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PRESENTACION

En la historia humana aparece desde el principio una constante,
cantus firmus o melodia principal, que resuena con especial acento
en todo acontecer historico. Este hecho, conocido con el nombre co-
mun de religion, ha llamado poderosamente la atencion no solo de
los estudiosos, sino también del hombre en general que, animado por
el afan de discernimiento y clarificacion, centra sobre €l su accion
reflexiva. Se trata de la relacién del ser humano con un principio
metaempirico, ser superior, trascendente y misterioso que ejerce so-
bre é1 un poder fascinante porque le concierne intimamente y se pre-
senta como polo ultimo de atraccion que confiere sentido definitivo
a su vida.

El estudio de este hecho ofrece caracteres muy distintos y com-
prende facetas y puntos de vista diferentes. Son los saberes de la
religion, entre los que se encuentran la fenomenologia y la filosofia
del hecho religioso. Diversas formas de abordar a distinto nivel una
experiencia, que, aunque importantes y necesarias, ofrecen, sin em-
bargo, todas ellas el flanco de sus limitaciones porque, cuando tras-
ponen el ambito puramente académico, se muestran incapaces de
proporcionar una verdad definitiva y completa que muestre con se-
guridad plena el camino que hay que seguir.

A diferencia de la Teologia, que brota de una respuesta no inven-
tada por el hombre (el dato de fe), las ciencias de la religion se ocu-
pan de describir y reflexionar sobre datos empiricos en la confronta-
cién existencial de unos con otros, acabando siempre en tanteos
acerca de los interrogantes tltimos de la vida humana. Aproximacio-
nes que no consiguen franquear del todo el umbral de la interroga-
cién, porque no logran disipar enteramente la niebla que circunda al
hombre en la busqueda de su origen, de su fin y de su sentido ulti-
mo, esto es, cuando se toma en serio y se hace cuestion de si mismo.
Respecto de estos saberes, incluidos el fenomenologico y el filosofi-
co, la teologia tiene la ventaja de partir de un presupuesto previa-
mente dado y de contar con unas directrices que facilitan el acceso a
la verdadera comprension del hombre. Mientras el saber teoldgico
acepta la mano que se le tiende por encima de las fuerzas de la ra-
z6n, las ciencias de la religion, en cambio, presas de su propia meto-
dologia, disponen solamente de! pensamiento humano, limitado y
cuajado de dificultades.

Pero, a pesar de sus carencias, estas ciencias, de manera especial
la Fenomenologia y la Filosofia, son medios eficaces para bucear en
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¢l musterio del hombre y otear de algun modo su futuro absoluto. Ni
que decir tiene que la conducta humana, en una constancia historica
innegable, da testimonio fiable de la referencia a una realidad me-
tacmpirica que polariza toda la atencion y acapara el interés funda-
mental. En relacion con esta realidad, el hombre lleva a cabo una
serie de actos articulados en torno a un eje comin que los especifica
y distingue. Es el sentido de dependencia, configurador de la actitud
religiosa.

Pues bien, al estudio de esta peculiar actitud en sus dos niveles,
el fenomenoldgico y el filoséfico, consagramos nuestro esfuerzo con
el propdsito de ofrecer un servicio de informacion, a la vez que da-
mos pautas para la reflexion, a quienes desean iniciarse documental-
mente en este campo. Por eso, descubierta la significacion profunda
de lo religioso o razén formal, procuramos hacer ver su coherencia
racional y credibilidad, es decir, su conveniencia con las leyes fun-
damentales del pensamiento, mediante una reflexion filosofica en la
que entran en juego los principios de la antropologia metafisica.

Con esta finalidad distribuimos nuestro proyecto ¢n una intro-
duccion, que trata de la actualidad del hecho religioso y su futuro
previsible, y en siete capitulos titulados como sigue: El marco de las
ciencias de la religion (Estatuto epistemolégico), Fenomenologia de
la religion, Filosofia de la religion, Lo sagrado y la religion, La acti-
tud religiosa o la religiébn como respuesta, Interpretacion del hecho
religioso (Teorias sobre la religion), Justificacion racional de la acti-
tud religiosa.

Nuestra respuesta, que intenta recoger criticamente las aportacio-
nes de los especialistas mas relevantes, ofrece elementos para el dis-
cernimiento de un hecho que nos atafie a todos, la experiencia reli-
giosa. Esta es nuestra intencion y en esta clave debera ser leida la
?bra, que dista mucho de ser Teologia fundamental o tratado de apo-

ogética.

Burgos, 15 de octubre de 1998, festividad de Sta. Teresa de Je-
sus, andariega de los caminos de Dios.
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I. LA RELIGION EN NUESTRO TIEMPO. LA SITUACION

Desde hace bastante tiempo se viene hablando de crisis de la
religion manifestada principalmente en la baja de las practicas reli-
giosas en paises tradicionalmente creyentes. Evidentemente el Aomo
religiosus del final del siglo, sobre todo en Occidente, languidece en
su conciencia de relacion con Dios porque no vive su vinculacion
con ¢l Absoluto con la misma intensidad de otros tiempos. Por eso
se habla de «eclipse de Dios» !. Hasta tal punto que X. Zubiri consi-
dera este desinterés como una de las caracteristicas principales de
nuestra sociedad. «El hombre actual se caracteriza —dice— no tanto
por tener una idea positiva de Dios (teista) o negativa (ateo) o agnos-
tica, sino que se caracteriza por una actitud mas radical: por negar
que exista un verdadero problema de Dios» 2.

No obstante es preciso reconocer que se comienza a apostar por
la recuperacién o vuelta de lo religioso. Este hecho es admitido por
pensadores tan significativos y dispares como Malraux, H. Cox y I.
Derrida o Luckmann. Este iltimo piensa que, mas que de falta de fe,
se trata de la desaparicion de la forma social de la religion u oculta-

1 M. BuBrr, Eclipse de Dios (Buenos Aires 1970).
2 X. ZuBwri, Naturaleza. Historia. Dios (Madrid 1978), 11; Ip., El hombre y Dios
(Madrid 1984), 370.
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miento de la misma, compatible, por otra parte, con una actitud psi-
colégica profunda de creencia® El pulular de las sectas y el mtento
de engir en «glesia» ¢l aparato del Estado, del signo que sea, son
hechos que avalan la tesis de Luckmann

No es aventurado afirmar, por tanto, que se esta llevando a acabo
una sustituci6n muy proxima a la idolotria donde el Dios de la rehi-
gion es reemplazado por el becerro del oro, del poder, del bienestar
y del triunfo de las 1deologias Lo ejemplificaba perfectamente el
teologo holandes E Schillebeeckx en la sigmente observacion
Cuenta este teologo que, mientras en 1968 la ciudad universitaria de
Berkeley, proxima a S Francisco, hervia en grupos 1zquierdistas em-
pefiados en la estrategia de la democratizacion politica, doce afios
mas tarde, en 1980, esos mismos grupos se habian convertido en
centros de meditacion trascendental *

Este fenomeno no obedece a caprichos de la moda Es, mas bien,
el resultado de un cambio cultural que busca la satisfaccion del espi-
ritu en otras formas de rehigiosidad donde la persona constituye ¢l
objeto de fe No en vano E Bloch hace suyo el aforismo de que «es
mas facil alimentar al hombre que salvarlo» 3

Resulta complicado clasificar a los hombres en creyentes y ateos
Todos creen en algo, aunque este algo sea muy distinto para unos y
para otros Lo que s1 parece cierto es que la baja general del tono de
la fe de nuestra sociedad esta siendo un fendmeno posreligioso y
poscristiano muy diferente del ateismo clasico y del descreimiento
de la Ilustracié6n Hoy, més que negar el contenido de la fe (D1os), se
rechazan los moldes y cauces de su transmisi6n

El sociologo francés M Gauchet se hace eco de ello cuando afir-
ma que «si hay un fin de la religion, no hay que juzgarlo como
debilidad mortal de la creencia, smo que hay que verlo en la mnstau-
raci6n del universo humano-social, no sélo fuera del clima religioso,
smo desde su logica religiosa de origen» ¢ Significa esto que, mas
que al entierro de la religion, estamos asistiendo a su desaparicion
como fenémeno sociologico, esto es, a su irrelevancia social y a su
carencia de espacio funcional en el contexto cultural de nuestro
tiempo 7 De ahi que la vuelta a la religién tenga que cifrarse en su
aspecto esencial y no en sus formas accidentales de expresion En

3 Cf TH LUCKMANN, «Creencia, increencia y religion», en R CAPORALE-A

GRUMELLL, Cultura de la increencia (Bilbao 1974), 22-37
E ScHiLLEBEECKX, Los hombres relato de Dios (Salamanca 1994), 117

5 B Brocs, Ateismo en el cristamsmo (Madrid 1983), 253

& M GaucHEr, Le dechantement du monde Une histoire politique de la religion
(Panis 1985), 1

7 Cf H Cox, La rehigion en la ciudad secular ed ¢ J DerriDA-G VATTIMO, La
religion ed ¢

Actualidad de la religion 5

este sentido los soci16logos de la religion prefieren hablar de des-ins-
tituctonalizacién de los dogmas, de reacciones fundamentalistas, de
difusos musticismos (New Age), de «rehigiosidad secular», etc &

Estas afirmaciones estan avaladas por encuestas que demuestran
la coherencia doctrinal de la creencia en Dios, en Jesucristo y en las
postrimerias, asi como las nuevas manifestaciones de fe en lo oculto
y misterioso En opimmén de J M Mardones, estamos presenciando
«una especte de reblandamiento stitucional que deja hibres los sim-
bolos religiosos» ° Ello contribuye al oscurecimiento de las estruc-
turas ritualizadas y burocratizadas en beneficio de otras formas de
religiosidad mas personal y comumtaria ajena a la mstitucionaliza-
c1on

Mientras las instituciones humanas son hechos sociologicos
cambiables, la sed del misterio busca el camino para el encuentro
directo personal o de grupo con lo sagrado, que es lo que constituye
la entrafia de la actitud religiosa Convencidos de ello, filosofos co-
mo J L Loépez Aranguren afirman que nos encontramos en presen-
cia de un «re-encantamiento de la realidad» o de un hallazgo 1nespe-
rado del sentido de lo sagrado donde los ritos recuperan su significa-
c16n en cuanto figuras cambiantes que brotan de la conciencia
creadora y unitiva 1

Pero es preciso reconocer también que las nuevas formas de reli-
giosidad dan lugar a una serie de fendmenos que se presentan como
sacralizaciones camufladas o religiones laicas que conforman el ma-
pa de lo que se ha dado en llamar «secularidad sagrada» Entre ellas
sobresalen las de tipo «nacionalista» (exaltacién del espiritu patrio,
de la propia etma, de los heroes locales, etc ), las del «culto al cuer-
po» como hierofana, las de «exaltacion de la naturaleza» como ex-
presion de la divinidad, y otras por el estilo !!

En todas estas formas de religiosidad se pone de mamfiesto la
inquietud del espiritu humano, que pugna por la trascendencia con el
fin de liberarse del peligro que el materialismo desenfrenado y el
tecnicismo excesivo le acarrean

Pero hay un dato mas Junto a la persistencia de lo fundamental
de la religi6n aparece su coexistencia con la modernidad, de forma
que aun aquellos que se autoidentifican como no religiosos y decla-
ran la moperancia de Dios en sus vidas, constituyen uno de los sec-
tores soctales con mayor preocupacion espiritual A pesar de la pér-
dida de 1a funci6n social de la religion en nuestro mundo, contamos

8 | M MARDONES, (Adonde va la religion? ed ¢, 16

° Ibid, 24

10 cf J L LopEz ARANGUREN, «La Religion hoy», en R Diaz SALAZAR-S GINER,
Formas modernas de religiosidad ed ¢, 36

11 Cf Tu LUCKMANN, o ¢, 27-37
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con indicios suficientes para poder afirmar su permanencia en Occi-
dente. Ni la sociedad se ha desacralizado por completo ni la religion
se ha convertido en algo marginal e irrelevante entre nosotros 2. Se
cumple asi el aserto de Durkheim de que la religion esta mas llama-
da a transformarse que a desaparecer, ya que los impactos externos
que desfiguran las religiones institucionalizadas no consiguen anular
el fondo de sacralidad que las caracteriza. Por consiguiente, podra
hablarse de eclipse de lo religioso, pero no de ocaso y de muerte
porque, cuando parece que estd en trance de desaparecer, es que
cambia de sentido.

F. Ferraroti, para quien la alerta sobre un supuesto ocaso de lo
sagrado en la civilizacion industrial carece de fundamento, no admi-
te el término «retorno» de lo sagrado por la sencilla razén de que
nunca se marché. «Estaba y sigue estando en el punto de apoyo que
legitima las distintas formas del poder politico, social, cultural y
economico» 13, Sucede que se ha identificado indebidamente lo sa-
grado con el aparato administrativo que garantiza su gestion, asi co-
mo las Iglesias con la vivencia religiosa y el contenido de la fe. Este
error ha contribuido a equiparar la caida de la practica religosa ex-
terna con la desaparicion de la religion misma. Quienes opinan de
este modo ignoran un fendémeno altamente significativo de nuestro
tiempo: el hambre de lo sagrado como tensién colectiva hacia lo
perdurable e irreversible.

Desde un angulo pragmadtico, Ignacio Sotelo, que ve en el cristia-
nismo los fundamentos de los principios de la libertad y de la igual-
dad que sustentan nuestra cultura, afirma que «cabe suponer un
mundo sin religion, tal vez caminamos hacia él, pero dificilmente
imaginar los costos que ello implicaria» 4.

En resumen, si queremos valorar la funcién de la religion y su
puesto en la sociedad actual, tendremos que reconocer que sigue
siendo una dimension del espiritu que propone perspectivas de futu-
ro tanto para mejorar las condiciones del presente histérico del hom-
bre (equidad, libertad, solidaridad) como para asegurar la felicidad
perdurable por encima del espacio y el tiempo. Sélo la religion es
capaz de presentar un futuro abierto a las legitimas aspiraciones del
hombre y de la sociedad 15.

12 C. R Diaz SaLazar, «La religién vacia», en R. Diaz SaLazar-S GINER, For-

mas modernas ed ¢, 107
F Ferrarori, «El destino de la razon y la paradoja de lo sagrado», en R Diaz

SALAZAR-S. GINER, O ¢ , 283-284

14 1. SoteLo, «La persistencia de la religion en el mundo moderno», en R Diaz
SALAZAR-S GINER, O C., 53

15 A. VERGOTE, «La dimension de la fe en el futuro valoracion antropologicar,
en A TH LEEUW-XHAUFFLAIRE, El futuro de la religion (Salamanca 1975), 96-119.
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A pesar de todo, no es legitimo minusvalorar la critica a que
estan sometidas en estos momentos las instituciones religiosas y la
religion en general. En el apartado siguiente expondremos rapida-
mente las razones de esta crisis, asi como los motivos que alientan
una esperanza de recuperacion.

II. CRISIS DE LO RELIGIOSO

Aunque la religion persiste en la actualidad, su evidente transfor-
macion no escapa a los ojos de los observadores mas perspicaces.
Interesa, por tanto, recapacitar en las razones que, si no son consti-
tuyentes, si pueden considerarse determinantes del hecho. No intere-
san tanto los elementos y factores externos y circunstanciales (pro-
greso tecnologico, conquistas sociales, liberacion de las costumbres,
inconsecuencias de los mismos creyentes) como la madurez alcanza-
da por la mayoria de nuestros contemporaneos de la mano del pen-
samiento cientifico y antropolégico a partir de la modernidad. El
mejor conocimiento de la naturaleza, que lleva a la cultura a polari-
zarse en lo comprobable empiricamente (cientificismo), revierte ne-
cesariamente en la idea que el hombre se forma de si mismo. Esta
concepcion, a la par que descubre facetas humanas inéditas hasta
ahora (evolucion, historicidad, alteridad), coloca al hombre en el pi-
naculo del mundo haciéndole creer que es ¢l punto cenital de todo lo
real. Cual otro Prometeo, se encarama a la cima suprema de la reali-
dad como duefio absoluto y tnico sefior. Con el descubrimiento om-
nimodo de la razén, el sujeto humano se constituy6 a si mismo en
arbitro de la verdad y en criterio tnico de moralidad, con el consi-
guiente rechazo de cualquiera otra instancia superior. Abandona la
verdadera trascendencia y se olvida de Dios 6.

Superados el cosmocentrismo griego y el teocentrismo medieval,
el antropocentrismo moderno y contemporaneo lo fia todo al hom-
bre, polo ultimo de referencia y unico criterio valorativo.

En la baja Edad Media el conocimiento de la realidad habia cam-
biado de rumbo al hacer del ser humano centro y paradigma. Prime-
ro con Nicolds de Cusa y mas tarde con Pico de la Mirandola, el
sujeto humano adquiere un rango especial que lo hace acreedor de la
realidad global sin necesidad de salir de si mismo. En estos pensado-
res se cimienta una antropologia filoséfica incipiente que, junto a la
autoconsciencia, reconoce la autonomia del hombre merced al po-
tencial casi infinito de su espiritu que pone a su alcance el universo

' Cf J L RuizoeLa PeNa, Crisis y apologia de la fe Evangelio y nuevo milenio
(Santander 1995), 19-52; 65-99, A LosaTo, «La religiosidad de Occidente en este
final del siglo xx», en Esp XLV (1996), 5-17.
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entero. Sabedor de su diferencia respecto del mundo, el sujeto huma-
no se ensefiorea de la naturaleza por el conocimiento, a la vez que
entra en cuestion consigo mismo porque no acaba de explicar satis-
factoriamente su novedad y singularidad. Si la nueva imagen que
tiene de si mismo no encaja en el cosmos aristotélico, donde todo es
arménico y sin fisuras, ni en la cosmovision cristiana de la Escolas-
tica, que cifra el orden del mundo en Dios como principio y fin de
todas las cosas, es porque reclama un puesto especial en este univer-
so donde el espacio infinito insondable de la nueva ciencia resulta
incompatible con el Absoluto divino de la tradicion religiosa. Ante
la imposible coexistencia de los dos infinitos, el universo y Dios,
(por cudl optar? Es éste un dilema en el que sale ganando el hombre
porque se considera el punto clave de la realidad que conoce y do-
mina por su inteligencia.

Surge asi una forma de pensamiento, iniciada por Descartes, en
la que la razén humana es la clave no sélo del hombre, sino de toda
la realidad. De la mano del pensador francés, la filosofia se emanci-
pa de la teologia y de la religion y cobra un caracter antropocéntrico
innegable basado en el pensamiento humano. «Concibo muy bien
—escribe Descartes— que mi esencia consiste solo en ser algo que
piensa, 0 en ser una sustancia cuya esencia o naturaleza toda es solo
pensam 7,

Pero si Descartes no se atreve a sacar las nltimas consecuencias
de sus principios, va a ser B. Spinoza el que llegue al final con la
elevacion de la razon humana a categoria divina. Identifica el cono-
cer y querer humanos con el conocimiento y amor divinos. «El inte-
lectual amor de la mente a Dios es una parte del amor infinito con
que Dios se ama a si mismo» '8, Ser hombre, para Spinoza, es una
manera de ser Dios. Mas tarde el mismo Kant recogera este reclamo,
aunque sera la Ilustracion la que, sin declararse abiertamente atea,
llegue a prescindir de Dios en su quehacer intelectivo y préctico.

Para pensar adecuadamente la infinitud del universo, Kant tiene
la audacia suficiente de poner entre paréntesis su creencia religiosa
y fiarlo todo a la razén critica. Después de plantearse las cuestiones
del conocer, del obrar y del esperar humanos, el filésofo de Konis-
berg se interroga por el hombre convirtiendo la filosofia y la teologia
en antropologia, en cuanto que hace del sujeto humano la piedra de
boveda del saber y del obrar. Tres grandes temas cobran consistencia
en torno a este problema: el sujeto en si mismo, su relacioén con el
mundo y su actitud ante la trascendencia.

17 R. Descartes, Méditations de la premiére philosophie, VI, 97, en Oeuvres V1
(Paris 1973), 78. También Discours de la Méthode IV, en Oeuvres VI, ed. c., 33,
18 B. Semoza, Etica, p.V, pr. XXXV
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Descubriéndose a si mismo como horizonte inagotable, el sujeto
humano se erige en criterio absoluto de verdad y de bien y se cierra
intelectivamente a lo trascendente (lo que estd mas alla de si mis-
mo). De esta manera vacia de contenido a la teologia y a la metafi-
sica tradicional, aunque no de tarea, convirtiendo a la primera en
ciencia de los postulados de la razén pura practica y a la segunda en
inventario de los esquemas de la razon pura !°.

En esta concepcion absolutista del ser humano, las verdades reli-
giosas no son mas que expresiones simbolicas de la naturaleza racio-
nal y moral del hombre. Méas que manifestar realidades superiores
distintas, promueven la autorrevelacion de la misma razoén sin apo-
yaturas ni referencia alguna a fuentes heterogéneas de conocimiento.
Los maximos representantes del Idealismo (Fichte, Hegel, Schel-
ling) han llevado hasta el extremo esta tesis sumergiendo al hombre,
en tanto que realidad espiritual, en un proceso de racionalizacion
universal donde sucumbe su singularidad personal y desaparecen los
vestigios de una realidad trascendente independiente y auténoma.
Dios se disuelve en lo humano, no siendo otra cosa que lo que llegue
a ser la humanidad al final de su proceso de autorrealizacion y cum-
plimiento 20,

El Yo racional de la Tlustracion y del Idealismo, que suplanta al
hombre integral y lo priva de su libertad, produce inmediatamente
una reaccion de signo contrario en la que se exalta la condicion exis-
tencial del hombre en su relacion con el mundo y los demas hombres
en su constante devenir. Esta antropologia, que no habla tanto del
hombre como del existente humano, si bien lo hace centro de su
reflexion, no lo considera separado de la realidad circundante, sino
vuelto hacia su entorno natural al que se abre generosamente. A pe-
sar de ello no arria la bandera de la racionalidad humana. Mas bien
la resuelve en el poder intencional de la conciencia que, junto con la
intersubjetividad y la historicidad basadas en la libertad, constituye
la caracteristica fundamental del existente humano. Un ser que se
hace mas ser al filo de sus actos en contacto con el mundo y con los
hombres teniendo que llegar a ser con los otros en el mundo. Esta
sin terminar en ninguno de sus momentos historicos, pero se sitlla en
la cresta de la ola histérico-cultural representando la avanzadilla de
la realidad dindmica que no tiene un fin prefijado en el tiempo 2'.

¥ M. Kant, Critica de la razén pura 1 (Buenos Aires 1976), 126, 150ss. Ip.,
Critica de la razon practica (Buenos Aires 1973), 134, 132-144.

20 3 de Sahagin Lucas, Dios, horizonte del hombre (Madrid 1994), 238-243.
C. VALVERDE, Génesis, estructura y crisis de la modernidad (Madrid 1996), 241-
259, E. Trias, La edad del espiritu (Barcelona 1994), 517-518, 566-567, 583.

2L Cf. J. de Sahagln Lucas, Las dimensiones del hombre. Antropologia filosdfica
(Salamanca 1996), 118-137.
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En este contexto el hombre rompe con todo marco preestablecido
y se muestra como el agente infatigable de su propio destino me-
diante la libertad Para los existencialistas mas radicales (Sartre,
Merleau-Ponty, etc ), la realizacién y cumplimiento tiene lugar en el
area de lo factico e intralmstorico sin posibilidad de trascendenca,
mientras que para otros, como G Marcel, L Lavelle y el mismo K
Jaspers, la puerta de la trascendencia permanece abierta «El destino
del hombre estd en él mismo», escribe Sartre A lo que replica Jas-
pers «Ser hombre es llegar a ser hombrey 22

Yaen 1928 M Scheler, que habia dado un giro netamente panteis-
ta a su pensamiento, puso en entredicho la trascendencia de Dios ne-
gando la objetrvidad del ser existente por si como persona extrafia a la
realidad humana y retvindicando la correalizacion mediante un acto
de colaboracién y de activa identificacion del hombre con Dios 23

La exaltaci6n de la raz6n humana por los modernos y el encum-
bramiento de la libertad por los contemporaneos han hecho del hom-
bre la medida y meta de la realidad y lo han colocado en el puesto
que las religiones reservan para Dios De esta manera la veneracion
de Dios se convierte en entusiasmo por el hombre mismo

No es un acontecimiento nuevo Hunde sus raices, como hemos
indicado, en tiempos pasados El mismo J J Rousseau (1712-1778)
pone esta regeneracion en el redescubrimiento del hombre por el
hombre Este hallazgo impulsa a Feuerbach (1829-1880) a convertir
la religion en antropologia Con anterioridad A Comte (1778-1857)
habia reemplazado la 1dea de Dios por la de la humamdad, y poste-
riormente F Nietzsche (1844-1900) puso en el superhombre venide-
ro los atributos del Ser supremo (Dios) *

Pero s1 todavia se contaba con la religién, aunque no como factor
de progreso, los filésofos de la 1zquierda existencialista, sobre todo
J P Sartre y Fr Jeanson, no solo declaran la imposibilidad de Dios,
smo que afirman abiertamente su incompatibilidad con la hibertad
humana Por encima del hombre no reconocen mstancia alguna que
le marque su destino El es su propio proyecto «No hay naturaleza
humana porque no hay Dios para concebirlay»  «El existencialismo
no es nada mas que un esfuerzo por sacar todas las consecuencias de
una posicion atea coherente»

22 J P SARTRE, El existencialismo es un humanismo (Buenos Aires 1927), 31
K Jaspers, La filosofia (Mexico 1953), 61

23 M ScHELER, El puesto del hombre en el cosmos (Buenos Aires 1960), 139

24 Cf J T RousseAU, Discursos sobre el origen y fundamentos de la digmdad
entre los hombres y otros escritos (Madnid 1987) J FEUERBACH, La esencia del cris-
nianismo (Salamanca 1975) A Cowmre, Catecismo positivista (Buenos Awres 1953)
F Nm1zscug, Correspondencia (Madnd 1978)

25 J P SaRTRE, El existencialismo  ed ¢, 16, 42
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Consecuencia de esta doctrina es el abandono del concepto vi-
gente de religion para situarse en otros parametros donde tenga cabi-
da el cabal cumplimiento del hombre al margen de toda realidad
superior distinta Ahora bien, s1 el hombre no reconoce ningtin otro
valor que é] mismo en el cumplimiento de sus posibilidades, habra
que proseguur hasta el extremo este analisis para ver si en sus estruc-
turas esenciales se encuentra algin elemento o dimensién constituti-
va que demuestre su msuficiencia ontologica y reclame una asisten-
cia foranea, a la vez que se descubra en él la capacidad de acoger el
don que gratuitamente se le brinda desde nstancias superiores Este
va a ser el camino por el que la religién vuelva por sus fueros antro-
poloégicos y estableza su retorno en una sociedad transida de inme-
diatismo

Il RECUPERACION DE LA CRISIS

S1 es verdad que no hay tal retorno de lo religioso porque nunca
se ha marchado del todo, no lo es menos que después de un oscure-
cimiento notable en nuestra sociedad comienzan a aparecer signos
de su recuperacion (No es acaso el verdadero reconocimiento del
hombre un camno apto para llegar a D1os? La nsistencia en el fon-
do trascendente de lo humano es una constante que se repite desde
san Juan hasta Leibniz, desde Jordano Bruno hasta nuestros misti-
cos, desde los antropélogos del siglo pasado hasta el concilio Vati-
cano II Lo que importa es descubrir su verdadero sentido y sefialar
con acierto su meta Ponerse delante del hombre —escribe E Schil-
lebeeckx— es ponerse delante de Dios, en cuanto que el ser humano
es relacion trascendental al Absoluto 26 El Vaticano II aflade «La
razén mas alta de la dignidad humana consiste en la vocacion del
hombre a la umdn con Dios» 27 Y es que no existe oposicion entre
Dios y el hombre, puesto que el Dios de la actitud religiosa descrita
por la fenomenologia aparece siempre como supremo valor para el
hombre S1no es legitimo negar la propia verdad, habra que conve-
nir en que quien la busca siceramente termina por encontrarla In-
dudablemente, en esta direcci6n apuntan las mquietudes y movi-
muientos de renovacion que pululan por doquier en busca de la digni-
dad humana perdida Profundizando en el caricter antropoldgico de
la religi6n es como se estableceran las bases de su recuperacidon en
este mundo nuestro que pretende ser humanista

2 E ScHILLEBEECKX, «Intelligence de la fo1 et interpretation de so», en VV AA |
The20710g1e d aujourd hui et de demain (Pans 1967), 125
GS 19
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La sigwiente parabola aducida por Schillebeeckx, que la toma a
su vez de K Rahner, viene a 1ilustrar la situacién actual y su futuro
«Cuando un muchacho —comenta Schillebeeckx— recibe por pri-
mera vez una moto, la encuentra tan maravillosa que las primeras
semanas no tiene 0jos mas que para ella Se olvida incluso de su
misa de los domingos Pero después de unas cuantas semanas vuelve
amisa , pero con su moto Esto mismo acontece en la gran historia
de la humamdad Hoy la humanidad se siente como hechizada por el
descubrimiento de la nueva experiencia de la existencia humana Se
olvida de Dios Pero, tarde o temprano, volvera de nuevo a Dios ,
con su nueva experiencia» 2 A pesar de las dificultades, aqui radica
la esperanza de recuperacion Una esperanza alentada por las esta-
disticas recientes

En los afios ochenta la revista Lumen Vitae de Bruselas ofrecia
una vision panoramica, a modo de sintesis, del estado religioso de la
humanidad Aunque el mundo sigue evolucionando, los datos de en-
tonces son todavia significativos De los cinco mil millones de habi-
tantes del globo, unos 3 395 millones se confesaban seguidores de
alguna religion Los redactores de la revista establecian la siguiente
comparacion S1 se reduce el globo terraqueo a un pueblo de mil
habitantes, éstos quedarian distribuidos, desde el punto de vista reli-
21050, de la sigumiente manera unos 300 cristianos, 4 judios, 170 mu-
sulmanes, 125 hinduistas, 75 budistas y 75 anmnustas Segun estos
datos, el censo daria 750 habitantes que se confiesan religiosos fren-
te a 250 que se declaran increyentes o seguidores de una religién
indeterminable »

Segun los expertos 0, la poblacion catolica prosigue su creci-
miento numérico a ritmo lento, lo mismo que las llamadas «Nuevas
religiones», mientras que se observa un aumento significativo en el
conjunto musulman Por el contrario, estan en recesion los protestan-
tes, anglicanos y ortodoxos, y es muy notable la caida de las religio-
nes populares chinas, asi como el budismo Lo mas llamativo de
todo es el camimo hacia su desaparicion del animismo y del chama-
nmismo No deja de ser importante la prevision del 20,81 por 100 de
ateos para el afio dos mil De todas formas, un hecho parece mnega-
ble la no disminucién de la religiosidad y la forma distinta de vivir-
se y manifestarse 3!

28 B ScHILLEBEECKX, Dios y el hombre (Salamanca 1969), 104-105

® Quelques chifres en LV XXXVIII (1983), 247-249 Esta estadistica puede
completarse con los datos ofrecidos por el Annuario Statistico della Chiesa del 1 de
encro de 1984

30 Cf D B Barrer (dir ), World Christian Encyclopedia

31 Cf J M MaRDonss, (Hacia donde va la religion”? ,ed ¢, 18-21
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En resumen, ante la complejidad de la situacion religiosa existe
consenso entre los expertos ni el analisis catastrofista de hace unos
decenios n1 el diagnostico mgenuo que preconiza un retorno masivo
de los creyentes Mas bien estamos ante una situacion de cambio
religioso, de transformacién y hasta de mutacion, resultado de los
factores resefiados M Darak se expresa en estos términos «A la
salida de una crisis que ha sido profunda, asistimos no a la muerte,
sino a su transformaciény» 32

En el nuevo estado algunos analistas distribuyen la creencia reh-
glosa en tres grandes grupos el formado por las personas adictas a
la religion nstitucionalizada, el compuesto por los que se autoiden-
tifican como religiosos no completos, y el de aquellos que, declaran-
dos}e3 religiosos, no regulan su religiosidad por normas mstituciona-
les

Descrito a grandes rasgos el panorama religioso del mundo ac-
tual y oteados su sentido y posible porvenir, nos interesa abordar el
tema del estudio de la religion a nivel cientifico Determinar su esta-
tuto epistemologico

32 M Dark, «Une religion sans Dieun, en Vers une religion sans Dieu en Le
monde diplomanque 26-9-1997, 8

3 Cf R Diaz SaLAzaR, «La religion vacia Un analisis de la tradicton religiosa
eg Occi%ente», en R Diaz SaLAzAR-S GINER-F VELASCO (eds ), Formas modernas
ed ¢, 105-106
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I. COMUNICACION DE LO RELIGIOSO

Antes de abordar el tema de las ciencias de la religion y su clasi-
ficacidn, creo necesario aclarar un hecho que determina en buena
medida el tratamiento del fenémeno religioso. Me refiero a la difi-
cultad de transmitir este hecho especifico. La actitud religiosa, mas
que dato objetivo o resultado de calculos racionales, es un conjunto
de vivencias o modo peculiar de asumir la existencia que crea serias
dificultades a la hora de su comunicacion.

No obstante es preciso reconocer que no se trata de vivencias
amorfas y desencarnadas, puramente intimistas, sino de hechos que
connotan elementos o aspectos que contribuyen a configurarlas y de-
terminarlas. Entre estos elementos sobresalen los doctrinales (conjunto
de verdades), los conductuales y éticos, los culticos y celebrativos, los
culturales y sociologicos, los juridicos y normativos. Aunque ninguno
de ellos es exclusivo ni preponderante, si constituyen plataformas ade-
cuadas para su transmision. Desde cualquiera de ellos puede estudiarse
la religién de modo cientifico y darse a conocer de forma inteligible.
Estas distintas facetas dan lugar a los diferentes saberes y ciencias de
lo religioso. Sin reducirse a ellas, la dimension religiosa, propia del
existente humano, se expresa a través de las estructuras de cada civili-



16 Fenomenologia y filosofia de la religion

zac1on Por eso la cuestidn, mas que sobre su sentido profundo, se
centra en su expresion en un contexto cultural determinado Es alec-
clonador a este respecto el procedimiento empleado por J Daniélou en
la comunicacion mtelectiva del hecho religioso «Con los que desco-
nocen la revelacion cristtana —escribe el tedlogo francés— parto de
una base comun, ese sentimiento religioso que evocaba mas arriba y
que esta a veces desarrollado de manera notable entre ellos, en espe-
cial en las religiones africanas Luego les presento un hecho, la revela-
ci6n que va desde Abrahan a Pablo VI y cuya etapa principal es la
encarnacton de Cristo Luego les pregunto Es esto susceptible de una
adhesi6n por vuestra parte? Tomando estos textos, (pensdis que se
trata de un fenémeno ingente, inico en la historia de la Humani-
dad”» ! El componente histonco le ha servido al tedlogo jesuita para
hacerse entender por sus oyentes

II CIENCIAS POSITIVAS DE LA RELIGION CONTENIDO

El problema viene planteado no solo desde el conterudo especifico
del hecho religioso, sino también desde el método de analisis Se trata
fundamentalmente de captar la peculiaridad de un hecho humano es-
pecifico que deja tras de si una estela a lo largo de la historia humana
que contrasta con otro tipo de vivencias y de relaciones también huma-
nas La cuesti6n puede enunciarse en estos términos Es posible estu-
diar la rehgion cientificamente” Para responder a este interrogante, cu-
briremos los pasos sigutentes determinacion de las distintas ciencias
de la religion, clasificacion de las mismas, breve apunte historico

No vamos a partir de una definic16n a prior1 de lo que es ciencia
de lareligion Emplearemos, mas bien, un método dialégico fijando-
nos en las diversas tendencias o corrientes actuales sobre las que
establecermos un andlisis critico que nos permita determinar el obje-
to y ordenamuento de estas ciencias No hay que olvidar que el hecho
religloso aparece siempre en un contexto sociocultural determinado
que comprende areas diferentes, como la historica, la social, la feno-
menologica, la linguistica Esta es la razon por la que los especialis-
tas proponen teorias sociologicas, fenomenologicas y hermenéuticas
de lo sagrado Dos han sido los autores recientes que mas han con-
tribuido al esclarecimiento de los hechos Georges Dumézil, con su
concepetdn social de lo sagrado, y Mircea Eliade, con el reconoci-
miento de la dunension esencial humana de la rehigiéon Sobre estos
dos autores giran las ciencias de lo religioso 2

' J Danierou, «Religion y politican, ed Los domingos de «ABC» 6-9 70, p 6-7
2 Cf 1 Rugs, Lo sagrado en la historia de la humanidad (Madnd 1988), 11-14
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1 Contenido de las ciencias de la religion
a) Duficil identificacion

En una primera aproximacion, los autores determinan el conteni-
do de las ciencias de la religion fijandose en su objeto, que ven co-
mo hecho humano especifico Por eso hablan del estudio sistematico
de todos y solos los fendmenos religiosos nacido en Occidente a
finales del siglo pasado * Una definici6n muy genérica, ciertamente,
no exenta de imprecisiones y vaguedades

Dos peligros principales acechan a esta definicion genérica Por
una parte, su posible confusion con otras ciencias afines, y, por otra,
la utilizacion de procedimientos generales ajenos a lo que le es espe-
cifico Aunque las ciencias de la religion tienen que echar mano de
los hallazgos de otros saberes (Etnologia, Historiografia, etc ), no
pueden detenerse en estas conquistas Su intencionalidad es muy dis-
tinta, asi como la meta que persiguen La dificultad de su tarea estri-
ba en la falta de una terminologia cominmente aceptada que diga
claramente en qué consiste la ciencia de la religion, a pesar de los
mmensos esfuerzos y trabajos realizados desde comienzos de este
siglo Con otras palabras, todavia no hay acuerdo entre los especia-
listas sobre cual es el aspecto o punto de vista bajo el cual tenga que
estudiarse el hecho religioso para que su conocimiento revista carac-
ter de verdadera ciencia* Su frontera con otras ciencias similares
favorece su indefinicion

Para desbrozar este terreno enmarafiado, conviene exponer, si-
quiera sea de paso, lo que hacen los considerados especialistas en
este campo Adoptan dos posturas o apuestas 1rreconciliables entre
si la de aquellos que niegan caracter cientifico a todo saber de lo
religioso como tal y la de aquellos otros que admiten su tratamiento
cientifico, s1 bien desde aspectos distintos y convergentes Entre los
primeros se encuentran E Durkheim y R Caillois, para quienes lo
religioso sélo es susceptible de conocimiento cientifico en cuanto
hecho social y resorte de la vida colectiva, completamente intramun-
dano ®

Los segundos, en cambio, consideran que el estudio del hecho
religioso debe ser exhaustivo, por eso articulan las distintas vias de

3> H D Lewis-LawsoN SLATER, Religiones ortentales y cristanismo (Barcelona
1968), 10

*’L Ducw, Cienctas de la religion y Muo ed ¢, 19-23 Tambien Ip Religion y
mundo moderno (Madnd 1995)

5 E DurkHem, Les formes elementaires de la vie religieuse (Pans 1968) Trad
esp Las formas elementales de la vida religiosa (Madnd, Akal) R CamLois, L hom-
me et le sacre (Pans 1950)
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acceso al fenomeno y consideran objeto de ciencia todos sus aspec-
tos, incluido el subjetivo o conciencia de dependencia de un Ser su-
perior, dada a conocer a través de ciertas manifestaciones como ges-
tos, ritos, comportamientos y creencias ©. De esta manera se obtiene
un conocimiento cientifico de un hecho especifico humano conocido
con el nombre de religion.

En este sentido, con el titulo general de «Historia de las religio-
nes», el investigador rumano M. Eliade designa no sélo la historia,
sino también la fenomenologia y la interpretacion racional de lo re-
ligioso. De este modo integra en el marco de la ciencia los distintos
niveles y facetas del fenémeno.

Tanto M. Eliade como su prologuista, G. Dumézil, expresan su
convencimiento en estos términos: «La ciencia de las religiones
—escribe G. Dumézil— reconoce hoy la importancia de esas repre-
sentaciones que son la materia prima mas general del pensamiento
mitico; pero... esas hierofanias cosmicas no son mas que el ropaje de
un discurso mas profundo; esta morfologia de lo sagrado traduce
simbolicamente una dialéctica de lo sagrado de la cual la naturaleza
no es mas que su soporte». M. Eliade aflade: «No pensamos poner
en duda el hecho de que pueda tener utilidad abordar el fendmeno
religioso desde diferentes angulos; pero importa, ante todo, conside-
rarlo en si mismo, en lo que tiene de irreductible y original... Pero
seria una significacion abusiva presentar las cosas de esta manera
lineal. En realidad tenemos que habérnoslas con una masa polimor-
fa, y a veces cadtica, de gestos, de creencias y de teorias que consti-
tuyen lo que podriamos llamar el fenémeno religioso» 7.

