan al conocim iento directo e intrínseco del ser divino; sino 
que únicam ente perm iten localizar las líneas directrices a lo largo de 

las cuales se sitúa la realidad del absoluto; y dan vida a un conoci
m ien to  teológico que, para no  ser blasfemo, no puede dejar de des
em bocar en el reconocim iento respetuoso y adorante del misterio 

D ios.

■"C .í A. Alcssi. AMo/ íínyi. 63-1.12.
* ”CI. las obras va a la d a s  de  W. BmgRer. Summe etuer 

Su, di O,o A ftm nti de U oht.ofilm ofiea.

pküowpkisdun G edtnkkn. r  de A. Ato*.
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2.4. F u n d a m e n t a c ió n  d e l  m o m e n t o  e s o t é r i c o - r e v e l a d o r  d e  i .a

RELIGIÓN

A. La fe  en la revelación. La experiencia religiosa, en cuanto  co rrec 

ta relación del hombre con la divinidad, com porta, ju n to  a la fe en 

Dios, la certeza de que lo sacro ha hecho un don  libre de sí m ismo a 
través de múltiples procesos de revelación: m anifestaciones que asum en 

los rasgos de revelaciones sobrenaturales, hierofanías que trascienden 
esencialmente el orden profano de lo cotidiano. Tam bién esta certeza, 

que es constitutiva del eidos religioso, exige fundam entarse en el plano 

de la verdad a través de inferencias que la legitim en, no sólo en su 
alcance de sólida convicción personal, sino en su valor de verdad obje

tivamente com probada. Esto com porta un doble m om ento de funda- 

mentación, en el que al saber filosófico le corresponde una función 

imprescindible, aunque parcial.

B. El evento de la revelación excede la metafísica. El darse de la reve

lación no puede fiindamentarse objetivamente en sede de reflexión m a ti

nal por un doble motivo. Primero, debido a su carácter de evento 

contingente y, segundo, debido a su índole sobrenatural. Com o dato bis- 

tórico-salvador, ligado a la automanifcstación gratuita de la divinidad, la 

revelación, tanto en su dimensión kerigmática como en la esotérica, no 

puede ser, hablando con propiedad, objeto de fundam entación metafísi

ca. Por mucho que a la reflexión filosófica le corresponda investigar el 

significado de la historia, no le corresponde dem ostrar la verdad de cada 

uno de los eventos. La existencia de lo que se encuentra ligado a deci
siones libres no se puede deducir a p iló n  apoyándose en necesidades 

apodícticas; constituye un dato histórico que sólo la ciencia correspon
diente puede verificar y, por lo tanto, legitimar en su verdad objetiva. Los 

eventos salvadores dependen de la libre voluntad del absoluto y no son 

deducibles a partir de inferencias metafísicas. Se presentan com o datos 

de hecho cuya existencia es objeto de una toma de conciencia que es, por 

su naturaleza, autónoma con respecto a la reflexión filosófica"'.

Cf. G. CristaJdi, Pmprfiivt d ,filmof,a M ía rrltr 
tffrn  dmhrv. 320. RiW ,(i2-(H ; S. Kusar, l)rm ¡¡vtllnhfn (lid/ fttC
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Además, la revelación divina no encuentra fimdaroentadón adecua
da en el estudio metafisico porque asume contornos específkametúe 

sobrenaturales que, por tanto, trascienden las capacidades de fundamen
tar de la razón. La pluralidad de intervenciones en las que se organiza b  
historia sagrada, historia de revelación y de salvación escatoiógica, se 
plantea como un elemento radicalmente nuevo que desborda las espe
ranzas del corazón y las capacidades cognoscitivas de la 

C on la revelación se abren al hombre los misterios de la realidad d irán : 
a partir de ella se crean nuevas formas de comunión de vida con el abso
luto: con ella se abren nuevos horizontes cuyo conocimiento no puede 
ser objeto ni de iundamentación. ni de inferencias puramente racionales.

C. Posibilidad de la revelación. La incapacidad del pensamiento de 
alcanzar la esfera sobrenatural no comporta dejar fuera la razón d d  terre
no del dato revelado. Además, ante la automanifestación de lo divino, la 
inteligencia conserva popeles y fundones impresdndibles. Las afirma
ciones de la presencia de la trascendencia en la historia, como evento 

libre de revelación y salvación, sigue siendo una tesis de b  fe y no de b  

razón.

El valor de la religión «histórica» sigue siendo, ante las pretensio
nes de la razón, un valor «anómalo» que apela al reconocimiento y a la 

decisión de la fe. Pero b  tazón critica plantea el derecho de poder jus
tificar. con la inferenda metafísica de b  Trascendencia como libertad 

absoluta, la «posibilidad»*''.

La certeza de la fe de que b  trascendenda divina ha entrado en b  his
toria, a pesar de superar los parámetros de la inteligencia metafísica se 
presenta como razonable o, con mayor precisión, como intrínsecamente 

no rechazable o contradictoria. Esto tanto en b  vertiente divina 
la hum ana. En prim er lugar, no es metafísicamente absurdo que el d*»- 
luto bueda libremente intervenir en los asuntos del hombre a trarts «te 

senderos que superan b  revebdón  natural. La perspectiva d e s u d e » »  
D ios apartado de los destinos de lo creado no salvaguarda lo absoluto

Cf. G. Cnsuldi, Pnspettn* ü  filosofa M¡o rrlsfiomo, 77.
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lo sagrado, sino que atenta a su dignidad de ser auténticam ente libre y 

omnipotente.
De modo similar, no es intrínsecamente contradictorio que el hom

bre pueda ser sujeto de nuevos dones de la gracia: auténticas potenciacio
nes ontológicas que se apoyan sobre sus capacidades naturales de abrirse 

al infinito y que lo trasforman en una nueva criatura, en realidad capaz de 
entrar en comunión renovada de vida con el absoluto. La tarea de la 

razón metafísica consiste en esta dem ostración de la doble carencia de 
contradicción del evento kerigmático y salvador, una tarea parcial pero 
para nada insignificante. La tarea de mantenerse preparados para la reve

lación'"J.

3. VALORES AXIOLÓGICOS DEL H E C H O  R E L IG IO SO

La solución del problema de la verdad no carece de influencia en 

relación con el alcance axiológico de la relación sagrada. Sin embargo, 

por sí no es suficiente para responder a los interrogantes que se refieren 
al valor existencial que la experiencia de lo divino reviste para la vida del 
hombre.

3.1. In t e r r o g a n t e s  t e ó r i c o - e x is t e n c ia l e s

A. En el nivel axiológico. En este punto se vuelven a p roponer las pre

guntas que surgieron en la introducción. En el nivel de la dignidad 

humana, ¿constituye la religión una modalidad renovada de existencia 
que abre al hombre a la verdadera libertad o es más bien una forma encu

bierta de esclavitud? Al vincular la criatura con el absoluto, ¿la libera de 
los condicionamientos de las pasiones o, más bien, la somete a instancias 
tanto más rígidas cuanto más superiores y trascendentes a el?

B. En el nivel noético. En el plano cognoscitivo, la instancia de la reli
gión, ¿abre el pensamiento al conocimiento de verdades de orden tras-

" ‘ Cf. Van der Ueuw, Femmtnolopa d,Ua rrhpmir, 5 )'/.
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cendente o Humilla la inteligencia con la pretensión de introducufa en lo« 
m ístenos de Dios? ¿Abre nuevos honzontes o cae en el a b s ^ T a f c *  

m aco n es dopnaocas acogidas sin crítica? ¿Potencia el espíntu de coro-

d ie n Sante? UnÍVerS°  “ “  *“ ■ “  *“  P » » * -  como

C. En el nivel étwo. En el plano moral, ¿posee la religión la función 
positiva de  la actuación misericordiosa, del amor fraterno, de la benevo
lencia hacia todas las criaturas o sanciona, detrás del manto de una cari

dad h ipócnta, actitudes inspiradas en la intolerancia, el fanatismo, la 
violencia sectaria? En último término, ¿es benévola con el hombre o des
p iadada e inhumana?

D. En el nivel operahxv. Desde el punto de vista del compromiso exis
tencia!, la esperanza escatológica de los nuevos cielos v la nueva tierra, ¿es 

fuente de promoción o es preludio, causa, motivo de una fuga del mundo? 

¿El creyente es animado por la fe a crear condiciones para la existencia a 
m edida del hom bre, o se ve empujado a dilapidar las propias energías 

para conseguir metas tan trascendentales como quiméricas?

3.2 . L a s  r e s p u e s t a s  r a d ic a l iz a d a s  s o n  in s o s t e n ib l e s

Ante estos interrogantes, la respuesta no puede ser arbitraria y apro
xim ada: debe evitar formas a prxori o artifrciales de contraposición. En 

particular, debe huir de una triple expresión radicalizada.

A. El rechazo global de la religión. Resulto fenomenoiógicamente 

infundada e históricamente carente de generosidad, la concepción que 

considera la experiencia de lo absoluto una forma en último término alie
nante y deshumanizadora. El análisis fenomenolágico ha puesto en evi

dencia que la estructura paradigmática del fenómeno de lo sagrado 
com porta aspectos connaturales, globales, radicales e incisivos qu<N lejos 

de encontrarse en desacuerdo con la dignidad del hombre, se demues 

tran arm ónicos con sus valores últimos. En el plano de h v n r a w *  fa 
conciencia y también en lo que se refiere a la conducto prícdra, M e d  

prnuo  do v i u  indiv idué y uunbiéu desde 1,  p e r s p a o »  cu™

L r i s ,  eu el im b l.o  de los seu d n d en ... y o p in e s  ^  y I » * - »  »>
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el p lan o  n o é tico -co g n o sc itiv o , el h e c h o  re lig io so  m an ifies ta  u n a  e s t ru c 

tu ra  esencial q u e  se revela a rm ó n ic am en te  c o m p o n ib le  c o n  las e x ig en c ia s  

de l h o m b re . M anifiesta  u n  c o n ju n to  d e  v a lo re s  q u e , fo n d a d o s  e  i lu m in a 

d o s  p o r  la fe, a b ren  a n u ev o s h o riz o n te s , n u e v as  e sp e ra n z a s , n u e v a  c o n 

fianza, nu ev as fo rm as d e  c o rre sp o n sa b ilid a d .

Con segundad, la excelencia paradigm ática del eidos sagrado 

encuentra actualizaciones que poseen carencias y que a veces son clara

mente aberrantes. En el plano histórico las religiones, no raram ente, se 
han expresado en términos no conformes con la dignidad hum ana. No 
obstante, carecería de generosidad exagerar los términos, callando el 

papel positivo que la religión ha ejercitado en la vida de los pueblos de 

la tierra. Desde el arte a la organización de la vida social, desde el plano 
ético hasta el sapiencial, el hombre ha encontrado en la religión un estí
mulo para progresar y afinar la gama de valores en la que inspirar la p ro 

pia existencia.