La complejidad de aspectos y niveles desde los que puede ser
tratado el hecho religioso demuestra la dificultad de ofrecer una de-
finicién univoca de ciencia de la religion. Prueba de ello es la in-
mensa variedad terminoldgica que encontramos. Mientras M. Muller
habla de «Ciencias de la religion» y Bournauf de «La ciencia de las
religiones», M. Eliade, G. Dumézil y R. Petazzoni prefieren el nom-
bre de «Historia de las religiones». G. van der Leeuw se inclina por
la expresion «Fenomenologia de la religion», en tanto que J. Wach
usa la de «Tipologia de la religion» y R. Otto la de «Racionalidad e
irracionalidad de lo santox 8.

© M MESLIN, Pour une science des religions, ed ¢, 7-10, L DucH, «La antropo-
logia de la religiony, en Anthropologica 6 (1977), 23-26

7 M. Euabg, Tratado de histora de las religiones (Madnid 1954), 6, 8, 9-10

8 G Leeuw, Fenomenologia de la religién (México 1964); R PETazzont, Svolgi-
mento e carattere della storia delle religione (Var1 1924), J. Wach, Types of reli-
gions experience christian and non-christian (Chicago 1957), R Otto, Lo santo Lo
racional y lo wrracional en la idea de Dios (Madnid 1965). Cf J. de Sahagiin Lucas,
Interpretacion ,ed c, 14-18
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Semejante equivocidad obedece al intento de comprender el mis-
mo hecho bajo conocimientos diversos como los tutelados por la
reflexion filosofica, por la descripcion fenomenologica y por la ob-
servacidn directa (Historia, Etnologia, Sociologia, etc.). Tiene razén
H. Desroches cuando afirma que, mas que un saber univoco, la cien-
cia de la religion comprende un conocimiento multiforme con rami-
ficaciones que se entrecruzan sin que ninguna de ellas pueda arro-
garse la supremacia °. La solucion no esta tanto en la exclusion co-
mo en la complementariedad y relacion de unas con otras. J. Wach
ofrece unas apreciaciones muy valiosas a este respecto.

Aunque Wach comparte con Durkheim la idea de que la religion
es un fenémeno de caracter social universal, admite que se encuentra
ya en los albores de la humanidad porque afecta a la misma consti-
tucion del existente humano. Se trata de una especie de apriori o
vivencia originaria anclada en la profundidad del hombre anterior a
sus relaciones con el mundo.

Semejante vivencia cristaliza en multiples formas: pensamientos,
acciones, relaciones comunitarias, etc., cada una de las cuales es ob-
jeto de investigacion cientifica. Por eso los resultados de todas ellas
solo tienen sentido si son comprendidos en el marco general de una
ciencia mas amplia que tiene por objeto la religion en si misma y no
solo sus expresiones. Es decir, ese fondo comin que fundamenta y
da vida a las diversas manifestaciones.

Pero hay mas. J. Wach estd convencido de que la ciencia de la
religién, que debe contar con los resultados de otros saberes como la
Etnologia, la Sociologia, la Historia, la Antropologia y otras mas, (ini-
camente se entiende desde el método de comprension. A saber, los
conocimientos proporcionados por las ciencias positivas deben ser in-
terpretados a la luz de la empatia o experiencia vivencial que brota del
contacto personal con los hechos observados, asi como bajo el prisma
de la razon. Se trata, por tanto, de una verdadera ciencia del espiritu en
el sentido otorgado por Dilthey, esto es, una determinacion compren-
siva de un contexto dado en si mismo, pero que en su totalidad cae
fuera de la «razén analitica», ya que ésta se circunscribe a aspectos
parciales, mientras que la ciencia de la religion se esfuerza por captar
el sentido ultimo y universal que los caracteriza y distingue '°. De este

9 «Este vocablo de ciencias religiosas es ademds equivoco, ya que designa mdis-
tintamente, por una parte, las operaciones cientificas bajo la tutela teoldgica y ecle-
siastica, y, por otra, las operaciones cientificas independientes de esa tutela Para
designar las segundas cada vez se habla mas de ciencias “sociales” o incluso “huma-
nas” de las religiones, que es de los que se trataw H DEesrocHEs, L homme et ses
rell%ons (Paris 1972), 116

Cf ] MATTEs, Introduccion a la sociologia de la religién 1. Religién y socie-
dad (Madnd 1971), 25-29
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modo nos encontramos ante la fenomenologia de la religion como
ciencia especifica o ante aquellos aspectos fenomenoldgicos incluidos
en las demas ciencias positivas.

La cuestion es complicada ciertamente y, como comenta A, To-
rres Queiruga, se situa en el centro de la discusion mas dificil de
nuestra cultura, a saber, la determinacién del estatuto del conoci-
miento reflexivo aplicado a los diversos ambitos de la realidad. Se
trata, en definitiva, de la aplicacion de la razdn cientifica mas alla de
los limites impuestos por el racionalismo ilustrado y por el positivis-
mo cientifico, que amenza con acaparar los &mbitos del saber dejan-
do sin contenido y posibilidad al conocimiento de la actitud religio-
sa ''. A pesar de todo hemos de reconocer que, por caminos diversos
y con intencionalidad diferente, los estudiosos de la religion han
puesto de manifiesto, con suficiente garantia, el meollo de una acti-
tud humana especifica llamada religion.

b) Ciencia o ciencias de la religion?

En este momento de nuestra reflexién estamos en condiciones
para definir la ciencia de la religion como la superacion de lo par-
ticular y concreto que desemboca en el conocimiento del aspecto
universal que subyace en los datos empiricos. Puech y Vignaux la
definen como el conocimiento de las leyes en los hechos, de lo ne-
cesario en lo universal, de la evolucién interna en las modificaciones
externas, de la naturaleza o esencia misma de la religion en las ma-
nifestaciones de los hechos religiosos '2.

Se trata, en definitiva, de comprender la religion en si misma y
por si misma a través de unos hechos, de unos sistemas, de un len-
guaje y de unos comportamientos especificos, cuyo analisis y re-
construccion interna permiten comprender la significacion peculiar
de los mismos.

En esta tarea hay que distinguir dos momentos o estadios. El
primero, basado en la verificabilidad experimental, analiza textos,
describe tiempos, lugares y modalidades, y establece relaciones y
resultados. Es una mostracion del hecho religioso en su decurso his-
torico. El segundo, favorecido por la intencionalidad del observador,
describe exhaustivamente el fenémeno con el fin de clarificar su
sentido profundo y pasarlo por el cendal de la razon critica. Ofrece,

1A Torres QUEIRUGA, La constitucion moderna , ed c., 36-38

12 Cf H. Purca-P Vionaux, «Le science des rehigios en France», en H Des-
rocues-J  SEGUY (ed.), Introduction aux sciences humaines des religions (Paris
1970), 10
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por tanto, el contenido especifico del hecho religioso y lo somete a
las exigencias del entendimiento humano.

Entendido de esta manera el estudio de la religion, cabe pensar
en «ciencias» mas que en «ciencia» de la religion. De todos modos
existe un elemento comin identificador que engloba y unifica todos
estos saberes, a la vez que los distingue de otros afines. En este
sentiao si puede hablarse de «ciencia» de la religion en singular,
explicitada en disciplinas diferentes que se ocupan de aspectos di-
versos de un mismo hecho: la vivencia religiosa original. El marco
comiin que confiere sentido a todas ellas y desde el que se justifican
como ciencias es el hecho religioso en su caracter especifico.

No se puede pedir total uniformidad entre quienes se ocupan de
este tema, ya que el hecho estudiado es complejo en si mismo y ofrece
flancos completamente distintos a su comprension intelectiva. Son
muy clarificadoras las palabras de M. Meslin, que prefiere el término
sintesis al de uniformidad. «La ciencia de las religiones —escribe el
historiador francés— no encontrara su pleno desarrollo mas que el dia
en que haya realizado esta sintesis entre los que, a través de los ritos,
de las imagenes y de los simbolos, buscan la significacion esencial de
las estructuras fundamentales del hombre» 13,

Por exigencias didéacticas mas que por precisiones cientificas, ha-
cemos la siguiente observacion. La diversidad de perspectivas en el
estudio de la religion es necesaria, si no queremos especular en abs-
tracto. Mas, para no perdernos en una multiplicidad de formas in-
abarcables, hay que reducir al maximo el abanico de aspectos y de
niveles. Con este fin, los reducimos a dos fundamentales: el posttivo
y el especulativo. No son opuestos ni excluyentes, sino complemen-
tarios y mutuamente necesarios, lo mismo que las ciencias que deri-
van de ellos. El estudio positivo evita prejuicios apologéticos; el es-
peculativo capta el fondo comun universal que identifica lo religio-
S0, a la vez que explicita su coherencia racional.

M. Eliade, que acentua el aspecto religion sobre el de historia,
sabe armonizar ambos procedimientos, aunque emplee explicita-
mente la expresion «Historia de las religiones». Deja hablar a los
hechos por si mismos a través de sus manifestaciones, sin olvidar el
elemento «empatico» que le permite tender un puente entre la com-
probacion empirica del fendmeno y su interpretacion. Ademas de un
conocimiento historico y sociolégico del hecho religioso, el autor
rumano hace un recuento descriptivo del mismo pasandolo por el
tamiz de la propia inteligencia personal. Por eso ve la religion no
como mera suma de elementos y de facetas, sino como sistema, co-
mo pensamiento articulado y como una forma de explicar al hombre

B3 M MEsLIN, Pour une science , ed ¢, 260.
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y al mundo. Con sus propias palabras: «Es cierto que no hay un
fenomeno religioso “puro”; no hay un fenémeno tinico y exclusiva-
mente religioso. Por ser la religion algo humano, es al mismo tiempo
algo social, algo lingiiistico y algo econémico... Pero seria vano que-
rer explicar la religion por una de esas funciones fundamentales que,
en ultimo término, definen al hombrex» 4.

M. Meslin puntualiza, por su parte: «Lo sagrado no se ofrece
nunca en estado puro al analisis del hombre; sino que es a través de
una red de lazos mas o menos estrechos y de ordenes diversos como
se une el hombre con lo sagrado... Todos los fendmenos que aqui se
relacionan no pueden ser percibidos mas que a través de la experien-
cia historica» 3.

La objetividad positiva y la comprensién fenomenolégica, lo
mismo que la interpretacion racional, no se interfieren ni se anulan.
Mas bien se complementan merced al poder intencional de la con-
ciencia del observador, que sabe y debe conjugar armoénicamente el
dato cientifico con el elemento tedrico 6.

Estas consideraciones nos obligan a enunciar los presupuestos y
tendencias actuales de las ciencias de la religion.

2. Principios y corrientes actuales en la ciencia de la religién

Si admitimos que la ciencia de la religion es una ciencia fronte-
riza, sera necesario establecer los presupuestos y determinar las ten-
dencias principales que marcan hoy las pautas de la investigacion de
lo religioso. De ellos nos ocupamos en el presente apartado, hacien-
do ver su influencia en la determinacion del fendmeno estudiado, la
religion. Los autores enumeran generalmente cuatro presupuestos o
principios a la luz de los cuales se intenta comprender la actitud
religiosa. Son el racionalista, el positivista, el evolucionista y el
comparativista. Cada uno de ellos responde a una determinada ideo-
logia que, se quiera o no, marca significativamente la exposicion y
valoracion de los hechos 1.

a) Presupuestos y principios

Principio racionalista. Aunque no cabe identificacion entre filo-
sofia y religion, si hay que reconocer su influencia mutua y comple-

14 M. ELiaDE, Tratado de historia..., ed. c., 9.

15 M. MEsLIN, Pour une science..., ed. c., 143.

16 ¢f A. FIERRO, Sobre la religion. Descripcion y teoria (Madrid 1979), 50.

17 Remitimos a nuestra obra Interpretacion del hecho religioso..., ed. c., 17-21.
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mentariedad. Ambas tienen su origen en el entendimiento humano
con todo lo que lleva consigo. El mismo sujeto racional, el hombre,
es el autor del pensamiento filosofico y de la actitud religiosa.

No se trata aqui de determinar las relaciones entre razon y fe,
sino de ver que filosofia y religion tienen que vérselas en ultima
instancia con un mismo problema, el de Dios, que, aunque abordado
bajo perspectiva diferente, tiene que contar con las leyes del pensa-
miento humano. El discurso racional es el instrumento propio de la
filosofia, mientras que la religion se vale mas de la intuicion y de la
afectiviad, pero sin prescindir de la racionalidad. Hasta tal punto esto
es asi que hay quienes identifican las dos posturas, haciendo de los
credos religiosos verdaderos sistemas filosoficos. No en vano toda
religion comporta una determinada cosmovision revestida de tintes
ideologicos innegables. Por eso se ha venido hablando del Dios de
los filésofos desde Socrates hasta hoy.

Miguel de Unamuno, que separd siempre la filosofia de la reli-
gion, no tuvo reparos en declarar que no existe ninguna religion sin
una base filosofica y que toda filosofia hunde sus raices en un terre-
no religioso. Ambas emanan de la misma fuente: el sentido de la
vida. «Y ese punto de partida, personal y afectivo, de toda filosofia
y de toda religion es el sentimiento tragico de la vida» !8.

Esta interrelacion y complementariedad han degenerado con har-
ta frecuencia en conflictos con alternativas diversas. Una de ellas es
la del predominio de la filosofia sobre la religion, como en la Ilus-
tracion y el Idealismo, donde el saber racional acapara las areas del
saber y reduce la religion a filosofia. Imbuidos de esta idea, no po-
cos de los autores actuales, si bien intentan superar toda oposicion,
se decantan por el criterio racionalista a la hora de estudiar el hecho
religioso. Adoptando la evidencia racional como Unico criterio de
verdad, como el Racionalismo y la Hustracion, despojan al hecho
religioso de su dimension sobrenatural y lo consideran como un pro-
ducto cultural mas de la historia, ya que sdlo esta dimensidn es sus-
ceptible de conocimiento cientifico.

Fue el criterio empleado en la Grecia clasica que, al carecer de
revelacion propiamente tal y de teologia verdadera, hacia de las re-
presentaciones humanas la tinica fuente de la religion. La relacion
del hombre con la divinidad pasaba necesariamente por las institu-
ciones sociales y la piedad era regulada por los estamentos politicos.
Estas mediaciones trajeron no pocos conflictos entre la religion ofi-
cial y el pensamiento humanista y filosofico de la época, que obliga-
ba a pensar la religion de un modo mas acorde con los métodos
cientificos basados en la racionalidad. Nacié asi un saber sobre lo i

18 M. UNamuNo, Del sentimiento tragico de la vida (Madrid 1994), 77.
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religioso sometido al libre examen de acuerdo con los principios de
la mente.

Pasado el tiempo, el procedimiento griego cobra nuevo auge en
la modernidad, a partir de la cual muchos autores tratan el hecho
religioso desde una éptica exclusivamente racional que conduce a
una religion de la razon o religion natural aprehendida solamente
a través de sus manifestaciones comprobables. Quienes se aferran a
estos presupuestos, en aras de un mayor cientificismo, participan
plenamente del dogmatismo filosofico de los siglos XvIir y XIX, cuyo
criterio de conocimiento no es otro que la evidencia racional intrin-
seca 1°.

Principio positivista.  Es el aplicado al hecho religioso por los
seguidores de A. Comte. Segun el esquema comtiano, la religion
pertenece al primer estadio de la humanidad, que atribuye la causa
ultima de cuanto acontece a agentes sobrenaturales y miticos. Este
periodo de infantilismo va a ser superado definitivamente por el
cientifico, que tiene por base la comprobacion empirica de los he-
chos de la naturaleza y donde la explicacion de los fendmenos se
encuentra en ellos mismos, esto es, en la serie de antecedentes y
consecuerntes de orden estrictamente natural 2.

Aplicado este principio al hecho religioso, se estudian solamente
sus origenes, su continuidad historica y sus implicaciones sociales,
dando por supuesto un estadio previo arreligioso de la humanidad.
Se trata, segtn ellos, de un fenomeno indisociable del contexto soci-
cultural en que se desarrolla. S6lo bajo este aspecto debe ser estudia-
do, porque solo asi entra en el 4rea de la ciencia, cuyo criterio de
verdad es la verificabilidad experimental 2.

Principio evolucionista. Este principio es la clave de interpreta-
cion empleada por aquellos autores que conciben la religion como
un fenémeno meramente evolutivo sometido a las leyes de todo cre-
cimiento. Dos son los modos de su aplicacion. O viendo la religion
como hecho progresivo o considerandola en su aspecto negativo de
regresion. Segin una u otra forma, el hecho religioso serd estudiado
desde las manifestaciones mas elementales y rudimentarias hasta las
mas evolucionadas, o como degradacion de las modalidades mas
perfectas a las mas imperfectas.

Este principio, de origen hegeliano, es aplicado al campo religioso
por H. Spencer, que en 1862 ofrecié una interpretacion racional del
mundo basada en el proceso evolutivo general por integracion ascen-
dente de niveles sucesivos: material (expansién del movimiento), bio-

19 Cf. J. MarTIN VELASCO, Filosofia de la religion..., ed. c., 25. M. MEsLN, Pour
. une science..., ed. c., 19-40.

20 A, CoMtE, Curso de filosofia positiva (Madrid 1977).

21 Cf. M. MESLIN, 0.¢., 56-58.
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légico (proceso de complejificacién), psicoldgico (adaptacion al me-
dio), y social (complejidad de las relaciones humanas). La ley de com-
plejidad creciente se cumple en cada estadio y nivel evolutivo en di-
reccion siempre de una realidad superior inidentificable. De este modo
H. Spencer entiende el fenémeno religioso como resultado de la evo-
lucion de la mente humana. «La relacion religiosa es un proceso 1nter-
no de la mente, que se desarrolla desde estados y formas inferiores
hasta alcanzar otras superiores de acuerdo con leyes inmanentesy» 2,
Semejante proceso se ajusta a la normativa de la evolucién del pensa-
miento y de la conciencia filosofica del ser humano 2.

Los partidarios de este principio, aunque admiten la posibilidad
de un retroceso, parten generalmente de un apriori ideal como punto
originario desde el que se van gestando las diversas formas de reli-
gion en consonancia con el progreso cultural y a impulos de un di-
namismo interno. Para la mayoria, la religion ha seguido una marcha
ascendente desde los cultos elementales hasta las formas més eleva-
das de religion conocidas. En esta ascension se ha llegado del ani-
mismo al monoteismo pasando por ¢l politeismo 2.

El principio evolucionista va perdiendo terreno ante los avances
del método histérico que, renunciando al apriori ideal de los evolu-
cionistas, investiga los fendmenos religiosos en si mismos tal como
se originan y desarrollan en la historia. Para los seguidores de este
método, la ciencia de la religion es fundamentalmente un saber his-
térico fenomenoldgico y comparativo 23,

Principio comparativista. Este principio consiste en el estudio
comparado de las semejanzas de las diferentes producciones cultura-
les, entre las que se encuentran las instituciones y las creencias. So-
lamente si se tienen en cuenta las convergencias y diferencias de las
diversas formas de religiosidad en las distintas etapas y latitudes,
puede obtenerse un conocimiento cientifico de la religién como tal,
Para ello se toman como base las diferentes formas de lenguaje y se
estudia una larga serie de semejanzas que permiten establecer rela-
ciones de parentesco entre las distintas religiones.

Fiel a este principio, M. Muller ha podido determinar la existen-
cia de un fondo comun religioso en pueblos distantes basado en una
categoria tinica de orden lingiiistico . La razon no es otra que la
uniformidad de los procesos mentales subyacentes a las maltiples

22 O. PFLEIDERER, The Philosophy of Religion (London 1887), 11, 80.

23 H. SepENcER, Obras filosdficas. Primeros principios (Madrid 1905).

24 Cf. J. G. FRaZER, Balder le Magnifique, étude comparé d histoire des religions
(Paris 1931).

25 Cf. P. ScHEBESTA, Le sens religieux..., ed. c., 33; M. ELiapg, Tratado de histo-
ria..., ed. c., 10.

26 M. MULLER, Anthropological Religion (London 1892), 80.
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expresiones, patrimonio de la humanidad entera. Impulsores de este
principio son E. Tylor y sus discipulos A. Lang y J. G. Frazer. Este
ultimo comparé los mitos y costumbres de diferentes pueblos primi-
tivos que, sin contacto entre ellos, presentaban rasgos comunes en
sus creencias e instituciones 7.

Debemos reconocer que, aunque la comparacion es un elemento
necesario para el estudio de la religion, debe contar, sin embargo,
con el reconocimiento previo de su especificidad (Fenomenologia) y
con el contexto histérico y cultural donde se produce. Presupone,
por tanto, otra clase de conocimientos que permiten conjuntar ele-
mentos aislados interdependientes 8.

En los principios que acabamos de resefiar se inspiran las tenden-
cias que pululan hoy en torno al estudio del hecho religioso.

b) Corrientes y tendencias actuales

No resulta facil agrupar la multiplicidad de tendencias del estu-
dio de la religién. La dificultad clasificatoria estriba principalmente
en la diversidad de criterios y de tratamiento debido a la ideologia y
especialidad de quienes se ocupan del tema. En un meritorio esfuer-
zo de sintesis, L. Duch aglutin6 en 1974 las diversas tendencias en
tres grandes grupos o lineas representativas del momento. Alude a la
tendencia fenomonolégica, a la estructurologica y a la historiologica,
principalmente. Por nuestra parte afiadimos otra, la sociologica, que
consideramos representativa de grandes sectores 2%,

Teniendo en cuenta que la actitud religiosa es abordada desde
sus manifestaciones y dimensiones distintas (histérica, sociologica,
estructural, etc.), hay que convenir que desde cualquiera de estos
aspectos puede captarse su significacion profunda y descubrir la ra-
z6n formal que configura su estructura intima. Los estudiosos del
fendmeno religioso tienen presentes todos estos aspectos, pero a la
hora de optar por uno u otro como lugar y medio fundamental para
su trabajo adoptan posiciones distintas. La dificultad radica en saber
cual es el elemento que hay que tomar como base para obtener un
saber sistematizado, necesario y universal que ofrezca garantias de
verdad. La eleccion de uno u otro de estos aspectos analiticos tiene

27 E. TYLOR, Researches into the Early History of Mankind (London 1871), L
J. G. Frazer, Custom and Myth (London 1904).

28 Cf. J. MaRTIN VELAScO, Filosofia de..., ed. c., 27.

2% Cf L. DucH, Ciencia de la religién y Mito. Estudio sobre la interpretacion del
mito, ed. c., 24-70. También Ip., «Antropologia de la religion», en Anthropologica 6
(1977), 24-50. De otros intentos clasificatorios da cuenta J. MARTIN VELASCO, Filoso-
fia de la religion, ed. c., 17-44.
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como resultado una gran diversidad de tendencias en el estudio de la
religion, entre las que ocupan lugar destacado las enumeradas més
arriba. Las exponemos a continuacion.

1. Tendencia fenomenoldgica. Comenzamos por esta tenden-
cia que intenta captar el elemento especifico de la religion. Emplea
el método fenomenologico en su estudio y realiza una explicacion
hermenéutica de las manifestaciones religiosas registradas en la his-
toria. De esta manera se logra una definicién de este fendmeno pe-
culiar, distinguiéndolo de cualquier otro hecho humano y prescin-
diendo de su condicion historica, de sus repercusiones psicoldgicas
y de sus implicaciones socioculturales, aunque es a través de estos
aspectos como se alcanza su significacién profunda, su eidos o for-
malidad especifica. Por este camino se encuentra la nota invariante y
comun que permite definir la actitud religiosa como conciencia de
absoluta dependencia respecto de una realidad superior y trascen-
dente.

Fieles a los principios de la Fenomenologia, los seguidores de
esta tendencia buscan la comprension del hecho religioso no por via
deductiva racional, sino por captacién intuitiva, obra del poder inten-
cional de la conciencia. En efecto, los hechos religiosos aparecen de
tal forma ligados entre si y presentan tales caracterisiticas que es
posible detectar una perspectiva comun que responde perfectamente
a las exigencias metodologicas propuestas por Husserl. En esta nota
comun, captada a través de sus manifestaciones, se expresa el nicleo
esencial de la religion 30,

Las dificultades que comporta este procedimiento afloran en se-
guida. Hay quienes lo consideran como etapa meramente transitoria
hacia una interpretacion racional del hecho que culmina en una fi-
losofia de la existencia. Otros no ven en él mas que una hipétesis
interpretativa que debe ser convalidada con datos psicoldgicos y
sociologicos. No obstante hay que reconocer que esta tendencia ex-
presa una actitud mental legitima porque, respetando la objetividad
de los hechos, prescinde de todo juicio de valor real y se queda con
la significacion ultima del dato observado, es decir, con el niicleo
central que identifica lo religioso como relaciéon de dependencia al
margen de condicionamientos historicos, sociologicos e ideologi-
cos 3.

Tres son los autores que, a pesar de sus diferencias, representan
esta tendencia: Joachim Wach (1898-1955), Gerard van der Leeuw

30 Cf F. A. TsamperT, «La phénoménologie religieuse», en H. DesrocHes-J. SE-
Guy, Introduction..., ed. c., 217-219.
I Cf. L. Duch, Ciencia de..., ed. c., 25-26.
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(1890-1950) y Rudolph Otto (1869-1937) 32 Hacemos una breve ex-
posici6n de sus respectivos pensamientos

J Wach concibe la religion como una forma pecular de la con-
ducta humana En efecto, merced a su conciencia intencional, el
hombre, al contacto con la naturaleza, supera la inmediatez de las
cosas y siente la necesidad de comunicarse con el Infinito Sobrepa-
sa los limites de la vida y se pone en presencia de un principio ori-
ginario y metaempirico que confiere sentido ultimo a su existencia
Semejante actitud, expresion de su esencia y anterior a sus relacio-
nes con el mundo y con los hombres, repercute en el contexto histo-
rico y social donde se desarrolla configurandolo de un modo deter-
minado Aparece como el hontanar de toda su actividad en el mun-
do «La rehigion —escribe J Wach— es la fuente ultima de que se
alimenta toda la existencia humana y de la cual depende ésta en
todos sus aspectos la comunicacion del hombre con Dios» 33

Con esta mtencion Wach analiza las diversas manifestaciones en
las que advierte un caracter derivado, obra de un principio dinamiza-
dor basado en la relacién del hombre con la Trascendencia sin otra
finalidad que la adoracion *# Este caracter o dumension es cosidera-
do por Wach objeto de verdadera ciencia La grandeza y onigimalidad
de este autor consisten, como reconce M Meslin, en analizar el fe-
némeno rehigioso completo como reflejo y ejemplo, a la vez, corres-
pondiente la intencionalidad del mvestigador 33

Los momentos de esta mvestigacion, que constituyen otros tantos
elementos ntegradores de su doctrina, son estos cuatro observacion
del hecho a través de sus manifestaciones, aportacion del elemento
sentimental (empatia), intencionahidad del sujeto y profundizacion
en el dato contemplado ¢ De esta manera obtiene un concimiento
sistematico coherente del fendmeno religroso que le permite definir-
lo como experiencia humana peculiar 37

Gerard van der Leeuw, figura sefiera de esta tendencia, centra su
atencién en la comprension del hecho religioso estudiado en sus ma-
nifestaciones, pero prescindiendo de toda valoracion filoséfica Para

32 De estos y de otros no menos notables, como P D CHANTEPIE DE LA SAUSSAYE,
pronero en este campo, K GoLDAMMER, ] M Kitagawa, W B KRISTENSEN, G Wi
DENGREN, N SODERBLOM, escriben L DucH (Cienciade ed ¢, 27-46), ] MarTiN
VeLasco (Filosofia de  ed ¢, 44-54), F A IsamBerT, «l.a phenomenologiey
ed ¢,218-231), J Ries (Lo sagrado ed ¢, 41-60) Vease tambien nuestra obra,
J de Sahagun Lucas, Interpretacion del hecho religioso  ed c,21-14

3 Citado por J Martrtes, Introduccion a la sociologia de la veligion | ed ¢,
25-26

3 Cf J Wacn, Sociology of religion (New York 1945), 5

35 Cf M MesLiv, oc¢, 95

36 Wach, El estudio comparado de las religiones (Buenos Aires 1967

37 I, Vergleichende Rehgionsforschung (Sttugart 1962), 56, 63-66
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este autor, «la fenomenologia no es n1 metafisica m captacion de la
realidad empirica Toma en cuenta la reserva, la epojé, y su com-
prension del suceso depende de su “poner entre paréntesis” La feno-
menologia sélo se ocupa de fendmenos, es decir, de lo que se mues-
tra, para ella no hay un “detras” del fenémeno» 38 Su cometido es
descubrir la significacion pronfunda del hecho desde 1a vivencia del
sujeto dada a conocer a traves de sus manifestaciones A pesar de
todo, ¢l fenomendlogo de la religién tiene que recorrer los caminos
y avatares de la misma para captar su sentido mediante sus signos 39,
con vistas a explicitar el /ogos o razén formal de la actitud religiosa.

Se trata de una biisqueda de sentido, pero sm mterpretar n1 valo-
rar, sino comprendiendo y dando testimonio de 1o entendido Su 1t1-
nerario se ajusta a estos pasos descripcidn exhaustiva del fendmeno
(trtos, cultos, etc ), vivencia del mismo, suspension de juicio de va-
lor, aclaracion del contenido, comprension profunda del dato % De
esta manera el hecho percibido se convierte en dato que habla al que
lo contempla mostrandole que el hombre se dirige a una meta supe-
rior trascendente en todas sus acciones

Busca lo mreversible «La religion se muestra como la ampha-
¢16n de la vida hasta sus mds lejanas fronteras» El hombre rehgioso
«busca en su vida y dentro de ella una superioridad ya sea para uti-
lizarla, ya sea porque desea adorarlay 4!

Aunque este procedimiento es valido para establecer una verdade-
ra ciencia de la religidn, hay que reconocer que su ahistoricismo le
impide captar con exactitud la estructura de la actitud religiosa, ya que,
como cualquier otro hecho humano, el religioso reviste una configu-
rac16n historica innegable necesaria para su discermimiento 42

Rudolph Otto es uno de los autores que mayor influencia han
ejercido en el estudio de la religién, aun sin preocuparse de su fun-
damentaci16n metodologica Lleva a cabo un analisis riguroso y pro-
fundo de la experiencia relhigiosa, examinando su evolucion desde los
grados 1nferiores hasta sus formas mas elevadas y haciendo especial
hincapié en los medios de expresion y en la relacién con lo racio-
nal ¥ Participa de las dos corrientes mas importantes de su epoca,

38 G Leruw, Fenomenologia de la religion (Mexico 1964), 647

39 «El fenomenologo solo puede trabajar sobre material historicon y «camina de
aqui para alla en el campo de la vida religiosa», mentras que el psicologo lo hace
«solo por una parte» 1bid , 655, 656

40 °Cf 1bid, 657, 645-648

41 Tbid , 650

42 Cf P Cuawus, L homme et la religion Recherches sur les sources psycholo-
giques des cg%vances (Pans 1963), 1, nota | Tambien J MaRTIN VELasco, Filoso-
fa ed c,
& 4 R Otro, Lo santo Lo racional y lo wracional en la idea de Dios (Madnd
1965)
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1a histdrica y la teoldgica dialéctica, y centra su atencidn en la expe-
riencia vivida con el fin de escrutar lo religioso como dato primor-
dial. Para ello hace uso de tres principios fundamentales: ideas inde-
pendientes de toda experiencia (postulados kantianos: Dios, alma,
libertad), el misterio (lo inefable) como ambito de la religion y el
simbolo como medio de expresion. Apoyado en estos presupuestos,
el autor aleman descubre en ¢l hombre un sentimiento connatural de
dependencia de un Ser supremo, Dios, constitutivo de la religion.

Otto completa su analisis con un estudio de la religiosidad de la
humanidad donde encuentra un elemento comun fundamental en las
grandes religiones historicas: lo sagrado. Realidad misteriosa que,
descubierta por €l hombre, produce en él un sentimiento de sumision
y de atraccion que caracteriza a la actitud religiosa. El autor conside-
ra esta realidad (sagrado o numinoso) como categoria apriori que se
explicita en el contacto del sujeto con la realidad experiencial sin
que medie ninguna reflexion mental. Obedece a una especie de ins-
tinto y se presenta como un dato primigenio, irreductible a la expe-
riencia sensible y no deducible por via racional. Otto lo explica di-
ciendo que en el mundo religioso el primer dato es el mismo espiritu
pensante dotado de una disposicion innata que no necesita demostra-
cion. Con sus propias palabras: «De esta especie es lo numinoso.
Irrumpe de la base cognoscitiva mas honda del alma, pero no antes
de poseer datos y experiencias cosmicas y sensibles, sino en éstas y
entre éstas. Pero no nace de ellas, sino merced a ellas»... «Pero en el
espiritu, eso que es dado primeramente y que ha de servirnos para la
explicacion, es el mismo espiritu racional con sus disposiciones,
fuerzas y leyes, que tengo que dar por supuestas, pero que no puedo
explicar a su vez» 44,

A pesar de la claridad de estas expresiones, el procedimiento de
Otto no estd exento de dificultades. En primer lugar, no se ve clara
la relacién de este apriori con lo sagrado en cuanto realidad trascen-
dente al hombre. Tampoco cabe el recurso a una revelacion origi-
naria o irrupcién de lo Divino en la conciencia humana, como pre-
tende Otto ®3, ya que seria una afirmacion completamente gratuita y
tautolégica.

Como nota comun de los tres autores estudiados podemos sefialar
el binomio esencia-manifestacion, tomado como base de la ciencia de
Jareligion. Los tres son tenidos por fenomenologos de la religion por-
que captan la esencia de la misma desde la vivencia del sujeto valién-
dose del poder intencional de la conciencia que detecta un sentimiento
de dependencia comiin subyacente a todas sus manifestaciones.

4 R. Orro, 0.C., 158, 160.
45 1bid., 23.
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2. Tendencia estructurolégica *. Los representantes de esta
tendencia sobrevuelan el dato historico y hacen hincapié en los ele-
mentos que integran el hecho religioso con vistas a determinar cual
de ellos es susceptible de saber cientifico. Con esta intencion descu-
bren que el hecho religioso es una estructura que se mantiene identi-
ca a través de las variantes historicas, sociales y culturales. La inva-
riacién consiste en el hecho de que los actos religiosos son vividos
siempre y en todo lugar como repeticiones de los gestos primigenios
de los dioses. Hombre religioso es aquel que concibe su vida entera
como reactualizacién de lo que sucedid antes, in illo tempore y ab
initio. Este elemento, que aparece en todas las religiones, reviste la
universalidad y necesidad suficientes para fundar el conocimiento
cientifico del hecho. Lo caracteristico, por tanto, de la religion es la
repeticion o reproduccion como elemento invariante.

Asi lo ha visto G. Dumézil, para quien la repeticion es el patron
o arquetipo establecido como «punto fijo proyectado bastante lejos
en la prehistoria» 47. Por eso dice que lo que interesa en el estudio de
la religiéon «son las estructuras, 1os mecanismos, los equilibrios
constitutivos de toda religion... Se ha llegado a la idea de que una
religion es un sistema, distinto del polvo de sus elementosy 5.

Esta idea es compartida por M. Eliade, que presenta la religion
como reproduccion de un acto primordial o repeticion de un ejem-
plar mitico. Este elemento sirve de base para su estudio a nivel cien-
titifico. «El hombre arcaico —escribe M. Eliade— no conoce ningun
acto que no haya sido planteado y vivido anteriormente por otro que
no era un hombre... El acto no obtiene sentido, realidad, sino en la
medida en que renueva una accién primordial» 4°. Trasladada esta
concepcion al plano religioso, el rito es concebido como repeticion
de un «arquetipo» con el que se pretende coincidir, algo que hay que
imitar y reproducir. «Asistimos, por asi decirlo, al mismo acto
que se realizé in illo tempore, en el momento de la aurora
cosmogoénica» 0,

Los seguidores de esta tendencia estudian el hecho religioso se-
parando su estructura intima de los condicionamientos historicos y
de sus formas de expresion. Se quedan con lo que permanece, con lo
invariable; por eso tienen mucho de exegetas que intentan revivir
formas de existencia pasada deudoras de Alguien cuyos gestos repi-

46 Cf. L. Ducs, Ciencia de..., ed. c., 46-62.

47 G. DumezLL, L héritage indo-européen & Rome (Paris 1949), 33.

3 Ip., en prologo a M. ELIADE, Tratado de..., ed. c., 1.

4% M. ELiaDE, El Mito del eterno retorno. Arquetipos y repeticion (Buenos Aires
1952), 10.

50 Ip., Tratado de..., ed. c., 43.
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ten y actualizan 5!. Aunque tienen en cuenta los datos historicos, los
juzgan insuficientes porque no son mas que medios o vehiculos del
elemento de repeticion que los caracteriza como religiosos.

Antecedente inmediato de esta tendencia es el comparativismo,
procedimiento empleado ya por los primeros historiadores grecorro-
manos y renovado con algunas variantes por la Ilustracion. Ultima-
mente fue introducido de forma definitiva en la historia de las reli-
giones por Max Muller, que extrapola las semejanzas de orden lin-
giifstico al campo religioso con el fin de detectar una unidad
estructural. Como sefiala M. Meslin, la comparacion de mitos, de
rituales y de epopeyas revela una semejanza estructural de pensa-
miento y de conducta que se proyecta en la reflexion sobre el mundo
y en la concepcion de la divinidad 2.

En cuanto a los representantes de la cotriente estructurologica,
especialmente M. Eliade y G. Dumézil, debemos reconocer que se
esfuerzan denodadamente por identificar las estructuras religiosas
que consideran atemporales en si mismas. Por eso, en opinion de M.
Eliade, el estudioso de la religion «estd obligado a aislar la estructu-
ra del comportamiento religioso tal como se deja captar entre multi-
tud de situaciones» en oposicion a lo profano 3.

3. Tendencia historiolégica. A diferencia de las dos tenden-
cias anteriores, esta tendencia cifra el estudio de la religion en su
aspecto histérico. Es ésta la tnica dimension que puede ser conside-
rada objeto de conocimiento cientifico. Por eso sus seguidores se
ocupan de la génesis, del desarrollo y de las etapas de la religion,
prescindiendo de su sentido especifico y de su estructura intima, por-
que son aspectos que no caen dentro del radio de accion del método
positivo.

Segtin estos autores, la religion es un fenémeno especifico e irre-
petible que nace y se desarrolla en el seno de una cultura determina-
da con independencia de cualquier realidad heterénoma. Es resulta-
do del proceso histérico de la comunidad humana y su estudio per-
tenece a las ciencias del espiritu, como las entendia Dilthey 5.

Con el fin de obtener un conocimiento mas exacto de esta ten-
dencia, hacemos una breve resefia histérica de la misma. Nace en
Viena a finales del siglo pasado de la mano del P. W. Schmidt, aun-
que ya antes M. Muller habia investigado el origen historico de lag
religiones basandose en el lenguaje. El reclamo de Muller es atendi-

5L Cf. Ip., La nostalgie des origines. Métholologie et histoire des religions (Paris
1971), 33-34, 102.

52°Cf. M. MESLIN, Pour une science..., ed. ¢c., 153-154.

53 M. ELIADE, Mefistofeles y el andrégino (Madrid 1962), 254.

54 Cf. R. PeTazzONI, «Introduzione allo studio della religione greca», en Studi e
Materiali di Storia delle Religione 23 (1951-52), 20-23.
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do primeramente por F. Ratzel y de manera especial por los compo-
nentes de la escuela de Viena con el fin de contrarrestar y subsanar
los errores del evolucionismo religioso. El P. Schmidt estd conven-
cido de que la religion es una actividad humana historica, cuyo co-
nocimiento solamente se obtiene determinando su origen y desarro-
llo contextual, a saber, empleando el método historico que consta de
estos tramos: comparacion de datos de una misma unidad cultural,
diferenciacion de estratos cronolégicamente ordenados, relacion en-
tre diversas culturas, cronologia de estas relaciones en la evolucion
de la humanidad %,

Siguiendo estos pasos, W. Schmidt distingue tres etapas en la
civilizacion primitiva: predadores (primaria), cultivadores (secunda-
ria), predadores-cultivadores (derivacion y mezcla de las anteriores).
Estos ciclos culturales, ademas de dar a conocer el régimen social y
economico, permiten determinar la forma de religiosidad que se
practica y el area geografica de su desarrollo. Con estos datos a la
vista, Schmidt llega a la conclusion de que la forma primitiva de
religion es el monoteismo o creencia en un Ser supremo. «Este Ser
supremo se encuentra en fodos los grupos de pueblos de la cultura
primitiva, aunque no en todos con la misma naturaleza y fuerza: en
todos, sin embargo, con fuerza bastante para poner fuera de duda su
sitio prominentey 3¢,

Resumiendo: los seguidores de la tendencia historioldgica de-
fienden que solamente insertando la religion en la historia y en la
cultura es posible comprenderla adecuadamente y dotar de caracter
cientifico a su estudio.

4. Tendencia socioldgica>’. Inspirados en el pensamiento de
A. Comte (1798-1857), los seguidores de esta tendencia centran su
atencion en los aspectos sociales de lo religioso, como unico campo
de conocimiento cientifico. Ninguna otra dimension es susceptible
de ciencia porque es fruto de la especulacion teoldgica o del senti-
miento mistico, inverificable por la experiencia.