B. L a  valorización exclusiva de la propia religión. La valoración 

negativa se diluye en la actitud de quien considera la propia religión 

como la única forma sagrada que encama valores positivos para la hum a
nidad9". En relación con la propia experiencia, las demás religiones ju e 

gan el papel de superstición, impiedad e idolatría. Ante la plenitud de 

gracia participada en la comunidad a la que se pertenece, los demás pue
blos resultan ser paganos que adoran simulacros falsos y realidades 

demoniacas. Los dioses de los gentiles son dem onios (dn gentium  .sutil 
daemonia). Los itinerarios de salvación propuestos focra del propio  cír

culo se revelan como caminos de perdición eterna" ’. Esta actitud, com 
prensible en momentos de reacción defensiva en relación con religiones 

competidoras, se revela fenomenológicamente injustificada y objetiva
mente errónea.

La estructura esencial de la experiencia religiosa se encuentra parti
cipada, aunque sea en formas diferenciadas, en todas las expresiones de 
lo sagrado de la humanidad. Todas las religiones, en cuanto buscan

•"Sobre el carácter absoluto del cristianismo ver H. Wamlclfcl», lU p p ,u nf,d ,r  Reí,ponen,. teolo-

pscho M r  t a  1990) 267-335. Contra cualquier forma .le exclusivismo vefj.C . l.,v,nRs- 
ion, Anatomy of tfu Sarrrd, ‘J53,366. J s

'"Cf. G. Widcnptn, Fenommoíopa M ía rtUpone, 42.
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encam ar una conscta et ruta ordinatw homtnu aá divmitatem, partíci- 
pan de los valores fundamentales de la religie. Ninguna form adeem e- 
nencia de lo sagrado, a menos que baya padecido una corrupción 

sustancial, se encuentra totalmente privada de las riquezas del culo, reli

gioso. La historia lo confirma. Más allá de las posibles aberraciones, tam
bién las expresiones sagradas más auténticas han representado y siguen 

representando para los hombres fiiente de inspiración, fermento de vida, 
raíz de esperanza, fermento de actividad éticamente inspirada"'1'.

C. Aceptación paritaria de todas las formas religiosas. Como anta
gonista del punto  de vista exclusivista, se sitúa la concepción de quienes 
consideran que todas las formas históricas de religiosidad encaman dig
n idad , significados, valores en último término paritarios. Esta perspec

tiva, que ha encon trado  prom otores en los representantes del 
sincretism o religioso'1', es vuelta a proponer con fuerza no sólo apoya

da sobre una com prensión renovada del principio de tolerancia, sino 
deb ido  a visiones que se inspiran en perspectivas tanto monistas como 
relativistas"'. Hace ya tiem po, el cardenal Nicolás de Cusa había afir

m ado que «no hay más que una religión en la variedad de ritos» (tum at 
nisi una rrligio in rituum varutate), abriendo espacio para las opinio

nes que reducen la diversidad de los credos a simple diferencia de ritos 

re lig iosos" '. Hoy día, no son pocos los que hacen propia la afirmación 
de Sri Aurobindo: «la religión es una vía que Ueva a Dios. Una vía no es 
una casa», como si quisiera significar, observa Max Müller, que cual
qu ier religión es un puente hacia el infinito por muy basta o defectuosa 

que sea su construcción’1*11.

-U n »  [omu renovad» de opoaoón mankjne» U «mtttuye d  mOgonm» ^ a f r ^ a u t n r e  

encuentran entre fe v reügidn. tu  fe ¡denrifimd. con d  *  redeun
no rilo  esencialmente. »no anbtéb-m en*.de 1» m - d e - o o » * £ - > *

- S Í S S E S r

tcnaión de conocimiento dd  ab»K,m. amo d  orfracnuno de “
lo absoluto o cUcfónco: C. F. Geyer, JWgun, W  / * * « £  >

«•NicoU. de Cusa, .D e pace « u  conconb» fide.» «n M M m  C « e  “  T—
; 5 í<,vol.l (Frankfiirtam Main 1962) 114-1123. ___ „ ^ d n de U n ü t t f c rv

”  La cita de Sri Aurobindo cf. H. Halbfes, l a  rdtpm e. 7. Sobre d  penaanuen»
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Es sintomática, a este respecto, la parábola budista del elefante que 
origina diferentes imágenes, todas sustancialmente verdaderas, en ciegos 

que lo toman y lo tocan en situaciones diferentes. Para el Mahajana todas 
las religiones son reveladas. Todos los jefes religiosos y morales de la 

humanidad son manifestaciones (nirmana-kaya) del Dliarmakaya.

Lo mismo que la luna y las estrellas que brillan en el cielo claro y 

sin nubes se reflejan en cada gota de agua y en cada charco de agua 

sobre la tierra, lo mismo en una charca sucia y turbia que en el mar 
transparente, el corazón de la sabiduría es glorificado al máximo donde 

haya un poco de calor afectivo '̂ 1.

«Soñamos con el día», exclamaba en 1910 el profesor indio Vasvani. 

«en el que los pueblos de occidente com prendan la nueva esencia de la 
gracia divina y acepten este mensaje, el mensaje de la única religión que 

está en la base de todas las religiones, de la única palabra que será pred i
cada en todas las iglesias, del único logos del que lian hablado todos los 

profetas, del único espíritu que habla desde todas las sagradas escrituras, 
del único Padre presente y activo en toda la humanidad»'1"’. Estos puntos 

de vista no dejan de ser sugestivos, sin embargo se descubren en con
traste con la estructura paradigmática de la experiencia religiosa; pues la 

religión, como correcto relacionarse del hom bre con lo divino, debe 
estructurarse siguiendo líneas que releguen en el campo de lo inadecua
do las determinaciones contrapuestas.

Cuando no se trata sólo de concepciones complementarias, sino de 

imágenes auténticamente contradictorias; cuando, como en el caso de las 
religiones históricas, se topa con credos y actitudes de culto radicalm en
te antitéticos, ya no es posible la composición armónica, y tam poco es 

posible la equivalencia de los universos a los que se refieren. A la verdad 

de una posición corresponde el error de la otra; enfrente de la positivi
dad de una se alza la carencia axiológica de la otra"-'1.

los inienun de reconducir la pluralidad ,1c credos religiosos a un único camino ,|„c lleva lo 
divino: cf. F. Hcilcr, Sfona d/Ur rrliponi, vol. 1 ,1f)K-](j9,

Ph^oph, ofReligwn, 284-2H7; F. Heder,Slona dril,  rWiW,,,,,. vol. 1,2-17.
U. r. Heder, Alona delU religión i, vol. I , .100.

' R,t'Vm Ihr Plwlil? and th, N,h „/ih, ■In,lh. An Esmv o„ Phd,-
u+hyofRehgum (New York 19Ü0). A lavorde un cierto «¡ncluriv»,o» ,,„c no cujea en e l,clamen,o
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3.3 . E n l o s  s e n d e r o s  d e  l a  sa l v a c ió n

El problema del alcance axiológico de la religión supone juioos de 
valor que, para estar fundamentados, remiten al plano de la verdad obieo- 
va y, por tanto, propiamente al nivel metafisico. Sin embargo, tampoco el 

estudio fenomenológico carece de idoneidad para expresar fo raciones, 
desde el momento en que puede distinguir lo auténtico de lo inauténtico 
lo coherente de lo incoherente, lo eméticamente correcto de lo paradigma^ 

ticamente aberrante’-'. En el campo fenomenológico es posible llegar a 
conclusiones que. en la Enea de las reflexiones precedentes, se descubran 
útiles para una nueva postura que sea. a la vez. teóricamente motivada y 

existencialmente exenta de Balsos irenismos y contraposiciones forzadas.

3 .3 .1 . Valores positiw s de la experiencia religiosa

A. Consideración general. La primera conclusión es que toda expe
riencia de lo sagrado que no haya tergiversado su propia naturaleza espe

cífica, encam a elementos de positividad para la existencia del hombre. 
La vivencia de la fe revela caracteres intrínsecos connaturales que lo con

vierten en una m odalidad existencia! idónea para afinar el vivir concreto, 
|>oteiiciando las aspiraciones y los sentimientos más nobles del ser 

hum ano. Cualquier religión, por conllevar una voluntad sincera de 
en tra r en com unión con lo divino, constituye un auténtico itinerario 

de  salvación. Aunque las vías recorridas sean objetivamente inadecua

das, la intención de relacionarse con lo sagrado, como se entiende que 
merece, constituye una forma de piedad no exenta de valores redento
res"'1'. Desde este punto  de vista, toda religión participa en instancias sal

vadoras que hacen de ella, a condición de ser vivida con pureza de 

intención, una vía no ficticia de acercamiento al absoluto.
De m odo particular, el análisis fenomenológico permite una primera 

respuesta parcial ante los miedos de que lo que se presenta como fuente de 
salvación v redención, termine siendo un instrumento de perdición y muer-

ver j .  C. Livinpton, Snalemj ofthr u.ard, .155,
• C.r. D. Alien, M>nra FMaJe el U phénemeae reUpmx. 189-191,215 .

Cí. F. I leilcr. Siena deOe rrUpimi. vnl.2,p. 169.
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te; es decir, ante los interrogantes: «¿Y si la existencia de Dios fuese el pre
ludio de la definitiva pérdida de la propia identidad, que el hombre busca 

fatigosamente?», «¿y si el darse a la divinidad, sea trascendente u onini- 
comprensiva, fuese una trampa mortal en la que la humanidad corre el ries

go de deshumanizarse con el pretexto de sublimarse en el Absoluto?»

B. El santo ilum ina y  sostiene la inteligencia. La realidad divina, 

fuente trascendente de valía existencial, se manifiesta a los ojos del homo 

religiosus no sólo como inteligencia purísima y racionalidad incontam i
nada, sino como fundamento, garantía y estímulo de la misma razón 

humana. Más bien que exigir la negación de la propia sed de inteligibili

dad, Dios la alimenta, la potencia, la purifica. Llamada a sobrepasar, con 
la ayuda divina, los límites naturales del saber, la inteligencia religiosa se 
encuentra impulsada a abrirse a conocimientos trascendentes que se 

revelen legítimos, siempre que no se absoluticen indebidam ente: es 

decir, con la condición de aceptar los propios límites, reconocerse abier
to a acoger ámbitos de inteligibilidad que más que desnaturalizar la inte

ligencia, la potencian, más que envilecerla, sacian gradualm ente el anhelo 

de exhaustividad. La fe religiosa, a pesar de acentuar la superem inencia 
del don de la gracia, a pesar de condenar la absolutización de formas tic- 

saber que no se encuentren sostenidos por la divinidad, no niega, sino 
que apoya el papel de la inteligencia.