Apoyado en los principios comtianos, E. Durkheim (1858-1917)
aborda el estudio de la vida religiosa de los pueblos primitivos, so-
bre todo el totemismo australiano, llegando a la conclusion de que

55 Cf. W. Scumot, Manual de la historia comparada de las religiones. Origen y
formacion de la religion. Teorias y hechos (Madrid 1921). Cf. J. MARTIN VELASCO,
Introduccion a la fenomenologia de la religion (Madrid 1982), 39-42.

% TIbid., 253. Comparten esta opinién H. PINARD DE 1A BOULLAGE, Estudio compa-
rado de las religiones 11 (Barcelona 1964), 83-146. R. PErazzonI, «Il metodo compa-
rativo», en Numen 6 (1959), 110.

57 Interesan M. MESLIN, Pour une science..., ed. c., 56-110; J. MaTTES, Introduc-
cion a..., ed. c., 13-16; J. Ries, Lo sagrado..., ed. c., 19-26; J. MARTIN VELASCO,
Introduccion a..., ed. c., 35-39.
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todo fenomeno religioso es un hecho social mas, respuesta a necesi-
dades colectivas y resultado de una reflexiéon también colectiva. La
conciencia comun de una sociedad determinada es el hontanar de las
ideas que marcan las pautas de los pueblos. Por eso define la religion
como «un sistema de creencias y de practicas relativas a cosas sagra-
das, es decir, separadas del mundo de los hombres, prohibidas, pero
al mismo tiempo creencias y practicas que integran en una comuni-
dad llamada Iglesia a aquellos que se adhieren a ellas» 8.

En esta Optica, la religion es un fendomeno colectivo, cuya causa
objetiva universal no es el conocimiento y aceptacion de un ser su-
pramundano, sino la sociedad misma. Lo sagrado o ambito de la
religion se convierte entonces en categoria colectiva derivada de las
relaciones sociales y comprende una esfera de fuerzas creadas por la
comunidad superpuestas a la realidad ordinaria. Apurando esta con-
cepcion, Durkheim llega a decir que «los dioses son los pueblos pen-
sados simbdlicamente» 3°.

A pesar de las criticas de L. Lévy-Bruhl (1857-1939), para quien
la religién no es mas que un fendémeno residual de la mentalidad
prelogica, la teoria de Durkheim, perfeccionada por M. Mauss
(1872-1950), adquiere gran influencia. Este historiador juzga insepa-
rables las creencias y practicas religiosas del marco social que las
sustenta porque obedecen a los sentimientos del grupo que gira en
torno al totem, centro aglutinador y elemento de cohesion social. En
este ambito es donde hay que estudiar la religion, segin Mauss.

J. Ries simpatiza con esta idea y sostiene que la conciencia social
es elemento clarificador del fenémeno religioso, porque hace salir a
los dioses del templo, a la vez que introduce en €l realidades sociales
como patria, trabajo, vida, etc. 0.

Por nuestra parte nos preguntamos si lo religioso se agota en su
positividad social o si ésta no es mas que un dato, el mas importante
si se quicre, a través del cual la religion se revela como dimension
especifica e irreductible.

* ok %

En resumen: Las tendencias antes expuestas dictan dos conclu-
siones importantes con vistas a determinar el objeto de las ciencias
de la religién. Primero, no existe total uniformidad en el estudio
cientifico de lo religioso. Aparecen tantos procedimientos como as-

8 E. DurkHEM, Les formes élémentaires de la vie religieuse (Paris 1968), 50.
Trad. espafiola: Formas elementales de la vida religiosa (Madrid).

% Ip., «Le probléme religieux et la dualité de la famille», en BSFPh 13 (Paris
19130), 64,y Te,Etes, 2, p.23. Cf. I. Ries, Lo sagrado..., ed. c., 19-23.

60 °Cf. J. Ries, o.c., 26-26.
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pectos reviste el fenémeno. Significa esto que el conocimiento com-
pleto del hecho exige una ciencia integradora de los diversos puntos
de vista desde los que puede ser considerado. Por eso abogamos por
una sintesis de aquellos elementos cuyo conocimiento ayuda a dis-
cernir el sentido profundo de la estructura relacional que aparece a
través de creencias, practicas, conducta, estados psicolégicos, confi-
guracion comunitaria y social.

Para obtener una sintesis de esta categoria es necesario tener en
cuenta estratos fundamentales de la vida humana, como el intelecti-
vo y psiquico, el histdrico y social, el conductual y cultural. Se trata
de un conocimiento mediato obtenido a través de las manifestacio-
nes que canalizan una vivencia o una actitud especifica del ser hu-
mano. Como apunta J. Wach, «la experiencia religiosa tiende a la
expresion... Solamente a través de la expresion llegan nuestras expe-
riencias a los otros, 1o mismo que la vivencia religiosa llega al histo-
riador. La experiencia religiosa de otra persona nunca puede ser ob-
jeto de investigacion directa» 6!,

Quiere decir esto que el conocimiento cientifico de la religion
comporta tres elementos, téorico, practico y social, que lo sitian en
la confluencia de tres disciplinas, de cuyos métodos tiene que valer-
se, aunque conservando su propia originalidad, con el fin de expre-
sar el sentido especifico de unos hechos determinados. Por eso la
verdadera ciencia de la religion no comprende tanto los aspectos po-
sitivos como las dimensiones fenomenoldgica y racional de la mis-
ma. Pues bien, estas dos funciones peculiares, fenomenoldgica y fi-
losofica, son el objeto de nuestro trabajo 92,

Completamos esta reflexién con un cuadro comparativo o clasi-
ficacion de las ciencias de la religion.

III. CLASIFICACION DE LAS CIENCIAS DE LA RELIGION.
ESQUEMA COMPARATIVO

El objetivo que perseguimos en esta obra es doble: por una lado,
comprender el sentido propio de la actitud religiosa; por otro, com-
probar su valor real o coherencia recional. El primero reviste un ca-
racter fenomenologico; ¢l segundo se inscribe en el marco de la re-
flexion filosdfica. Por eso concebimos nuestro trabajo como feno-
menologia y filosofia de la religion.

Mas para alcanzar esta meta juzgamos necesario presentar pre-
viamente un cuadro o esquema general de los distintos saberes del

61 J. WacH, «Problématique et typologie de I"expérience religieuse», en ASR n.14
(1962), 8.

%2 Para una valoracién de estas tendencias remitimos a L. Ducy, Ciencia de...,
ed. c., 68-69. También M. MESLIN, Pour une science..., ed. c., 13ss.
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hecho religioso o formas bajo las cuales se viene estudiando. A é1
nos conducen las consideraciones del apartado anterior.

El criterio clasificatorio no es otro que la perspectiva en la que es
abordado el hecho. Ello nos da pie para dividir este apartado en dos
subapartados: a) esquema clasificatorio, b) diversas ciencias de la reli-
gion.

1. Esquema clasificatorio

Ateniéndonos al criterio indicado, el hecho religioso puede ser
abordado en sus aspectos verificables por la experiencia, cuyo resul-
tado es el conjunto de ciencias positivas de la religion. Este estudio se
lleva a cabo en dos niveles diferentes. Uno estrictamente cientifico,
que analiza los distintos aspectos y perspectivas, y otro fenomenolo-
gico, que comprende una sintesis global de dichos aspectos captando
su significacion profunda y estructura fundamental. El primero da lu-
gar a las llamadas ciencias positivas de la religion (Historia, Sociolo-
gia, Psicologia). El segundo, centrado en la significacién propia del
hecho, es la fenomenologia de la religion o estudio de su esencia.

Pero esto no es todo. Ademas de estos aspectos o dimensiones, el
conocimiento completo del hecho religioso requiere otro tratamiento
que permita captar su verdad objetiva, su coherencia racional interna.
Es lo que se conoce con el nombre de reflexion normativa del hecho
religioso. Con ella se determina su racionabilidad y se establecen su
conveniencia o su disconformidad con las leyes generales del pensa-
miento. En este nivel se situan la filosofia de la religiéon o ponderacion
racional y la teologia o reflexion sobre la palabra de Dios.

El grafico de L. Font, que copiamos a continuacion, es una expli-
cacion plastica de lo que acabamos de decir:

HISTORIA DE LAS RELIGIONES
ANTROPOLOGIiA CULTURAL
SOCIOLOGIA DE LA RELIGION — PSICOLOGIA DE LA RELIGION
CIENCIAS DEL LENGUAJE
FENOMENOLOGiAI DE LA RELIGION

FILOSOFIA DE LA RELIGION .

6 Cf. L. Font, «L’Estatut de la Filosofia de la Religié», en Enrhomar. Quaderns
de Filosofia. 2. Filosofia de la Religié (Universitat Autonoma de Barcelona,
1981), 19.
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Resumen: Historia de las religiones-Antropologia cultural-Cien-
cias del lenguaje-Fenomenologia de la religion-Filosofia de la reli-
gién y Teologia.

2. Diferentes ciencias de la religion

En el cuadro anterior se recogen los diversos aspectos bajo los
cuales se estudia el hecho religioso, pero no hay que olvidar que la
razon de ser de estos saberes, en tanto que ciencias de la religion, no
es precisamente el dato empirico verificable, sino la formalidad o
denominador comun que lo especifica. La esencia o naturaleza uni-
versal subyacente ¢4, la religiéon como tal.

a) Historia de las religiones

Estudia la religion en perspectiva historica y tiene por objeto la
génesis, el desarrollo y el cumplimiento de los hechos en el tiempo
y en el espacio. Como parte de la historia general del hombre, la de
las religiones indaga el pasado religioso de la humanidad y propor-
ciona abundante material para el conocimiento de esta faceta especi-
fica del ser humano.

En un principio esta historia comprendia solamente las religiones
del tronco biblico y las del mundo grecorromano, pero a partir del
Renacimiento, merced a los nuevos descubrimientos geograficos y a
la expansion colonial y la actividad misionera de la Iglesia, incre-
mento su caudal con otras formas de religiosidad, como las origina-
rias de Asia (hinduismo y budismo) y las de los pueblos aborigenes
de América. Con ello se ponen las bases de la actual ciencia de his-
toria general de las religiones.

En la configuracion de esta ciencia se distinguen tres etapas. La
primera, en la que predomina la resistencia a todo lo que aparece
extrafio, comprende la tradicion judeocristiana y el islam, como tni-
cas formas de religiosidad auténtica. La segunda intenta vencer el
partidismo religioso de la anterior, tanto el de quienes s6lo conside-
ran la teologia cristiana como objeto de estudio como el de los que
centran Unicamente su atencion sobre la vision positiva de las reli-
giones. La tercera procura superar ¢l positivismo y admite la com-
prension profunda del hecho basada en la intencionalidad de la con-

64 Cf. H. PurcH-P. VIGNAUX, «La science des religions en France», en H. DEsro-
cHEs-J. SEGUY, Introduccion..., ed. c., 11-12.
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ciencia. La Etnologia ha prestado un buen servicio a este que-
hacer &,

Hay que admitir que con el conocimiento histdrico de las religio-
nes en todas las areas de su desarrollo se ha obtenido una mejor
comprension del hecho. «El resurgimiento de la investigacion histo-
rico-religiosa significé un profundo cambio en la comprension de la
religionys 99,

Cuatro son los objetivos principales de la historia de las reli-
giones: investigacion de los hechos religiosos de un determinado
tiempo y lugar o de la historia general, coordinacion interna de los
mismos, su enmarcacion en el contexto cultural correspondiente, gé-
nesis y proceso evolutivo del conjunto. Se trata de aplicar a un hecho
histérico peculiar, el religioso, los criterios generales de la ciencia
histérica ¢,

En cuanto historia, se ocupa del proceso genésico de los hechos
hasta el momento de su observacidén, recorriendo las etapas fran-
queadas y narrando su cronologia en perspectiva unitaria. Como re-
higiosa, trata de conocer sistematicamente el pasado de una religion
o religiones comprobando lo que de ellas subsiste en el momento
presente. Los vestigios del pasado (monumentos, documentos, restos
arqueoldgicos, etc.), tratados con una metodologia adecuada, consti-
tuyen un valioso arsenal de datos para el historiador. Con su analisis
elabora una sintesis que permite conocer una serie de fenémenos
especiales dentro de un marco mas amplio que les confiere unidad y
sentido. Su labor consiste, como indica J. Bottero, en «reordenar lo
mejor posible los membra disjecta que proporciona el analisis histo-
rico, completandolo con una sintesis que retune dichos elementos en
nuestra mente tal como estuvieron unidos realmente en el pasado, a
la vez que restituir en la medida de lo posible la fluencia, el curso y
la trayectoria del pasado» %,

b) Sociologia de la religion

El cometido propio de la sociologia de la religion es el estudio
del aspecto interpersonal y comunitario de los fenémenos religiosos.
No es lo mismo que sociologia religiosa. Aquélla hace hincapié en

65 Cf A TORRES QUEIRUGA, La constitucion moderna , ed ¢, 39-52
J WAARCHENBURG, Religionen und Religion Citado por A TORRES QUEIRUGA,
oc,53(64)
57 Cf I M Sans, «Sintesis de la historia de las religiones», en M Frano, Filo-
sofia de la religién (Madrid 1994), 47.
% J. BorTERo, «Les histoires des religions», en H DesrocHEs-] Seuy, Intro-
duction aux. , ed. c., 120
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los condicionamientos sociales de los hechos religiosos y su interde-
pendencia del sistema sociopolitico y cultural; ésta, en cambio, se
ocupa de las formas religiosas de la vida social analizando su proble-
matica en el marco de la secularidad. Se fija principalmente en el
comportamiento religioso externo de la colectividad, a saber, en sus
avatares en relacion con la sociedad, en su densidad en ¢l presente y
en su posible futuro. Su método preferido es la estadistica 9.

Interesa destacar el papel de la sociologia de la religién porque de-
termina el aspecto comunitario como constitutivo, de suerte que todo
analisis riguroso, tanto de orden fenomenoldgico como filos6fico, debe
contar necesariamente con un conocimiento sociologico del fenémeno
religioso. El entronque social de 1a religion se convierte asi en platafor-
ma y escaparate de la misma, de tal manera que muchos autores consi-
deran la sociologia como la rama principal de la ciencia de la religion.

Los sociologos clasicos reducen las implicaciones sociales de la
religion a las siguientes:

a) Concepto de religion en dependencia de la idea de sociedad
que se tenga.

b) Pluralidad de funciones en la comunidad social segun el
concepto de lo religioso.

¢) Variacién de estas funciones a tenor de los avatares histdri-
cos y las situaciones sociales 7,

Sin compartir en su totalidad las tesis de H. C. Puech y P. Vignaux,
que sostienen que el hecho religioso sélo puede ser definido desde
parametros sociales 7!, hay que reconocer que la vida en sociedad es
un lugar apropiado para captar aspectos fundamentales de la religion.
Es cierto que la dimension social del hecho religioso no lo agota en su
totalidad, pero también es verdad que constituye un elemento esencial
del mismo. Las aportaciones del analisis social son imprescindibles
tanto para obtener una descripcion fenomenoldgica adecuada como
para establecer una reflexion racional sobre la actitud religiosa.

¢) Psicologia de la religion

Esta disciplina, centrada en los condicionamientos psiquicos del
comportamiento religioso, estudia los resultados del encuentro del
hombre con lo sagrado a nivel de la conciencia. En otros términos,

8 Cf J Marttes, Introduccion a , ed ¢, 37-41ss También A TORRES QUEIRU
GA, La constitucion , ed c., 59-62

70 Cf J M Marnones, «Sociologia del hecho religioso», en M Frawo, Filosofia
de la religion |, ed c., 133-140

T Cf H C PurcH-P VioNaux, «Les sciences religieuses», en Les sciences So-
ciales en France Enseignement et Recherche (Pans 1937) (Reproducido por H
DrsrocHEs-] SEGUY, Introduction aux sciences , ed ¢, 9-34)
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indaga los componentes psicologicos de la actitud religiosa a través
de las formas conductuales de las personas creyentes.

A diferencia de la psicopatologia, que se ocupa de fendmenos
especiales de orden religioso proximos a la alucinacién, la psicolo-
gia de la religion analiza las implicaciones psicologicas derivadas de
la conciencia de dependencia de un Ser superior. Al ser un hecho
humano especifico, la religion cae dentro de la ciencia psicologica.
Asi la entendieron desde el principio autores como William James,
en sus estudios psicolégicos de la experiencia religiosa, y Karl Gir-
gensohn en su psicologia de la introspeccion. Estos, 1o mismo que
H. Leuba (1868-1946) y W. Vund (1832-1920), consideran la viven-
cia religiosa como objeto de la psicologia de 1a religion 72,

Pero no es facil elaborar una psicologia de la religion rigurosa-
mente cientifica porque resulta arduo determinar los conceptos clave
que permitan la comprension cientifica correspondiente. Sefialar es-
tos elementos es la tarea de la psicologia empirica de la religion.
Tarea que tiene que cumplirse a través del lenguaje religioso, medio
en el que se expresa el objeto trascendente y las realidades que lo
significan. En definitiva, se trata de saber en qué medida son especi-
ficos los estados animicos narrados por este lenguaje. Como ha de-
mostrado C. G. Yung, las manifestaciones religiosas, enraizadas en
el psiquismo humano, son expresién de la conciencia transformada
por la experiencia de lo sagrado, dada a conocer solamente mediante
un lenguaje peculiar, el simbélico y mitico 73,

No obstante creo necesario distinguir entre psicologia de la reli-
gion y psicologia religiosa. Esta 1iltima ha sido impulsada especial-
mente por la escuela de Bruselas de la mano de A. Vergote. Em-
pleando un procedimiento cercano al de la Fenomenologia, Vergote
investiga las representaciones de Dios y su repercusion en la con-
ciencia del sujeto con resultados positivos en orden a obtener una
mejor comprension de la actitud religiosa, sobre todo cristiana. Se
trata de una psicologia religiosa, méas que de psicologia de la reli-
gion, al servicio de la teologia y de la pastoral cristiana 74.

Concluimos este apartado diciendo que la historia, la sociologia vy
la psicologia de la religién no son ciencias aisladas. Aunque pueden

2 Cf W Jawmes, The Varieties of Religions Experience a Study in Human Natu-
re (New York 1963) K. GIRGENSOHN, Der Seelische Aufban des religiosen Erleben
(Le%)mg 1921) Cf M MEesuiN, Pour une science , ed. ¢ , 41-46.

Cf C G Jung, Psychologie et Religion (Panis 1960), 14, 198. Trad. esp .
Psicologia y religion (Buenos Aires 1965) Sobre Jung véase A VAZQUEz, «Antropo-
logia analitica de C G Jung», en J de Sahagin Lucas (ed ), Nuevas antropologias
del siglo XX (Salamanca 1994), 113-137

7°Cf A Firro, «Psicologia de la religiony, en M Frano (dir), Filosofia ,
ed ¢, 126-127
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dar la imprension de saberes parciales, se coordinan entre si en mutua
complementariedad como otros tantos capitulos o partes de una cien-
cia general que las engloba. Centradas en la observacion empirica de
los hechos, renuncian a prejuicios filoséficos y teologicos y cumplen
su cometido ajustindose al método de las ciencias positivas. De este
modo preparan el camino a otras formas de abordar la comprension
del hecho religioso, la fenomenologia y la filosofia.

d) Fenomenologia y filosofia de la religion

Vienen a engrosar el marco de las ciencias de la religion, pero
desde perspectivas distintas y con métodos diferentes. Abordan el he-
cho religioso en su globalidad con el propésito de descubrir su especi-
ficidad y razén formal y ofrecer una interpretacion racional del mismo.
Se ocupan de su definicion y credibilidad a nivel de la razon.

En los dos capitulos siguientes nos ocuparemos con detencién de
ellas. Ahora nos limitamos a una somera descripcién de cada una
con el fin de completar ¢l cuadro general expuesto al principio.

Por fenomenologia de la religion entendemos, de una forma
aproximada, el estudio de fendmenos, tipos de fe y ritos correspon-
dientes a estructuras observables, cuya significaciéon ultima se inda-
ga. Respetando la objetividad de los hechos y sin emitir ningin jui-
cio de valor real, el fenomenologo de la religion trata de captar el
sentido profundo (la esencia o razon formal) del hecho investigado.

La filosofia de la religion, en cambio, tiene por objeto la inter-
pretacion racional de los hechos descritos por la fenomenologia. En
opinién de K. Rahner, es la determinacion filosofica de lo que es y
ha de ser la religion. Opera con los medios cognoscitivos propios de
la reflexion filoséfica y plantea el problema de su verdad objetiva.
Es, por tanto, ponderacién racional de la actitud religiosa segin las
leyes del entendimiento 75,

J. Ferrater Mora la ha definido en estos términos: «La filosofia de
la religion no es una parte de la filosofia, como puede serlo la Optica
de la Fisica. Es la filosofia misma en cuanto que excava y ahonda en
el terreno religioso como dimension constitutiva del hombre» 76,

Sirvan esta acotaciones para introducirnos en un estudio mas
pormenorizado de estas dos ramas del saber religioso. Sera el objeto
de los capitulos inmediatos 77

75 Cf K RAHNER, Oyente de la palabra Fundamentos para.una filosofia de la
relz%nén (Barcelona 1967), 223

6 J FERRATER MORa, La filosofia en el mundo de hoy (Madrid 1959), 186

77 Para una historia breve de las ciencias de la religién remitimos a las obras, ya
citadas, de A TorrFs QUEIRUGA, M MEsLIN, H DEsroches y L Duch
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En este capitulo y en el siguiente nos ocuparemos de dos formas
de abordar el hecho religioso relacionadas entre si. Ambas toman el
material de su reflexion de las ciencias positivas de la religion, pero
lo hacen desde perspectivas distintas. La fenomenologia de la reli-
gion presenta el hecho en su especificidad poniendo ante los ojos su
logos o razdn formal, su sentido y significacion ultima. La filosofia,
en cambio, es una reflexion racional sobre el hecho presentado por
la fenomenologia. Lo valora y critica a la luz de los principios de la
metafisica. Sera el objeto del capitulo siguiente.

En éste daremos estos pasos. Primero intentamos determinar el
concepto de fenomenologia de la religion como ciencia independien-
te. Para ello hablaremos de su objeto, de su ambito y de su conteni-
do, asi como de sus funciones y cometido. Después describiremos el
método de esta disciplina segun los autores mas representativos. Fi-
nalmente expondremos la historia de la misma, fijandonos en los
puntos mas relevantes, y concluiremos con una sintesis o resumen
de la fenomenologia de la religion.
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I. CONCEPTO Y AMBITO DE LA FENOMENOLOGIA DE LA
RELIGION

La fenomenologia de la religién, cuyo nacimiento es relativa-
mente reciente, surge de la necesidad de unificar las diversas areas
del conocimiento de lo religioso con el fin de determinar su sentido
y significacion propia. La comprension de la actitud religiosa escapa
al dato histérico, a la dimension sociologica y a la resultante psiqui-
ca. La metodologia de estas ciencias es incapaz por si misma de
alcanzar la estructura intima del fenomeno. Por eso se requiere otra
forma de acercamiento que se adentre en la intimidad del dato y
descubra su formalidad especifica.

Con este fin se recurre al método fenomenoldgico propuesto por
Husserl, viendo en ¢l la posibilidad de obtener los resultados apete-
cidos en el conocimiento de lo religioso. La observacion atenta de
los hechos abre el camino a la interpretacién comprensiva sin nece-
sidad de emitir juicio valorativo alguno. En esta comprension se su-
ceden dos pasos o momentos: descripcion del hecho e interpretacion
del mismo.

1. La descripcion

Sin necesidad de apurar el concepto de fenomenologia, baste de-
cir que naci6é mas como método que como saber especial. Su punto
de partida es la observacion del hecho que se muestra al sujeto. Este
requisito es imprescindible no solo en las ciencias de la naturaleza,
sino también en las del espiritu, cuya finalidad es interpretar lo que
se muestra, lo dado en la experiencia, porque, en Gltimo término, la
explicacion no es otra cosa que explicitacion categorial del hecho
experimentado. La combinacion armdnica entre lo prerreflexivo y la
reflexion da lugar, en primera instancia, a la comprension intelectiva
del dato observado.

Acufiado por Kant y elevado por Hegel a un modo de conoci-
miento especifico (Fenomenologia del Espiritu, 1807), el término
«fendmeno» es la base de una forma de saber que comprende el
primer paso de las distintas ciencias a partir, sobre todo, de finales
del siglo x1x. Es la fase descriptiva centrada en la esfera apariencial
del objeto en cuestion. Su aplicacion al caso del hecho religioso es
completamente ldgica, sobre todo si se tiene en cuenta la enorme
cantidad de datos histdricos, sociologicos y psicoldgicos que piden
una sistematizacion adecuada que permita su discernimiento. Por eso
se ha definido la fenomenologia de la religion como saber descripti-
vo de la actitud religiosa.
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Pero la simple descripcion de los hechos es insuficiente. Por de-
bajo de los rasgos y caracteres externos se encuentra el elemento
subjetivo como principio agente del fendmeno y fuerza animadora
del mismo. Lo que aparece al exterior es la manifestacion de una
actitud profunda; responde a una vivencia o experiencia singular.

G. Dumézil (1898-1986) ha dejado constancia en su larga obra
de que la religion no es mera coleccion de ritos, practicas, doctrinas,
normas morales, asociaciones, sino pensamiento articulado que defi-
ne una expetiencia vivida: las relaciones del hombre con la divini-
dad.

Pues bien, el descubrimiento e identificacion de esta relacién es-
pecial, relacion de dependencia ciertamente, son obra de la fenome-
nologia de la religion. Interpretando hechos histéricos en contextos
socioculturales diferentes y sirviéndose de expresiones lingiiisticas y
conductuales distintas, los fenomendlogos han logrado identificar la
religion como fendmeno humano original y especifico originado por
el encuentro del hombre con una nueva esfera de la realidad, lo sa-
grado !. R. Otto lo llama numinoso, en cuyo encuentro el hombre
experimenta unas vivencias singulares que lo determinan como ser
religioso 2.

Son dos, por tanto, los pasos 0 momentos previos de esta ciencia:
describir el hecho religioso a través de sus mostraciones e interpre-
tarlo desvelando su sentido profundo y significacién tltima. Con
ello podemos adelantar ya una definicion provisional de lo que en-
tendemos por fenomenologia de la religion: una ciencia que busca la
comprension del fendmeno religioso a partir de sus manifestaciones
histéricas tanto individuales como colectivas.

3. Objeto y contenido

Como cualquier fenémeno, el religioso comporta una doble rela-
cién entre un sujeto y un objeto que se encuentran, basada en el
caracter intencional indiscutible propio de la conciencia-sujeto.

En el caso de la fenomenologia de la religion, el objeto se iden-
tifica con lo sagrado y el sujeto es el hombre creyente. La relacién
entre ambos se transparenta a través de unos actos humanos que ex-
presan un sentimiento de dependencia respecto de un ser extrafio,
superior y trascendente. La ciencia no capta el objeto directamente,

1 Cf. M. Euiapg, La nostalgie des origines (Paris 1971), 30ss.
2 Cf. R. O1710, Lo santo (Madrid 1963), 16-106.
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sino sdlo a través de la actividad especifica del sujeto, cuyo sentido
intenta descifrar. Como indica G. van der Leeuw, «en la religion,
Dios es el agente en la relacion con el hombre; la ciencia puede
hablar solamente de la actividad del hombre en relaciéon con Dios,
pero nada puede decir de la actividad de Dios» .

Con anterioridad, M. Scheler habia definido la fenomenologia de
la religion como la ciencia que explicita el sentido de la relacion del
hombre con Dios en forma categorial. Por eso investiga, detecta y
muestra la estructura constitutiva de los hechos llamados religiosos
desde sus caracteristicas y manifestaciones comunes, como el sacri-
ficio, la oracidn, la purificacion y otros semejantes *.

G. van der Leeuw es mas explicito en sus apreciaciones y ofrece
una descripcion de la fenomenologia perfectamente aplicable al
campo religioso:

«La fenomenologia busca el fendmeno. Pero el fendmeno es lo
que se muestra. Esto quiere decir tres cosas: 1) es algo; 2) este algo
se muestra; 3) es fendmeno precisamente porque se muestra. Pero el
mostrarse tiene relacion tanto con aquello que se muestra como con
aquel a quien se muestra. Por ende, el fenémeno no es un objeto
puro, tampoco es el objeto, la verdadera realidad cuya esencia queda
oculta por la apariencia de las manifestaciones. De ello habla cierta
metafisica. Al decir “fenémeno” tampoco se indica nada puramente
subjetivo, una vida del sujeto. De ello trata cierto tipo de psicolo-
gia... en la medida en que le es posible. El fenomeno es un objeto
relacionado con el sujeto y un sujeto relacionado con el objeto. Con
esto no pretendemos que el sujeto emprenda algo con el objeto o,
viceversa, que el objeto padezca algo del sujeto. El fenémeno no es
producido por el sujeto; menos adn es corroborado o demostrado por
¢l. Toda su esencia esta dada en que se muestra, se muestra a “al-
guien”. Si este “alguien” empieza a hablar de lo que se muestra,
aparece la fenomenologia» 3.

En la mostracién del fendmeno aparecen tres niveles distintos
que corresponden a la vivencia, a la comprension y al testimonio. La
fenomenologia de la religion tiene en cuenta de manera especial los
dos ultimos y trata de comprender y justificar la vivencia haciendo
ver su estructura constitutiva y sentido tltimo. Por eso el fenomend-
logo habla de aquello que se ha mostrado 6. Pero solamente puede
cumplir este cometido de una manera indirecta, esto es, reconstru-
yendo la vivencia originaria y contemplandola no en si misma, sino

3 G. van der Lesuw, Fenomenologia..., ed. c., 13.
4 Cf. M. SCHELER, De lo eterno en el hombre. La esencia y los atributos de Dios
(Madnd 1940).
3 G. van der Lesuw, Fenomenologia..., ed. c., 642.
5 Cf. ibid., 645.
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como en un espejo, el de su propia conciencia de observador. Es una
forma legitima, porque también se puede hablar con propiedad de las
cosas vistas a través del espejo.

Significa esto que la fenomenologia de la religién no comienza
hablando de Dios, sino de la experiencia vivencial que el hombre
tiene de ¢l manifestada en la trama de actos especiales. Su objetivo
es analizar las respuestas dadas por el hombre a la interpelacion de
lo sagrado, lo otro, asi como conocer la forma de vivir esta llamada.
Por este procedimiento llega a descubrir la fe del creyente en Dios y
su comportamiento para con ¢él, pero sin poder decir nada mas que ¢l
es lo otro. Esta es la perspectiva en que se sitia la fenomenologia de
la religién como ciencia especifica.

Su dificultad principal estriba en el paso de la vivencia de depen-
dencia de lo sagrado a la realidad objetiva de éste, ya que no se sitda
en el ambito de lo experimentable, aunque se inserte en la vida hu-
mana. Indudablemente se corre un peligro de tautologia, en cuanto
que se establece un circulo cerrado constituido por el hombre reli-
gioso objeto de estudio y el hombre también religioso que realiza la
investigacion. A esta dificultad hacen frente los especialistas de dis-
tinta manera’. Volveremos sobre ello en el apartado que dedicamos
al método de esta ciencia.

Ahora solamente nos interesa destacar que la fenomenologia de
la religion sobrevuela las circunstancias histdricas y culturales y se
centra en la estructura de los hechos para desvelar su sentido o ca-
racter universal. Mas, a pesar de todo, no hay que olvidar que sélo
aceptando la complementariedad histérica es como el fenomendlogo
puede soslayar el solipsismo tautologico del que hablamos antes, ya
que la experiencia interna no puede prescindir de sus manifestacio-
nes externas 2.

Concretando: Dos son las condiciones que debe cumplir la feno-
menologia de la religién para encuadrarse en el marco de las cien-
cias de la religion. 1) Distinguir la ocasionalidad del hecho de su
eidos; 2) Sistematizar tipolégicamente los datos religiosos en su ne-
cesario desarrollo historico. Los distintos autores, de manera espe-
cial G. van der Leeuw, tienen en cuenta estos requisitos a la hora de
explicitar el sentido de unos comportamientos sin prejuzgar la reali-
dad objetiva de su fuente.

Por via negativa, G. van der Leeuw acota el campo de la fenome-
nologia de la religion, a la vez que pone las bases para su configura-
cion. Comienza diciendo lo que no es, para decir a continuacion lo
que es propiamente. Resumimos su pensamiento.

7 Cf. M. MESLIN, Pour une science..., ed. c., 142.
8 Cf ibid., 145. También R. PETAZZONI Numen | (1954), 1-7.
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La fenomenologia de lo religioso no es poesia, ya que interpreta
lo que hay y no canta su idealidad. Tampoco es historia de las reli-
giones, pues, aunque actiia sobre los datos, no se limita a recopilar-
los, sino que intenta comprenderlos en su especificidad. Si no com-
prende, no tiene nada que decir. Igualmente se distingue de la psico-
logia, en cuanto que ésta se ocupa solamente del impacto psiquico
producido por la religion, mientras que aquélla abarca al hombre
entero como agente y sujeto de la misma. Asimismo dista mucho de
identificarse con la filosofia y teologia, porque, aunque conduce a
ellas, la fenomenologia debe obrar con independencia de cualquier
prejuicio filosofico y teologico; practica la epojé.

Acotado el campo de esta ciencia por exclusion, el fenomendlo-
go holandés determina su cometido indicando sus fines propios: 1)
Describir los fenémenos y ponerles nombre (oracion, sacrificio, rito,
etcétera); 2) Insertar el hecho en la propia existencia vivencidndolo,
3) Contemplar lo mostrado; 4) Explicitar y aclarar su sentido; 5)
Comprender lo manifestado °.

4, Definicion

Habida cuenta del cometido, ambito y objeto de la fenomenolo-
gia de la religion, podemos ofrecer ya una definicién que responda a
las exigencias sefialadas. En este sentido se la define como la ciencia
que trata de la perceptibilidad inmediata de la esencia de la religion
a través de sus manifestaciones (objetos, actos, doctrinas, institucio-
nes, comportamientos y resultados). El binomio esencia-manifesta-
cion es el eje de articulacion de este saber especifico '°. En una pa-
labra, por encima de las ciencias particulares positivas que estudian
diversos aspectos del hecho religioso y su evolucion, 1a fenomenolo-
gia destaca su estructura constitutiva y significacion especifica, es
decir, pone de relieve el elemento comuin determinante de su
esencia.

J. Martin Velasco la define como la interpretacion descriptiva y
no normativa del hecho religioso a partir de sus multiples manifesta-
ciones con el fin de comprender su estructura significativa y la ley
que rige su desarrollo. Es estudio sistematico que posibilita el discer-
nimiento de la religién desde los datos recogidos por la historia y las
ciencias afines .

9 Cf. G. van der LEEuw, Fenomenologia..., ed. c., 652-658.

10 Cf. G. van der Leruw, La religion dans son essence et ses manifestations
(Paris 1948).

11 Cf. J. Gomez CaFFARENA-J. MARTIN VELASCO, Filosofia de la religion..., ed. c.,
62-64.
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Uno de los especialistas mas representativos, G. Widengren, le
asigna funciones semejantes a las que resefidbamos antes. Son éstas:
1) Descripcion de los hechos; 2) Ordenacion sistematica de los mis-
mos; 3) Interpretacion comprensiva; 4) Establecimiento de una tipo-
logia y una estructura especifica 2.

II. METODO DE LA FENOMENOLOGIA DE LA RELIGION

Para completar las consideraciones anteriores, €s necesario hacer
unas breves anotaciones sobre los rasgos peculiares del método de la
fenomenologia de la religion. Para ello nos fijaremos especialmente
en el procedimiento seguido por algunos de sus cultivadores.

Tomando como base las lineas fundamentales del método feno-
menolégico de origen husserliano y manteniendo su misma estructu-
ra 13 (triple reduccion: eidética, fenomenoldgica y trascendental), la
fenomenologia de la religion introduce ciertas matizaciones que con-
viene tomar en consideracion. Con este fin distribuimos el presente
apartado en los puntos siguientes: presupuestos metodologicos, re-
presentantes principales de este método v sintesis historica,

1. Presupuestos metodolégicos

Se trata de un procedimiento hermenéutico que cuenta con dos
presupuestos fundamentales: la irreductibilidad de la religién como
hecho humano especifico y su complejidad significativa 4. Veamos
cada uno de estos presupuestos.

a) La religion como hecho humano especifico

Hemos dicho que la fenomenologia de la religion tiene que apo-
yarse siempre en hechos concretos localizables en el tiempo y en el
espacio que revisten caracteristicas especiales por las que se distin-
guen de cualquier otro fenémeno humano. Son acontecimientos cu-
ya historicidad estd fuera de toda duda razonable. Por eso el objeto
de investigacion no es su existencia propiamente, el an sit, sino su
esencia o quid sit.

12 Cf. G. WDENGREN, «L.a Méthode Compartive entre philosophie et phénoméno-
logie», en Problems and Method of the History of Religion (Leiden 1972), 14.

13 Cf. J. SANMARTIN, La estructura del método fenomenolégico (Madrid 1986).

14 Remitimos a los estudios de J. Martin Velasco, especialmente una de sus alti-
mas aportaciones: «Fenomenologia de la religion», en M. Fravo, Filosofia de la
religion..., ed. c., 67-87.
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Para despejar esta incdgnita, el investigador emplea el método
fenomenologico en su sentido mas amplio, esto es, se atiene al dato
empirico auténtico y capta su peculiaridad. De este modo puede ela-
borar una interpretacion de lo observado sin distorsionar su sentido,
aunque le aplique el calificativo de «religioso» porque su peculiari-
dad encaja en lo que ¢l entiende por tal. Si se prefiere, puede em-
plearse una definicion provisional como instrumento de trabajo, pero
nada mas.

Realizada esta primera aproximacion, el fenomendlogo establece
una comparacion sistematica de las diferentes formas del hecho a lo
largo de la historia y en los diversos contextos socioculturales. Se
trata de una labor de sintesis o recogida de aspectos y caracteristicas
que el especialista estudia en su totalidad con la intencion explicita
de ofrecer una comprension significativa.

G. Dumézil resume asi esta labor: Lo que hoy llama la atencion
y pide ser estudiado «son las estructuras, los mecanismos, los equi-
librios constitutivos de toda religion... En una palabra, la investiga-
cién se coloca hoy bajo el signo del légos y no bajo el mana» 5.
Siguiendo este procedimiento se descubren unas lineas maestras que
aglutinan los demas aspectos integrantes del hecho y ponen en la
pista de su esencia.

b) La religion como hecho humano complejo y significativo

Es el segundo presupuesto con el que hay que contar, ya que la
estructura del hecho religioso es sumamente compleja. Consta de
una serie de elementos con significacién especifica merced a la in-
tencionalidad del sujeto humano. La parte que corresponde a éste
(noesis) y el elemento objetivo (noema) cualifican el hecho dotando-
lo de sentido propio. Descubrir esta significacion —lo religioso— es
obra de la fenomenologia de la religion.

Pero no hay que olvidar que en esta tarea de comprensioén inter-
viene siempre un factor subjetivo imprescindible, la empatia, que
permite al intérprete entrar en comunicacion con la intencion subya-
cente al dato estudiado. Tanto el observador como el autor del hecho
son hombres cuyas vivencias personales sintonizan a pesar de su
distancia en el tiempo y el lugar y sus diferencias ideoldgicas.

Conviene recordar al mismo tiempo que el hecho religioso com-
porta todo un proceso de génesis, desarrollo y configuracion dentro
de un contexto cultural determinado. Es la encarnacion de una inten-

15 G. DuMtziL, en M. ELIaDE, Tratado de historia de las religones, prélogo (Ma-
drid 1954), 1.
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¢idn en un cuerpo expresivo, cuyo sentido profundo hay que diluci-
dar por via intuitiva més que por procedimiento racional deductivo.
De este modo se evitan dos peligros: la parcelacion propia de las
ciencias positivas, por un lado, y la imposicion de esquemas filoso-
ficos y teoldgicos, por otro.

Tampoco se debe caer en una «morfologia» de lo sagrado, ajena
al dinamismo y unidad esencial del fenomeno religioso como hecho
humano.

En resumen: el método de la fenomenologia de la religion se
caracteriza por estas dos cosas, la actitud mental que adopta y el
concepto clave que emplea. La primera se cifra en el respeto a la
significacion de los datos; el segundo es la manifestacion como base
del conocimiento 6.

2. Representantes de esta disciplina: P. D. Chantepie
de la Saussaye

Los cultivadores de la fenomenologia de la religion se inspiran
en los principios de E. Husserl, Brentano, Spranger, Jaspers y Hei-
degger y reasumen las aplicaciones al campo religioso hechas suce-
sivamente por R. Otto, G. Dumézil y R. Caillois. Desde un posicio-
namiento idéntico llegan a conclusiones semejantes. Para mayor cla-
ridad y precisién ofrecemos un breve esquema de uno de los
pioneros de esta disciplina: P. D. Chantepie de la Saussaye, aunque
reconocemos también las valiosas aportaciones de otros muchos co-
mo N. Soderblon, J. Wach, G. van der Leeuw, M. Eliade y D. Du-
méry.