C. El santo genera y  redime la libertad. La realidad divina se pone 

como fundamento del ser del hombre, lo sostiene, lo alimenta, lo nutre, 
lo habilita para tender hacia metas escatológicas, y ha dado al hom bre, 

como don, la capacidad inestimable del libre albedrío. El acto de la reve
lación, fruto de libertad y benevolencia, se ve reflejado en el ser hum ano, 

llamándolo a reconocer, con una determinación autónom a, la valía del 
don recibido, invitándolo a responder libremente al diálogo de com u

nión instaurado con él. La libertad humana, reflejo de la libertad del 
absoluto, se encuentra sostenida por la mano del altísimo, que revela su 

omnipotencia al constituirla y sostenerla precisamente para que sea libre. 
La divinidad es celosa de la libertad del hom bre, no envidiosa. No la 
envidia porque es él quien la ha hecho y quien la dona continuam ente.

o o atante, es un custodio celoso, tanto que acepta que el yo se cierre 
a su llamada si, por arrogancia o estupidez, lo decide así.
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D- El santo d i la ta d  corazón d d  hombre para d  amor A v e n a l  H  

hom bre religioso, salido de las manos del absoluto, se encuentra anona
do  a abrirse a la benevolencia hacia todas las realidades, como «costu

ras» del om nipotente, consustanciales por gracia con el ser divino d d  
que proceden y del que son manifestación. El hecho de que las certeza, 
de la fe sean irrefutables no es fermento de intolerancia sino fuego que 

quem a, celo apostólico para que todos puedan alcanzar la salvación; sal
vación que no se puede conseguir po r el camino de la imposición, sino a 

través del libre y cordial asentimiento de cada uno. El testimonio de los 
mártires es un testimonio de amor, es una invitación a la conversión, no 
un  grito de venganza: es la palabra de paz de Cristo que sobre la cruz reza 

al Padre para que perdone, palabra de redención. Ofrecimiento supli
cante de  redención.

E. El santo constituye d  fu turo  d d  hombre. Salido de las manos dd  
om nipotente, sostenido por el don de su gracia, el hombre encuentra en 

el absoluto la meta definitiva. Se encuentra orientado a Dios no debido a 
un  querer arbitrario y arrogante, sino por una exigencia connatural, 

benévola y materna: igual que la luz brama la fuente luminosa, la vida 
anhela su plenitud, el calor desea encontrase en la llama, d  agua volver a 

la pureza de la fuente. Cota pensante en el mar d d  universo, d  hombre 
desea connaturalm ente entrar en comunión, libre y consciente, defimti- 

va y beatificante, con la totalidad de los seres y con la fuente de todo lo 
que es. Anhela la fuente divina y absoluta. Desea d  océano sin confines 
del ser, de donde todo saca su consistencia, d d  que cada cosa, como de 
un brasero inmanente, recibe sustancia, dinamismo y calor. Éste es d  
futuro del hom bre religioso; un futuro que ya está presente. Un posible 
que, en muchos aspectos, es ya actualidad incipiente. Un «ya divino» que, 
a pesar de ser un «humano todavía no», se encuentra en vías de realiza

ción, con la condición de que d  hombre reconozca al absoluto, cons
ciente y libremente, principio y fin, pasado, presente y futuro de su 

existir.

3 .3 .2 . El valor no paritario de las religiones

A. Observación preliminar. Los gérmenes de positividad impltólos 

en las experiencias de fe no anulan los itineranos de salvación que resd-
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tan desviaciones objetivas y que, por serlo, se revelan intrínsecam ente no 
idóneos para instaurar una relación auténticamente a medida de lo sagra

do y conforme con la dignidad del hom bre. La voluntad de encontrar 
puntos de contacto no debe llevar a elaborar una sugestiva y ficticia 

«perspectiva universalista» que englobe los contenidos esenciales de 

todas las religiones"’". El hecho de que la voluntad de ser piadoso sea ya 
por sí misma redentora no quita que las m odalidades a través de las que 

las diferentes experiencias religiosas se expresan, a veces resulten des
viadas. Este contraste entre la voluntad de entrar en relación objetiva

mente correcta y sus formas de exteriorización, no carece de 

consecuencias, ni para el individuo ni para una valoración axiológica 

de las diferentes experiencias de fe.
En el plano personal, se acentúa la dificultad de vivir la relación 

religiosa de forma verdaderam ente coherente y ejemplar. La simple- 
intención recta no anula el carácter de desviación de las actitudes a tra

vés de las que se expresa. Así pone al fiel en situaciones objetivam ente 

difíciles y, por sí mismas, contradictorias. Si no se excluye la posib ili

dad de salvación, de hecho se hace precaria e incierta"''. La conse 
cuencia es que la falta de sintonía entre la buena voluntad y sus 

expresiones no se puede aceptar pacíficamente. El creyente se encuen 
tra llamado a rectificar tanto la imagen de lo sacro, como los propios 

comportamientos, en la medida en que se siente llamado a una fe más 
pura y a una conducta de vida más santa"J\

En el plano institucional, las religiones no están todas al m ismo nivel 
como itinerarios de salvación. Ni son axiológicamente equivalentes, ni 

existencialmente intercambiables, sino que participan de una presencia 
divina y, por consiguiente, de dones salvadores diferenciados. En con-

^C.f. M. C, Stcrhng, Phylosophy of flrlipon. A t.'mvrnnhíl l'rnprrlivr (Lanham 1>)ÍW) 1-12. 
"'ínD iabpuandüjnchrehsm , 12, se Ice «El problema de la salvación >m es ¡dánico al proble

ma <lc la Te. No es necesario poseer una comprensión plena de la le para enconlrarsc en el cami
no «le la salvación. Para quienes están convencidos de que la salvación, la salvación final, pinccdc 
del mis allá, es decir, de Dios, es perfectamente posible que Dios pueda abrir la vía de la salva
ción a hombres a pesar de las lapinas de su concepción limitada».

’• Cuerümenie, la afirmación de II. Zaliml (Gotlrmrndr, 2(il) para quien «Jesús de Na,arel es el 
camino, la verdad y la vida», no se encuentra cu oposición con que las demás rclmnnes cnnlen- 
p n  elementos de verdad, indiquen el camino hacia Dio, y sean (indirectamente) donadoras de 
vida. No obstante, no, parece problemática, en el contexto cristiano, la motivación adoptada! 
«Jesucristo es en la tierra, para la fe cristiana, la salvación definitiva, pero no la única»
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creto, se convierten en instrumentos objetivos de salvación en la medida 
en que adecúan el propio credo y el propio comportamiento a la digm- 
dad electiva de aquél liacia el que tienden*".

B. La «discordia concordante» de las imágenes de la divinidad. En 

cuanto conjunto de experiencias peculiares animadas por instancias 
com unes, pero a m enudo existendalmente contrapuestas, el mundo de 
las religiones no acepta concordancia a cualquier coste. Los elementos 
de diversificación son múltiples y reales: por lo que no consienten valo

raciones unívocas. Aunque el análisis fenomenológico no permite juicios 
últim os sobre realidades que incluyen el reconocimiento de dogmas 
específicos y una amplia gama de praxis salvadoras de valencia múltiple: 
no obstante, la imagen del absoluto que se ha ido creando de modo para

digmático consiente comparaciones significativas. Aun más, impulsa a 
realizar incipientes juicios de valor sobre el alcance de los modos dife

renciados con los que las religiones se representan la realidad absoluta. 
Juicios incipientes y. además, parciales. De hedió, las carencias que se 

encuentran a nivel eidéúco no son un signo necesario de la mayor o 
m enor fidelidad con que de hecho se vive una fe religiosa. A mayor ade

cuación paradigmática no siempre corresponde una fe vivida más per
fecta. tanto en lo que se refiere a la intensidad d d  fervor, como en el plano 

de la coherencia de la práctica.
Esto no quita que el filósofo tenga la tarea de individuar las diversas 

imágenes de la divinidad, comparándolas, no sólo entre ellas, sino tam

bién y sobre todo con el arquetipo ideal de lo divino. Ciertamente, la 
conciencia de lo inadecuado de las representaciones es un estímulo para 
evitar la valoración unilateral de una determinada visión de fe. Sin rele
gar, con prejuicio, las demás «diras» religiosas al ámbito de la idolatría, 

la reflexión filosófica sabe que no es posible la aceptadón pantana de las 
diferentes imágenes de la divinidad. No por motivos de sectarismo, tam
poco por anoganda  o presunción, pero percibe que si toda palabra pro
nunciada es radicalmente precaria y débil, no todas las afirmaciones son

"En este punto estamos ,1c ..cuerdo con M. j  Adler, (Tnrf »

«Todos conocemos el dicho: D r g n M »  -
de gusto,. En cuestiones de fe deberíamos lo que es hb»
zar cualquier esfuerzo para alcanzar un consenso .obre que es vera»
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equivalentes. No es lo mismo afirmar que Dios es bueno o que es malo. 

No es indiferente decir que es una realidad em inentem ente personal o 

principio absoluto carente de subjetividad.
En la línea de lo que afirma A. Rizzi consideram os, po r tanto, que 

después de haber esbozado «la figura de verdad hacia la que todas las 

religiones tienden sin que ninguna pueda reivindicarla para sí misma», es 

necesario intentar una primera valoración de las grandes religiones con 
la intención no de demostrar que hebraísmo o cristianismo o islamismo 

son la verdadera religión, sino para sugerir en qué m odo cada religión, 
incluidas hebraísmo, cristianismo e islamismo, «puede aproxim arse a la 

verdad de lo religioso, es decir, puede hacerse la verdad de sí misma»"".

C. Las grandes religiones históricas. Tom ando como parám etro de 

valoración la idea paradigmática de divinidad, horizonte teórico y deseo 

existencial de toda experiencia religiosa, es posible constatar las inade
cuaciones, a veces graves, que se encuentran incluidas en las diferentes 

concepciones.
1. En concreto, en la medida en que la inteligencia descubre en las 

religiones prim itivas credos que, a pesar de abrirse a la creencia en el sei 
supremo, exacerban su trascendencia hasta relegarlo en espacios separa

dos de los asuntos cotidianos, hasta transformarlo en un drus otiosus, 
entiende que resultan coartados no sólo los valores de salvación, sino 

también las mismas dimensiones de trascendencia. Es decir, la inteligen

cia percibe la desviación de un absoluto concebido como alejamiento, en 

vez de como inmersión, a modo de presencia intimísima y eficaz, en el 
corazón de la realidad.

2. De modo similar, la tendencia politeísta a concebir la divinidad 
como participada en una pluralidad de seres divinos, por m ucho que se 

vea animada por la conciencia de la inadecuación de las propias repre
sentaciones, por mucho que esté vivificada por el deseo de acercar el 

absoluto haciéndolo compañero de viaje en las diferentes situaciones de 
la vida, no obstante, resulta un grave atentado al carácter singularísimo 

de la divinidad que no soporta imitaciones entitativas ni condiciona-

■ ’ ^ ‘acro '  ’l^enso, ] (¡7,171. No liay que olvidar que una cosa es el dr^msilum ftd tt que 
constituye la rcfercucra de una fe, y otra cosa diferente es la comprensidn que caria genera, .do
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3. A h  in te ligen te  „ „  |e deja de  parecer encomiadle la ¡tutanda de

no im putar a Dios el ongen del mal en el mundo. Sin embargo, le resul

ta inaceptable la proclamación de la existencia de dos sustancias dimnas 
que, a m odo de principios del Bien y del Mal, sean, una, fiientc de la luz. 
y la otra, ongen de las tinieblas, sean la primera sustantivación de lo posi
tivo de lo real, la segunda, hipóstasis de la maldad del universo. También 

en este caso, es más. en este caso de modo más acentuado que en el poli

teísm o, resultan comprometidas irremediablemente no sólo la dimen
sión de lo absoluto, sino el carácter de perfección incontaminada del ser 
divino.