Chantepie de la Saussaye (1848-1920) ofrece por primera vez un
estudio fenomenolégico de la religidn en su obra, publicada en 1887,
titulada Manual de historia de las religiones. En ella presenta la feno-
menologia como preambulo o camino hacia otras ciencias, concreta-
mente la psicologia y la sociologia, a la vez que le asigna un doble
cometido: determinar la esencia de la religion y estudiar sus manifes-
taciones. Para este tltimo echa mano de la etnologia y de la historia,
mientras que para el primero (la esencia) recurre a los dominios de la
filosofia y de la psicologia. Desde estos presupuestos define la feno-
menologia de la religion como la «ciencia que se propone el estudio
de 1a religion, de su esencia y de sus manifestaciones» 7.

16 Cf. F. A. IssamBerT, «La phénoménologie religieuse», en H. DEsrocHEs-J. SE-
GuyY, Introduction..., ed. c., 240.

177, D. CHANTEPIE DE LA SAUsSAYE, Lehrbuch der Religionsgeschichte 1 (Freiburg
1987-1989), 6.
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Con el fin de evitar la yuxtaposicion de manifestaciones y esencia,
el autor holandés no aborda directamente la religion en si misma, sino
que emplea una serie de hechos mediadores que le permiten establecer
el puente entre mostraciones y significado. Se sirve para ello de deter-
minados objetos (idolos, piedras, arboles, animales), de actos cultua-
les (sacrificios, ofrendas, adoraciones), de sustratos sagrados (lugares,
tiempos, personas), de resultados e instituciones (comunidades, arte,
doctrina, cddigos), en los que descubre un denominador comun uni-
versal revelador de su esencia. Con este procedimiento logra encontrar
una fuerza interior unificadora que los especifica y distingue. «Las
manifestaciones externas de la religion —escribe— no pueden ser
comprendidas mas que por un proceso interior» '8,

En resumen, la finalidad que se propone este autor es describir y
clasificar para comprender. De esta forma establece un nexo necesario
entre ciencias positivas y filosofia de la religion. Ni que decir tiene que
atribuye a la fenomenologia un caracter propedéutico e introductorio,
a manera de puente, absolutamente necesario para comprender el he-
cho religioso en su integridad. Como reconoce él mismo, «la clasifica-
cién de los diferentes fendmenos religiosos (fenomenologia religiosa)
conduce de la historia a la filosofia de la religién» 19, Debemos reco-
nocer, sin embargo, que en la segunda edicion de su obra, 1897, el
autor adopta una metodologia marcadamente historiolégica.

Con matizaciones importantes, G. Widengren prosigue el camino
emprendido por Chantepie, haciendo especial hincapié en el dato his-
torico. Por eso entiende la fenomenologia de la religiéon como una ra-
ma de la historia que clasifica y describe lo religioso tal como se
muestra en sus expresiones cambiantes. Pero, mas que cefiirse a las
diversas formas historicas, Widengren se ocupa preferentemente de la
exposicion global de las mismas ofreciendo una sintesis sistematica
con el gn de detectar su constante o invariante, su nota comuin signifi-
cativa 20,

3. Sintesis historica de la fenomenologia de la religion

Indicaremos solamente los momentos o puntos clave que marcan
la pauta del desarrollo histérico de esta disciplina como ciencia es-
pecial.

Aunque fue Chantepie de la Saussaye el iniciador de esta disci-
plina, hay que reconocer, sin embargo, que ningun estudio del hecho
religioso puede prescindir de su aspecto fenomenologico. Por eso

18 Thid,, 48.

19 Ibid., 14. (En la trad. francesa, Paris 1904.)

20 G. WienGreN, Fenomenologia de la religion (Madrid 1976). Prologada por
J. MARTIN VELASCO.
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habrd que retrotraer sus comienzos mucho mas atrds de lo que se
piensa ordinariamente.

G. van der Leeuw distingue cinco grandes etapas historicas que
distribuye de este modo ?': 1) Tlustracion, 2) Romanticismo, 3) Filo-
logia romantica, 4) Positivismo romantico, 5) Filosofia actual. Estos
periodos no comprenden la historia completa y detallada de esta
ciencia, como confiesa el mismo autor, sino que representan mo-
mentos cumbre sobre los que se puede articular una vision historica
aproximada de la misma. Los describimos a continuacion.

a) La llustracion

En este periodo el estudio de la religion reviste un caracter mas
etnologico y etnografico que fenomenologico propiamente. Se com-
paran las culturas religiosas y las creencias de los distintos pueblos
primitivos, advirtiendo en ellas grandes semejanzas, y en muchos
casos verdadera identidad, con las de los pueblos civilizados. Estas
condideraciones enciclopédicas llegan a la conclusion de que las di-
versas religiones no son mas que distintas expresiones de la unica
religion natural.

G. van der Leeuw se refiere a dos investigadores representativos
de esta ¢época: C. Mainers, investigador de Gotinga al que el mismo
G. van der Leeuw llama «el primer fenomendlogo consciente» (su
obra data de 1806-1807), y Benjamin Constant, el mas influyente de
este periodo. El primero cataloga las diversas formas de religion y
descubre un parentesco innegable entre todas ellas basado en una
estructura comun. Es el suyo un verdadero estudio fenomenolégico.
El segundo determina la especificidad religiosa, irreductible a cual-
quier otra forma de comportamiento, estableciendo esta tesis: el sen-
timiento es el constitutivo de la religion y aparece como «ley funda-
mental de la naturaleza humana». En opinion de G. van der Leeuw,
B. Constant se preocupa exclusivamente de la naturaleza de los fe-
némenos de la religion, de dar a conocer su esencia 22. Es un verda-
dero fenomendlogo de la religion.

b) El Romanticismo

En esta época la fenomenologia de la religion recibe un impulso
importante por obra de dos grandes pensadores: Creuzer, que pro-

21 Cf. G. van der Leeuw, Fenomenologia..., ed. c., 658-668. Cf. L. DucH, «An-
tropglogia de 1a religién», en Anthropologica 6 (1977), 51-60.
22 1bid., 662.
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fundiza en los datos histéricos, y Hegel, quien define la religion co-
mo relacién del espiritu finito con el Absoluto por via de representa-
cion. Pero serd F. Schleiermacher el que le confiera un puesto privi-
legiado situandola frente a la metafisica y la ética. Este autor reivin-
dica la descripcion intuitiva como medio adecuado para captar la
esencia y la verdad de lo religioso en lugar del discurso racional y el
imperativo ético.

¢) La filologia romdntica

Aplicando métodos lingiiisticos a las expresiones religiosas, filo-
logos de este periodo se proponen sacar a luz el sentido unitario de
los simbolos. Max Miiller y A. Kuhn, aunque anteponen el elemento
comparativo a la comprension profunda, contribuyeron, sin embar-
go, de forma eficaz al desarrollo del procedimiento fenomenologico
en el conocimiento de lo religioso iniciado anteriormente.

d) El positivismo romdntico

En este época cobra especial relieve la atencién a lo factico y
experimentable, pero esto no quita que aparezcan figuras relevantes
que se ocupen también del sentido profundo del dato comprobado.
Junto a nombres importantes, como Hermann Usener y A. Dieterich,
G. van der Leew coloca el del ya conocido P. D. Chantepie de la
Saussaye, a quien se debe, como hemos visto antes, el primer esbozo
sistematico de fenomenologia de la religion. También habra que re-
cordar a investigadores de la talla de W. Wund en Alemania, de
Lévy-Bruhl en Francia y, sobre todo, de F. Heiler y R. Otto 3.

e) Filosofia actual

A partir de las obras de Dilthey y, sobre todo, de E. Husserl, el
estudio comprensivo del hecho religioso ha adquirido un auge ex-
traordinario ultimamente. Se trata de entender los fendmenos en su
modo de manifestarse al observador segun las leyes del método fe-
nomenolégico: reduccioén eidética, fenomenologica y constitutiva
trascendental. Cultivan esta ciencia, entre otros, M. Scheler y los ya
citados en estas paginas J. Wach, N. Soderblom y el mismo G. van
der Leeuw, cuya obra puede considerarse emblematica. Tampoco

3 Cf. ibid., 665.
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son ajenos a este procedimiento el rumano M. Eliade y el francés de
la Universidad de Nanterre H. Duméry.

4. Tres formas actuales de Fenomenologia de la religion

Para terminar este apartado presentamos, a modo de conclusion,
las tres formas de entender hoy la fenomenologia de la religion co-
mo ciencia autonoma 24,

a) La primera, que entiende el término «fenomenologia» en el
mismo sentido que E. Husserl, aplica al campo religioso de modo ri-
guroso los presupuestos de este método. Pero, mas que fenomenologia
de la religion, deberia ser considerada propiamente filosofia porque,
a la vez que interpreta, reflexiona sobre el dato en cuestion. Los repre-
sentates principales de esta forma son M. Scheler y E. Stein.

b) Hay otra manera de aplicar los principios de la fenomenolo-
gia al discernimiento de los datos acumulados por la historia de las
religiones. Esta forma obedece al proposito de comprender lo mos-
trado con el fin de captar su estructura profunda y su razén formal,
es decir, su especificidad, sin emitir juicio valorativo. Iniciada por F.
Schleiermacher y R. Otto, esta corriente es representada por autores
tan significativos como G. van der Leeuw, J. Wach, M. Eliade y J.
M. Kitagawa.

¢) Finalmente tenemos que referirnos a una corriente protago-
nizada principalmente por especialistas anglosajones que, partiendo
de presupuestos comparativistas, intenta destacar los rasgos comu-
nes de las distintas religiones con el fin de detectar su naturaleza.
Hace hincapié en los datos historicos y tiene en cuenta los contextos
socioculturales donde se desarrollan. Entre sus principales seguido-
res se encuentran E. O. James, G. Widengren y R. Petazzoni.

De todos modos debemos reconocer que no es facil catalogar a
los autores en una u otra corriente, ya que implicitamente participan
de alguna manera de todas cllas. Pero una cosa es cierta: todos se
ajustan a los mismos principios y estdn animados por idénticas in-
tenciones. Se proponen identificar el hecho religioso desde el cono-
cimiento de sus distintas manifestaciones y prescindiendo de todo
juicio de verdad y valor objetivo, que dejan para la filésofia de la
religdn. De esta rama nos ocuparemos en el capitulo siguiente.

24 J. Martin Velasco ofrece una valiosa sintesis de ellas. Cf. J. MARTIN VELASCO,
«Fenomenologia de 1a religién», en M. Fravo, Filosofia de..., ed. c., 68-69.
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Abordamos en este capitulo el problema de la filosofia de la re-
ligién como ciencia independiente. Pero tenemos que reconocer des-
de el principio que las dificultades para su determinacion se extien-
den desde su concepto y posibilidad hasta su método y tematica es-
pecifica, pasando por su misma historia. Con el fin de comprender
estos aspectos, ordenamos nuestra exposiciéon de este modo: 1. Ten-
dencias actuales en filosofia de la religion. 2. Objeto, relaciones, di-
ficultades y cometido de la misma. 3. El método de la filosofia de la
religion: etapas y contenido !.

I. TENDENCIAS ACTUALES EN FILOSOFIA DE LA RELIGION 2

Ni las ciencias positivas de la religion ni la fenomenologia, de la
que hablabamos en el capitulo anterior, proporcionan un conoci-
miento completo del hecho religioso. La descripcion, la clasificacion
y la comprensién deben completarse con la valoracion critica y la
ponderacion racional de los hechos observados y definidos. Por eso,
autores como F. Kénig reivindican para la filosofia un puesto propio
en el cuadro de las ciencias de la religiéon. «Aun prescindiendo del

! Ofrecemos aqui una version renovada de la que hicimos en nuestro anterior
libro. Cf. J. de Sahagin Lucas, Interpretacion del hecho religioso..., ed. c., 75-111.
2 Cf. A. VERGOTE, «La philosophie de la religion», en RuPhL 68 (1970) 385-393.
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problema de la verdad en la ciencia de las religiones —escribe Ko-
nig—, la filosofia sigue siendo, en sentido més amplio, un miembro
imprescindible de aquélla, y eso por dos razones: en primer lugar,
porque el material religioso debe en cada caso ser penetrado concep-
tualmente a fin de poner en claro su sentido y su importancia, y en
segundo lugar, porque hay formas religiosas que no pueden ser in-
terpretadas sin ayuda de la filosofia» 3.

Vistas asi las cosas, después de captar el sentido de lo religioso,
resta una labor de discernimiento racional, que necesariamente entra-
fia un juicio de verdad y de valor real. Al filosofo corresponde pre gun-
tarse por el apriori que da sentido y convierte en objeto de reflexion
los hechos registrados en la historia bajo el nombre de religiosos *.

Pero es aqui donde surgen las dificultades, no s6lo por lo que se
refiere al objeto y quehacer especifico de esta ciencia, sino también
por razén de los principios filosoficos en que se inspira. Si tiene por
finalidad clarificar racionalmente la conciencia de dependencia del
hombre de un Absoluto o Incondicional, como sostiene P. Tillich, sera
necesario hacerlo segin unos determinados principios filosoficos y
ajustarse a un sistema metafisico concreto que defina al Absoluto .

Van a ser, por tanto, los distintos sistemas filosoficos los que den
pie a otras tantas tendencias u opciones a la hora de hacer filosofia
de la religion. A. Vergote las retine en dos grandes grupos, cada uno
de los cuales comprende, a su vez, varias corrientes. En el primero
coloca aquellas interpretaciones inspiradas en las tradiciones filoso-
ficas de Occidente. En el segundo menciona aquellas que se inclinan
por las ciencias positivas del hombre ®. Por nuestra parte las esque-
matizamos del modo siguiente: entre las primeras incluimos las de-
rivadas de la filosofia aristotélico-tomista, las inspiradas en el pensa-
miento de Hegel y las que proceden de la ontologia de Heidegger y
de la fenomenologia de Husserl; entre las segundas ponemos aque-
llas otras que mantienen un didlogo abierto con las ciencias histori-
cas, sociales, psicoldgicas y lingiiisticas. Son siete en total, que pa-
samos a enumerar.

1. Tendencia inspirada en la filosofia escolastica

Se cultiva preferentemente en medios cristianos que, siguiendo a
santo Tomdas de Aquino, identifican el Dios del monoteismo biblico

3 F. Konie, Diccionario de las religiones (Barcelona 1964), 264. )
4 Cf. W. Durre, «Filsofia de la religion y verdades dogmaticas», en Concilium
81 g1973), 387.
Cf. P. TiLLIcH, Filosofia de la religion, ed. c., 140.
6 Cf. A. VERGOTE, a. ¢., 386-393.
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con el Ser supremo de la filosofia griega, fundamento ultimo y causa
primera de los seres. Es una tendencia que en estos momentos se
encuentra en proceso de renovacion merced al constante progreso de
la exegesis biblica y a la confrontacién sistematica de los principios
de la metafisica clasica con los hallazgos de las ciencias humanas,
con las novedades del pensamiento moderno y con las aportaciones
de la fenomenologia existencial. Explica la actitud religiosa, en tanto
que conciencia de dependencia, por la aplicacion del principio de
causalidad al hecho de la contingencia humana.

A pesar de su comun denominador, algunos de sus seguidores
denuncian la rdpida identificacion del Absoluto de la ontologia tradi-
cional con lo divino de la religion, reservando la reflexion sobre
Dios para el discurso teologico. Otros, sin embargo, confiados en la
capacidad de la mente humana, afirman la realidad objetiva de Dios,
ser necesario y exigencia del pensamiento filoséfico. El discurso de
estos filosofos es mas teologia natural que filosofia de la religion
propiamente dicha.

2. Tendencia derivada de la metafisica de Hegel

La fuente principal de esta tendencia es la obra de Hegel Feno-
menologia del Espiritu (1807), donde se establecen las relaciones
entre las verdades del cristianismo y la filosofia como sistema del
saber. Su punto central es la identificacién de Dios con el Espiritu
absoluto o Idea, cuyo desarrollo y cumplimiento real tiene lugar en
la historia, que alcanza su punto cenital en el sujeto humano o «con-
ciencia de si», la cual se sabe mostracion y realizacion del Espiritu
infinito, es decir, conciencia religiosa.

Dentro de esta tendencia general aparecen otras subtendencias,
segan se interprete a Hegel desde la teoria de las diferencias ontolo-
gicas de Heidegger o segtn la concepcidn existencialista de la fini-
tud humana como culpabilidad de S. Kierkegaard.

3. Tendencia de inspiracién heideggeriana

Con la diferencia entre ser y ente, Heidegger desvincula el pro-
blema de Dios de la ontologia (Ser subsistente, Causa primera, Ser
necesario) y lo trata mediante el analisis de lo sagrado y la herme-
néutica de situaciones existenciales concretas, como el dolor, la li-
bertad, la experiencia mistica, la ultimidad. Sus seguidores, en lugar
de especular en abstracto, escuchan los textos religiosos primitivos y
practican una analitica de la existencia humana concreta. Esta ten-
dencia est4 abierta a todas las formas histéricas de religion y se sitia
por encima de sus cauces dogmaticos.
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4. Tendencia apoyada en la fenomenologia de Husserl

Empleando la reduccion fenomenologica husserliana, los promo-
tores de esta tendencia distinguen entre Dios y el Absoluto. Mantie-
nen en pie la cuestion entre la reflexion sobre la verdad absoluta y el
pensamiento que admite decididamente la existencia de Dios. Para
éstos, el problema del Absoluto trasciende toda oposicion entre teis-
mo-ateismo, porque es imposible unir la afirmacion religiosa de
Dios con las conclusiones de la filosofia trascendental. En conse-
cuencia, colocan entre paréntesis el término ad quem de la religion
suspendiendo el juicio sobre la realidad de su objeto, sobre la exis-
tencia objetiva de Dios.

5. Tendencia de orientacién historico-social

La secularizaciéon del mundo actual relega lo divino a un puesto
secundario, poniendo en primer lugar los factores humanos como
inspiradores de las instituciones culturales y sociales. Este hecho
obliga a la filosofia a pensar la religion desde sus derivaciones éti-
cas, basando su interpretacion en criterios socioeconémicos mas que
en razones que afecten a su estructura intima. Por eso rechaza a prio-
ri su caracter trascendente y la concibe como un proceso impulsado
por el progreso historico de la sociedad.

6. Tendencia con base en el psicoanalisis

Esta tendencia, mas que un analisis critico del hecho religioso en
si mismo, trata de investigar las causas que llevan al hombre a la
religiosidad. Aunque no da lugar a una filosofia de la religién pro-
piamente dicha, afronta, sin embargo, dos cuestiones fundamentales:
la influencia del Absoluto en la vida psiquica del hombre y la fun-
cion desempefiada por el simbolo y el mito en la actitud religiosa.
Desde estos presupuestos hace de la religion un producto de proce-
sos individuales y colectivos obra del inconsciente. En esta perspec-
tiva, la filosofia de la religion se limita a estudiar los intercambios y
accidn reciproca entre vida animica y actitud religiosa con vistas a
sistematizar las experiencias fundamentales de la vida, de la muerte,
del amor, del odio, de la paternidad y la filiacion.
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7. Tendencia marcada por el lenguaje

Es la que mas esta influyendo ultimamente en la filosofia de la
religion, reduciéndola a mero analisis lingiiistico de las expresiones
religiosas. En un empefio por superar el principio verificalista, algu-
nos autores, siguiendo al altimo Wittgenstein, aluden a lo «mistico»
y amplian los campos del lenguaje hasta conferirle verdadero alcan-
ce metafisico. Entre los multiples «juegos del lenguaje» hacen figu-
rar el autoimplicativo, el performativo y el parabdlico, que pueden
cubrir muy bien la conducta religiosa.

Para concluir este apartado debemos recordar que en todas estas
tendencias se advierte una preocupacion comun: la explicacion ra-
cional de unas experiencias peculiares que integran conocimientos y
précticas vividos por el hombre objetiva e intencionalmente. A esta
meta debe apuntar toda filosofia de la religion que desee hacer honor
a su nombre,

II. OBJETO, RELACIONES, DIFICULTADES Y COMETIDO DE LA
FILOSOFIA DE LA RELIGION

Resefiadas las preferencias filoséficas de los cultivadores de esta
disciplina, podemos abordar el tema de su objeto propio, asi como el
de su posibilidad epistemolégica. Y todo ello con el fin de pasar por
la criba de la razén la relacion de dependencia que las ciencias y la
fenomenologia del hecho religioso, sobre todo, han descubierto co-
mo formalidad especifica del mismo. Aparecen en primer término
tres cuestiones que necesitan ser clarificadas con vistas a obtener un
concepto de lo que es y debe ser la filosofia de la religion. Me refie-
ro al objeto, a sus relaciones con las ciencias afines y a sus dificul-
tades y peculiar cometido.

1. El objeto de la filosofia de la religion

La tarea comunmente asignada a la filosofia de la religion es el
discernimiento racional de la actitud religiosa del hombre. Induda-
blemente se trata de un giro antropologico de la filosofia general que
tiene su origen en Hegel, Fichte y Schelling, cuyo talante humanista
los condujo a dar un vuelco a la especulacion filosofica, resultado
del cual es la conversion de la teologia natural tradicional en filoso-
fia de la religion. El hecho de que la religion sea obra del hombre
entero y no de una sola facultad, el entendimiento, obliga a los pen-
sadores a justificar racionalmente una actitud existencial especial co-
mo la religiosa en todos sus niveles.
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En este empefio, los analistas han bifurcado, sobre todo al co-
mienzo, sus caminos: el de la estricta razon, seguido por M. Kant y
sus epigonos, y el del sentimiento, iniciado por F. Schleiermacher y
sus continuadores inmedatos, aunque ni unos ni otros pierden nunca
de vista el elemento antropologico. Con este fin estudiamos a conti-
nuacion los elementos sobre los que los distintos autores articulan
sus reflexiones.

a) Elementos y autores principales

Ante las dificultades que se presentan para definir la filosofia de
la religién, hay quienes renuncian a seguir adelante porque conside-
ran que su objeto especifico se resiste a encasillamientos intelectua-
les. Es un elemento biografico y existencial que escapa a todo inten-
to de conceptualizacion (Otto, Kierkegaard, Unamuno, etc.).

Otros, sin embargo, se atienen a los hechos y advierten en ellos
una singularidad captada experimentalmente que puede y debe ser
clarificada a nivel de la razon. Si tarea de toda filosofia es interpretar
lo que hay, resulta evidente que la religion, hecho especifico del ser
humano, debe ser pensada. En esta fila se alinean filésofos que van
desde L. Kolakowski hasta E. Trias, pasando por B. Welte, E. Bloch,
K. Rahner, H. Duméry, P. Tillich y los nuestros J. Sadaba, A. Torres
Queiruga y J. Gémez Caffarena, entre otros 7.

Espigamos en la obra de algunos de estos autores para encontrar
los elementos que constituyen el objeto de su reflexion y poder asi
definir la tarea de esta disciplina. Todos ellos dan pasos importantes
que van abriendo camino. Para no alargarnos demasiado, nos fijare-
mos solamente en aquellos que recogen lo mas granado del tema y
representan de alguna manera las tendencias antes indicadas (Kola-
kowski, Welte, Rahner, Duméry, Torres Queiruga).

1) Leszek Kolakowski. Este autor distingue la concepcion an-
glosajona de filosofia de la religion de la intrepretacion de la tradicion
alemana y continental. Los primeros interpretan la religion mediante
el analisis del lenguaje incidiendo, sobre todo, en la comprension ra-
cional de las expresiones teologicas sin referencia explitica a las vi-
vencias. Los segundos, en cambio, centran su atencion en el significa-
do de la religion a través de sus procesos historicos y en las expresio-
nes que simbolizan el sentido y el destino ltimo del hombre.

Kolakowski sopesa ambos procedimientos, llegando a la conclu-
sioén de que la comprension critica de la religién debe integrar armo-
nicamente el elemento analitico y el discursivo. Ninguno de los dos

7 De sus obras damos cuenta en la bibliografia del comienzo de este capitulo.
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le parece suficiente en si mismo; por eso propone analizar critica-
mente las formulaciones de fe, por un lado, e interpretar, por otro,
las mediaciones hierofanicas y representaciones de lo sagrado 8. So-
lo de este modo se cumple lo que él entiende por filosofia de la
religion, a saber: el estudio de la percepcion cognoscitiva, del senti-
miento de pertenencia a un orden universal y de la aceptacion moral
que comporta. En una palabra, la comprension de lo sagrado.

Aunque la propuesta de Kolakowski es muy sugerente, creemos,
sin embargo, que no cumple satisfactoriamente las exigencias de la
critica filoséfica porque no centra su reflexion en la actitud religiosa
como tal. Se queda, mas bien, en el dambito de la fenomenologia de
la religién sin rebasar sus limites.

2) B. Welte. Este autor publica una obra en 1978 con ¢l signi-
ficativo titulo Filosofia de la religién °. En la declaracion de inten-
ciones adelanta ya su proposito y hasta el concepto mismo de filoso-
fia de la religion: esclarecer intelectualmente la esencia y forma de
ser de la religion, o sea, el discernimiento racional de lo que es reli-
gion '°. Presupone, por tanto, el hecho religioso, como dato empiri-
co, y penetra con la luz de la razén «en la esencia, el ser y el derecho
de la misma» '! para determinar su sentido y legitimidad frente al
posible sinsentido e incoherencia. Se fija en sus rasgos esenciales,
distinguiendo lo esencial de lo accidental porque, «para la mirada
filosofica, la religion esta dada previamente tan sélo como el ambito
objetivo al que la mirada se refiere en el acto de pensar. Pero su
derecho y su esencia ante la razon han de acreditarse todavia» 12, De
ahi que tarea del fildsofo de la religion sea «reflexionar sobre el
objeto de la religiéon dado previamente al pensamiento» 13,

Después de revisar algunos ensayos criticos recientes sobre la
religion (pensamientos normativos, el Tractatus de Wittgenstein, las
reflexiones de K. Popper y de H. Albert), Welte perfila su pensa-
miento concluyendo que la reflexién filoséfica debe recaer primor-
dialmente sobre la dimensién propiamente religiosa, o caracter exis-
tencial antes de incidir en sus modalidades, es decir, tiene que anali-
zar «la relacién del hombre con Dios» 4.

Ante esta concepcion de B. Welte y el modo de llevarla a cabo, se
nos ocurren dos observaciones que juzgamos pertinentes. Primera, no

8 Cf. KoLakowskl, Si Dios no existe..., ed. c., 11-19, 176, 182. Cf. M. Fravo,
Filosofia..., ed. c., 34-35.

° B. WELTE, Filosofia de la religion, ed. c.

10 Cf. ibid., 23-24.

' Thid., 27.

12 1bid., 29.

13 1bid., 30.

14 Cf. ibid., 46.



64 Fenomenologia y filosofia de la religion

distingue suficientemente entre filosofia de la religion y fenomenolo-
gia, en cuanto que atribuye a la primera el descubrimiento de la esen-
cia o formalidad de la religion, que, como hemos visto, pertenece a la
segunda en opinion de los fenomendlogos mds acreditados '5. Segun-
da, por el modo de tratar el tema, su exposicion se asemeja mas a la
teologia natural clasica que a lo que se viene entendiendo por filosofia
de lareligion a partir de Hegel. En su intento de justificar racionalmen-
te la actitud religiosa como existencial humano, Welte no ha logrado
separar dos tramos del camino muy distintos uno de otro, el descripti-
vo y fenomenoldgico y el racional discursivo.

3) K Rahner. En su obra Oyente de la palabra, 1o mismo que
en el resto de sus escritos, el tedlogo aleman demuestra honda preocu-
pacion por el tema y se esfuerza por ofrecer una solucion satisfactoria
recurriendo a los principios de la antropologia filoséfica '6.

La intencion de Rahner es establecer las bases antropologicas de
una posible revelacion sobrenatural de Dios. Para ello estudia la
apertura constitutiva del ser humano a lo trascendente, mostrando su
capacidad como oyente de la palabra. Es la justificacion racional del
hombre capax Dei de la teologia clasica, que sugiere la serie de he-
chos especiales llamados religiosos registrados en la historia de la
humanidad. «Nuestro quehacer consiste, por consiguiente —escribe
el autor—, en encontrar como forma parte de la constitucion esencial
del hombre la apertura positiva a una posible revelacion de Diosy» 1.

Con este fin echa mano de la luminosidad del ser, en cuya trans-
parencia Dios (Ser por excelencia) se hace presente al hombre (ser
finito y participado) abierto a la realidad como tal. Contando con
este presupuesto, Rahner convierte la filosofia de la religion en el
modo de justificar racionalmente la manifestacion de Dios en la his-
toria humana. En otros términos, la religion, entendida como con-
ciencia de dependencia de Dios, responde a las exigencias de la ra-
zon y cumple fielmente las leyes formales del entendimiento porque
la apertura trascendental es «la condicion de posibilidad de lo que es
y ha de ser el hombrey 18,

Esclarecer esta posibilidad es competencia de la filosofia de la
religion, que indudablemente reviste un caracter de antropologia me-
tafisica fundamental !°, porque intenta sacar a luz la capacidad de

5 «Hemos intentado reproducir conceptualmente lo que es la religion. Para ello
nos fijamos en lo esencial y, por tanto, buscabamos normas y distinguiamos entre el
abuso de la religion y su esencian: Ibld 265.

% K. RAHNER, Oyente de la palabra (Barcelona 1967).
17 Tbid., 43.
‘8 Ibid., 89.
9 «La conexién entre filosofia de la religion y antropologia metafisica aparece...,
si se considera que la filosofia de la religién, como interpretacion tematica de la
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escucha y acogida de la palabra de Dios que tiene el hombre. Anali-
za la estructura humana para descubrir los elementos constitutivos
que permiten al hombre comprender a Dios en el caso en que le
hable.

Ni que decir tiene que K. Rahner ha dado un paso importante en
la tarea que se propone, pero su apreciacion parece insuficiente al no
incidir directamente en la actitud existencial del sujeto religioso y
limitarse solamente a exponer el caracter formal de la relacion del
hombre con Dios 20.

4) A Torres Queiruga. Elfilosofo gallego aborda directamente
el problema de la filosofia de la religion en su obra titulada La consti-
tucion moderna de la vazon religiosa, de 1992, de manera especial en
el capitulo 4. «El concepto de filosofia de la religién» 2!. El autor
recoge multiples sugerencias con el fin de llevar a cabo un proyecto
integral que haga realidad las posibilidades ofrecidas por la historia.

Sin pretensiones definitorias contextualiza la filosofia de la reli-
gion en estos términos: «La filosofia de la religion consiste en el
afrontamiento del hecho religioso por una filosofia consciente de su
autonomia, pero abierta a la positividad histérica y al didlogo con la
reflexion teologica sobre ese mismo hecho» 22,

En la elaboracion de su proyecto da los pasos siguientes. Prime-
ramente intenta articular los términos filosofia y religion, convenien-
temente actualizados, desmarcandose de la teologia natural tradicio-
nal y de la prueba moral kantiana y centrandose en la religién como
existencial humano. En segundo lugar se fija en Dios como objeto
del hecho religioso y referencial imprescindible para determinar su
verdad o falsedad. El problema de Dios, dice, debe ser afrontado por
la filosofia de la religion tanto para descubrirlo como fundamento
cuanto para desvelarlo como ilusorio 23.

El tercer paso se refiere a la religion como lugar de encuentro de
la filosofia con la teologia. Para ello juzga necesario extender la ra-
z6n filosofica a todo el ambito de la vida consciente, y relativizar la
razén teoldgica, habida cuenta de las mediaciones humanas —pensa-
miento, voluntad y sentimiento—, necesarias a la revelacion sobre-
natural 2. No en vano el Dios de la religion es el creador del hombre
entero, que no es s6lo entendimiento, sino también voluntad y senti-

ligazon que ata existencialmente al hombre con Dios, no debe ser inicamente acerca
de Dios, sino también acerca del hombre mismo que se ha de ligar a Dios»: Ibid.,
225.

20 Cf. J. MARTIN VELASCO, El encuentro con Dios (Madrid 1976), 145-149.

21 A. Torres QUEIRUGA, La constitucion moderna de la razon religiosa (Estella
1992 223-274.

Ibld 274.
23 Ibid., 229-230.
% Cf. 1b1d 232-233.
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miento, y se propone como su meta y su destino ultimo. Pues bien,
explicitar la posibilidad de didlogo del hombre con este Dios, suge-
rido por la apertura de la razén a las cuestiones de ultimidad pro-
puestas por la teologia, constituye, para Torres Queiruga, el objeto y
tarea de la filosofia de la religion 2.

El cuarto paso es la vuelta a la cosa misma, es decir, el recurso a
lo fenoménico, a la religion en sus concretas manifestaciones histo-
ricas. Es la raiz nutricia y el estrato primordial de la reflexion filoso-
fica; lo que le confiere objetividad.

Siguiendo estos pasos, el autor asigna una doble tarea a la filoso-
fia de la religion: reflexién sobre el fendmeno religioso y didlogo
con la concepcidn teoldgica del mismo 26,

Como conclusion de este apartado debemos reconocer que los
autores estudiados, a pesar de sus matizaciones, ofrecen pistas sufi-
cientes para determinar el marco de la reflexion racional sobre lo
religioso. Para situarnos en él, distinguiremos antes de nada lo que
es y lo que no es la filosofia de la religion.

b) Filosofia de la religion: aspectos negativo y positivo

1) Aspecto negativo. La filosofia de la religion no crea una
religion natural o de la razén que sea completada posteriormente con
la revelacion sobrenatural o con una iluminacién divina. La filosofia
se limita a dar razén de un hecho humano especifico aparecido en la
historia, obra del hombre en su tension hacia lo desconocido. Por eso
no es religion filosofica ni filosofia religiosa, sino indagacion critica
con métodos propios y con intencionalidad especifica. Se distingue
por igual de la teologia natural y fundamental y de otras ciencias
religiosas afines como la fenomenologia o la heuristica.

2) Aspecto positivo. Lo hemos indicado ya de alguna manera,
pero conviene recordar aqui que, si es reflexion sobre un hecho hu-
mano especifico que conjuga dos extremos, sujeto humano y objeto
divino, debera remitir el primero a una posible manifestacion del
segundo en la historia. Para ello hara ver que las posibilidades hu-
manas s6lo se cumplen plenamente en la relacion vital con una rea-
lidad de orden ontolégico superior.

Concretamente, desde la comprension racional del ser humano,
se esforzara por discernir la capacidad de éste para acoger conscien-
temente la palabra de Dios, si le habla. La voz de Dios solo es pala-
bra si es captada y comprendida por aquellos a quienes va dirigida;

25 Cf. ibid., 252-256.
26 Cf. ibid., 274.
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de lo contrario, no pasa de ser mero ruido o flatus vocis carente de
sentido. Pues bien, determinar estos extremos es competencia de la
filosofia de la religion.

Dos son, por tanto, las funciones que debe cumplir como condi-
ciones imprescindibles. Por una parte, mostrar la apertura constituti-
va del hombre a una realidad de rango ontoldgico superior, y, por
otra, determinar la posibilidad de la automanifestacion de dicha rea-
lidad. Esta revelacién o mostracion viene a completar la verdad na-
tural del hombre, porque éste no puede anticipar ni alcanzar por si
mismo toda la verdad que le corresponde como espiritu. En una pa-
labra, el filésofo de la religion dara razon antropoldgica de la formu-
la teoldgica clésica: «Facienti quod est in se, Deus non denegat gra-
tiamy.

Como reconoce M. Blondel, es una tarea de discernimiento de lo
de aqui abajo (el hombre) para acoger lo que viene de arriba (Dios),
ya que la misma naturaleza humana bien entendida percibe en si
presagios de divinidad %7.

Recopilando lo que hemos venido diciendo, hacemos nuestra la
idea de K. Rahner que concibe la filosofia de la religién como la
determinacion filosofica de lo que es y ha de ser 1a religion, habida
cuenta de la esencia del hombre, de su mundo y de las leyes forma-
les del pensamiento 23,

Completamos esta idea con un texto significativo del papa Juan
Pablo II perfectamente aplicable a nuestro tema:

«Si la teologia ha necesitado siempre del auxilio de la filosofia,
hoy dia esta filosofia tendra que ser antropoldgica, es decir, debera
buscar en las estructuras esenciales de la existencia humana las di-
mensiones trascendentes que constituyen la capacidad radical del
hombre de ser interpelado por el mensaje cristiano para comprender-
lo como salvifico, es decir, como respuesta gratuita a las cuestiones
fundamentales de la vida humana» 2%,

Todo indica que el filésofo tiene que referirse a la religion, como
lo hace a la ciencia, al arte y a la historia. En lo religioso encuentra
el material de su reflexion, que no es suspension de juicio, sino dis-
criminacion racional y ponderacion critica 3°. Es la suya, por tanto,

27 Cf. M. NEDONCELLE, «Teologia y filosofia», en Concilium 2 (1985), 107-108.

28 Cf. K. RAHNER, 0.C., 222-223.

29 1. PaBro II, «La fe, raiz vital y permanente de la teologia», en Ip., Texto com-
pleto de todos sus discursos (Madrid 1982), 37.

30 Cf. P. TuwvLich, Filosofia..., ed. c., 14-15. También J. GoMEzZ CAFFARENA-J.
MarTin VELASCO, Filosofia de la religion, ed. c., 289, 291; J. A. EstraDA, Dios en
las tradiciones filosdfica. 1. Aporias y problema de la teologia natural (Madrid
1994), 20.
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una labor de estimacion y criba de las certezas que dan lugar a de-
terminados entusiasmos religiosos desmedidos 3!

Termimamos resumiendo a H Dumery, para quien filosofia de la
religion es la reflexi6n comprensiva y critica de la actitud religiosa,
como dato humano e histérico cuyo significado y funcion trata de
esclarecer en el desarrollo del espintu Comprende todas las formas
de religiosidad respetando las exigencias tanto de la religion como las
filosoficas y emute un juicio de valor sobre un hecho especifico 32

La determinacion de las relaciones de esta disciplina con otros
saberes afines nos ayudara a precisar mejor su objeto y cometido

2 Filosofia de la religion y ciencias afines: fenomenologia,
filosofia religiosa y teologia

Ademas del esquema clasificatorio comentado ya en el capitulo an-
terior, determinamos ahora las relaciones especiales de la filosofia de la
religién con otras ciencias sumilares con las que guarda estrecha cone-
x16n Me refiero a la fenomenologia de la religion, a la filosofia religio-
say alateologia La comumdad tematica obliga a una mayor precision
de objetos y cometidos con vistas a su completa 1dentificacion

a) Filosofia de la religion y fenomenologia del hecho religioso

Las semejanzas son innegables porque ambas versan sobre el
mismo tema (1dentico objeto matenal), pero el punto de vista bajo el
que es estudiado (objeto formal) es diferente De la fenomenologia
de la relig16n se ha dicho que tiene los pies en las ciencias positivas
y su cabeza en la filosofia, en cuanto que es busqueda de sentido de
lo religioso, mientras que la filosofia es la reflex16n sobre los hallaz-
gos de la fenomenologia con vistas a descubrir su coherencia racio-
nal y antropolégica Para establecer la verdad del hecho religioso no
es suficiente determinar su sentido, se requiere ademas una opera-
c16n ulterior que avale su racionalidad mas alla del nexo entre pen-
samiento y accién Ahora bien, esta funcion es ejercida con plena
garantia por la llamada filosofia de la religion, que juzga la verdad
de las manifestaciones, expresiones y asertos del hombre religioso a
la luz de los principios de la mente como expresion de su ser 3

31 Cf M Frayo, «Filosofia de la rehigiony, en Ip, o ¢, 42

32 Cf H Duwmery, Critique et religion , ed c, 8, 10, 19, 23, 31, 34

3 Cf J SapaBa, Lecciones de filosofia de la religion (Madnd 1989), 17 Tam-
bien H DuMery, Critique et religion ,ed c, 160-161,170-174 A Torres QUEIRU
GA,0C, 126-133
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b) Filosofia de la religion y filosofia religiosa

Es ésta quizas la relaci6n mas dificil de determinar por la comu-
nidad de elementos que comportan ambas Hay quienes las identifi-
can indebidamente pasando por alto las marcadas diferencias que
existen entre ellas Aunque el punto de referencia es el mismo
—Dios, ser trascendente que polariza la atenciéon del hombre—, la
relacton de dependencia establecida requiere un tratamiento distinto
La filosofia religiosa se centra en el objeto o térmmo ad quem como
realidad trascendente admitida por todo credo religroso, la filosofia
de la religién, en cambio, hace hincapié en la actitud del hombre
para con este Ser supertor La filosofia religiosa justifica determina-
dos principios, categorias y verdades religiosas, concretamente del
cristlanismo, con clara intencion apologetica (es el caso de H Berg-
son, M Blondel, Teilhard de Chardin, S Weil, Levinas, etc ) La
filosofia de la religion busca la coherencia antropologica de la viven-
cia religiosa mas que la relacion entre razon y fe, entre religion y
filosofia ** Centra su atencion en la conciencia de dependencia que
entrafia la actitud religiosa vivida unmiversalmente, la cual comporta
exigencias filosoticas ineludibles

Resumiendo la filosofia de la religidn es critica de la religion
como dimension esencial del ser humano, en tanto que la filosofia
religiosa debe ser entendida como preparacién racional para la fe o
apologética de los preambulos de la misma

c) Filosofia de la religion y teologia fundamental

S1 el filosofo es creyente, encuentra senias dificultades a la hora
de distinguir filosofia de la religién de teologia fundamental No
obstante hay que tener en cuenta que la intencionalidad con que se
aborda el dato religioso es distinta en el filosofo y en el tedlogo
Ambos mterpretan la misma experiencia, pero con criterios y finali-
dad diferentes

La filosofia aplica en su interpretacidn del hecho religioso un
criterto nacido de las exigencias de 1a mente Es mas critica y herme-
néutica que aceptativa y restauradora La teologia, en cambio, opera
stempre desde el mterior de la fe para comprender su mensaje y
compatibilizarlo con los postulados de la razon La fe que busca su
mteligibihdad (Fides quaerens intellectum) Goza de estatuto episte-

34 Es significativa la aclaracion de M BLONDEL a este respecto «Mi mtencion ha
sido encomendar a un examen racional lo que me parece incluso racional en la no-
cion misma de lo sobrenaturaly Carta a G de Searlles 30 de mayo de 1893, cita de
J M Isast, Maurice Blondel Una rigurosa filosofia de la religion (Bilbao 1982), 26
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moldgico propio, cuyo punto de partida es la presencia de su objeto
proporcionado por la fe misma: Dios revelado en Cristo como bien
para el hombre. Es reflexion sobre el dato revelado. Por el contrario,
la filosofia de la religién no tiene a Dios por objeto, sino al hombre
que se experimenta dependiendo de una realidad superior que lo des-
borda y trasciende.