4. En cuanto a la concepción monista, la inteligencia no puede menos 
que advertir la profunda alma de verdad que la impregna. Tampoco 
puede, no obstante, eximirse de constatar que el rechazo del carácter enb- 
tativamente trascendente de lo divino es, por un lado, fruto de compren

siones inadecuadas de la trascendencia y, por otro, sede de una 
convivencia contradictoria entre finitud e infinitud, luz y tinieblas, ser v 
no ser. muerte e inmortalidad, en el seno del absoluto. Para la razón, la 

distinción en ti cativa existente entre el creador y las criaturas ni hace extra
ña ni aleja la divinidad, sino que pone a los existentes en una dependen
cia infinita de ella, de modo que éstos no son más que en virtud del acto 
creativo. Como tal. su «existir distintos» es un don integral, exclusivo, 

totalmente proveniente del absoluto.
5. Ante la idea paradigmática de la divinidad, la inteligencia no 

puede menos que com partir la instancia de silencio que impregna la nsíi- 
giosidad budista. Eli rechazo categórico del lenguaje se justifica en la 
m edida en que decaiga la conciencia de su inadecuación. No obstante, 
siem pre que la mente esté vigilante, la lengua ni puede ni debe callar. El 
hom bre siente la necesidad de hablar d d  absoluto, quizá mediante d  
silencio o el testimonio de la vida; siente esa profunda exigencia, aún 
más, siente d  deber, con la conciencia de los límites de su propia habla, 
con la conciencia de que la palabra suprema es d  silencio de adoración, 
silencio que adquiere su plenitud de significado si se coloca al final. no 

al principio del diálogo de amor con el absoluto. También la reducción 
del incondidonado  a «extinción» de toda realidad, resulta en alpinos 
aspectos comprensible: verdadera en relación con un ser c o n v i d o  en 
sinónim o de sufrimiento y dolor, de miseria y muerte. Verdadera, unen
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tras que la extinción del existir se convierta en equivalente a una doble 
negación: la negación que el absoluto proclama en relación con toda nega- 

tividad y límite. A los ojos de la inteligencia peregrinante, la doble nega

ción budista puede y debe ser convertida en afirmación positiva: afirmar 

que la divinidad es lo que trasciende, en cuanto plenitud absoluta de per

fección, toda forma de existencia parcelada y precaria.
6 . También en relación con el monoteísmo, la inteligencia descubre 

algunos riesgos. Si, como primera idea, la fe en un único Dios, trascen

dente y personal, se descubre como más de acuerdo con la idea paradig

mática de lo sagrado, la comprensión histórica que se tiene de ella 
manifiesta a veces la tendencia acentuada a entender la trascendencia en 

el sentido de lejanía del creador de las criaturas o, al m enos, en términos 

de una realidad que paga su estar más allá y  más arriba  con el precio de 

destierro, al menos parcial, del m undo de la inmanencia. Además, el 
inevitable carácter antropom órfico de las representaciones com porta 

el riesgo, que profetas y místicos denuncian, de entender la dim ensión 

personal en un sentido demasiado humano. Para alcanzar el corazón del 

hombre, Dios es colocado entre las ollas de nuestras cocinas, olvidando 
que su rostro sigue siendo inaccesible a las categorías e inalcanzable a los 

efluvios del sentimiento. También el aspecto de santidad todopoderosa 

se convierte a veces en sinónimo de despotism o arbitrario, en choque 
con las legítimas aspiraciones de la libertad del hombre.

D. «Nevo age». Una palabra aparte merece el fenómeno nejo age, por 

dos motivos. Primero, porque no es correcto poner ju n to  a las grandes 
religiones históricas lo que podría terminar siendo una m oda pasajera de 

la humanidad a las puertas del tercer milenio. Segundo, porque entre los 

diferentes movimientos que encarnan una cierta sensibilidad religiosa, el 

movimiento new age ha adquirido en estos últimos años relieve y confi
guración particulares. Entendido por muchos como manifestación del 

renacimiento de lo sagrado, como un nuevo surgimiento de la religiosi
dad, aunque con rasgos diferentes de las religiones tradicionales, nexo age 

se presenta como una «espiritualidad vaga y difusa, sin contenidos pre

cisos y con predominio del sentimiento y de la emotividad». T iene el 
valor de proponerse como respuesta a las necesidades del hom bre ele 
satis acer el propio deseo de trascendencia; promueve el redcscubri- 

miento del propio m undo interior; propone soluciones sencillas al alcan
ce de todos; es respetuosa con los gustos personales del individuo;
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valora de m odo extraordinario el componente afectivo y emociona!; pre
senta una cosmovisión con un líalo nítido de religiosidad 

así uno de los deseos más profiindos del hombre, denuncia con eficacia 
las carencias de la sociedad de consumo y hedonista actual ' 1.