De todas formas existe entre las dos disciplinas una relacion in-
negable que exige un didlogo imprescindible y fecundo, pero mante-
niendése cada una en el campo que le corresponde. La teologia ve la
religion como creencia y se esfuerza por clarificar la racionalidad de
sus expresiones. La filosofia tiene un cometido fundamentalmente
antropologico en cuanto que estudia la apertura del hombre a la tras-
cendencia y se plantea la pregunta por el sentido del ser desde la
vida humana y sus posibiliaddes de futuro .

3. Dificultades y cometido de la filosofia de la religion

Determinados el objeto, el ambito y el concepto de filosofia de la
religion, nos encontramos con el problema de su posibilidad. ;Es
posible un tratamiento racional del heho relgioso? Es cierto, como
recuerda Lachelier, que a la filosofia le compete comprenderlo todo,
incluso la religion 36, pero no lo es menos la cantidad de aporias que
encuentran los autores a la hora de definir qué es filosofia de la
religion. Estas dificultades obligan a no pocos a plantearse el proble-
ma de su posibilidad como saber especifico 37.

A la vez que exponemos las dificultades principales, intentare-
mos ofrecer las posibles pautas de solucion y viabilidad. Por lo que
se refiere a las dificultades, distinguimos dos grupos principales:
unas de orden tedrico, referidas a los conceptos de filosofia y de
religion, y otras de orden préctico, provenientes de la condicién mis-
ma del sujeto agente de la religion.

a) Dificultades

1) Indefinicion de los términos. Es la primera dificultad que
sale al paso para hacer filosofia de la religion. Es ésta una nocién
genérica, cuya discutible etimologia (Relegere o religare) carece de

35 Cf. J. EstrADA, Dios en las tradiciones filoséficas 1, ed. c., 20-27.

36 «El oficio de Ia filosofia consiste en comprender todo, hasta la religion»: H.
LaianoE, Vocabulario técnico y critico de la Filosofia (Buenos Aires 1953), 483.

37 Cf. J. SapABA, Lecciones de..., ed. c., 11-41, 55-64; L. Fonr, «L’ Estatut de la
filosofia de la religion, l.c., 29-34.
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correspondencia en las lenguas indoeuropeas y en los credos de las
religiones historicas. Bajo el nombre genérico de religion se cobija
un conjunto de aspectos de dificil determinacién. No obstante se ad-
vierte un comun denominador que nadie se atreve a negar y que da
pie para hablar con rigor de historia de la religion .

Pero a la indefinicion de la religién hay que sumar la imprecision
de la filosofia misma. El mismo Kant distinguié ya entre filosofia
critica y filosofia historica. Otros, como Broad, separan la critica de
la especulativa y todos somos testigos de la inmensa avalancha de
corrientes y tendencias filosoficas tan diversas entre si registradas en
la historia del pensamiento filosofico. El mismo J. Ferrater Mora se
hacia esta pregunta: «La filosofia, ;qué es eso?» 3°. La perplejidad
estd servida. El autor resefiado, sin referirse a otras épocas, recoge
una veintena de corrientes que se pretenden igualmente vélidas hoy.
Entonces cabe preguntar: jcon qué criterio filosofico hay que juzgar
la religion? ;Qué sistema empleamos como instrumento?

Para solventar el problema, debemos reconocer que no son la
filosofia sistematica ni la anecdotica las mas conducentes para in-
terpretar el hecho religioso. La primera, como sistema estructurado
cerrado sobre si mismo, disuelve la religion convirtiéndola en un
momento del propio sistema que la juzga. La segunda, como estu-
dio monografico, crea un vacio metodologico que imposibilita la
reflexion sobre un hecho humano complejo y especifico como el
religioso 4.

Para salir de la encrucijada, el filésofo de la religion tiene que
dar estos dos pasos. Primero, debe atenerse a los datos que le ofrece
la fenomenologia. Segundo, interpretard estos datos especificos a la
luz de los principios de la antropologia filosofica. No en vano se
reconoce hoy al hombre como denominador comin del pensamiento
filoséfico y como criterio de verdad. Por eso no es aventurado afir-
mar que una antropologia filoséfica amplia y flexible constituye el
fundamento sobre el que debe apoyar su construccion el fildsofo.
Mas tarde veremos qué antropologia filosofica expresa mejor la di-
mension religiosa del hombre registrada en la historia.

2) El conflicto de lo humano. Esta cuestion puede plantearse
desde dos vertientes distintas: el filosofo sin religion y el filésofo
como hombre creyente.

El filésofo arreligioso. El filosofo que carece de vivencias reli-
giosas se topa con la dificultad de criticar lo que ignora, pues, como
afirma F. Schleiermacher, «la religion no puede ser entendida mas

38 Cf. J. SaDABA, Lecciones..., ed. c., 17-18.
39 J. FERRATER, La filosofia actual (Madrid 1969), 13.
40 Cf. J. SADABA, 0.C., 34ss.
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que por ella misma» 4!, La empatia religiosa es elemento fundamen-
tal para la critica religiosa, pero no imprescindible, lo mismo que no
se requiere talento artistico para filosofar sobre el arte. El filésofo es
obervador imparcial que no trata de esclarecer su propia vivencia,
sino que interpreta unos hechos empiricos cargados de especial sig-
nificacion. Su cometido consiste en juzgar lo que hay y se pregunta
por la racionalidad de unas manifestaciones externas ofrecidas a su
consideracion. No importa que haga suyas o no las vivencias subya-
centes a estas expresiones. Se atiene a los datos sin impregnarlos de
sus sentimientos personales y libre de prejuicios determinantes. Des-
de el punto de vista psicoldgico, la vivencia religiosa es inmanente,
mientras que intencionalmente es trascendente. Establecer la compa-
tibilidad logica de estos dos extremos es lo propio del fildésofo de la
religién, que no tiene por qué encontrarse involucrado en tal situa-
cion.

El filésofo, hombre religioso. Cuando el filésofo es creyente,
sucede todo lo contrario, porque la objetividad de la experiencia
puede quedar en entredicho por dos razones: o porque la vivencia
religiosa se siente amenazada por la critica o porque la independen-
cia intelectual es objeto de presiones internas.

Ninguna de estas razones tienen lugar en la filosofia de la reli-
gion, ya que el agente de la critica o reflexion filosofica no somete a
Jjuicio racional sus propias vivencias, sino el hecho general de depen-
dencia tal como es dado a conocer en las diversas manifestaciones
histéricas. La accion reflexiva no suplanta la vida. La toma en serio
convirtiéndola en campo de operaciones, lo mismo que hace con la
ciencia, con la historia o con la politica. Y aunque la religion com-
porta una especial implicacion del sujeto, no por ello impide que
éste pueda interpretarla sin desfigurarla. En una palabra, no se trata
de enmarcar la vivencia religiosa dentro de las categorias de un sis-
tema filosofico concreto, sino de enjuiciar una actitud humana uni-
versal desde unos principios también universales.

La «veritas semper major» del objeto de la religion, Dios, estd
abierta a todos los intentos de aproximacion sin peligro de deforma-
cidn, siempre que se respeten debidamente las leyes y principios de
la razon. Poniendo entre paréntesis sus propias vivencias, el fildsofo
aplica estos principios a hechos y actitudes ajenos que se ofrecen a
su apreciacion. Aunque es dificil superar la condicion personal, la
objetividad es siempe posible en virtud de la distincion de los nive-
les de la conciencia, el vivencial y el reflexivo. Mientras que el teo-
logo somete a critica racional su fe, el filésofo interpreta la actitud

41 ¥ SCHELIERMACHER, Discours sur la religion (Paris 1944), 306.
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religiosa de todo ser humano como fendmeno especifico que con-
templa desde fuera de si mismo.

En resumen: al filésofo le corresponde descubrir la consistencia
o inconsistencia de la experiencia religiosa, asi como clarificar los
presupuestos culturales y epistemoldgicos de un determinado credo.
Ve la religién, incluso la propia, como actividad humana o hecho
cultural especifico que puede ser sopesado por la razon critica que
emite su dictamen.

b) Cometido especifico de la filosofia de la religion

Resumiendo lo dicho anteriormente, podemos establecer ya unas
conclusiones que nos permiten determinar el cometido propio de la
filosofia de la religion.

1. A ella corresponde evaluar racionalmente la conciencia de
dependencia respecto de un ser ontologicamente superior al hombre
detectada por la fenomenologia de la religion. Su pregunta versa so-
bre la posibilidad antropoldgica de un encuentro verdadero del hom-
bre con la trascendencia. Su punto de partida es siempre la vivencia
de esta relacion manifestada en practicas, creencias, gestos, asocia~
ciones, instituciones, etc.

2. Para determinar la verdad de esta relacion, el filésofo de la
religion se vale de unos principios filoséficos ineludibles que, lejos
de desvirtuar la vivencia religiosa, le ayudan a «definir las condicio-
nes de una relacion correcta del hombre con Dios» 42,

3. Aunque el critico no puede prescindir de su ideologia, no
hay que ver la filosofia de la religion como parte de un sistema de-
terminado. Es la misma filosofia que, como tal, penetra la actitud
religiosa considerandola como dimensidn constitutiva del hombre o
modo peculiar de ser hombre 43.

4. Por ultimo, la filosofia de la religion emite un juicio de
valor objetivo sobre la dimension trascendente del existente huma-
no, cuyo cumplimiento perfecto tiene lugar en el nuevo nivel que
marca la religion. En opinién de E. Coreth, «la posibilidad suprema
de la filosofia es llegar a ser, en cuanto metafisica, una filosofia de
la reli%ién y trascenderse a si misma en la relacién religiosa con
Dios» 4.

42 H. Dumtry, Critigue..., ed. c., 209.

43 Cf. J. FERRATER, 0.¢., 159; J. SapaBa, «Filosofia y religioény, en M. A. QUINTA-
NiLLA (ed.), Diccionario de filosofia contempordnea (Salamanca 1976), 430; J. Go-
MEZ CAFFARENA-J. MARTIN VELASCO, Filosofia de..., ed. c., 292.

4 E. CoretH, Metafisica (Barcelona 1964), 448,
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Determinados el objeto, la tematica y la funci6n de la filosofia de
la religion, asi como su posibilidad epistemolégica, pasamos a estu-
diar su trayectoria historica y su tratamiento metodologico especial
Lo haremos en ¢l sigwmente apartado

III EL METODO DE LA FILOSOFIA DE LA RELIGION
SINTESIS HISTORICA

Presentamos ahora una rapida panoramica de las etapas histon-
cas de la filosofia de la religién indicando sus métodos respectivos
Es un esquema comparativo de las diferentes formas de estudiar la
religién a mivel racional 1n actu exercito Procederemos por este or-
den cuestiones introductorias, etapas y metodos, precisiones sobre
el método en filosofia de la religién 45

1 Cuestion introductoria

Aunque la filosofia de la religién es tan antigua como la filosofia
misma, en cuanto que en el pensamiento humano aparece siempre la
cuest16n de ultimidad y del absoluto 46, su sistematizacién no va mas
halla de Hegel Los diversos estudios anteriores sobre temas religto-
sos no pueden llamarse con propiedad filosofia de la religi6n, como
veremos

H Duméry ha realizado un excelente analisis de los diversos
procedimuentos situandolos en el marco 1deolégico correspondiente
y aportando valiosos datos para la determinacion de lo que debe ser
una reflexi0n critica sobre el hecho religioso en si mismo Su criter1o
consiste en respetar la mtegridad de la religion en el enjuiciamiento
critico de la misma

Con este convencimiento presenta las grandes lineas del estudio
de la relig16n en la historia del pensamiento filosoéfico Sefiala cuatro
etapas principales con sus respectivos métodos y aporta, por Gltimo,
su propio procedimiento como exponente de una nueva etapa En
nuestra reflexién nos hacemos cargo de la clasificaci6n dumeriana

45 En nuestro estudio remitimos a estos autores H DuMERy, Crinique et religion
Problemes de methode en philosophie de la religion (Paris 1957) J MARTIN VELAS
co, Hacia una filosofia de la religion (Madnd 1970), 103-141 Tambien nuestra
obra J de Sahagun Lucas, Interpretacion del hecho religioso , ed ¢, 66-106 Asi-
musmo P TiLLicH, Filosofia de la religion ed ¢, 21-40, A TorRres QUEIRUGA, La
constitucton ,ed ¢, 91-126

4 Cf H DumeryY, Phenomenologie et religion Structure de | intwtion chretien-
ne (Paris 1958), 77
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2. Etapas y métodos de la filosofia de la religién 4/

Existe una primera aproximacion al saber religioso dominada por
la mtuici6n, por una parte, y por la razoén discursiva, por otra Me
refiero al pensamiento biblico, que enuncia el modo de habérselas el
hombre con Dios basado en la palabra divina con cierto caracter
mtuitivo  El gran mérito de Israel, comenta M Buber, es «haber
mostrado la invocabilidad de este D1os, haberlo invocado como a un
th, haber estado con é1 en su presencia, haber tenido trato con él» 4
G von Rad afiade por su parte «Israel tenia la certeza de poder tener
en todo tiempo acceso al corazén de Yahvén 4

Esta forma legitima de conocimiento, asumida enteramente por
H Bergson, no puede ser considerada filosofia de la religion porque
no aparece la reflexion filosofica sobre la actitud humana que la en-
carna Lo mismo podriamos decir del procedimiento platénico y
agustinmano, asi como del proceso racional discursivo de Anstoteles
De ellos hemos hablado ampliamente en otros trabajos nuestros 3

Hecha esta observaci6n, pasamos a describir las cinco etapas
enumeradas por H Duméry medieval (confrontacion), naturalista
(explicacion), moderna (anticipacion formal), contemporanea (com-
prension), actual (discriminacion y analisis reflexivo)

a) Etapa medieval Método de confrontacion

Los filésofos de esta época son al mismo tiempo tedlogos que
profesan una cultura marcada por la fe cristiana Reflexionan nece-
sarlamente sobre las verdades que creen, aunque entre ellas se en-
cuentran no pocas obtemdas por la razén, descubiertas ya por los
antiguos griegos Convencidos de que la verdad es obra de la razon
y de la revelacion, mtentan reconciliar estas dos fuentes de conoci-
miento desde una leal confrontacién En caso de que hubiera conflic-
to, se resolveria siempre a favor de la fe basada en la palabra y
autortdad de Dios Por eso, sin renunciar a la racionalidad de la ver-
dad religiosa, fijan el motivo de su adhesi6n no tanto en la capacidad
mtelectiva del hombre como en el poder y veracidad de Dios

47 Reasumimos, con nuevos matices, lo que expusimos en nuestra obra anterior
Cf J de Sahagun Lucas, Interpretacion del hecho religioso ,ed ¢, 75-111

48 M BUBER, Die Chassidischen Bucher 128, X1

49 G von Rabp, Teologia del Antiguo Testamento I (Salamanca 1972), 242

50 Cf J de Sahagun Lucas, Interpretacion del hecho religioso , ed ¢, 76-83,
Ip, Dios horizonte del hombre, ed ¢, 37-47, 66-78
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No significa esto que la razén sea manipulada desde fuera y que
no pueda controlar sus evidencias, sino que en lo que atafic a la
religién debe ser dirigida y tutelada por la fe.

Con ademanes bien distintos, ésta es la comUn andadura de pen-
sadores tan diferentes como san Anselmo y sus continuadores, santo
Tomas, san Buenaventura y D. Scoto con sus respectivas escuelas
que llegan hasta nosotros. Para todos ellos, la razon y la fe son dos
focos de luz que brotan de la misma fuente, Dios como verdad pri-
mera, de modo que la razén estd subordinada a la revelacion divina.
«En la luz de la primera Verdad —escribe santo Tomas— entende-
mos y juzgamos todo, en cuanto que la luz de nuestro entendimiento
tanto natural como gratuita no es otra cosa que cierta impresion de
la Verdad primera» °!. E. Gilson comenta a este respecto que el
acuerdo de la filosofia con la teologia es resultado natural y 16gico
de las exigencias de la razon 32,

Una rapida ojeada a este método de confrontacion seguido por
los autores indicados demuestra que no cumple los requisitos de una
auténtica filosofia de la religion. Se reconoce una doble forma de
conocimiento de Dios, pero no se hace critica racional de la actitud
religiosa como tal porque no se estudia el hecho religioso como es
vivido por el hombre ni se muestra la coherencia racional del mis-
mo. Establece, a lo sumo, una filosofia en funcién de la religion,
pero no una critica racional de la misma. Es filosofia religiosa lo
mismo que la que hara mas tarde M. Blondel.

b) Etapa naturalista. Método de explicacion

Partiendo del supuesto de que la razon es la unica fuente de co-
nocimiento verdadero, los pensadores de esta época marginan cual-
quier otro procedimiento de acercamiento a la verdad porque no adi-
miten otro orden de realidad que el natural. Emplean un método ana-
litico mediante el cual llegan al meollo de las cosas por via de
descomposicion y de sintesis. Reducen los hechos a sus elementos o
componentes simples, reuniéndolos después en una nueva sintesis
que expresa su verdad.

En todo este procedimiento el sujeto es mera caja de resonancia
del objeto observado sin actividad propia en su elaboracion cognos-
citiva. Se limita a registrar lo que se le ofrece a su contemplacion
fria y aséptica, siguiendo un doble procedimiento empitico: parte de
la experiencia y remite de nuevo a ella para comprobar la objetivi-

SU T q43, a4, ad 2.
52 Cf E. GusoN, Le thomisme (Paris 1947), 39, trad. esp. en Gredos.
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dad de los datos. La verificabilidad experimental es el criterio de
verdad de este método 33.

Su error principal consiste en preconizar su validez absoluta en
todos los campos del saber, incluido el religioso, y en pretender que
no hay mas verdad que la cientifica porque no existe otro género de
realidad que la experimentable 34, Aplicado al hecho religioso, este
procedimiento demuestra claramente sus deficiencias porque deja al
margen de toda consideracion la subjetividad humana, cuya funcién
es imprescindible en la configuracién del hecho.

Fieles a sus principios, los defensores de este método, empiristas,
psicologistas, positivistas y pragmatistas, reducen la religion a sus
aspectos externos (leyes, instituciones, practicas rituales, etc.) sin re-
parar en su dinamismo interno, obra del sujeto humano polarizado
por la trascendencia. Se les escapa el elemento sobrenatural, con lo
que se pervierte la estructura misma de lo religioso.

Los principios inspiradores de este procedimiento son dos princi-
palmente: inmanentismo y causalismo. Los describimos a continua-
cion.

1) Inmanentismo. Reduciendo la realidad a su mero desarro-
llo empirico y al conjunto de sus manifestaciones observables, este
sistema rechaza todo principio de orden trascendente. Dan pie a ello
pensadores de los siglos xv, xvI y xvi, como Nicolds de Cusa
(1401-1464), Jordano Bruno (1548-1600), Spinoza (1632-1677), que
derivan en un panteismo incipiente y larvado donde es dificil reco-
nocer a Dios somo realidad supramundana. El «mundus explicatio
Dei» del Cusano, el «Deus implicitus o mens mundi» de Bruno y la
«Natura naturans y natura naturata» de Spinoza ponen en entredicho
el término ad quem de la religion, trascendente y personal 3°. Desfi-
guran el contenido de la actitud religiosa porque su objeto, Dios, cae
dentro del ambito de los fendémenos empiricos, comprometiendo asi
la superioridad y trascendencia postuladas por la fenomenologia.

2) Causalismo. Segun este sistema, se convierte en causa pri-
mera lo que no es mas que condicién o eslabén primero de toda la
cadena de acontencimientos. Esto obedece a una indebida extrapola-
cién del orden fonoménico al ontologico en virtud precisamente de
la tesis intramundana que profesa este sistema.

33 «El método experimental —escribe C. BErRNARD— descansa enteramente en la
verificacién experimental de la hiopdtesis cientifican: C. BERNARD, Introduction a
[’étude de la médecine expérimentale (Geneve 1945), 409.

5 Cf. A. DonpEYNE, Fe cristiana y pensamiento contempordneo (Madrid 1963),
33-38.

55 Cf nuestra obra: J. de Sahagun Lucas, Dios, horizonte del hombre, ed. c.,
83-84, 236-237.
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Aplicados estos principios al hecho religioso, los causalistas dan
pie al sociologismo religioso, seglin el cual no son Dios y el hombre
los verdaderos agentes de la religion, sino la sociedad, que es la
causa primera, anterior a los individuos, de donde procede toda la
serie de fendmenos tenidos por religiosos. La sociedad, cabeza de
fila de los acontecimientos colectivos, es también principio unico de
la religion. Hasta tal punto que, para E. Durkheim, «los dioses son
los pueblos pensados simbo6licamente» 3,

Al hablar de esta manera, los propugnadores de este método con-
funden los factores condicionantes de los hechos con los elementos
determinantes y constituyentes de los mismos. Olvidan que el fend-
meno religioso no se agota en sus expresiones y dimensiones socia-
les ni se debe exclusivamente a ellos; se inscribe, mas bien, en los
impulsos y aspiraciones profundas del sujeto humano que superan
todo condicionamiento de orden social e histérico.

Dos son, por tanto, las razones que invalidan el método de expli-
cacion. Primera, la negacion de la trascendencia del objeto de la re-
ligién reclamada por la fenomenologia. Segunda, la disolucién de lo
religioso en elementos observables, olvidando su indivisibilidad pro-
pia de un todo dotado de dinamismo interno donde la accion del
sujeto es fundamental. Como afirma H. Duméry, «se olvida que el
analisis no puede percibir mas que las expresiones; se le escapa el
acto espiritual, el compromiso libre que le confiere valor. Toda la
religion queda reducida a su contenido material: la fe objetiva su-
planta a la fe subjetiva, que es el alma de la religion» 7.

¢) Etapa moderna. Método de anticipacion formal

Si el procedimiento anterior cargaba el acento en lo empirico de
la religion, el que exponemos ahora prefiere hacerlo en la pura racio-
nalidad. La exaltacion de la razon por Descartes y Kant y el libre
examen de la Reforma han contribuido a que los autores de esta
época pasen por el tamiz de una critica racional estricta la vivencia
religiosa y sus expresiones dogmaticas ¢ institucionales. Pretenden
con ello ajustar la religion a los postulados de la razdén especulativa
completamente a priori.

La definicion de estas condiciones y el posterior analisis critico
constituyen el método denominado de anticipacion formal propug-
nado por Kant y sus continuadores. En nuestro proposito analizamos

5 E. DurkHEM, Le probléme religieux et la dualité de la famlle, citado por RiEs,
J., Lo sagrado en la historia de la humanidad, ed. c., 23.
7 H. DuMERY, Critigue et..., ed. c., 77, 78-81.
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brevemente las exposiciones de Kant y de Hegel a este respecto.
También nos referiremos a F. Schleiermacher por su particular enfo-
que de la cuestion completamente distinto del de sus contempora-
neos 38,

1) M. Kant (1724-1804). El filésofo de Koénisberg dedica en
su madurez dos obras al estudio critico de la religion. La primera, de
1788, es la Critica de la Razon Prdctica, y la segunda, escrita en
1793, se titula La Religién dentro de los limites de la mera Razén >°.
Ambas obedecen al mismo proposito: comprender la religion desde
los principios de la razén tal como €l la entiende. Para ello emplea
dos procedimientos complementarios.

El primero es el de su obra Critica de la Razén Prdctica, donde
pretende deducir a priori una pura religion de la razén prescindiendo
de los datos histdricos y haciendo caso omiso de las religiones posi-
tivas. «El filésofo —escribe— ha de tenerse dentro del tdltimo de
estos circulos como puro maestro de Razon (a partir de meros prin-
cipios a priori), y por lo tanto ha de hacer abstraccion de toda expe-
riencia» 0.

El segundo tramo de su itinerario, expuesto en su segunda obra,
se centra en una religion revelada positiva, concretamente la cristia-
na, para ver si responde fielmente al sistema racional puro o a la
definicion tedrica de religion. Si no fuera asi, nos encontrariamos
ante una doble forma de religion, la constituida por la razén, que
seria la verdadera, y la positiva histdrica, que no seria propiamente
religién, sino mera forma de culto de la primera. «Si ocurre asi (ar-
monia con los principios de la razén), se podra decir que entre la
Razon y la Escritura no sélo se encuentra compatibilidad, sino tam-
bién armonia, de modo que quien sigue una (...) no dejara de coinci-
dir con la otra. Si no ocurriera asi, o bien se tendrian dos Religiones
en una persona, lo cual es absurdo, o una Religién y un Culto...» %1,

Ante estas afirmaciones tenemos que reconocer que Kant presen-
ta un esbozo de filosofia de la religion, sobre todo en el segundo
momento de su método. Pero debemos admitir al mismo tiempo que
reflexiona sobre la dogmatica y la ética cristiana con el fin de armo-
nizarlas con los postulados de la conciencia moral. Somete la reli-
gion revelada al juicio practico de la razon para plegarla a sus impe-
rativos como condicién de validez. Pero ni deduce la religion de un
apriori racional ni somete a critica racional la vivencia religiosa o

38 Una exposicion méas amplia puede verse en las obras antes resefiadas de H.
DuMERY, de J. MARTIN VELASCO y en las nuestras propias.

3 Cf M. Kanr, Critica de la Razén Prictica (Buenos Aires 1973); Ip., La Reli-
gion dentro de los limites de la mera Razén (Madrid 1969).

60 M. Kanr, La Religion dentro..., ed. c., 26.

6! Tbid., 198.
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actitud de dependencia del sujeto humano respecto del Absoluto.
Prescinde del dato experimental y se limita a establecer los moldes
racionales que lo encauzan. Con ello desfigura el contenido viven-
cial convirtiéndolo en pura construccion mental 62. Mas que filosofia
de la religion, hace critica racional de las instituciones religiosas y
de los dogmas.

2) G. W. Hegel (1770-1831). Aunque volveremos mas tarde
sobre la filosofia de la religion en Hegel por su especial importancia,
nos referimos aqui a su método por ser continuacién del de anticipa-
cion formal antes comentado 3.

Hegel introduce a Dios en el mundo, viendo en éste la divinidad
bajo la forma de finitud en proceso de recuperacién y autotrascendi-
miento. La religion es, entonces, el proceso de ascension desde el es-
tado de finitud a la causa originaria, Idea, Absoluto, racionalidad pura
o Espiritu. De este modo el mundo y la historia no son més que la
manifestacion y realizacion de lo divino, que se contempla como en su
verdad y norma, en su aspecto de eternidad. El cenit de esta manifes-
tacion es Cristo, hombre-Dios, en cuya resurreccion Dios se reconcilia
eternamente consigo mismo reconciliando al mundo con él %,

Hombre religioso es aquel que experimenta su vida en funcién
del Absoluto; es el trabajador que realiza al Absoluto con su vida.
En este sentido la religion es el despliegue del Absoluto en la con-
ciencia humana. Es el momento en que el espiritu humano finito se
enfrenta a su objeto autonomo sobrepujandose a si mismo, de forma
que conocido y cognoscente se identifican. Esta igualdad es Dios o
Idea absoluta, culmen del devenir historico.

En una palabra, el hombre consciente de su finitud ontologica des-
cubre frente a si al Infinito y se pone fuera de si alojandose en la infini-
tud que lo sobrepuyja, se trasciende en Dios mismo. «Cuando el hombre
pone fuera de si la vida infinita en cuanto espiritu del todo, por ser él
mismo un ser limitado, se pone al mismo tiempo fuera de si mismo,
fuera de lo limitado, y se eleva a lo viviente y se une con ello intima-
mente: entonces adora a Diosy» . Esta es, por tanto, la esencia de la
religion como encarnacion de la vida de Dios en la conciencia humana
o espiritu finito. Con sus propias palabras: es el «saber del espiritu divi-
no acerca de si mismo a través de la mediacion del espiritu finito» 6.

62 Cf. J. A. EsTRADA, Dios en..., 1, ed. c., 120-130, y I (Madrid 1996), 122-128.

63 Cf. G. W. HsarL, El concepto de religion (México 1981); La fenomenologia
del Espiritu (México 1971); Lecciones sobre la filosofia de la religién 1, 11, Il (Ma-
drid 1984).

% Cf A. Gmzo, «En torno a la filosofia de la religion de Hegel», en prélogo a
G. W. HeGEL, El concepto de religion, ed. c., 19-24.

% G. W. HeGEL, Escritos teolbgicos juveniles, p.347, citado por W. ScHULTZ,
Dios en la filosofia moderna (México 1986), 90.

% Ip., Lecciones sobre..., ed. c., 151.
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Entendida de esta manera la religion, Hegel sigue en su estudio
un proceso metodologico que consta de tres partes: g) Determina-
cion del concepto de religion (conciencia de Absoluto); b) Estudio
de las religiones positivas desde sus formas mas elementales hasta el
cristianismo; ¢) Comprension critica del cristianismo como religion
«consumada» que adecua el concepto de religion ¢7.

Evidentemente se trata de una reflexion sobre la positividad reli-
giosa cuyo sentido intenta descifrar a la luz de la razon. Por eso se
ha dicho de él que es el primero que esboza una filosofia de la reli-
gion en sentido verdadero. Sin embargo tiene el serio inconveniente
de intramundanizar a Dios privandolo de la trascendencia y superio-
ridad necesarias exigidas por la fenomenologia, que define la actitud
religiosa como el anhelo del hombre por alcanzar esa vida otra que
representa un nivel ontolégico superior. Por eso, mas que la bisque-
da de la coherencia racional de la experiencia religiosa, hay que ver
en Hegel ¢l intento sincero por captar la racionalidad de los dogmas
cristianos. La reflexion sobre la fe suplanta su vivencia y la filosofia
sustituye a la religion.

Como recuerda M. Buber, «Hegel, que parecia preservar la reli-
gién renovando sus formas, corrigiendo la religion “revelada” y
transformandola en “manifiesta”, la ha desprovisto de realidad para
la época que ahora se cierra» .

3) F. Schleiermacher (1768-1835)%°. No suscribe el método
de anticipacion formal, sino que lo rechaza oponiéndose abiertamen-
te al procedimiento racionalista de Kant y sus sucesores. Replantea
la relacion de lo finito con lo infinito, haciendo hincapié en una di-
mension humana relegada hasta entonces, el sentimiento.

Para Schleiermacher, la relacion del hombre con Dios no es obra
de la razén ni de la voluntad, sino de la contemplacion y del encuen-
tro que dan lugar a una actitud de dependencia valiosa en si misma.

Se trata de una vivencia intransferible que adquiere el ser huma-
no ante la globalidad del ser. En presencia de la realidad total el
hombre se siente finito y experimenta la necesidad de comunicarse
con la totalidad para adentrarse y sostenerse en el seno del Infinito.
Este sentimiento es la clave de la religién. «Tomar cada cosa par-
ticular como parte del todo, cada cosa limitada como una represen-
tacion del Absoluto e Infinito, esto es religion» 7.

67 A. Ginzo, o.c., 43.
% M. BuBgr, Eclipse de Dios (Buenos Aires 1970), 22. Cf. H. DuMERY, Phéno-
ménologie et..., ed. c., 97-98.
Cf. nuestras obras anteriores: Interpretacion del hecho religioso..., ed. c., 100-
102; Dios, horizonte..., ed. c., 90-92.
W0, SCHLEIERMACHER, Discours sur religion (Paris 1954), 154.
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Mas que especular sobre el Infinito para conocerlo, lo que impor-
ta es descubrir su presencia en las cosas, especialmente en el hom-
bre, y aceptarla plenamente sometiéndose a sus exigencias. Lo deci-
sivo de la religion es, para Schleiermacher, el sentimiento y la intui-
cion a través de los cuales se produce el encuentro del hombre con
el Infinito reconocido como Dios. «Lo importante para cada uno es
solamente encontrar el punto desde donde puede descubrir su rela-
cion con este Infinito» 71

El procedimiento empleado por Schleiermacher no es reflexion
sobre el hecho religioso. Establece, mas bien, las bases antropologi-
cas del mismo haciendo ver el sentido de dependencia, pero sin emi-
tir un juicio de valor y realidad. Puede entenderse como paso feno-
menoldgico que prepara el momento reflexivo y critico. Describe la
religion, pero no la valora criticamente 72, por eso puede clasificarse
entre los autores de la etapa siguiente.

d) Etapa contempordnea. Método de comprension

F. Schleiermacher inicia, como hemos visto, una forma nueva de
estudiar el hecho religioso en contraste con los procedimientos ante-
riores que absolutizaban la razén y reducian la religiéon a dogmatica
o la identificaban con la filosofia. El procedimiento que ahora se
inaugura es conocido con el nombre de método de comprension ins-
pirado en la fenomenologia de Husserl. Se intenta captar la realidad
en su presencia a la conciencia prescindiendo de prejuicios y valora-
ciones. H. Duméry ofrece una valiosa sintesis de la que nos hacemos
€co en nuestra exposicion 73,

Recordamos los momentos principales de este método o reduc-
ciones: eidética, fenomenoldgica y constitutiva.

1) Reduccion eidética. A partir de las manifestaciones exter-
nas o datos empiricos se intenta captar el sentido o esencia del hecho
observado merced al poder intencional de la conciencia. Esta no se
limita a describir, sino que se trasciende a si misma hacia las cosas
convirtiéndolas en objetos y descubriendo su sentido o formalidad
especifica.

En el caso de la religion, el observador supera los aspectos em-
piricos y se adentra en su interioridad determinando su estructura

T Cf. Tbid., 161.
72 Cf. J. MATTES, 0.C., 63-67. También A. GINzo, «Schleiermacher: la autonomia
e inmediatez de la religion», en M. Fravo, Filosofia de..., ed. c., 239-264.
H. Dumery, Critique et..., ed. c., 135-177. J. MarTIN VELASCO, Hacia una...,
ed. c., 122-130.
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intima. Capta su significado o relaciéon de dependencia respecto de
un ser superior. Sabe en qué consiste la actitud religiosa.

2) Reduccion fenomenoldgica (Epojé). Esta segunda reduc-
cion suspende todo juicio de valor objetivo sobre el hecho, poniendo
entre paréntesis la objetividad extramental del dato y limitandose a
registrar la correspondencia del objeto en la conciencia del sujeto.
Expresa lo que le dicen las cosas.

Por la epojé no se afirma ni se niega la existencia real del objeto
o término ad quem de la religion (Dios). Solo se analiza la vivencia
religiosa sin pronunciarse por el caracter sobrenatural de su objeto.

3) Reduccidn constitutiva. Comprende la actitud del hombre a
través de sus actos e intencionalidad de los mismos. Ve el modo
como el sujeto humano se refiere a la trascendencia, es decir, estudia
la marcha por la que el hombre religioso se dirige a lo divino y la
intencion especifica que le permite asumir su vida en perspectiva de
trascendencia. Esta es precisamente la caracteristica de la religion
manifestada en actos peculiares como el culto, los ritos, las institu-
ciones, los cédigos éticos, las asociaciones, etc. Por ellos €l hombre
intenta alcanzar el nivel superior (esa vida otra) representado por la
divinidad y entroncarse en ella.

Dos son los reparos principales que pueden ponerse al método de
comprension desde un punto de vista filosofico: el hecho de compro-
meter la trascendencia de Dios y el prescindir de otros niveles de
realidad.

La epojé impide pronunciarse sobre la realidad extramental del
Absoluto vivido por la conciencia religiosa. Ello imposibilita dar ra-
z6n del origen verdadero de esta vivencia y determinar su sentido y
cumplimiento. Anclado en la captacion de la dimensioén noético-noe-
matica del objeto, el método de comprension no dice nada del nivel
ontologico que representa ni explica sus condiciones y exigencias.
De ellas debera hacerse cargo el filosofo, si desea dar cuenta cabal
del hecho tal como es vivido en su integridad por el sujeto religioso.

Consciente de estas deficiencias, H. Duméry intenta subsanarlas
con un nuevo procedimiento propuesto por él. Lo estudiamos segui-
damente.

€) H. Duméry: Método de discriminacion y andlisis reflexivo
y critico

El método propuesto por el filosofo francés tiene en cuenta los
resultados de la fenomenologia de la religion y reflexiona critica-
mente sobre ellos. «Habr4 filosofia de la religion —escribe— siem-
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pre que una religion, cualquiera que sea, se someta al examen filoso-
ficon 74,

Entre las condiciones exigidas para este examen enumera estas
dos: descripcion objetiva del hecho e imparcialidad en la critica. La
primera se cumple atendiendo a una vivencia religiosa auténtica
cualquiera, porque su examen detecta la exigencia de verdad comiin
a todas de la misma indole. La segunda se lleva a cabo cuando, en la
determinacion de la coherencia racional de la vivencia, se respetan
escrupulosamente su originalidad y las consecuencias que comporta,
haciendo abstraccion de las propias creencia y convicciones 7.

Cumpliendo estas condiciones, Duméry opta por un procedi-
miento que tiene como base la reflexion sobre las propias vivencias,
extensible a otras investigaciones. Se trata de un discurso in vivo, ya
que el sujeto mismo se convierte en el centro de la investigacion.
Solo la critica filoséfica directa sobre la experiencia vivida es capaz
de establecer su verdad y determinar su valor real. «Al conjunto de
reflexiones hechas por el filosofo sobre el dato religioso lo llama-
mos, sin mas, filosofia de la religion» 7¢.

Duméry llama a su procedimiento «método de discriminacion o
andlisis reflexivo y critico. Discriminacion, porque distingue con-
venientemente los planos jerarquizados ontologica y epistemologica-
mente que comporta la actitud religiosa. Analisis reflexivo, porque
gjerce sobre ellos un examen critico que determina las condiciones
antropoldgicas de una relacion correcta del hombre con Dios 77.

El punto de partida no es el concepto genérico de religion, sino
la nota comiin de intencionalidad propia de la actitud del hombre
religioso. «Hay, pues, un acto religioso intencional comin a todos
los hombres» 78. El anélisis de los niveles noéticos que comporta
esta actitud y la sintesis de actividades y funciones que genera (sen-
timientos, imagenes, juicios, expresiones) configuran el método
mencionado.

Este procedimiento cuenta en su haber el ejercicio de una critica
filosofica directa de la religion tal como es vivida por el hombre, sin
disolverla en sus elementos ni distorsionarla, sino respetando sus ni-
veles articulados en una sola postura humana. En su contra presenta
el imposible desprendimiento de los prejuicios filosoficos propios
que empafian necesariamente el propdsito de imparcialidad. Mas
adelante volveremos sobre estos inconvenientes.

74 Cf. H. Dumery, Critique et..., ed. c., 10.

75 Cf. ibid,, 18.

6 Cf. ibid., 37.

7 Cf. Ip., Philosophie de la religion 11 (Paris 1957), 174, 253-258.
8 Ibid., 229.
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3. Precisiones sobre el método de filosofia de la religién

Abordamos ahora dos cuestiones diferentes: las condiciones ge-
nerales del método en filosofia de la religion y un examen compara-
tivo de los diversos métodos expuestos anteriormente 7°.

a) Condiciones generales del método

El conocimiento comprensivo del hecho religioso a nivel racio-
nal comprende dos elementos necesarios: la esencia propia de la re-
ligién y los principios fundamentales de la filosofia. Para determinar
la racionalidad de la religion, habra que juzgar su contenido a la luz
de unos principios concretos.

1) Especificidad de lo religioso. En la determinacion de lo re-
ligioso entran las estructuras constitutivas del ser humano que lo ha-
cen acreedor de un mensaje que le viene del exterior. Es éste un
primer paso, fundamentalmente descriptivo, que pone de relieve las
caracteristicas de la religion como conciencia de dependencia de un
ser ontoldgicamente superior con el que el hombre se relaciona per-
sonalmente. La descripcion objetiva de este hecho es imprescindible
para conocerlo y valorarlo en su justa medida. «Hay que tener el
coraje —escribe Husserl— de aceptar siempre cdmo es lo que se va
a contemplar realmente en el fendmeno y describirlo honradamente,
en lugar de darle una nueva interpretacion» 80

Este primer tramo nos muestra al hombre religioso abocado al
Absoluto, cuya presencia necesaria es evocada por la relatividad de
la misma condicton humana manifestada en su contingencia (crea-
cién y destino), en su historicidad (progresiva realizacion en la his-
toria) y en su alteridad (apertura a los otros y al Otro).

Apoyado en esta condicion natural del hombre, el filosofo tratara
de justificar la tendencia al Absoluto trascendente como dimension
esencial del ser humano.

2) Principios filosdficos fundamentales. Este segundo mo-
mento es lo propio de la filosofia de la religion. Consiste en pasar
por la criba de la razén los resultados del momento anterior (sentido
de religacion y dependencia) para ver si se ajustan a las leyes de la
mente. En este sentido cumple una funcion imprescindible el princi-
pio de causalidad en su doble vertiente de causa eficiente y causa
final.

79 Cf. J. de Sahagin Lucas, Interpretacion del hecho..., ed. c., 107-109.
80 E. HusserL, Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenome-
nolégica México 1950), 257-258.
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Las distintas formas de contingencia (insuficiencia) del existente
humano como ser mundano e historico dan pie para la pregunta ra-
dical y remiten a otro nivel de realidad distinto del fenoménico.

Asimismo el filésofo debe dar cuenta de la tendencia a la irrever-
sibilidad insita en el corazon humano. Son las cuestiones de ultimi-
dad —palmariamente reflejadas en la conciencia religiosa— que so-
lamente encuentran satisfactoria respuesta en un polo real de atrac-
cién, situado por encima del espacio y del tiempo, capaz de
contrarrestar las fuerzas disolventes de la materia. En una palabra,
hay que recurrir a la antropologia filosofica, a la luz de cuyos prin-
cipios cabe explicar la actitud peculiar expresada en los actos reli-
giosos.

b) Andlisis comparativo de los diversos métodos

En una evaluacion de los métodos seguidos en el estudio de la
religion, debemos reconocer que la mayoria de ellos no se ajustan a
los canodnes de lo que entendemos por filosofia de la religion. Se
fijan mas en la posibilidad y modo de conocer a Dios que en la
reflexion critica sobre el hecho mismo llamado religioso. No son
interpretaciones racionales de la relacién de dependencia del hombre
con Dios, sino especulaciones sobre su conocimiento. Los examina-
mos brevemente.

1) Confrontacion. Propio de la filosofia y teologia escolasti-
cas, admite dos fuentes para conocer a Dios: la razon y la fe. Las
confronta entre si y trata de armonizarlas supeditando las verdades
obtenidas por la razon natural a las de la revelacion sobrenatural. Las
primeras no son mis que preparacion para las segundas, aunque
unas y otras provengan de la misma fuente: Dios. Mds que critica
racional de la vivencia religiosa, es, a lo sumo, ponderacion racional
de las verdades de fe.

2) Explicacion. Tomado del campo de la ciencia positiva, re-
chaza a priori el elemento sobrenatural de la religion y prescinde del
elemento subjetivo de la misma. No analiza la actitud religiosa en su
nivel interno (elemento cognoscitivo, afectivo, ético), sino en sus
aspectos externos institucionales, organizativos, juridicos y sociolo-
gicos.

3) Anticipacion formal. Empleada por Kant y Hegel, emite un
Jjuicio abstracto sobre el concepto de religion, asi como de sus for-
mulaciones teéricas y sus manifetaciones institucionales. Es critica
racional de los credos religiosos, concretamente de los dogmas cris-
tianos, reduciendo la religién a metafisica o interpretacion especula-
tiva de la realidad y de la conducta humana.

C.3. Filosofia de la religion 87

4) Comprension. Se acerca mucho a lo que debe ser el méto-
do de filosofia de la religion, pero no cumple debidamente sus con-
diciones porque, a causa de la epojé, suspende el juicio de valor y
realidad de sus elementos. Mas que filosofia es fenomenologia de la
religion. No cumple los requisitos de una verdadera evaluacion de la
vivencia religiosa a nivel filosofico.

5) Discriminacion o andlisis reflexivo y critico (Duméry). Nos
parece el mas completo, porque, ademas de describir la realidad reli-
giosa, la juzga emitiendo un veredicto sobre su coherencia racional y
antropologica. También pregunta por la realidad del Absoluto, polo de
la vida religiosa, e indaga la eficacia de los medios empleados por el
sujeto en sus relaciones con Dios. Intenta, asi, fijar las bases noéticas
de la comunicacion del espiritu finito con el Espiritu infinito.

Mas, a pesar de estas ventajas, no esta exento por completo de
prejuicios filosoficos que ponen en entredicho la objetividad del he-
cho. Por eso corre el riesgo de juzgar desfigurando, ya que necesa-
riamente opera con unos conceptos previos de ser, de trascendencia,
de causalidad y de humanidad que empaiian su veredicto.

En su descargo, hacemos nuestras estas palabras de un prestigioso
filésofo de la religion:

«Nadie filosofa sino desde un determinado temple y una deter-
minada cosmovision (Dilthey), desde unas “creencias en las que ya
esta cuando busca hacerse una idea” (Ortega). Lo importante es que
todos, unos y otros, se hagan conscientes autocriticamente de esa
situacion y de los sesgos que puede incluir. La Unica garantia de
creciente objetividad-intersubjetividad esta en la creciente capacidad
de dialogo y real ejercicio del mismo por parte de todos los concer-
nidos: en que cada uno de los que filosofan acoja y sepa dejarse
afectar por la posicién divergente, buscando su posible verdad» 8!,

* k%

Terminamos asi las cuestiones referentes al estatuto de las cien-
cias de la religion, especialmente la fenomenologia y la filosofia.
Nos toca ahora estudiar el hecho religioso en si mismo con vistas a
establecer, primero, su estructura y esencia (formalidad especifica) y
determinar, después, su verdad y valor objetivo. Es lo que entende-
mos por fenomenologia y filosofia del hecho religioso respectiva-
mente. Lo haremos en los capitulos siguientes.

81 J. GoMEz CAFFARENA, «Dios en la filosofia de la religion», en J. MARTIN VELAS-
co-F. SavaTer-J. GOMez CAFFARENA, Interrogante: Dios. XX Foro sobre el hecho
religioso (Madrid 1996), 62-63. Para una vision mds amplia del método de Duméry
remitimos a J. MARTIN VELAScO, Hacia..., ed. c., 142-156, y a G. van RieT, «Idéalis-
me et christianisme. A propos de la philosophie de la religion de M. H. Duméry», en
RPhL 56 (1958), 361-428.
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Una vez que hemos visto el estatuto epistemolégico de la feno-
menologia y filosofia de la religion, abordamos el tema de la deter-
minacion del hecho religioso y de su justificacion filoséfica. Del pri-
mer aspecto, fenomenoldgico, nos ocupamos en los dos capitulos
siguientes, dejando para después la critica racional del mismo. En el
presente capitulo desarrollamos este esquema: 1. Definiciones de la
religion. 2. Lo sagrado y la religion. En el siguiente estudiaremos la
actitud religiosa en si misma.

I. DEFINICIONES DE RELIGION
1. El problema

Si la filosofia de la religion es critica racional del hecho religio-
s0, no cabe duda que es necesario un conocimiento previo del mimo
desvelando la conducta que cualifica al hombre como ser religioso.
Problema dificil ciertamente, porque se centra en uno de los fenéme-
nos mas complicados de la existencia humana que comporta conno-
taciones diversas: histéricas, socioldgicas, culturales, psicologicas,
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etcétera. A través de todas ellas se refleja como a trasluz una actitud
especifica del hombre que habrd que identificar convenientemente,
sobre todo si tenemos presente que muchas veces aparece tefiida de
intenciones interesadas y acompasada a médulos culturales comple-
tamente distintos. Determinar la intencionalidad que se oculta detras
de las manifestaciones que canalizan lo religioso constituye un espi-
noso problema. La tarea es facilitada, sin embargo, por los signos y
mediaciones con que cuenta el investigador.

Por otra parte, es preciso reconocer que la misma palabra reli-
gion, asi como los fenémenos religiosos, son hechos histéricos con-
trolados por la ciencia independientemente de la realidad objetiva a
que hacen referencia (Dios). La inevidencia de este objeto hace difi-
cil la conceptuacion de los hechos a que da lugar '.

También es un obstaculo considerable la cantidad de definicio-
nes de «religion» que proliferan por doquier. Este hecho llevé a G.
Simmel, en los comienzos del siglo, al convencimiento de que hasta
entonces nadie habia sido capaz de ofrecer una definicion véalida de
religion que recogiera lo sustancial de sus diversas formas histori-
cas 2. Como han reconocido Max Beber y E. Durkheim, solamente
al final de la investigacion, y no al comienzo, es posible alcanzar una
definicidn aproximada de religion 3.

Mas, a pesar de ello, contamos con unas definiciones ya clasicas
y otras mas recientes que facilitan mucho la labor, aunque haya que
consultar siempre a la realidad para definir los hechos sin desfigurar-
los. Es lo que han llevado a cabo en el campo religioso autores tan
prestigiosos como Chantepie de la Saussaye, G. van der Leeuw,
R. Otto y M. Eliade, entre otros.

2. Definiciones clasicas y modernas de religion

Con el fin de definir adecuadamente la religion, habra que partir
de unos hechos: los hombres religiosos o personas ligadas a Dios y
a su palabra. Para expresar esta actitud se ha empleado desde anti-
guo la palabra religion.

Adoptado por el cristianismo, el término religion se ha hecho
extensivo a todas las religiones historicas conocidas. Su etimologia
se remonta a Cicerén y Lactancio y es asumida posteriormente por

1 Cf. A. Figrro, Sobre la religion..., ed. c., 18,

2 Cf. G. SiMMEL, «A Contribution to the Sociology of Religion», en AJS nov.
(1905), 359-376.

3 Cf. M. Beser, Economia y sociedad (México 1964), 328; E. DURKHEM, Formas
elementales de la vida religiosa (Madrid 1982).
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san Agustin y santo Tomas, quien la toma de san Isidoro de Sevilla
(560-633) y la introduce en la Edad Media.

Ciceron la hacia derivar de relegere, en el sentido de reflexionar
atentamente sobre algo que suscita el interés personal y merece aten-
cioén. De ahi su significacion de delicadeza de conciencia y de fiel
cumplimiento de los deberes para con los poderes divinos. Es una
actitud de reconocimiento de la superioridad de los dioses.

Lactancio, en cambio, relaciona religio con religare poniendo de
relieve el aspecto de compromiso con la divinidad como valor su-
premo.

Recogiendo estas etimologias, santo Tomas entiende la religion
como ordo ad Deum, es decir, la relacién del hombre con Dios en el
sentido de dependencia, de observancia y de adhesion 4.

Pero no hay que olvidar que la palabra religion comporta unas
connotaciones muy precisas derivadas de la comprension de la reali-
dad propia de épocas determinadas, concretamente del pensamiento
grecorromano. Ello obliga a seguir su itinerario historico y cultural
de antes y después de esta época con el fin de acotar su verdadero
sentido mas alla de la estricta etimologia.

Debemos advertir, en primer lugar, que no es facil encontrar en
los distintos credos religiosos términos que correspondan a la idea
general que expresa la etimologia (Religio). En la Biblia se habla
fundamentalmente de temor, amor y fidelidad. La literatura sapien-
cial china identifica religién con «sabiduria» (Kiao). Los libros sa-
grados de la India la reducen al Dharma, orden fijo del mundo o
conducta recta del hombre. La antigua tradiciéon de Arabia emplea el
término diu, que significa deuda para con la divinidad 3.

Pero, aunque estas apreciaciones no se limitan a recoger ¢l senti-
do etimologico que adoptd el cristianismo, no por ello lo contradi-
cen. En todos los credos aparece una alusion clara a la dependencia
del hombre de unos seres metaempiricos que comporta respeto,
compromiso y fidelidad a su voluntad.

A medida que han ido progresando las ciencias positivas de la
religion, su concepto se ha clarificado notablemente, revistiendo
unas expresiones teodricas con visos de verdaderas definiciones. Es-
tas surgen en el momento en que los fildsofos, lo mismo que hiciera
en su dia san Agustin, se preguntan por la verdadera religion y sus-
tituyen el sentido etimolégico por el de sistema doctrinal, por el de
organizacién comunitaria o por el de conjunto de acciones para con

4 «Religio proprie importat ordinem ad Deumy»: II-11, .81, a.1 c. Para mis deta-
lles remitimos a J. MARTIN VELAsCO, «Religidn», en o.c., 1237; P. SCHEBESTA, o.c.,
57; A. WALDENFELS, Teologia fundamental contextual (Salamanca 1994), 137ss.

5 Cf. P. SCHEBESTA, 0.c., 59-60.
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Dios. Algunas de estas formulaciones revisten especial importancia.
Las enunciamos a continuacion.

Para M. Kant y sus epigonos (Hegel, Fichte, Schelling), la reli-
gion tiene connotaciones éticas innegables, como puede verse en es-
ta expresion de Kant: «La Religion es (considerada subjetivamente)
el conocimiento de todos nuestros deberes como mandatos divi-
nos» .

Hegel la identifica con la conciencia de la esencia absoluta sabi-
da por el espiritu humano. «La religion es ella misma lo que esen y
para si; ella es, por consiguiente, la esfera del espiritu en la que el
contenido especulativo en general se manifiesta en la conciencia» 7.

F. Schleiermacher, por su parte, cambia de onda y sitia la reli-
gion en la esfera de la intuicion y de la contemplacion. La define
como el sentimiento de coexistencia con el Infinito o relacion de
absoluta dependencia. «INo es ni pensamiento ni accidn, sino con-
templacion intuitiva y sentimiento». En otros términos: « Tomar cada
cosa particular como parte del todo, cada cosa limitada como una
representacion del Infinito, esto es religiony 8.

Los historiadores y fenomendlogos de la religion siguen otro
procedimiento basado en la observacion empirica y conciben el he-
cho religioso como una actitud especifica del hombre ante un ser
ontologicamente superior. Definen la religion desde el misterio y ex-
periencia de lo sagrado. Es muy sugerente la descripcion ofrecida
por G. van der Leeuw:

«El homo religiosus se pone en camino hacia la Omnipotencia,
hacia la omnicomprension, al ultimo sentido... Desearia comprender
la vida para dominarla... Por eso siempre busca nuevas superiorida-
des. Hasta que finalmente se halla junto al limite y ve que nunca
alcanzara la itima superioridad, sino que ésta lo alcanzara a él de
modo ininteligible y misterioso... El limite de la potencia humana y
el principio de la divina forman juntos el objetivo buscado y encon-
trado en todo tiempo en la religion, es decir, la salvaciony °.

R. Otto asume esta misma idea y entiende por religion el recono-
cimiento del hombre como criatura acompafiado de la conciencia
concomitante de un sentimiento que se refiere a un objeto trascen-
dente al propio sujeto. «Solo alli donde el numen es vivido como

¢ M. Kanr, La religion dentro..., €d. c., 150.

7 G. W. HEGeL, El concepto de religion, ed. c., 89. Afiade a continuacion: «(La
religién) no es la conciencia de esta o aquella verdad en los objetos particulares, sino
de lo absolutamente verdadero, en cuanto universal, como aquello que lo abarca todo
y fuera de lo cual no hay nada».

F. SCHLEIERMACHER, Discours..., ed. ¢., 151, 154.

9 G. van der LEgUW, 0.c., 651, 652.
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presente —escribe—..., o donde sentimos algo de caracter numino-
s0, o donde el animo se vuelve hacia él, es decir, solo por la catego-
ria de lo numinoso, puede engendrarse en el animo el sentimiento de
criatura, como sentimiento concomitante» 1°. Mas adelante precisa-
remos esta relacion determinante.

El iniciador de las ciencia de la religion, Max Muller, la ve como
una disposicion del animo por la que el hombre percibe al Infinito.
«Una disposicion espiritual o un don natural que, independientemen-
te de la razon y de los sentidos, hace a los hombres capaces de per-
cibir el Infinito. Sin esta percepcion de lo divino no habria religion
posible, ni siquiera el menor culto a un idolo o a un fetiche. Y, si
prestamos atencion, podemos percibir en todas las religiones un ge-
mido del espiritu, una lucha por captar lo inaprehensible, por expre-
sar lo inexpresable, un ardiente deseo de infinito, un amor a
Dios» 1.

Los socidlogos de la religion, por su parte, prestan especial aten-
cién a sus manifestaciones de indole social y comunitaria. Por eso
elaboran una definicion valiéndose de las practicas, ritos, sistemas y
objetos que expresan solidaridad de unos con otros en la relacion
con la entidad superior. E. Durkheim ha expresado convenientemen-
te este aspecto.

«Una religion —dice Durkheim— es un sistema solidario de
creencias y de practicas relativas a cosas sagradas, es decir, separa-
das, prohibidas; creencias y practicas que unen en la misma comuni-
dad moral, llamada Iglesia, a todos los que se adhieren a ella» 2.

Despué¢s de este rapido muestreo de definiciones, tomadas de
distintos campos, podemos establecer la siguiente conclusion comun
a todas ellas: La religion comporta un doble elemento constitutivo,
subjetivo y objetivo. El subjetivo estd representado por la actitud
humana de dependencia. El objetivo se refiere a un ser superior del
cual se depende (Dios). Esta conciencia de dependencia se manifies-
ta a través de hechos peculiares e irreductibles: creencias, ritos,
ofrendas, oraciones y sacrificios 13,

A. Brunner ha recogido todos estos elementos en la siguiente
descripcion que ofrecemos como resumen: «La religion no es otra
cosa sino la tentativa del hombre de descubrir en poderes supramun-
danos su ultimisima fundamentacion y de esta manera lograr la sa-
lud... Mediante la religion quiere ponerse en armonia con esta tltima
realidad, que sblo se entrega a una insinuacion misterisa... y en ello
se contiene implicitamente el conocimiento del modo de ser personal

10 R. OrT10, Lo Santo..., ed. c., 22-23.

11 M. MULLER, Introduction to the Science of Religion (London 1882), 13.
12 E. DurkHEM, Las formas..., ed. c., 65.

13 Cf. F. KoNiG, Cristo y las religiones de la tierra 1 (Madrid 1960), 30-40.
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de lo divino. Este modo va incluido en el hecho de dirigirse el hom-
bre hacia él con ruegos, alabanzas y loores, con arrepentimiento y
con todas las acciones y sentimientos que derivan del comercio con
los hombre...» 14,

En calidad de definicién paradigmatica ofrecemos esta de P.
Schebesta: «La religion es el reconocimiento consciente y operante
de una verdad absoluta (“sagrada™) de la que el hombre sabe que
depende su existencia» 13.

3. Clasificacion de las definiciones de religion.
Punto referencial

Vistas las definiciones que preceden, podemos establecer ya dos
clases o categorias de las mismas. Para los fenomendlogos y filoso-
fos son determinantes el contenido y la referencia a lo sobrenatural;
para los antropdlogos y socidlogos, en cambio, lo son los aspectos
funcionales. Estos distintos puntos de vista dan pie para dividir las
definiciones de religion en sustantivas y funcionales, al decir de los
especialistas 9.

Las definiciones sustantivas hacen hincapié en la vivencia expe-
riencial del sujeto y conceden especial relevancia a la realidad supe-
rior a que hace referencia. Estas definiciones se aplican generalmen-
te a hechos humanos especificos que los historiadores identifican
como religiosos. Aunque cumplen todos los requisitos necesarios,
carecen, sin embargo, de la suficiente claridad porque hacen interve-
nir un elemento no captado directamente, lo sagrado o misterio.

Por el contrario, las funcionales tienen en cuenta aspectos exter-
nos del individuo y la sociedad que cubren una amplia gama de ac-
tos sometidos al analisis directo. Ante la imposibilidad de determi-
nar la relacion con el misterio, muchos autores optan por esta clase
de definiciones, convencidos de que es mas facil saber qué es la
religion desde sus operaciones. Se fijan en la integracion social que
comporta y se desentienden de su verdad objetiva !7.

Aparte de Luckmann, C. Geertz es uno de los que mas han contri-
buido a esta labor, concibiendo la religion como un sistema de simbo-
los que no sélo establece estados de animo, sino que formula también
concepciones de la vida en orden a su organizacion colectiva 18,

14 A, BRUNNER, La religion (Barcelona 1963), 34, 36.

15 P, ScHEBESTA, 0.c., 61.

16 Cf. A. Fierro, Sobre la religion..., ed. c., 25-29; J. MarTIN VELASCO, «Reli-
giény, en o.c., 1238-1239.

17°Cf. B. MALINowsK1, Magia, ciencia y religién (Barcelona 1993), 7-17.

18 Cf. C. GEERrTZ, «Religion as a cultural System», en BanTo (ed.), Antropolo-
gical approaches to the Studyv of Religion (London 1966), 4ss. También TH. Luck-

C.4. Lo sagrado y la religion 95

A pesar de sus ventajas, este procedimiento corre el riesgo de
confundir los hechos religiosos con otros de distinta naturaleza, co-
mo los politicos, los socioldgicos o los llamados «religiones civiles».
Por otra parte, resulta imposible reconocer las obras y las funciones
de algo cuya identidad se ignora.

Sin olvidar la insuficiencia de las distintas definiciones, podemos
decir que en todas ellas aparece un elemento comun que les confiere
caracter de autenticidad. Apuntan a una entidad metaempirica deter-
minante de la actitud humana como base de la estructura de la reli-
gion. Es lo dltimo necesario que adopta formas y nombres distintos:
lo santo, lo misterioso, lo divino, lo sobrenatural. En una palabra, un
algo otro que no es cubierto enteramente con los términos que desig-
nan las cosas que el hombre tiene a mano. Su identificacion adecua-
da depende de circunstancias diversas, histdricas, sociales, ideologi-
cas, culturales y hasta politicas y econdmicas.

Con K. Rahner podemos afirmar que una religion es religién en
la medida en que logra realmente ligar existencialmente al hombre
con el Dios vivo (misterio, sobrenaturtal, sagrado) a través de unas
'mediaciones historicas, personales o institucionales concretas '°. Se
trata de un horizonte de trascendencia que engloba y supera todas
sus mediaciones (hierofanias). Pues bien, este horizonte, denomina-
do cominmente lo sagrado, es factor determinante de la actitud re-
ligiosa. Pasamos a su identificacion.

. LO SAGRADO %0

No es facil determinar el concepto de lo sagrado porque es un
término analogo susceptible de dos sentidos: o como nivel ontoldgi-
co superior (Sdderblom, Otto), o como lo otro y lo separado o segre-
gado (Mauss, Caillois) ?!. Nosotros optamos por el primero, aunque
haremos también unas consideraciones sobre el segundo.

MANN, «Creencia, increencia y religion», en R. CAPORALE-A. GRUMELLL, Cultura de la
increencia (Bilbao 1974), 22-37.

19 Cf. K. RAHNER, Oyente..., ed. c., 223.

20 Para mas detalles, remitimos a nuestro anterior trabajo: J. de Sahagiin Lucas,
«Sagrado», en o.c., 43-51. También Ip., Interpretacion del hecho..., ed. c., 48-56.

Cf. J. MaRTIN VELASCO, «Fenomenologia de la religién», en M. Frano (ed.),

Filosofia de..., ed. c., 72-75; A. PRADES, «La religion y el centro sagrado de la socie-
dad», en Diaz SALAZAR-GINER., Formas modernas de religion, ed. c., 117-127.
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1. Realidad y estructura de lo sagrado

Sagrado y religioso no son sinénimos. Expresan realidades dis-
tintas, a la vez que se diferencian de lo profano. Por sagrado se en-
tiende una realidad o un marco ontolégico especial, un nivel abar-
cante, mientras que religioso significa una conducta peculiar del ser
humano o forma concreta de asumir la existencia en una perspectiva
nueva impuesta precisamente por lo sagrado.

A la hora de definir lo sagrado encontramos las mismas dificul-
tades que al determinar la religion, de modo que lo mas que se puede
decir es que representa un orden nuevo de realidad determinante de
la actitud religiosa. Dos son los autores que mejor han expresado su
contenido: Soderblom y R. Otto. Exponemos brevemente su doctrina
al respecto 22.

Soderblom, siguiendo a Schleiermacher y a Durkheim, estudia el
fendmeno religioso haciendo mas hincapié en el sentimiento que en
la razon especulativa y en la voluntad ética. Por eso no deriva los
fendmenos religiosos de la creencia en la divinidad ni de la relacién
directa del hombre con Dios, sino de la experiencia de un ambito de
realidad distinto del ordinario o profano. Esta diferencia es funda-
mental para comprender la religion, sobre todo si se tienen en cuenta
el sentido religioso de los primitivos y las caracteristicas de algunas
religiones histdricas como el budismo. «Una religién puede existir
realmente sin una concepcidn precisa de la divinidad, pero no existe
ninguna religion real sin la distincion entre lo sagrado y lo profa-
no» 23,

A pesar de esta advertencia, Soderblom no ofrece una definicion
precisa de lo sagrado, aunque de sus palabras se deduce que se refie-
re a una potencia o entidad extrafia que vincula a determinados se-
res. Esta capacidad extraordinaria, que puede alojarse en realidades
de nuestro entorno, constituye el caracter esencial de lo divino dan-
dose a conocer bajo dos aspectos, uno positivo o mana y otro nega-
tivo o tabu.

El autor estudia el primero especialmente. Propio de seres espiri-
tuales superiores, es percibido en algunos objetos y, sobre todo, en
las cualidades fisicas o morales de algunas personas. No es poder
impersonal, ya que se capta a través de las reacciones de la persona
ante lo sorprendente y majestuoso 4.

22 Cf. R. OtT0, 0.c.; N. SoDERBLOM, Das Werden des Gottesglaubens, Untersu-
chunggen tiber die Anfiinge der Religion (Leipzig 1916 y Miinchen 1966).

25 N. SopersLoM, «Holiness», en J. Hastincs, Encyclopedia of Religion and
Ethics, 6 (Edimburg 1913), 73. Citado por J. Ries, Lo Sagrado en..., ed. c., 42.

24 Cf. 1. REs, o.c., 43.
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Mas que como ambito y entorno, Séderblom concibe lo sagrado
como nuevo nivel de realidad o plus ontoldgico representado por
una entidad superior con referencia a la cual los seres de nuestro
entorno pueden ser y considerarse sagrados (tiempo, lugar, objetos,
personas, etc.). Su nota distintiva es la separacion impuesta por su
superioridad; de ahi el cardcter de segregacion que afecta también a
los seres relacionados con él.

R. Otto, que ha dedicado lo principal de su obra al estudio direc-
to de lo sagrado, sigue el camino iniciado por Soderblom llegando
hasta el final. Ademas de los datos histéricos estudia la experiencia
vivida o resultante psiquica del impacto del encuentro con el miste-
rio, que no es expresable en categorias mentales, sino por ¢l lenguaje
simbolico basado en la intuicion y en el sentimiento. Mediante ellos
el hombre sabe que se encuentra en presencia de una realidad que
rebasa el tiempo y el espacio, lo eterno, en cuya comunién halla la
salvacion. Este dato aparece en todas las religiones y es denominado
por Otto lo numinoso, santo o sagrado. Una categoria apriori, sinte-
sis de elementos racionales e irracionales 3.

Pero, como antes Soderblom, tampoco Otto define expresamente
lo sagrado (santo). Inaccesible a la comprension conceptual, sola-
mente puede describirse desde la reaccion que produce en la concien-
cia humana. Se pone en funcionamiento ante determinadas impresio-
nes con independencia de la reflexion, es decir, su conocimiento es
debido a una disposicién connatural para comprender lo que rebasa
la experiencia sensible. «Irrumpe de la base cognoscitiva mas honda
del alma, pero no antes de poseer datos y experiencias cOsmicas y
sensibles, sino en éstas y entre éstas. Pero no nace de ellas, sino
merced a ellas. Las impresiones sensibles son estimulos» 26.

Otto distingue cuatro etapas o movimientos en ¢l desarrollo de
esta disposicion que aboca al hombre a lo sagrado o numinoso. La
primera es el sentimiento de criatura dependiente; la segunda es el
sobresalto producido ante la grandeza y soberania de lo desconoci-
do; la tercera se refiere al misterio que sobrepasa el marco de nues-
tros conocimientos ordinarios; la cuarta es el reconocimiento y acep-
tacion de lo misterioso como valor supremo para el hombre 2’.

En la integracion de estas etapas, Otto descubre en el hombre
una experiencia especial cuyo contenido esta formado por la presen-
cia de una realidad entrevista superior y distinta de las realidades
presentes. Frente a éstas, lo numinoso aparece no s6lo como entidad
especial, sino como valor supremo que en algunas religiones recibe

% «Los elementos racionales e irracionales que componen juntos la compleja
cateﬁoria de lo santo son elementos aprioriy: R. O1T0, Lo santo..., ed. c., 184.
Ibid., 158; 227-230.
7 Cf. ibid,, 21-22, 24, 33-35, 42-48, 56, 64-64.
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el nombre de santo en oposicion a lo profano u ordinario. Repre-
senta una meta sublime que hay que conquistar porque goza de su-
perioridad ontologica y axiologica dignas de respeto y alabanza.
«Un valor objetivo y, por ultimo, un valor infinito que no puede ser
sobrepujado... T eres digno de tener alabanzas, honores, poder» 28,
En una palabra, lo sagrado se opone a lo profano como lo valioso a
lo no valioso, como lo positivo a lo negativo, como lo sublime a lo
despreciable, como lo perfecto a lo imperfecto.

Pero surge la cuestion: (Es lo sagrado una realidad superior o un
ambito o estado? ;Un ser o un orden?

Sin entrar en demasiados pormenores, hay que reconocer que las
descripciones de Séderblom y Otto apuntan a una realidad ontologi-
ca superior mas que a un ambito o estado. Otra cosa es que esta
realidad cree en torno a si un mundo o marco en el que se encuan-
dran determinadas realidades que revisten una nueva dimension o
caracter en virtud de su relacién con ella. En este sentido habra que
decir que lo sagrado representa sustancialmente una realidad supre-
ma sin parango6n con las cosas mundanas, pero que hace al mismo
tiempo que éstas puedan ser tenidas también por sagradas porque
reciben de ella una configuracion y significacion especial. Surge asi
el mundo de lo sagrado reconocido en la historia de las religiones
como el conjunto de objetos, tiempos, lugares, instituciones y perso-
nas configuradas como tales.

Lo ha reconocido expresamente M. Eliade cuando afirma lo si-
guiente: «Cualquiera que sea el contexto historico en el que esté
sumergido, el homo religiosus cree siempre que existe una realidad
absoluta, lo sagrado, que trasciende este mundo, pero se manifiesta
en ¢él y, por este hecho, lo santifica y lo hace real» 2.

Esta realidad es, para Eliade, algo invulnerable y estatico, sus-
traido al devenir, divino, primordial y absoluto, ontolégicamente
superior, en el que el hombre intenta insertarse mediante ciertas ac-
ciones que transforma en ceremonias 3°,

Todas las religiones conocidas son conscientes de ello y giran en
torno a esta realidad insondable e indefinible, misteriosa y sublime.
Algo que arrebata al hombre y lo sobrepasa imponiéndole limites

28 Tbid,, 82, 83.

29 M. ELIADE, Lo sagrado y lo profano (Madrid 1967), 171.

30 Cf. In., Tratado de historia de las religiones (Madrid 1954), 37, 38, 43-44. J.
Martin Velasco, por el contrario, lo concibe mas como ambito y orden que como
realidad singular. Cf. J. MaRTIN VELASco, Introduccion a..., ed. c., 86-89, 108-109.
También M. MEesLIN, «El mito y lo sagrado», en VV.AA., Iniciacién a la prdctica
teologica 1 (Madrid 1984), 90.
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que él puede superar con la ayuda de lo sagrado mismo, ya que en
aquello de que dispone se hace presente lo indisponible 3.

También G. van der Leeuw habla de una ultima superioridad por
encima del limite, inaprensible y misteriosa, captada por el hombre
en la respuesta a la llamada a trascenderse en una vida completa-
mente nueva recibida de «otra parte». Esta vida «otra» es la causa de
los fendmenos extraordinarios que conforman el amplio y abigarra-
do mundo de los misticos 32. Es fuerza transformadora que procede
de una potencia misteriosa, objeto de la religion. «Lo primero que
podemos decir acerca del objeto de la religion es que es /o otro, lo
extrafion .

Pero, como dijimos antes, esta realidad crea en torno a si un am-
bito sacral integrado por realidades especialmente relacionadas con
ella, en las que el hombre proyecta la presencia inobjetivable del
misterio. Refiriéndose al espacio sagrado, M. Eliade puntualiza de
este modo: «Desde €l momento en que lo sagrado se manifiesta en
una hierofania cualquiera no sélo se da una ruptura en la homogenei-
dad del espacio, sino también la revelacion de una realidad absoluta,
que se opone a la no-realidad de la inmensa extensidén circun-
dantey 34,

En resumen: el dominio de lo profano abarca el ambito comun de
realidad donde el hombre ¢jerce sus actividades sin cortapisas. Lo
sagrado, en cambio, representa lo otro, lo extrafio y lo prohibido;
aquello ante lo cual el hombre experimenta su pequefiez y se siente
desarmado; pero es también la fuente del poder, del éxito y de la
eficacia. Por eso suscita sentimientos ambivalentes como estremeci-
miento y pavor, admiracion y atraccion, terror y amor. San Agustin
ha expresado esta dialéctica con dos palabras llenas de sentido: «Et
inhorresco et inardesco» («Me horrorizo y me enardezco») %.

También P. Tillich se ha ocupado de este tema contribuyendo
grandemente a su clarificacion. Este tedlogo califica lo sagrado de
personal incondicionado que polariza la conciencia del hombre co-
mo fundamento de la rectitud vy la justicia. Tiene en cuenta determi-
nadas instancias, como la heterenomia, la autonomia y la teonomia,
con relacion a las cuales define lo sagrado y lo santo. Desde el punto
de vista de la heterenomia, lo sagrado es lo sobrenatural que eleva a
los objetos o eventos hacia €l incorporandolos a un nivel superior.
Desde la autonomia es cosiderado como ideal que trasciende lo dado

31 Cf. A. WALDENFELS, Dios. El fundamento de la vida (Salamanca 1996), 55-59.

32 ¢f. G. Leeuw, Fenomenologia..., ed. c., 651-652; 473-488.

% Ibid,, 13.

34 M. ELIADE, Lo sagrado..., ed. c., 27.

35 Citado por M. ELIADE, Lo sagrado..., ed. c., 42-43. Cf. R. Catrois, L’ homme
et le sacrée (Paris 1950), 24-25, 42-43, 69-70.
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inmediatamente, y desde la teonomia, como aquello dentro de lo
cual la conciencia alcanza su realizacion plena y como lo inviolable
ante lo que hay que retroceder. Todo ello le confiere un caracter de
superioridad ontologica, cuyo encuentro exige superacion personal
mediante la purificacion y desasimiento de lo finito 3¢.

Volviendo a la escuela sociologista que indicabamos al principio
de este apartado, advertimos que los seguidores de esta tendencia
hacen consistir lo sagrado en un respeto absoluto e incondicional a
determinadas cosas que el hombre considera separadas de las demas.
Esta actitud divide la realidad en dos 6rdenes: el sagrado y el profa-
no. La experiencia del primero no es espontanea y clara. Aparece en
forma de creencia implicita que se transforma progresivamente en
conocimiento cientifico. Obedece a una profunda necesidad que pos-
tula la existencia de una realidad sustantiva trascendente que el hom-
bre debe aceptar para llegar a ser lo que tiene que ser. La misma
naturaleza humana se encuentra, por tanto, en ¢l origen del senti-
miento de lo sogrado como centro que polariza las tendencias mas
radicales y les da cumplida satisfaccion 37.

Aunando los resultados de las diversas interpretaciones, se llega
a una concepcion comun de lo sagrado, cuyos aspectos fundamenta-
les determinamos en el siguiente apartado.

2. Elementos y caracteristicas de lo sagrado

Estos elementos y caracteristicas solamente son dados a conocer
a través de ciertas mediaciones y manifestaciones (hierofanias) de lo
sagrado. El especialista rumano, M. Eliade, ha hecho especial hinca-
pi¢€ en tres aspectos fundamentales que lo configuran: nuevo umbral
ontologico, plenitud de ser, realidad misteriosa. Los describimos so-
meramente.

a) Nuevo umbral ontolégico

Las expresiones de lo sagrado, tanto materiales como personales,
comportan connotaciones de superioridad ontoldgica innegable. Es
lo que M. Eliade llama «ruptura de nively o nuevo umbral de reali-
dad. El caracter dialéctico de las hierofanias es prueba de ello, en
cuanto que siempre indican singularidad y seleccion merced a la in-
novacién que suponen. Para que un objeto pueda considerarse sagra-

36 Cf. P. TiLLICH, Filosofia de..., ed. c., 54-55; 71-73.
37 Cf. J. PraDEs, «La religion y...», en o.c., 122-127.
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do, debe revelar algo distinto y superior. Es entonces cuando el su-
jeto religioso descubre en él la presencia de una fuerza inequiparable
a las natuarales que las desborda y somete.

Es el caso de las kratofanias, expresiones del mana o fuerza
inaudita, o el de las manifestaciones urdnicas que dan a conocer un
Ser supremo creador y omnipotente. Todas ellas son ontofanias que
canalizan la absolutez, la invulnerabilidad y la perennidad por las
que esta singular realidad se sustrae al devenir y destruccion y mues-
tra su trascendencia ontologica 3.

También aparece esta superioridad en el estado psiquico peculiar
que el hombre experimenta ante ella bajo el signo del misterio, de lo
tremendo y fascinante. Ello puede dar lugar, en algunos casos, a vi-
vencias misticas en las que se siente el paso de lo condicionado a lo
incondicionado, a la perfecta libertad 3%, Es el acceso a un modo de
ser sobrehumano que trasciende el mundo de la experiencia y empal-
ma con el Absoluto.

Determinadas funciones bioldgicas (nutricion, crecimiento, fe-
cundidad) pueden convertirse en hierofanias porque su virtud o po-

- tencial natural da pie para considerarlas vehiculos que conducen a la

realidad suprema, lugar de la plenificacion salvadora. El primitivo se
valia de ellas como ceremonias mediante las cuales comulgaba con
la fuerza de la vida misma en cuanto manifestacion de la realidad
ultima. «Estos actos elementales se convierten para “el primitivo” en
un rito que ayuda al hombre a acercarse a la realidad, a instalarse en
lo ontico, librandose de los continuismos (...) del devenir, de lo pro-
fano, de la nada» 40

Esta nueva realidad, que ofrece el aspecto de inaccesibilidad e
inefabilidad, exige un esfuerzo de trascendimiento personal para po-
nerse en contacto con ella. Desde el reconocimiento de la propia
indignidad y el anonadamiento puede el hombre dirigirse a ella y
entablar un didlogo constructivo y salvador porque es plenitud ili-
mitada.

La superioridad de lo sagrado se expresa en tres niveles diferen-
tes: ontologico o mas densidad y riqueza de ser; axiologico o reali-
dad mas valiosa, y personal o personalidad en grado sumo. Los tres
comportan una ruptura de nivel que apunta a la plenitud de ser y
realidad por excelencia.

38 Cf. M. BuiADE, Tratado de..., ed. c., 36-38.

39 «Las dos significaciones del vuelo de los arhats (ruptura del techo y vuelo por
los aires) expresan la ruptura del nivel ontoldgico y el paso de un modo de ser a otro
0, mas exactamente, el transito de la existencia condicionada a un modo de ser no-
condicionado, es decir, de perfecta libertad»: M. ELIADE, Lo sagrado y..., ed. c., 170.

40 Ip., Tratado de..., ed. c., 42-43.
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b) Plenitud de ser y realidad por excelencia

Esta nueva realidad comporta consistencia y eficacia sin paran-
gon. Frente a la debilidad y caducidad de lo terreno, lo suyo es la
perennidad, el dinamismo inextinguible y la fecundidad inagotable.
Estos signos son traducidos por el hombre religioso por maxima po-
tencia y energia ilimitada que hacen de lo sagrado plenitud y satura-
cion de ser, realidad por excelencia. De ahi su valor excepcional y su
infinita capacidad creadora.

En su afan de posesion del ser, el hombre arcaico, desprovisto
aun de la categorias de realidad e irrealidad, se relaciona con lo
sagrado como fuente del ser y maximo poder fecundante. Para el
primitivo, dice M. Eliade, «lo sagrado equivale a la potencia y, en
definitva, a la realidad por excelencia. Lo sagrado esta saturado de
ser. Potencia sagrada quiere decir a la vez realidad, perennidad y
eficacia» 4.