N o obstante, la new age presenta numerosos límites que b  colocan 
en situación de conflicto con b  auténtica fe religiosa. Además de ten
d e r al sincretism o, mezcla con desenvoltura elementos sagrados y pro

fanos; propugna una espiritualidad cósmica más abierta a b  propia 
im aginación, em otividad y esperanzas, que a una auténtica rebción 

personal con la divinidad: relega al ámbito de lo marginal el sentido de 
culpa y la exigencia de redención. Se presenta como un «producto 
barato», desde el m om ento en que no exige un compromiso ascético 
particular, ni pide com o necesidad para la salvación hacerse violencia: 
es decir, garantiza de un m odo casi infalible una felicidad inmanente. 

M anifiesta rasgos de optim ism o e irenismo ingenuo por el futuro de b  
hum anidad , alejados del dramatismo y compromiso del sentido reli
gioso de la existencia. En síntesis, es «una religiosidad a b  carta, aco
m odada y acom odante, a imagen y semejanza del hombre». Su método 

es poco  riguroso v preciso. A pesar de todo, resulta un fenómeno atra
yente e interpelante que esconde pebgros de despersonalización y de 

falta de com prom iso moral y ascético'"'.

3 .3 .3 . La necesidad untitersai de redmnón

A. «Padre, perdona». El esfuerzo por adecuarse a las exigencias de 

verdad y santidad del absoluto no es una tarea que corresponda sólo a 
algunas experiencias de fe. Igual que cualquier criatura, también las refi- 

giones tienen, todas, necesidad de conversión. En cuanto respuesta 
hum ana a la Uamada del enteramente otro, todo universo sagrólo deno

ta una objetiva inadecuación en relación con la santidad de Dios. lam- 

bién la com unidad religiosa más fervorosa es, a los ojos 
santa v pecadora. También la iglesia que ha recibido del todopoderoso

" a C - B ^ n
«7; A. N. Tcrrin. ^  * * •

"  Cf. I .C .G ilv J .A . JM -lS S i*50-
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la plenitud de la revelación, no llega más que a com prensiones parcia 
les, y por tanto, inadecuadas, de la palabra anunciada. Por esto, si se nos 

permite una comparación, la diversidad que existe entre las diferentes 
experiencias religiosas no es similar a un conjunto policrom o de flores 

de especies diferentes, cada una de las cuales, en la variedad de la p ro 

pia naturaleza, realiza una belleza específica, sustancialm ente inconta

minada.
La diversidad no se puede tampoco com parar a un pantano en el que 

florece una única flor, purísima, que se destaca entre plantas herbáceas 
de mal olor. No es una perla de rara belleza inmersa en el fango circuns

tante de la existencia. No es un camino de salvación ju n to  a senderos de 
perdición. La com paración, si querem os recurrir a un ejem plo, es el 

de la humanidad sufriente, cuyos miembros, a pesar de encarnar una 

única dignidad esencial, revelan todos,jun to  a valías y valores indiscuti
dos, carencias y males, miserias y depravaciones diferentem ente acen

tuadas. El ciego, el cojo, el leproso, no dejan de encam ar una dignidad 

humana no-eliminable. T ienen sin embargo necesidad de redención: 

una salvación que les cure de sus enfermedades.

B. Una exigencia de diálogo y  crecimiento hacia la plenitud. Todas Ij s  

religiones tienen, aunque en formas diferentes, carencias. Todas tienen 
necesidad de salvación. Eli hecho de que la redención se actualice en 

determinados eventos salvíficos, el hecho de que haya sido acogida por 

una comunidad de creyentes, no excluye que irradie su fuerza de com u
nión y salvadora fuera de los confines visibles de la e i r l e s i a C ierta

mente, el reino de Dios que la divinidad ha venido a fundar es un espacio 

y un tiempo sagrado que ha asumido m odalidades específicas que no se 
pueden configurar al propio gusto. En este reino pueden participar 

todos los hombres de buena voluntad. De ese reino han sido llamadas a 
formar parte todas las religiones de la tierra. Todas, en la m edida en que 

se encuentran dispuestas a abrirse a la bondad misericordiosa del Señor, 
que ama la vida.

La relación que se debe establecer entre las diferentes religiones no 
es la de una tolerancia cualquiera, ni la de una oposición altiva. Tampo-

Sobre la naturaleza y «ipncia* del d iflo p  interrelipnanj. Dumoulin, 30-.W.
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co los miembros de la religión verdadera tiene motivos para enorgulle
cerse relegando la conversión a una tarea exclusiva de los «infieles». No 

deben enorgullecerse tontamente, ya que el don de gracia de que gozan, 
es propiam ente un don de la misericordia de Dios. Deben ser conscien
tes de que, aparte de la excelencia de la redención, su respuesta no está 
exenta de carencias e imperfecciones. También ellos tienen necesidad de 
una conversión continua.

Las mismas experiencias de credos más lejanos revelan valores, tanto 
en lo que se refiere a las intuiciones del absoluto como en el (daño de 

ejem plaridad de vida, signo tangible de la presencia santificante de 
Dios"34. Gérm enes de verdad, manifestaciones de bondad, brotes de san
tidad, se encuentran diseminados a manos llenas por el espíritu que ale
tea sobre la faz de la tierra y habita en el corazón de los hombres. De 
todos se puede aprender, con todos se puede emprender un itinerario 
com ún de conversión que, por llevar a los caminos de la comprensión 

más plena de la verdad, abra para la humanidad nuevos ideales de comu

nión y de fraternidad''1'.

Cf. S. S. Acquavw, E r ^ m a r U *  , 76- .

te conocen. Sin embaí*», no eren que fo«e menos encano ..
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