El deseo del hombre religioso de vivir en lo sagrado se explica
por la tendencia a situarse en un orden de realidad que no acaba ni
deviene, en un mundo real objetivo que, a diferencia de las experien-
cias mundanas, no pasa ni termina porque es plenitud de ser 2. Asi
se explican ciertas actividades, como la construcciéon de templos
orientados en una direccion determinada y las labores agricolas. Con
ellas se pretende reproducir la obra de los dioses y participar en el
ser, entrar en el mundo del espiritu, con el convencimiento de que lo
sagrado es la realidad originaria 43,

Pero lo sagrado no se recluye en si mismo. Su plenitud hace que
desempefie una funcion de fundamento y principio originante que
suscita en el hombre el deseo de incorporacion para participar de su
mismo poder. Evita asi el riesgo del vacio y se afianza en su ser
aumentandolo. Las hierofanias espaciales y temporales (templos y
fiestas) desempefian esta funcion en cuanto que confieren al hombre
consistencia y firmeza al amparo de cualquier eventualidad. Median-
te el tiempo y el espacio festivo, el hombre religioso se esfuerza por
instalarse en la fuente de la realidad primordial cuando el mundo
estaba en statu nascendi *.

Descubierta una realidad de esta indole, el hombre se percata de
su finitud e indigencia y siente el vértigo de la gratuidad. Experi-
menta su vida como pura donacién de un ser extraordinario que sus-

41 Ibid., 20.

42 Cf ibid., 33.

43 «Cuanto mas religioso es —comenta M. Eliade—, tanto mas se inserta en lo
real y menor es el riesgo que corre de perderse en acciones no-ejemplares, “subjeti-
vas” y, en suma, aberrantes»: Ibid., 97; 34, 96.

4% Cf. ibid., 69, 81.
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cita en él sentimientos contrapuestos de amor y temor, de atraccion
y repulsa, de alejamiento y entrega. En una palabra, en presencia de
lo sagrado el hombre rompe su indiferencia y adopta una postura de
apertura a lo que lo trasciende. Es la religion como dialéctica que se
mueve entre la adoracién y la imprecacion, entre el sacrificio y el
servicio, entre la ofrenda y la utilizacion de poderes extraordina-
rios 4.

Pero una realidad que suscita tales sentimientos no puede expre-
sarse en categorias mentales ni darse a conocer en términos descrip-
tivos. Es algo misterioso e inefable que exige un lenguaje sugeridor
de otro nivel que supera la capacidad conceptiva del hombre. De
este aspecto, el misterioso, nos ocupamos a continuacion.

¢) Realidad misteriosa

El caracter misterioso de lo sagrado radica en su superioridad
ontolégica. Porque se situa en un nivel distinto, resulta imposible
encasillarlo en el marco de nuestras categorias y expresarlo en térmi-
nos tomados del lenguaje ordinario. Su descripcion solamente es po-
sible si nos atenemos a las impresiones que produce su irrupcion en
la vida del hombre y al impacto que causa en la conciencia. Apoyan-
dose en estos resultados, R. Otto lo designa con los términos de mis-
terio, tremendo y fascinante. Mas que una definicién de lo sagrado,
estos términos son la enunciacién de sus aspectos fundamentales o
formas bajo las que afecta al hombre en su intimidad. Las explica-
mos a continuacion, haciendo especial hincapié en el misterio.

Esta realidad extrafia, conocida como sagrada, rebasa la realidad
circundante en el orden del ser y del conocer. Al no tener parangon
con las cosas que conocemos, no encaja en el marco del saber cien-
tifico y filosofico y escapa incluso al dominio mental del hombre.
Todo cuanto puede decirse de ¢l es inverificable y supera el calculo
racional y comprension filosofica, sin que ello signifique incognos-
cibilidad completa.

Es lo completamente otro y, por tanto, inobjetivable e inexpresa-
ble en conceptos que lo representen adecuadamente. «Sobre lo abso-
luto —escribe A. Brunner— no tiene el hombre poder constringen-
tex. De lo contrario, el hombre lo convertiria en objeto e instrumento
a su servicio. Pero el sujeto lo experimenta porque se le muestra por
si mismo como él quiere y donde él quiere. En este modo va inclui-
do el hecho de dirigirse a €l «con acciones y sentimientos que deri-

45 Cf. R. CanrLots, L homme et le sacrée, ed. c., 37-50.
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van del trato con los hombres», pero que, al referirse a lo «santoy,
adopta formas desproporcionadas y nuevas 46

A pesar de sus multiples manifestaciones, lo sagrado permanece
oculto como mistertio, no sélo relativo y para la condicion temporal
del hombre, sino misterio absoluto y en si mismo porque es mas de
lo que el hombre puede saber de ¢l Su realidad mfinita supera toda
manifestacidn necesartamente finita N1 siquiera es objeto para el
conocimiento, ya que rebasa nuestras formas mentales, de modo que
s6lo por analogia puede msertarse en la orbita cognoscitiva

H U von Balthasar ha tenudo el acierto de expresar el aspecto
mstertoso de la realidad divina con estas significativas palabras

«Hay un eco de la hondura divina y pertenece a la “imagen y
simbolo” de la esencia divina en la cniatura, en el hecho de que nada
que participe del mistenio del ser se agote en su presencia y habna
que tener un concepto mezquino de la razon para olfatear irraciona-
lismo en esta ley basica Cuando esta ley se hace evidente tambien a
las criaturas, les ensefia a comprender que Dios no es un “Objeto”, nt
aun para el conocimiento, sino que permanece “inexpresablemente
elevado” (Dz 1782) sobre la categoria de la objetrvidad, y, por tanto,
solo por analogia puede msertarse en la categona del “otro”, del
L(m?,))

Es, por tanto, el simbolo el medio para conocer lo sagrado en
cuanto misterto Como recuerda R Otto, el hombre tropieza con al-
go completamente heterogéneo e mnconmensurable que no puede ex-
presar en conceptos 48

Para darlo a conocer de alguna manera, las distintas religiones lo
presentan bajo tres formas complementarias lo sorprendente (mi-
rum), lo paraddjico y lo antinomico Sorprendente, porque es distin-
to e waprehensible, paraddjico, porque parece contradecrr las cate-
gorias de la mente humana, antindmico, porque comporta predica-
dos opuestos (admirable y terrible, temuible y atrayente, lejano y
cercano) Es la comncidentia oppositorum de los misticos #°

Mas, a pesar de todo, no hay que decir que sea lo rractonal,
porque, aunque se situa por encima del pensamiento discursivo, cae
dentro de otras areas del conocimiento humano Lo mismo que el
arte y la poesia, la intuicién religiosa, lejos de oponerse a la inteli-
gencia, tiene en ella su fuente de donde brota el comportamiento
peculiar que comporta Se trata de un conocimiento prerreflexivo
que se clanfica al contacto con la experiencia

4 A BRUNNER, La religion ed ¢, 36

4T H U von BALTHASAR, El problema de Diwos en el hombre actual (Madnd
1956), 240

4% °Cf R Otro, 0 ¢, 44, 47

4 Tnd , 47 48, 91
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Resumiendo lo expuesto anteriormente, podemos decir que nu-
minoso, divino y misterio (sagrado) significan una realidad ontologi-
camente superior, plemtud de realidad o realidad por excelencia
Distinto del mundo (profano), se presenta como valor supremo para
el hombre a quen afecta en su intimidad profunda y le exige una
respuesta personal No es, como deciamos antes, lo religioso, smo
aquello que suscita en el hombre la actitud religiosa, distinta de to-
das las demas

Se hace presente al hombre, no en si mismo, smo a traves de
unas mediaciones que reciben el nombre de herofanias (manifesta-
ciones de lo sagrado) De ellas hablaremos a continuacion

d) Figuras y representaciones de lo sagrado en las religiones >

1) Sersupremo Esta manera de representar lo sagrado es pro-
p1a de los pueblos arcaicos desconocedores de la escrituia, principal-
mente africanos y astaticos La fe en un Ser supremo, concebido
como Dios celeste, es una constante que configura su religion bajo
la forma de creador y sefior de la existencia También es considerado
como poder del destino, tanto bueno como malo, del que depende el
orden del mundo, aunque se desentienda de los acontecimientos con-
cretos Este alejamiento ha hecho que se le designe como deus otio-
sus 3!

Aungue ¢l concepto de Ser supremo es vago y confuso, no deja
de estar presente en la historia de las religiones R Petazzoni recoge
abundantes testimonios en este sentido, llegando a la siguiente con-
clusion «Hemos encontrado en todas las partes de la tierra la
creencia en un ser celeste supremo» 32

2) Poluteismo En esta segunda figura lo sagrado se encarna
en multiples formas Obedece mas a la religiosidad ejercida en deter-
minados contextos culturales que a lo sagrado mismo No suele dar-
se en los pueblos primitivos y s1 en las culturas mas desarrolladas
como las del Japén, Egipto, Grecia, Roma, America precolombina
X Zubin define el politeismo como la adscripcion del poder de la

30 Para mas detalles, remitimos a nuestra obra J de Sahagun Lucas, Dios hori-
zonte ,ed ¢,32-36 TambienJ MAaRTIN VELASCO Introducciona ,ed c,205-297,
G WIDENGREN Fenomenologia de la religion (Madnd 1975), 41-117

SUCf G WmENGREN, o ¢ , 41-47, 51

32 R Perazzony, Dio Formaziones e sviluppo del monoteismo nella Stora delle
religiont vol 1 (Roma 1922), 349 Tambien G WIDENGREN, o ¢, 41-82, G van der
Leeuw, Fenomenologia ,ed ¢, 155-159 P Schebesta distingue entre Ser supremo
y divimdad Esta representa un ser trascendente concebido como personalidad defini-
da Aquel, en cambio, esta relacionado con los orgenes del ser, del mundo y de la
humamdad Cf P SCHEBESTA, Le sens ,ed ¢, 62-65
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deidad a varias divinidades mas que como degeneracion del mono-
teismo 3.

Son dioses distintos situados en un nivel ontolégico superior. Pa-
ra algunos, sin embargo, el politeismo, mas que realidades trascen-
dentes, significa las miltiples formas de lo sagrado a las que tiene
acceso el hombre 4.

3) Dualismo. Es una variante del politeismo que reduce la
pluralidad a dos miembros o principios, uno del bien y otro del mal.
La religion de Zoroastro en el antiguo Irdn es el maximo exponente
de esta concepcion, asi como los misterios o6rficos, los movimientos
gnosticos y el maniqueismo. En todos ellos la divinidad presenta una
doble figura, si bien con formas diferentes y matices distintos 3. Los
historiadores ven en esta figura un principio contradictorio que limi-
ta el poder de la realidad suprema sobre la creacion; un rival que le
arrebata el dominio sobre un sector de lo real, pero que se le somete
en cierto modo porque sélo el principio del bien es realidad primige-
nia y plena.

Solamente en el mazdeismo, posterior a Zoroastro, y en el mani-
queismo los dos principios son simétricos y supremos, y, por lo mis-
mo, configuradores por igual de lo sagrado. Las otras formas de dua-
lismo son relativas.

4) Monismo panteista. La supremacia ontologica de lo sagra-
do lleva a considerarlo como realidad unica de la que los demas
seres, especialmente el hombre, son meras expresiones y manifesta-
ciones. Es el caso del hinduismo, que se decanta abiertamente por la
unificacion de lo divino haciendo de cada realidad una encarnacion
del «todo», ya que lo que esta fuera del Espiritu (4tmann) es ilusion
(Maya), nada y carencia de ser °.

Aunque el budismo se caracteriza por la carencia de representa-
ci6n de lo divino, no pocos autores califican de monista su configu-
racion de lo sagrado. Sus escuelas principales (Hinayana y Mahaya-
na) articulan su creencia en torno al nirvana o realidad plena, que no
es la nada o nihilismo absoluto, sino un nuevo estado en el que
desaparecen todas las diferencias entre los seres y se alcanza la co-
munidn total por via de unificacién. Se trata de un modo de ser sin
parangon con el actual y, por tanto, inexplicable e inefable porque es

33 Cf. X. Zusry, El problema filoséfico de la historia de las religiones (Madrid
1993), 44-47.

34°Cf. J. Martin VELASCO, Introduccion a..., ed. ¢., 225-226.

35 Cf U. Bunchy 11 dualismo religioso. Saggio storico ed etnologico (Roma
1958).

52 Cf. L. RocuEr, «Moksa: le concept hindou de la délibrance», en A. ABeL-L.
Hevsch, Religions de salut (Bruxelles 1962), 177-178.
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plenitud de realidad. La nada del nirvana, mas que nada nihilista, es
nada silente %7,

5) Monoteismo. El monoteismo concibe lo sagado como rea-
lidad tinica trascendente y personal que llama Dios. Sus principales
caracteristicas son las de principio y destino del mundo, creador y
providente, salvador y remunerador. Se relaciona personalmente con
el hombre, a quien reconoce como criatura especial y hace participe
de su propia vida. En contrapartida, el hombre tiene a Dios como
propio y Gnico ser supremo.

X. Zubiri define el monoteismo como «la presencia personal o
interpersonal» de la realidad de Dios en el fondo del espiritu humano
y que, por razon del hombre, pero no de Dios, puede manifestarse en
formas distintas. Por eso, aunque el politeista tal vez haya descubier-
to facetas mds ricas de Dios que el monoteista, «habra que integrar-
las, de una u otra forma, dentro del monoteismo» 3.

R. Petazzoni, en cambio, considera el monoteismo como deriva-
cion del politeismo debido a una revolucion espiritual: «La llegada
de una religion monoteista esta ligada siempre a una revolucion reli-

_giosa» . No entramos ahora en esta discusién, que tiene mas im-

portancia historica que fenomenolégica . Recordamos solamente
que la realidad suprema representada por lo sagrado, que reviste for-
mas diferentes en la historia de las religiones, no es captada directa-
mente, sino a través de sus manifestaciones o hierofanias.

3. Mediaciones de lo sagrado. Las hierofanias
a) Concepto y estructura de las hierofanias

Por hierofania se entienden determinados objetos o grupos de
hechos de distinta naturaleza que, por sus especiales caracteristicas,
ponen al hombre en la pista de lo sagrado. Son realidades mundanas
a través de las cuales el hombre se siente en presencia del misterio.
Pertenecen a sectores distintos de la realidad.

Un grupo de ellas comprende aquellos poderes o elementos de la
naturaleza cuya disposicion ayuda al hombre a representarse lo sa-
grado y entrar en contacto con ¢l. Son las llamadas hierofanias cés-
micas, como ¢l cielo, los astros, la tierra, ciertas plantas, el tiempo,

37 Cf. R. PANIKKAR, El silencio del Dios (Madrid 1970), 71-94; D. ACHARUPARAM-
BIL, Espiritualidas budista (Madrid 1982), 125-132.

38 X. Zusmi, El problema filoséfico..., ed. c., 71-74.

3 R. PETAZZONI, 0O.C., 161ss.

0 para mas detalles véase G. WIDENGREN, 0.cC., 114 ss.
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el espacio y las fuerzas fecundadoras. Otro esté integrado por deter-
minados acontecimientos histéricos de especial interés para los pue-
blos, como las guerras, las conquistas, las cosechas, etc. E! tercer
grupo es el de las personas y funciones que revisten importancia
para la comunidad. Inscritos en contextos culturales concretos, estos
fendmenos poseen la capacidad de convertirse en simbolos de la di-
vinidad.

Desde el momento en que una realidad concreta es tenida por
hierofania, adquiere un caracter de heterogeneidad respecto de las
otras de la misma naturaleza y posee mayor riqueza ontologica que
lo profano, pasando a integrar un orden de realidad enteramente nue-
vo. Se trata siempre de mostrar lo «completamente diferente», lo
ajeno a nuestro mundo, lo otro: «4lgo sagrado se nos muestra», co-
menta M. Eliade 6.

La eleccién de unos objetos en lugar de otros estriba en su mis-
ma funcién y viene exigida por la misma dialéctica. Sus cualidades
peculiares comportan alguna novedad y ofrecen atisbos de superiori-
dad que dan pie a su funcion significativa (esbeltez, poder medici-
nal, riqueza, valor, etc.). El hombre religioso descubre en ellas la
incorporacion de una potencia sin parangén, a cuya presencia se
debe su sacralidad o alcance simbolico. Las convierte en lugar y ve-
hiculo de la divinidad.

No son veneradas por si mismas, sino en cuanto que representan
una realidad superior, lo sagrado. «La piedra sagrada —escribe Elia-
de—, el arbol sagrado no son adorados en cuanto tales; lo son preci-
samente por el hecho de ser hierofanias, por el hecho de “mostrar”
algo que ya no es ni piedra ni arbol, sino /o sagrado» 2. Los objetos
siguen siendo lo que eran sin perder ninguna de sus propiedades
naturales, pero se han convertido en sede y vehiculo de un poder
extrafio, la divinidad, que los cualifica. Nace asi la distincion entre
mundo sagrado y mundo profano. Explicamos brevemente esta dife-
rencia.

La separacion indicada, que conlleva cierta ruptura de nivel, se
debe principalmente a la funcion y uso de la cosa sagrada. Mientras
que los objetos profanos ejercen unicamente las funciones propias de
su rango, a los sagrados, en cambio, se les asigna lugar y cometidos
especificos en virtud de su vinculacion con la divinidad. Advertida
esta nueva modalidad, el hombre religioso se comporta con ellos de
modo diferente considerandolos prohibidos, elevados, invulnerables,
sustraidos al devenir temporal. Y esto porque son portadores de una

61 M. ELIADE, Lo profano..., ed. c., 19.
62 Ibid., 19-20.
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fuerza mayor que «se manifiesta siempre como una realidad de un
orden totalmente diferente al de las realidades naturales» 3.

En una palabra, las hierofanias son un conjunto de realidades de
todo tipo cuya funcién consiste en presencializar ante el hombre el
Misterio. Ni se objetiva ni se mundaniza éste, pero se da a conocer
mediante unos objetos que remiten al hombre a otra clase de reali-
dad. Tiene lugar una transignificacion de la realidad mundana con-
vertida en hierofania %.

b) Morfologia y multiplicidad de las hierofanias

La multiplicidad de hierofanias es tanta que puede crear dificul-
tades a la hora de su identificacion. Soélo su estructura comin permi-
te reconocerlas como tales, aunque dependen en gran medida del
contexto cultural donde tienen lugar.

Atendiendo a su estructura, M. Eliade las clasifica en naturales,
histéricas y personales, como vimos mas arriba. Las primeras for-
man constelaciones integradas por elementos de un mismo orden na-
tural (cielo, astros, tierra, vida vegetal). Las segundas son tomadas
de determinados acontecimientos hitoricos y hasta de la propia his-
toria nacional en su conjunto. Es el caso de Isreal, para quien el
encuentro con Dios no se da en la naturaleza, sino en la totalidad de
acontecimientos que lo configuran como pueblo y nacion 6. Las ter-
ceras se refieren a las personas que ejercen determinadas funciones
u ostentan una representacion ante el pueblo de especial significa-
cion. En el cristianismo, por ejemplo, la hierofania por antonomasia
es un hombre, Jestis de Nazaret, en quien se hace presente el Miste-
rio mismo en persona.

¢) Dialéctica de las hierofanias

Es su caracteristica principal, a la que hemos aludido constante-
mente en nuestra reflexion anterior. La nueva dimensién advertida
en el objeto lo convierte, sin dejar de ser lo que era, en algo ex-tati-
co, fuera de lugar, y lo dota de una trascendencia que lo sitia por
encima de su formalidad natural y caracteres observables. Realmente
ha sido transfigurado al convertirse en vehiculo y sede de una reali-
dad invisible que se hace presente al hombre por su medio. La trans-

8 Ibid., 18.
6 Cf. J. MARTIN VELASCO, Introduccion..., ed. c., 132,
85 Cf. ibid., 137.
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figuracion comporta cierta negacion de su ser anterior y alumbra una
novedad insospechada. En adelante no es lo que vema siendo.

Pero hay algo mas. Debemos reconocer que no todos los objetos
de una misma clase pueden convertirse en hierofanias. Lo haran sola-
mente aquellos que reunen unas determinadas condiciones (tamafio,
forma, dimensiones, propiedades, etc.), en virtud de las cuales el hom-
bre puede percibir algo distinto de lo captado por los sentidos. De ahi
la dialéctica de las hierofanias basada en la singularizacion que capa-
cita al objeto para conducir a la divinidad. Algo especial ha visto el
hombre en ¢l para tomarlo como representacion de lo totalmente otro,
del poder supremo. Mas ain, sin perder su primera significacion (sa-
grada), puede adquirir otra nueva por el hecho de integrarse en otro
conjunto superior (la piedra de un templo, por ejemplo).

Para M. Eliade, lo esencial de esta dialéctica consiste en el hecho
de que Dios se dé a conocer por mediaciones o cosas finitas que lo
manifiestan. «Lo paraddjico no es el hecho de la manifestacion de lo
sagrado (Dios) en piedras o en arboles, sino el hecho mismo de que
se manifieste y, por consiguiente, se limite y se haga relativoy 6.
Pero es ésta una cuestion mas teologica que fenomenologica, que es
lo que ahora retiene nuestra atencion.

4. Lo sagrado y el simbolo

Sin abordar el tema en toda su complejidad, debemos estudiar
sus aspectos principales por la incidencia que tiene en el reconoci-
miento y expresion de lo sagrado. Indudablemente, el lenguaje sim-
bélico, que no es ilusorio ¢ irreal, es el medio adecuado para com-
prender la actitud religiosa determinada por lo sagrado ¢7. En nuestra
exposicion adoptamos el esquema de E. Trias en su libro Pensar la
religion . Contemplamos dos aspectos: el lengnaje simbolico y las
condiciones del simbolo.

66 M. ELIADE, Tratado de..., ed. c., 41.

7 De la abundante literatura sobre el tema entresacamos la que juzgamos mas
importante: M. ELIADE, Tratado de..., ed. c., 413-430; Ip., Imdgenes y simbolos (Ma-
drid 1955), 9-21, 165-189; G. van der Leeuw, Fenomenologia de..., ed. c., 426-428,
431-432; J. Res, Lo Sagrado..., ed. c., 81-82; E. Trias, «Pensar la religién. El sim-
bolo y lo sagrado», en J. DErRrIDA-VATTIMO (eds.), La religion (Madrid 1996), 131-
153; Ip., La edad del espiritu (Barcelona 1994), 21-222; Ip., Pensar la religion (Bar-
celona 1997), 113-135.

68 Cf. E. TRiaS, Pensar la religion, ed. c.
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a) El lenguaje simbélico

El lenguaje simbolico no es un lenguaje factico que enuncie y
describa hechos. Sugiere, mas bien, realidades inverificables en la
experiencia, sin que por ello sea ficticio o carente de objetividad. Su
punto de apoyo son unos hechos tomados como mediaciones de rea-
lidades ocultas. Son los simbolos.

En el campo religioso, simbolo es la manifestacion sensible de lo
sagrado. Se trata de una cosa (unidad) escindida (sym-bdlica) que
hace referencia al lanzamiento de dos fragmentos de un objeto que
estipulan una alianza. En su origen era una medalla o moneda parti-
da en dos, una de cuyas partes se entregaba como signo de alianza.
El receptor de una de las partes garantizaba el pacto con sélo enca-
jarla con la que poseia el donante.

Uno de los fragmentos es siempre disponible, se tiene a mano. Es
la parte «simbolizante» del simbolo. El otro, en cambio, estd ausente
y oculto; representa la otra mitad sin la cual la anterior carece de
sentido. A él remite el primero para obtener significacion.

La parte de que se dispone, el hecho empirico, constituye el fun-
damento y soporte fisico del simbolo, que tiene que ser transfigurado
para que adquiera el caracter de tal.

Es el primer paso del proceso simbolizante sobre el que se asien-
ta otro segundo que lo delimita y acota. Estas delimitaciones, con-
cretamente las espaciales y temporales, convierten al tiempo y al
espacio en sagrados, y en general a cualquier objeto que reuna las
condiciones requeridas (templos, fiestas, vasos, etc.). De esta manera
es posible el encuentro o relacién entre una presencia que sale de la
ocultacion y un testigo que la reconoce. «Esa presencia (de lo sagra-
do) y este testigo (humano) componen, entonces, una correlacion:
una genuina relacion presencial que sella de forma manifiesta dicho
encuentro. En virtud de esa relacion presencial, la presencia adquie-
re forma o figura como teofania...» °.

A diferencia de lo alegérico, el acontecimiento simbolico se
constituye en el encaje de la parte simbolizante en la simbolizada.
Es una especie de lugar fronterizo donde coinciden las dos partes o
elementos del simbolo, a saber, la simbolizante (empirica) y la sim-
bolizada (metaempirica, misteriosa). Esta coincidencia se convierte
en verdadero acontecimiento al alcanzar su esencial finalidad: sig-
nificar y manifestar lo otro, lo desconocido. Mas, para que este
procedimiento sea vélido, tiene que ajustarse a unas condiciones
necesarias.

69 E. Trias, «Pensar la religion», en J. DERRIDA-G. VATTIMO (eds.), o.c., 147.
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b) Condiciones del simbolo

Los requisitos que ambas partes, simbolizante y simbolizada, de-
ben cumplir son éstos. Por lo que se refiere a la primera, he aqui los
principales:

a) Un sustrato material.

b) Situado en el mundo o cosmos.

¢) Posibilidad en el mundo de encuentro entre presencia (sagra-
da) y sujeto que la testifica.

d) Consumacion del encuentro por la comunicacion (revela-
cion).

En cuanto a la parte simbolizada, se requieren unas claves inter-
pretativas que permiten determinar la realidad superior y percibir el
elemento mistico que comporta.

Hechas estas precisiones, E. Trias ofrece el siguiente cuadro de
categorias simbolicas, tanto por parte del elemento simbolizante co-
mo del simbolizado:

A) CATEGORIAS SIMBOLIZANTES
1. Materia.
2. Cosmos (ordenacién-determinacion).
3. Relacion presencial (presencia-testigo).
4. Comunicacion (revelacion-manifestacion).

B) CATEGORIAS DE LO SIMBOLIZADO
5. Claves interpretativas del sentido (exegéticas-herme-
néuticas).
6. Sustrato sagrado (santo-mistico).

C) CATEGORIAS UNIFICADORAS
7. Conjuncion de las dos partes del simbolo 7°,

M. Eliade, por su parte, ademas de atribuir al simbolo funciones
hierofanicas, lo considera prolongacion de las mediaciones, en cuan-
to que refleja la necesidad del hombre de sacralizar el mundo en
toda su extension. El universo entero puede convertirse en hierofa-
nia, ya que el ser humano busca réplicas y sustituciones de cualquier
manifestacion, funcidén que cumple el simbolo porque posee una ca-
pacidad reveladora ilimitada 7!.

Debemos recordar, al mismo tiempo, que €l simbolo guarda una
relacion estructural con el mito. Es su expresion adecuada, puesto
que el mito no es mera leyenda, sino el modo como €l hombre de
cultura precientifica y prefilosofica entiende y expresa la realidad.
Sin ser historicos los hechos descritos por el mito, no por eso dejan

0 Cf. ibid., 152.
71 Cf. M. ELiADE, Tratado de..., ed. c., 421ss.
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de ser reales, pues son el testimonio de la exploracion realizada por
el hombre de lo finito y lo infinito, es decir, de los aspectos del
mundo que asocia con lo totalmente otro. De ahi su valor de verdad
sagrada distinta de la expresion pldstica, pues no elabora la imagen
a partir de la realidad, sino que desvela la realidad a través de las
imagenes. Como reconoce G. Gursdorf, el mito es la proyeccion de
la experiencia del hombre frente al cosmos: «Una forma de verdad
no establecida por la razoén, sino reconocida como una adhesion en
la que se desvela una espontaneidad originaria del ser en el mun-
do» 7.

A través de los mitos, lo sobrenatural se superpone a la vida
cotidiana como modelo e ideal de perfeccion determinante del com-
portamiento humano. Tiene una funcién paradigmatica por el hecho
de expresar una experiencia vivida en profundidad reveladora del
sentido de las cosas y de la existencia misma. Mas que describir y
narrar, sugiere y evoca realidades y acontecimientos metaempiricos
que recuerdan un tiempo primordial, lo de in illo tempore . Como
recuerda M. Eliade, «el mito reintegra al hombre a una época atem-
poral que en realidad es un illud tempus, es decir, un tiempo auroral,
“paradisiaco”, allende la historia» 7. Por eso su parentesto innegable
con el rito 5.

Para comprender esta compleja realidad se requieren distintas
formas de interpretacion y de exégesis en las que intervienen nece-
sariamente la aprehension logica y la captacién estética. Desempefia,
no obstante, una funciéon imprescindible en el conocimiento de lo
sagrado constituyéndose en vehiculo fundamental de la vivencia re-
ligiosa por su dinamismo y vitalidad, en virtud de los cuales lo mis-
mo puede expresar realidades superiores que justificar un orden so-
cial concreto, transgredir prohibiciones socioldgicas sublimandolas o
explicar situaciones clave que el hombre puede encontrar a lo largo
de su vida 76,

2 G. GURSDORF, Mythe et Métaphysique (Paris 1953), 216.

73 Cf. M. MesLIN, «El mito y lo sagrado», en VV.AA., Iniciacion a la prictica
de la teologia 1 (Madrid 1984), 82-84.

" M. ELIADE, Tratado de..., ed. c., 405; Ip., El mito del eterno retorno (Buenos
Aires 1952), 17ss; cf. G. van der LEEuw, Fenomenologia de..., ed. c., 398-403.

5 Cf. B. MaLwowskl, Magia, ciencia y religién (Barcelona 1963), 110-127;
M. MEesLN, Pour une science..., ed. ¢., 223-226.

76 Cf. M. MESLIN, Pour une science..., ed. c., 232-233.
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Ordenamos el presente capitulo en torno a estos nucleos temati-
cos: la experiencia religiosa impactada por lo sagrado, génesis cro-
nolégica y antropologica de la religion, categorias y practicas reli-
giosas principales, formas afines a la religion, pluralismo religioso
histérico: religion y religiones.

I. LA ACTITUD RELIGIOSA, DETERMINADA POR LO SAGRADO

1. Biqueda de sentido ultimo

El paradigma supraterreno que muestran las hierofanias suscita
en el hombre ideas y sentimientos que modifican la concepcién que
tiene de si y su comportamiento. La realidad supraempirica polariza
la atencion del sujeto y le fija una nueva meta induciéndolo a asumir
su vida en perspectiva de trascendencia donde encontrara su pleni-
tud. Por eso aspira a superar cuanto lo rodea y desea implantarse en
esa vida otra que se le muestra. En opinion de M. Eliade, «el hombre
religioso no se da: se hace a si mismo aproximandose a los modelos
divinos» 1. Son los modelos que narran los mitos donde se cuentan
las hazafias de los dioses. «No se llega a ser verdadero hombre

1 M. ELtape, Lo sagrado..., ed. c., 100.
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—continua Ehade— salvo conformandose a la ensefianza de los mu-
tos, salvo imitando a los dioses» 2

Ello nos permite adelantar una primera afirmacion acerca de la reli-
gion como la vivencia de algo trascendente De ella se sabe algo sola-
mente desde la respuesta del sujeto religioso a una llamada que provie-
ne de otra parte y que él concreta en actos especiales Aparece como
una reconstruccion en el mterior de la existencia humana del objeto que
se manifiesta y que el hombre acepta gratuitamente No es una revela-
cion, smno la respuesta a la manifestacion de algo y de alguen 3

En efecto, el objeto se convierte en dato cuando se 1nicia un pro-
ceso dialectico en la propia conciencia entre el yo y el Otro en forma
de comunton del sujeto con el objeto, del yo con el ti Ello es debido
a que el hombre se siente profundamente concernido por la presen-
cia de una realidad superior y distinta que 1rrumpe en su vida y le
mnsta a responder con la entrega total de su ser Es la vivencia de
criatura ante la omnipotencia creadora «Este es el “sentimiento de
dependencia” que se reconoce y da cuenta de s1 mismo, lo cual es
mucho mas y harto distinto de los sentimientos “naturales” de de-
pendencia Le llamo “sentimiento de criatura”, es decir, sentimien-
to de cnatura de que se hunde y se anega en su propia nada y desa-
parece frente aquel que esta sobre todas las criaturas» 4

La historia de las religiones es testimonio fehaciente del impacto
sufrido por el hombre ante la presencia de lo sagrado y registra su
respuesta expresada en multiples actos que configuran las diferentes
religiones Apoyados en estos datos, los fenomenologos definen la
religton como la experiencia vivida por el hombre de un ser trascen-
dente fuera de su alcance y al margen de todo intento de manipula-
cion y aprovechamiento Se trata de la presencia de Dios como valor
supremo proyectada en la conciencia humana >

Puede decirse, por tanto, que, para el hombre religioso, la vida
humana solo tiene sentido s1 es vivida como aceptacion de un reque-
rimiento hecho desde lo alto No es el hombre el principal agente de
la historia, sino el colaborador o «cocreador» con otros agentes de
orden superior y trascendente

Ammado de este sentimiento, adopta dos actitudes complemen-
tarias desprendimiento de lo terreno transitorio, por una parte, y so-

2 Ibid, 101

3 Cf M Mesw, oc, 141-142

4 R Otro, Lo santo ,ed c, 21

5 Cf H Dumery, Critique et religion (Pants 1957), 230 Entendida as1 la religion,
F Savater define lo sagrado de este modo «Lo sagrado es lo que se halla definitiva-
mente separado en el ambito de la necesidad la “parte maldita” que se encuentra
mas alla de lo utihzable Vacio de sentido, de intencion, de fundamento, lo sagrado
esta lleno de gracia » F SAVATER, La piedad apasionada (Salamanca 1977), 30
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metimiento agradecido a una potencia suprema de la que se sabe
deudor, por otra En esta potencia encuentra la fuente de su ser, a la
vez que descubre en ella su meta y destino Desde ahora va a vivir
su vida en dos niveles diferentes en el desarrollo de sus posibilida-
des naturales y en la participacion de un mundo sobrehumano prop1o
de los dioses ©

Eu resumen, la actitud rehigiosa, en cuanto determinada por lo
sagrado, comporta una doble experiencia experiencia de sentido ul-
timo y experiencia de encuentro personal con otro mayor (Dios) A
continuacion explicamos estos dos tipos de experiencia

a) Experiencia de sentido ultimo’

La experiencia humana no se circunscribe a lo percibido por los
sentidos y verificable, como pretenden el empirismo y el positivismo
(Hume, Comte) Tampoco se limita a la captacion de la propia con-
ciencia y a la racionalizacion del yo (estructura logica Hegel) Las
formas de acceso a la realidad son multiples y complejas, muchas de
las cuales no pueden ser comprendidas por la razon dialectica en un
proceso de objetivacion y retorno Entre estas se encuentra la expe-
riencia de sentido por la que el hombre queda abocado a la presencia
de lo enteramente otro H G Gadamer la ha llamado horizonte del
sentido, donde la razon mterpretativa y hermeneutica juega baza im-
portante 8

La experiencia cientifica se refiere a objetos y acontecimientos
controlables empiricamente y la razon dialectica se centra en el ejer-
cicio de la propia razon (autorreflexion), en tanto que la experiencia
de sentido interpreta simbolicamente los contenidos de las anteriores
implicando a la persona en un campo significativo mas ampho y
valioso 1nobjetivable y fuente de compromisos vitales Es cierto que
tiene que contar con las otras dos, pero no lo es menos que se vale
por s1 misma asistida por la hondura que descubre y por los valores
que despliega ®

% «La vida se vive en un doble plano se desarrolla en cuanto existencta humana
y, al mismo tiempo, participa de una vida transhumana, la del cosmos o la de los
dioses» M ELIADE, Lo sagrado ,ed c, 162

Para este tema remitimos a nuestra obra J de Sahagun Lucas, Dios horizonte

del hombre ed ¢, 13-16 Tambien ] MarTIN ViLASCO, «Las variedades de la expe-
niencia religiosan, en A Dou (ed ), Experiencia religiosa (Madnd 1989), G AMEN
GUAL, Presencia elusiva (Madnd 1996), 196-212

8'Cf H G GapaMer, Verdad y metodo (Salamanca 1977), 434ss

® Cf J LabRERE, Articulation du sens Discours scientifique et parole de Dieu
(Par1s 1970)
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Lejos de controlar la realidad, la experiencia de sentido la respeta
y la admira, a la vez que espera su mostracion para participar de su
grandeza. De ahi su funcién desveladora de nuevos umbrales: mas
que demostrar, abre horizontes y sugiere nuevas realidades.

Sus elementos constitutivos son éstos: iluminacién, trascendi-
miento y participacion. Iluminacion, porque permite al hombre sen-
tirse enriquecido con el descubrimiento de su fundamento y su meta
ultima. Trascendimiento, porque impulsa al hombre a sobrepujarse a
si mismo y a adentrarse en otra realidad superior que lo perfecciona.
Participacion, porque el hombre se hace con la realidad sugerida '°.

El vehiculo de esta clase de experiencia es el simbolo, que, como
hemos visto en el capitulo anterior, es un signo que transmite un
sentido y pone al hombre en contacto con una realidad latente des-
velada solamente de forma alusiva y participativa, segun ensefia P.
Ricoeur !, Se trata de una experiencia de indole referencial basada
en la ruptura de nivel por la que el hombre se abre a un campo de
significaciéon mas profunda donde lo captado inmediatamente da a
conocer realidades de otro orden ontoldgico. «El hombre s6lo expe-
rimenta en linea de sentido alli donde descubre o establece un desni-
vel entre lo expresante y lo expresado. Ese desnivel... solo en com-
promiso de experiencia personal puede captarse» '2.

Significa esto que la experiencia de sentido tiene lugar dentro de
un contexto cultural especial y muestra la apertura constitutiva del
sujeto humano, puesto que es reconocimiento de la propia finitud.
Estas notas la emparentan con la experiencia religiosa de la que ha-
blamos en seguida.

b) La experiencia religiosa

Aplicando estos principios a la actitud religiosa, podemos defi-
nirla como una experiencia de sentido en cuyo centro esta lo sagra-
do, lo numinoso y santo como punto ultimo de referencia que garan-
tiza la realizacion plena del hombre. No es experiencia de lo inme-
diato, sino profundizaciéon en ella, pues, como escribe E.
Schillebeeckx, el hombre religioso no podria experimentar a Dios en
sus cultos y ritos, si no lo viera del algin modo en los encuentros
cotidianos con el mundo y con los hombres 3. No es que el hombre
haga hablar a Dios, sino, mas bien, es Dios el que se da a conocer a

0 Cf. X. Pkaza, Experiencia..., ed. c., 89-90.

11 Cf P. RicoeUR, Finitud y culpabilidad (Madrid 1969), 250-256.

12 % Pkaza, o.c., 92.

13 Cf. E. SCHILLEBEECKX, Los hombres. Relato de Dios (Salamanca 1994), 57-59.
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través de las distintas vivencias humanas como aquel que trasciende
a todas.

Para conocer mejor la experiencia religiosa, describimos los ele-
mentos que la determinan, sus caracteristicas y la clase de acepta-
cioén que comporta.

1) Elementos determinantes de la experiencia religiosa. Son
tres los elementos principales que constituyen la actitud religiosa: lo
insobornable, la delimitacion y el envio.

Insobornable y terrible. Este elemento reviste el aspecto de al-
go imprevisible bajo la forma de una fuerza dispensadora de benefi-
cios y desastres que rebasa el poder humano y escapa a su apropia-
cién (Yahvé, Amon-Ra, Zeus, etc.).

Delimitacion y forma. Este principio consiste en determinar el
sustrato salvaje confiriéndole forma y convirtiéndolo en «cosmos»,
cuyo autor es Dios en la figura de padre (Yahvé, Amon-Ra, Zeus,
etcétera). En el conflicto entre estos dos elementos (salvaje y orde-
nado) tiene su raiz la actitud religiosa.

Enviado. Es un elemento mediador entre las dos fuerzas ante-
riores que revela el camino de salvacion haciendo de la religién un
mensaje de liberacion. «El que entrega a los humanos la Buena Nue-
va, 0 el Camino de Enmedio (Pequefio o Gran Vehiculo), o la reve-
lacion del sometimiento liberador (Al-Coran), o el anuncio profético
del Gran Banquete mesianico» !4,

En toda experiencia religiosa auténtica intervienen los tres prin-
cipios (material, formal, final) captados por la conciencia como fuer-
za inapropiable, como orden superior y como salvacion definitiva.
Corresponden a otras tantas figuras tomadas de la vida psiquica del
hombre: la materna, la paterna-legal y la salvadora, que se hacen
presentes en la conciencia, por lo menos como premoniciones evo-
cadoras 1. De estos principios y elementos se derivan las caracteris-
ticas de la experiencia religiosa.

2) Caracteristicas. Las caracteristicas por las que la experien-
cia religiosa se distingue de cualquiera otra son las siguientes: inme-
diatez, globalidad y transformacion.

Inmediatez. En la experiencia religiosa no se da un contacto
directo con la realidad experienciada como en las sensaciones. Re-

14 B Trias, Pensar..., ed. c., 93.

13 (La religién como experiencia —comenta E. Trias—, tomada desde un punto
global, sincrénico, presenta una estructura dinimica y abierta en la que deben concu-
rrir tres principios, verdadera estructura triddica subyancente y previa a toda especu-
lacion trinitaria. Debe comparecer la primera causa, material, matriarcal, materna; la
segunda, formal y eficiente, la que convierte la vida en cosmos legal y justiciero; y
la tercera, la que entrega un horizonte de salud como causa final a la experiencia
religiosa»: E. TriAS, Pensar..., ed. c., 101.
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viste, mas bien, la forma de encuentro personal con lo sagrado, pero
a través de otras realidades que sirven de mediaciones. No es cono-
cimiento sensible ni especulativo, sino vivencia que brota de la sim-
patia al socaire de la presencia de la realidad superior evocada en la
conciencia.

Globalidad. Esta experiencia no es puntual ni se circunscribe a
aspectos determinados de la vida. Abarca a la persona enteramente
afectandola en su intimidad y constitucion ontologica. En ella se jue-
ga ¢l hombre su destino ultimo porque es respuesta a un requeri-
miento que pone en marcha resortes tan importantes como la cohe-
rencia racional, el compromiso ético, el necesario desprendimiento y
la entrega desbordante. Por ella, segin X. Zubiri, el hombre se cons-
tituye en experiencia de Dios, en el sentido de saberse fundamentado
en Dios como realidad radical y tltima '®. Mas la experiencia de
fundamentalidad no es obra de ninguna facultad humana particular,
sino del hombre integral en el ejercicio de su existencia en el trato
con las cosas, con los hombres y con una realidad allende las cosas,
pero que se da en ellas.

Transformacion. En la experiencia religiosa el sujeto se trans-
forma por completo, porque se des-centra (sale de si) y adopta una
postura de reconocimiento y aceptacion de una realidad superior (lo
santo) que le asigna nuevas metas y le marca nuevos caminos. Se le
muestra como el valor supremo al que hay que ajustar la propia con-
ducta para lograr la plenitud personal. En este sentido el hombre
religioso puede repetir con san Juan que ama a Dios porque él lo
amo primero. Su amor (religiéon) es un amor-respuesta. «No somos
nosotros los que hemos amado a Dios, sino Dios el que nos ha ama-
do a nosotros» (1 Jn 4,10). De esta sensacion y convencimiento sur-
ge el vértigo de la terribilidad en cuanto que el hombre se siente
desplazado hacia una vida diferente.

Resumiendo: Las caracteristicas de la experiencia religiosa la
abren al misterio como infinito de inteligibilidad que no se agota en
ninguno de nuestros conocimientos, porque siempre es mas que lo
que podemos saber de él 7. Es preciso reconocer con P. Tillich que
esta experiencia comporta una relacion consciente con lo incondicio-
nal (Realidad absoluta, Dios) no circunscrita a acciones aisladas ni a
meros sentimientos, sino que penetra toda la vida del hombre, en
cuyo comportamiento se actualiza a través de formas diversas: culto,
dogma, moral, instituciones, arte, literatura, etc. '5.

16 Cf. X. Zusiri, El hombre y Dios (Madrid 1984), 325ss.
17 Cf. H. de LuBac, Por los caminos de Dios (Buenos Aires 1962), 143ss.
18 Cf P. TuiLicH, Filosofia de..., ed. c., 140-145.
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3) Aceptacion respetuosa. Una experiencia semejante suscita
en el sujeto lo que los fenomendlogos llaman actitud religiosa o re-
ligion. Para G. van der Leeuw, esta actitud se caracteriza por la bis-
queda de sentido ultimo y por la aceptacién docil del término encon-
trado como ultima palabra y realidad insondable. «El sentido religio-
so de las cosas es aquel al que no puede seguir otro mas amplio o
mas profundo. Es el sentido del todo. Es la ultima palabra. Pero este
sentido no se entenderd nunca, esta palabra nunca se pronuncia-
ray 1. Descubierta esta realidad, el hombre la acepta generosamente
en actitud de plena confianza porque la ve como maximo poder y
valor incondicional, como riqueza superabundante que colma todas
sus pretensiones y sacia plenamente sus ansias de bisqueda. Es el
limite de su peregrinar.

La docilidad ante semejante descubrimiento brota del sentimien-
to de salvacion experimentado por el hombre, que la traduce en tér-
minos de liberacion integral y de vida enteramente otra o re-creacion
de la existencia. Se trata, en Gltimo término, de una fuerza superior
que impone respeto y obliga al sometimiento porque necesariamente
hay que contar con ella para poder salvarse 20,

Es la forma de asumir la vida en perspectiva de trascendencia,
porque solamente conformando el propio ser con el paradigma su-
prahumano, es decir, aceptando un modelo superior a la condicién
humana, es como el sujeto religioso se considera a si mismo verda-
dero hombre que se realiza plenamente en la transfiguracién de su
existencia 2!. Sabe combinar la vivencia de la propia limitacién con
una revelacion que proviene de allende el limite y lo plenifica. Es,
como ensefia G. van der Leeuw, una re-creacion de la vida que se ha
recibido de «otra parte» 22,

Las caracteristicas de la experiencia religiosa que hemos descrito
nos descubren un nuevo elemento constitutivo de la misma, el en-
cuentro personal con Dios.

19 G. van der Leeuw, Fenomenologia..., ed. c., 650.
20 Cf. R. CaLLLots, L homme ef le sacré (Paris 1950), 18,31.

2 «El homo religiosus —comenta M. Eliade— cree que la vida tiene un origen
sagrado y que la existencia humana actualiza todas sus potencialidades en la medida
en que es religiosa, es decir, en la medida en que participa de la realidad; por eso, al
imitar el comportamiento divino, el hombre se instala y se mantiene junto a los
dioses, es decir, en lo real y significativon: M. ELIADE, Lo sagrado..., ed. c., 196.

22 Cf. G. v. der Leeuw, Fenomenologia..., ed. c., 651-652. Esta idea habia sido
anticipada ya por A. SABATIER en su obra Esquisse d 'une philosophie de la religion
d’apres la psychologie et I'histoire (Paris 1898), 24-25.
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2. La religion como encuentro personal con Dios

De alguna manera hemos aludido a esta dimension en el apartado
anterior, pero creemos necesarias algunas precisiones mas 2. Para
ello insistiremos en estos puntos: la alteridad humana, la estructura
del encuentro personal, las exigencias del encuentro con Dios.

a) La alteridad, base del encuentro

La antropologia filoséfica contemporanea, que se distancia nota-
blemente del intelectualismo moderno, pone de relieve la alteridad y
comunicabilidad como dimensiones constitutivas de la persona hu-
mana. Es ésta una estructura abierta no sélo al mundo (sujeto-obje-
to), sino principalmente a los otros hombres (apelacion-respuesta).
En esta segunda apertura consiste la razon especifica y formal del
hombre como persona.

Si la fenomenologia existencial (Sartre, Merleau-Ponty, Fr. Jean-
son) descubrid la intencionalidad de la conciencia como base del
proceso de realizacion del existente humano, el personalismo filoso-
fico hara especial hincapié en la apertura y relacion con los otros
hombres como constitutivo esencial del ser personal humano. El
hombre se hace persona en la relacion vital del yo con el i, porque
solamente en el trato con sus semejantes adquiere cumplida satisfac-
cion.

Las categorias de apelacion-respuesta de F. Ebner, del entre de
M. Buber, de reciprocidad de M. Nédoncelle, del ser-con de X. Zu-
biri o projimidad de P. Lain son las que mejor expresan esta especial
concepcidn del ser humano, cuya base es la dimension de alteridad
que lo caracteriza. Como expresiones clave citamos éstas de F. Eb-
ner y M. Buber:

«La existencia del yo —escribe Ebner— no radica en su relacion
consigo mismo, sino en su relacioén con el ti».

«Solo el hombre con el hombre —afiade Buber— es la imagen
cabal del hombre» 2.

Ni que decir tiene que el hombre no es un ser clausurado en si
mismo. Se abre necesariamente a sus semejantes desde su propia

23 Para mas detalles sobre el tema remitimos a J. MARTIN VELASCO, El encuentro
con Dios. Una interpretacion personalista de la religion (Madrid 1976, 1995), 28-
50, citamos por la ed. de 1976. También nuestra obra: J. de Sahagin Lucas, Las
dimensiones del hombre (Salamanca 1996), 114-125.

El primero lo cita A. Lorez QUINTAS, «La antropologia dialéctica de F. Ebner»,
en J. de Sahagun Lucas, Antropologias del siglo XX (Salamanca 1983), 162. M.
BUBER, ;Qué es el hombre? (México 1976), 150.
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mismidad y hace su vida en medio del mundo heredado de sus ante-
pasados y llevado a cabo en colaboracion con los otros. Su peculiar
comportamiento denota una estructura ex-tatica y dialogal que se
manifiesta en la comunicacién de sentimientos y de ideas, de pro-
yectos y de fines, en la palabra comunicativa. Tanto la psicologia
(M. Mead, K. Raiser) como la antropologia teologica (W. Pannen-
berg) fundamentan la persona humana en la confrontacion y el en-
cuentro del yo con el td. Como dijera Fichte, «el hombre solamente
entre los hombres llega a ser hombre» 25,

En una palabra, el personalismo filoséfico ha mostrado suficien-
temente que el yo humano (pensado antes como sujeto soberano)
depende del encuentro con el # lo mismo que el individuo de la
sociedad, hasta el punto de que la relacién del hombre con el mundo
pasa por el encuentro personal con los otros ¢,

b) Estructura del encuentro personal

La alteridad y apertura al otro son la base antropolégica del en-
cuentro interpersonal, que cuenta con una estructura y unas caracte-
risticas especificas 27.

En primer lugar hay que reconocer que el encuentro es una mo-
dalidad de la relacion entre las personas que se distingue por la res-
pectividad, la reciprocidad y la intimidad. La respectividad comporta
distincion y referencia mutua en las personas relacionadas. La reci-
procidad equivale a correspondencia de conocimiento, de amor y de
transformacioén, de forma que cada persona libre es programa de ac-
cién para la otra. Son reciprocantes porque, como dicen G. Bache-
lard y M. Nédoncelle, se hacen ser la una a la otra. La intimidad
consiste en realizar el encuentro no en la periferia, sino en el nucleo
ontolégico de la misma persona, en su realidad constitutiva y no en
sus funciones y manifestaciones.

Estas caracteristicas y propiedades radican en una estructura pe-
culiar, cuyos elementos son los siguientes: inviolabilidad, dignidad,
interioridad y libertad. Sin ellas el encuentro interpersonal no seria
verdadero encuentro.

Inviolabilidad. Se basa en el respeto al otro reconocido como
otro yo, con los mismos derechos y obligaciones. Ello comporta la

25 J. F. Ficuts, Grundlage des Naturrechtes, en Werke 11 (Leipzig 1908), 43. Cf.
J. de Sahagtn Lucas, Las dimensiones..., ed. c., 178-184.

26 Cf. PANNENBERG, Antropologia..., ed. c., 229.

27 Cf. P. LAN ENTRALGO, Teoria y realidad del otro 11 (Madrid 1968), 191-218,
273-300; R. LATOURELLE, El hombre y sus problemas a la luz de Cristo (Salamanca
1984), 293-301.
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ausencia de toda forma de sometimiento, de imposicion, de degrada-
cion y de apoderamiento propios de la instrumentalizacion.

Dignidad. Es el reconocimiento de la supremacia de la persona
mas alld de cualquier forma de objetivacion. En la dignidad intrinse-
ca de la persona, comin a todo hombre, radica su grandeza, que hace
posible el encuentro auténtico.

Interioridad. Es fruto de la autoposesion y autodominio y con-
siste en la autotransparencia propia del espiritu. La persona humana
posee su ser como propio porque coincide consigo misma segun su
grado de inmaterialidad. Por eso se la ha definido como luz cobrada
y en didlogo sabedora de su participacion de la luz increada. Sabe
que sabe y se constituye en autoconciencia o conciencia de si que se
ve reflejada en otras conciencias de si, las de sus semejantes, con las
que entra en contacto directo en virtud de la luz primigenia de la que
participan todas.

El reconocimiento del otro como autoconciencia es la base del
encuentro interpersonal. Es un ir de fuera a dentro facilitado por la
presencia de Dios, verdad increada, que se encuentra en el fondo de la
propia conciencia lo mismo que en las de los demas. Por eso ha podido
decir san Agustin: «T estabas dentro de mi y yo estaba fuera de mi
mismo... brillante ante mi y tu resplandor expulsé mi ceguera... Me
tocaste y me quemé de ardor por la paz que ti me diste» 28,

Libertad. Es la capacidad de optar por el bien y el valor que
nos perfeccionan. Supone acogida de lo ilimitado e infinito sin res-
tricciones de ninguna clase. En consecuencia, es disposicion de uno
mismo para hacerse disponible para los demas. En el encuentro per-
sonal el otro aparece como valor en si mismo y horizonte que pola-
riza la atencidn del sujeto haciéndolo pasar del yo posesivo al yo
oblativo y universal. Es una actitud basada en la generosidad y la
dadiva de donde emana la libertad, que pone en el amor al otro la
meta de sus aspiraciones, su maxima felicidad y valor supremo.

Pues bien, estos cuatro elementos conforman la urdimbre del en-
cuentro interpersonal que, basado en la desapropiacion de si y en la
oblatividad, se convierte en modo especifico de estar en la realidad.
Esta forma de relacion capacita a los sujetos que se encuentran para
la donacidén mutua y el trascendimiento también mutuo hacia lo in-
condicionado, hacia un # inconvertible en ello, término del encuen-
tro definitivo 2°.

En efecto, no puede hablarse de desprendimiento y completa do-
nacién mas que en la perspectiva de un valor absoluto que atrae por

28 3. Agustin, Confesiones, X, XXVII, 38, en Obras completas, t.1II (Madrid

19569).
2% Cf. M. BUBER, Yo y Tii (Buenos Aires 1969), 73-110.
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encima de toda posesion finita y perecedera. Este es el punto de
partida del posible encuentro personal del hombre con Dios dotado
de exigencias y caracteristicas muy peculiares que tendremos oca-
sion de ver.

¢) El encuentro personal con Dios

1) Dificultades. La aplicacion de las condiciones del encuen-
tro personal humano al encuentro con Dios entrafia no pocas dificul-
tades. Los especialistas se fijan en tres principales: la absoluta tras-
cendencia del Misterio, la posible objetivacién del sujeto religioso y
la ausencia de didlogo personal en algunas de las grandes religiones
historicas 0.

Vimos antes que una de las caracterisitcas principales de lo sa-
grado es la ruptura de nivel ontologico que funda su heterogeneidad
y su caracter misterioso. Pero es precisamente esta superioridad la
que pone al hombre en la pista de la trascendencia a cuya llamada
esta obligado a responder porque se siente interpelado por ella. Se-
mejante interpelacion cumple todas las condiciones del encuentro
personal porque afecta al hombre en el nicleo de su persona a pesar
de la distancia que lo separa del Absoluto. La forma especial de
presentarse el Misterio a la conciencia humana permite identificarlo
«como sujeto de un acto de encuentro» 3'.

La trascendencia, que consiste en que la verdad no se reduce a la
suma de nuestras verdades y en que el bien no equivale a los valores
instaurados por el hombre, comienza a ser considerada como Dios
cuando es vista como ser personal de cuya vida el hombre sabe que
participa. Reconocer a la Trascendencia como ser personal es descu-
brirla como raiz y sentido de la propia existencia 2.

La segunda dificultad proviene de la posible objetivacién del
misterio por el hombre, la cual comportaria, a su vez, la absorcion
objetivante del propio sujeto humano. Sin embargo, esta reduccion
no es posible, ya que lo sagrado aparece siempre como lo otro ¢
inobjetivable, como lo que no se tiene a mano ni siquiera intelectiva-
mente. No es el Misterio una cosa mds entre las cosas ni un objeto
cualquiera de nuestro conocimiento, sino un enfrente u horizonte
distinto de lo terreno con el que el hombre se encuentra de una ma-
nera semejante a como lo hace con las personas. La relacion religio-
sa constituye un acto supremo de trascendimiento que «supone la

30 Cf. ). MaRTIN VELASCO, El encuentro..., ed. c., 38-50.
31 Tbid., 39.
32 Cf. Ib., La religion en nuestro mundo (Salamanca 1978), 86-88.
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puesta en tension de las mejores energias de la persona al conjuro de
la llamada de la trascendencia 3.

La tercera dificultad tiene su origen en la historia de las religio-
nes, algunas de las cuales no reconocen el encuentro personal con el
Absoluto. Es el caso del Nirvana budista y del brahmanismo hin-
duista en su interpretacion mas rigida. Por lo que se refiere al Nirva-
na, R. Panikkar presenta la siguiente explicacion:

«Los que admitan que el pensamiento puede ser trascendido, no
solo evidentemente en su ejercicio concreto, sino en su misma capa-
cidad formal, esto es, que “algo” puede darse sin que tenga que ser
forzosamente pensable, éstos se inclinarian a interpretar el Nirvana
como precisamente la maxima positividad. Con otras palabras, un
temperamento mistico admitird sin dificultad la tesis de la positivi-
dad del nirvana... Lo que Siddharta nos conmina es a no poner un
objeto delante de nuestra fe, porque entonces la objetivamos, la co-
sificamos y con ello la destruimos. La fe no es fundamentalmente un
acto del intelecto ~—aunque posea una dimension intelectual—, sino
de toda la persona humana. No es un “creo en Dios” la formula méas
perfecta y universal de la fe, sino “jcreo!”, que serd equivalente al
famoso: “jcreo, Sefior!”» 3.

De estas afirmaciones se desprende que para uno de los mejores
especialistas del budismo es posible la relacion personal del hombre
con el Misterio. Todo depende del criterio ideoldgico con el que se
interprete este credo religioso.

2) Caracteristicas. Superadas las dificultades indicadas, cabe
definir la actitud religiosa como encuentro personal con el Misterio
(lo santo). Es ésta la dimension fundamental que tipifica a los demas
aspectos de esta experiencia singular. Describimos a continuacion
las dos notas fundamentales que la configuran: inobjetividad con-
ceptiva e interpelacion.

a) Inobjetividad conceptiva. Hemos repetido insistentemente
que lo sagrado y misterioso rebasa el marco de nuestros conocimien-
tos, lo mismo que no se deja objetivar ni usar como las cosas que
tenemos a mano. Por eso la relacion que el hombre guarda con él no
es la misma que la que se da en el conocimiento cientifico y filosé-
fico, cuyo objeto cae enteramente bajo el dominio del sujeto pudien-
do disponer de €l plenamente, siquiera en el orden mental. El ser
humano carece de capacidad comprensiva ante el misterio. «Si lo
comprendes, no es Dios», dijo ya en su dia san Agustin.

33 1p., El encuentro..., ed. c., 40.
34 R, PANIKKAR, El silencio del Dios (Madrid 1970), 80, 241.
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En la actitud religiosa el sujeto no ejerce dominio intelectivo so-
bre el objeto, porque lo reconce como ser que desborda su finitud y
centro y razon de su existencia. La presencia de semejante realidad
lo hace sabedor de su indigencia y lo impulsa a vivir en sumisién y
dependencia, asumiendo la propia existencia como favor que se
acepta agradecido. Mas que de un saber categorial, se trata de una
disposicion para comprenderse a si mismo como donacion y regalo.

M. Buber ha sabido expresar esta inobjetividad conceptual di-
ciendo que es posible hablar ¢ Dios aunque no se sepa hablar sobre
él. «Quien confiesa a Dios —afiade el filésofo personalista— dentro
de lo inmanente entiende algo distinto de Dios» **. De ahi que su
mejor lenguaje sea el silencio donde Dios se da a conocer no en
categorias y palabras, sino en la solicitud por el bien, propia de la
actitud religiosa. Como reconocen tedlogos de probada solvencia,
como E. Schillebeeckx y H. U. von Balthasar, el misterio permanece
elevado sobre la categoria de la objetividad y sélo por analogia se
encuadra en el marco de nuestros conocimientos 30,

No es la referencia intelectual por la que se tipifica precisamente
la actitud religiosa, sino el sentirse concernido personalmente por el
misterio con la obligacion de responder a su requerimiento confiada-
mente. Mas, a pesar de esto, no debe identificarse el Misterio con lo
irracional de modo que permanezca totalmente ajeno al conocimien-
to humano. Para que haya comportamiento religioso, lo sagrado de-
be articularse de alguna manera en categorias que le permitan incidir
en las exigencias de la vida del hombre como ser racional 3. Ello
nos abre la puerta a la otra nota del encuentro con Dios, la interpela-
cion.

b) Interpelacion personal. El encuentro interpersonal se distin-
gue por la reciprocidad de conciencias, que implica mutua interpela-
cion. Ahora bien, en el encuentro con lo Sagrado, que aparece en los
distintos credos religiosos, la presencia de lo divino, mas que objeti-
varse en conceptos, se muestra como un f con quien se establece
una relacion que retine todas las condiciones del encuentro personal:
respectividad, reciprocidad, intimidad y subjetividad. En otros térmi-
nos, la actitud religiosa se fundamenta en la dualidad yo-#i propia de
los seres personales, de modo que su caracter dialogico es debido a
la sintesis de una respectividad afectante y de una alteridad absoluta
inobjetivable ante la que el hombre experimenta su pequefiez y hace
ofrenda de su ser. En consecuencia, el reconocimiento, la sumision y
la entrega son los ingredientes de este singular encuentro.

35 M. Buser, Eclipse de Dios (Buenos Aires 1970), 28.

36 Cf H. U. von BALTHASAR, EI problema de Dios en el hombre actual, ed. c.,
231-240; E. SCHILLEBEECKX, Dios, futuro del hombre (Salamanca 1970), 92.

37 Cf. E. O. James, Introduccion a..., ed. c., 44-45.
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Mas como testimonio de especialista que como recurso de auto-
ridad, traemos a colacién unos textos del papa Juan Pablo II que
avalan nuestras afirmaciones:

«En el acto de fe —dice el Papa—, ¢l hombre responde a Dios
con la entrega no de una parcela de si mismo, sino de toda su perso-
na... Esa entrega de si mismo es la estructura mas profunda y perso-
nal de la fe.

En la fe, el hombre descubre la relatividad de su ser... Creer es
confiar este yo humano, con toda su trascendencia y también con
toda su grandeza, pero también con sus limitaciones, su fragilidad,
su condicion mortal, a Alguien que se anuncia como principio y fin,
que trasciende todo lo creado y lo contingente, pero que, al mismo
tiempo, se revela como una persona que nos invita a la convivencia,
a la participacion, a la comunién. Una persona Absoluta o, mejor
dicho: un Absoluto personaly 3.

Como conclusion de nuestras reflexiones ofrecemos la siguiente:
el encuentro del hombre con Dios no responde al esquema relacional
causa-cfecto ni sujeto-objeto, sino al de apelacion-respuesta, propio
de los seres espirituales, por el que el hombre se abre a un nuevo
horizonte de realidad y de sentido, habida cuenta de la absoluta tras-
cendencia de lo divino. En este tipo de relacion el matiz de contacto
reciprocante priva sobre el noético, de forma que cada uno de los
extremos relacionados (el hombre y Dios) es reconocido y respetado
en su respectivo nivel. Por eso la actitud religiosa es concebida mas
como respuesta mitico-existencial que como sistema racional, es de-
cir, se presenta como la respuesta existencial a un problema especu-
lativo, ya que la realidad suprahumana confiere pleno sentido a la
vida del hombre.

M. Buber es uno de los antropélogos que mas han calado en este
aspecto. Para el pensador austriaco, «la religion no entiende (al co-
nocimiento) como relacion noética entre un sujeto pensante y un ob-
jeto neutral de pensamiento, sino mas bien como contacto mutuo,
como el encuentro genuinamente reciproco en la plenitud de la vida,
entre una existencia activa y otra. Analogamente, comprende a la fe
como la penetracion en esta reciprocidad, como el ligarse a uno mis-
mo en relacion con el ser indemostrable e improbable y, aun asi,
cognoscible en esa relacion con el ser de quien proviene todo signi-
ficado» ¥.

38 A. FROSSARD, No tengdis miedo (Barcelona 1982), 65, 68.

39 M. BuBkr, Eclipse..., ed. c., 32, 87-88. Sten H. Stenson afiade por su parte:
«La religién es esencialmente una respuesta mitico-existencial a la vida, y no un
sistema racional»: STEN H. STENSON, Sentido y no sentido de la religion (Barcelona
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Con estos principios a la vista, los fenomenologos definen la re-
ligién como el encuentro del hombre con Dios, realidad absoluta de
caracter personal que se presenta al hombre como un enfrente que lo
invita a sobrepujarse en una relacion intersubjetiva. En la experien-
cia religiosa Dios aparece como sujeto que atrae, que se comunica y
que habla al hombre manteniendo intacta la mutua respectividad y
posibilitando el trascendimiento humano 49,

3. Definicién de la actitud religiosa

A estas alturas de nuestra reflexion presentamos una descripcion
fenomenologica de la religion en la que aparece su /dgos o razdn
formal. Se trata de un hecho humano especifico que consiste en el
reconocimiento y aceptacion por parte del hombre de una realidad
suprema que confiere sentido ultimo al mundo, al hombre y a la
historia. Es la tltima respuesta al interrogante del hombre sobre si
mismo y sobre el mundo. Este hecho singular estd integrado por
unos componentes determinados y presenta unas caracteristicas pro-
pias. Veamoslos.

a) Componentes del hecho religioso

Descubrimos estos componentes en ¢l analisis del hecho mismo
en el que intervienen el hombre, la realidad suprema y la funcién
salvifica.

Hecho humano especifico. La religion es una actividad exctusi-
vamente humana, obra de la inteligencia y de la voluntad. Pero al
mismo tiempo es irreductible a cualquier otro hecho humano porque
consiste en asumir la existencia en perspectiva de trascendencia. Es-
ta es su nota especifica.

Realidad suprema. FEs el determinante de la actitud religiosa.
Se trata de un Ser superior y trascendente dotado de una triple supe-
rioridad: ontoldgica (mas ser), axioldgica (mayor valor), personal
(superpersona). Esta superioridad le confiere un rango que no tiene
parangén con nada de este mundo. De aqui su caracter de Misterio.

Funcion salvifica. Semejante realidad, instalada en un nivel on-
tologico superior, confiere sentido ultimo, porque en el entronque
con ella el hombre alcanza su plenitud y se siente liberado.

1970), 104. Cf. A. LorEz QUINTAS, «La antropologia dialéctica de F. Ebner», en J. de
Sahaogl'm Lucas (ed.), Antropologias del siglo XX (Salamanca 31983), 152, 163.
40" Cf. J. MaRTIN VELASCO, El encuentro..., ed. c., 184.
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H. Duméry clarifica esta idea cuando afirma que «la religiéon no
es otra cosa que la exigencia de Absoluto vivida como tension hacia
Dios, pero representada al mismo tiempo en la conciencia bajo la
forma de ideas y de imagenes a partir de objetos tomados como re-
veladores de Dios» 4. Toda religion comporta un clima de optima-
cion en el que el hombre aspira a superar el estado presente trascen-
diéndose hacia un estado definitivo o nueva esfera de realidad con-
siderada como anticipo de la vida definitiva y perdurable.

b) Rasgos y caracteres del hecho religioso *

La estructura del hecho religioso comporta estos elementos: 1. El
hombre en su realidad existencial; 2. Dios como realidad trascenden-
te; 3. Sentido de dependencia y funcion salvifica. En ella se cumplen
los términos de toda relacion: sujeto (término a guo), objeto (térmi-
no ad quem), fundamento (razén o vinculo entre ambos, sentido de
dependencia). Estos elementos determinan los rasgos distintivos de
la religion tanto por parte del hombre como por parte del Misterio.

Por lo tocante al hombre, los caracteres principales son los si-
guientes: dindmico (comporta actividad constante), emocional (afec-
ta al hombre en su psiquismo integral), éntico y mistico (se inscribe
en el nicleo del ser humano), doctrinal (contiene unas verdades im-
prescindibles), colectivo y eclesial (se ejerce en unién con los de-
mas), inmanente y trascendente (se dirige a lo totalmente otro desde
la vida actual).

Por parte del Misterio, la religion se presenta como la irrupcion
en la propia vida de una potencia extrafia que conmueve al hombre
impulsandolo a cambiar de vida. Le insta a ser él mismo plenamente
con la asistencia de otro mayor. Se trata de un movimiento dialéctico
que concierne al sujeto humano en su intimidad mas profunda te-
niendo que dejar de ser lo que es para conquistar otra forma de vida
mas perfecta. Conseguir esta vida otra es la meta de la actitud reli-
giosa, que se traduce en actos y practicas mediante las cuales preten-
de el hombre acortar distancias y hacer presente a Dios en la propia

41 H. Dumsry, Critique et..., ed. c., 215. Para A. Vergote la méxima expresién de
la religion es la mistica donde se experimenta la vida por encima de los limites de la
razén y la técnica: «La dimension mistica es la ampliacion de la existencia mas alla
de los limites de las restricciones racionales y técnicas»: A. VERGOTE, «El futuro de
la religién», en A. VERGOTE-A. DUPRE, Religion del futuro (Salamanca 1975), 106.

Para mas detalles remitimos a nuestra obra anterior. Cf. J. de Sahagin Lucas,
Interpretacion del hecho religioso..., ed. c., 64-73. Interesa también R. PANIKKAR,
Religién y religiones (Madrid 1965), 50-141.
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vida, a la vez que se transporta él mismo a la nueva esfera descubier-
ta. Pero de ello hablaremos mas adelante.

II. ORIGEN CRONOLOGICO Y ANTROPOLOGICO
DE LA RELIGION

1. Origen cronolégico 43

No es nuestra intencion relatar la historia de lo religioso en sus
comienzos, sino esbozar solamente las lineas generales que patenti-
zan la coexistencia del hecho humano y el hecho religioso desde el
principio. Sin entrar a discutir las tipologias religiosas mas antiguas,
podemos decir que existe religion siempre que se registran vestigios
propiamente humanos. Es una constante consustancial a la naturacza
humana en contra de quienes atribuyen el fenémeno religioso a cir-
cunstancias foraneas de orden cultural, psicolégico, econdémico, po-
litico o social.

La primera pregunta que nos hacemos es ésta: ;Paso la Humani-
dad por una fase arreligiosa primitiva? La etnologia y la prehistoria
tienen la respuesta. Si no la hubo, (puede decirse que el hombre es
religioso por naturaleza? Esta segunda cuestion incumbe a la antro-
pologia filosofica, de la que nos ocuparemos en los tltimos capitulos
del libro. Conviene distinguir, no obstante, entre causas determinan-
tes del hecho religioso y factores condicionantes del mismo. Para
solucionar el problema echamos una mirada retrospectiva a las eta-
pas mas remotas de la vida del hombre sobre la tierra donde los
fosiles de nuestros ancestros tienen la palabra .

Hemos de reconocer que las teorias sobre el origen de la religion
son multiples y contrapuestas. Frente a los pocos datos ciertos de co-
mienzos del siglo, contamos hoy con notables adelantos que ilustran
grandemente la forma de vida en la antigiiedad mas lejana y contradi-
cen ciertos prejuicios filosoficos muy divulgados hace un siglo.

De la mano de los paleontdlogos, prehistoriadores y etnologos se
van superando la teoria evolucionista de Lubbock, el animismo de
Tylor, el totemismo de Frazer, de Reinach y Durkheim, e incluso el
monoteismo originario de W. Schmidt y A. Lang. También pierden
vigor las interpetaciones de Marx y de Freud, mientras que cobran
mayor verosimilitud las teorias que se limitan a hablar de pricticas

43 Cf. I. de Sahagan Lucas, Dios, horizonte del hombre, ed. c., 26-36.

4 Interesan sobre el tema estos autores: J. GonzALEZ ECHEGARAY, «Cultos y
creencia del hombre paleolitico», en RO, n.18-19 (1982); H. de Luac, «El origen de
la religion», en J. Bivart (dir.), Dios, el hombre y el cosmos (Madrid 1959), 363-
401; P. SCHEBESTA, Le sens religieux..., ed. c., 133-254; E. O. James, Introduccion a
la historia comparada de las religiones (Madrid 1973), 17-19, 31-34.
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relacionadas con el mundo del misterio, de lo santo y de lo sobrena-
tural sin emitir juicios definitivos. De todas formas parece compro-
bado que desde que el hombre aparece sobre el planeta en el paleo-
litico hay signos de creencia en lo sobrenatural. Los indicios se cir-
cunscriben a 4reas diferentes: lo funerario, lo artistico y lo ctltico.
Estudiamos primero estos indicios y trazamos después un cuadro
cronoldgico de la creencia religiosa.

a) Indicios

1) Ritos funerarios. Es uno de los indicios mas elocuentes. El
tratamiento de los cadaveres demuestra recuerdo, veneracion y
amor, asi como creencia en una vida futura después de la muerte.
Este signo aparece en la cultura del Homo pekinense, un hominido
de hace 300.000 afios, muy distante del homo sapiens actual. Se trata
de unos craneos que se conservaban para su veneracion *5. Esta prac-
tica —que, segln algunos, se remontaba ya al homo antecessor de
hace 800.000 afios— se repite con el Homo soloense de Java
(80.000 afios) y con el de Neanderthal de hace 60.000 afios en el
Monte Circeo (Napoles).

Los hallazgos de esta clase son mas abundantes a medida que
nos acercamos al hombre moderno (H. sapiens sapiens), antecesor
nuestro, que desarrolla formas de culto a los muertos muy sofistica-
das reveladoras de una clara creencia de ultratumba propia de una
actitud religiosa inconfundible “. Son unos datos cuyo sentido se
esclarece a la luz de nuevos descubrimientos de otro orden como los
artisticos y sacrificiales.

2) Artey creencia. Desde el paleolitico superior encontramos
manifestaciones artisticas que denotan una capacidad intelectual di-
ferenciada y apuntan intuiciones de distinto orden, como el mito, la
magia y la religion. Aunque no existe unanimidad completa a la hora
de clasificar estas manifestaciones, la mayoria de los intérpretes le
atribuyen un caracter religioso inconfundible, como puede ser el de
las cuevas de Altamira, Lascaux, Tuc d’Auduvert y Trois-Fréres,
consideradas por los autores como lugares de culto. «Deben ser co-
sideradas como un lugar de culto..., cuya decoracion obedece al es-
fuerzo de plasmar con signos ciertas ideas del mundo de lo sobrena-
tural» 4. P. Schebesta estd convencido de que las pinturas de las
cavernas «permiten sacar conclusiones fehacientes de la espirituali-
dad y religion de los hombres de la época glaciar» 8.

45 Cf. J. GoNzALEZ ECHEGARAY, o.c., 45.

4 Cf. ibid., 46-48; P. SCHEBESTA, 0.C., 141-146.
47 1. GonzaLEz ECHEGARAY, 0.C., 51,

48 P. SCHEBESTA, 0.c., 154.
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3) Lugares de culto. Han sido localizados determinados lu-
gares que revisten las caracteristicas de santuarios dedicados a las
ofrendas, los sacrificios y la plegaria, principalmente en Suiza, Ale-
mania y Tinez, pertenecientes a la época del hombre de Neandert-
hal. Entre nosotros se conserva la cueva del Juyo (Santander), de
hace unos 14.000 afios (periodo magdaleniense), que fue investiga-
da en 1979 por el doctor L. G. Freemann. Todos los indicios la
definen como gruta-santuario en la que existe una piedra elevada
en forma de altar para las ofrendas y alabanzas. Su gran peso reve-
la el concurso necesario de varias personas que de comun acuerdo
la destinaron a un fin concreto. Su especial configuracién permite
pensar que, ademas de altar, era el simbolo de la divinidad que
presidia el santuario y recibia las ofrendas de las primicias de la
caza ¥

Una evaluacion de estos datos nos permite deducir, con la mayo-
ria de los especialistas, esta conclusion: La ciencia prehistorica y
etnologica esta en disposicion de demostrar que los hombres del pa-
leolitico superior y medio eran ya religiosos. Por otra parte, se sabe
que los pueblos primitivos, a los que Lubbock consideraba arreligio-
sos, profesaban una religion determinada por la creencia en un ser
supremo *°. Asimismo M. Eliade, convencido del sentido religioso
de estos hallazgos, los esclarece confrontandolos con los actos de los
primitivos actuales. La conclusion a que llega es ésta: «Los cientos
de miles de afios vividos en una especie de simbiosis mistica con el
mundo animal dejaron huellas indelebles. Y, lo que es mas, el éxta-
sis orgiastico es capaz de reactualizar el comportamiento religioso
de los primeros palehominidos...» 3!.

Por su parte, J. Gonzalez Echagaray resume su pensamiento en
estos términos: Los cultos y creencias de la Humanidad estan bien
documentados desde tiempos paleoliticos, aunque no pueda precisar-
se el significado exacto de alguna de estas expresiones claramente
sobrenaturales. No so6lo en el paleolitico superior (35.000 a 8.000 a.
C.), sino también en el medio (80.000 a. C.), época del hombre de
Neanderthal, hay testimonios véalidos que garantizan la religiosidad
de aquellos hombres. Mas alla de esta época (hominidos pitecantro-
pos de hace mas de 100.000 afios), los datos que se poseen son me-

4 Cf J. GonzaLez ECHEGARAY, 0.C., 55. Asimismo P. SCHEBESTA, 0.C., 146ss,
sobre las practicas cultuales de los cazadores del oso de las cavernas. Los 1iltimos
hallazgos de Atapuerca revelan este mismo sentido. Cf. P. CorraL, «Atapuerca, en
los umbrales de la inmortalidad», en diario ABC, 26-9-91, p.46.

50 Cf. P. SCHEBESTA, 0.c., 164-166, 172ss.

51 M. ELIADE, Historia de las creencias y de las ideas religiosas (Madrid 1978),
52; 25-36.
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nos y mas inciertos, pero lo suficientemente significativos para no
descartar la idea del misterio y lo sobrenatural 32,

b) Cuadro cronolégico

Concluimos este apartado con ¢l siguiente cuadro cronoldgico de
la religiosidad humana:

- PITECANTROPOS: Homo pekinense (300.000 a. C.): indicios de
religion.

Homo soloense (80.000 a. C.): hipétesis de culto.

— Homo sapiens: H. de Neanderthal (60.000 a. C.): certeza de
culto religioso.

— H. SAPIENS-SAPIENS: H. de Cromagnon (30.000 a. C.): religio-
sidad indiscutible.

Aunque resulta dificil determinar el contenido exacto de estos
signos, no es aventurado afirmar que el objeto de culto es una reali-
dad espiritual de orden superior. Por muchos caminos se ha intenta-
do después descifrar la naturaleza de este Creador y Sustentador tini-
co de todo cuanto existe. El misticismo 6rfico, la filosofia platonica,
el dualismo zoroastrista, el panteismo oriental y, sobre todo, el mo-
noteismo judeocristiano son las principales vias de solucién 3.

2. Origen antropologico-religioso de la religién

Indudablemente el hombre primitivo no plantea la cuestion reli-
giosa en términos categoriales, pero ello no impide que lo haga a
nivel vivencial. Aunque se encuentra en un estado cultural precienti-
fico y prefilosdfico, goza, sin embargo, de la capacidad mental sufi-
ciente para superar la magia, la supersticion y el fetichismo y distin-
guir la tendencia que lo impulsa hacia lo que tiene a mano, de la que
lo lanza mas alla de las posibilidades naturales, hacia el misterio. Es
el caso del mana descubierto por Codrington a finales del siglo pa-
sado entre los melanesios y que los expertos equiparan a lo numino-
so (santo) de R. Otto **.

Pero cabe preguntar por los requisitos antropolégicos que debe
cumplir este tipo de experiencia primigenia para que pueda ser teni-
da por religiosa. Los describimos a continuacion.

52 Cf. J. GoNzALEz ECHEGARAY, 0.¢., 55-56. Piensan lo mismo, entre otros, H. de
Lusac, «El origen de la religion», en o.c., 370-371, 377-379, y P. SCHEBESTA, 0.C.,
139.

33 Cf E. O. James, Introduccion a..., ed. c., 31-35.

3% Cf. H. de Luac, «El origen...», en o.c., 387-390; R. MARET, The Threshold of
Religion (London 1909); M. ELIADE, Tratado de..., ed. c., 31-41.
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Por origen antropoldgico de la religion entendemos la capacidad
originaria en el hombre que le permite relacionarse con una realidad
superior con conciencia de dependencia. Esta clase de relacion se ha
venido dando desde los albores de la humanidad, como acabamos de
ver y lo demuestra el sentido moral de los pueblos mas antiguos que
conocemos. En todos ellos aparece la responsabilidad ante un Ser
superior duefio de la vida y de la muerte. El cielo mismo se presenta,
a veces, como simbolo elocuente de esta superioridad y dominio
frente a la arbitariedad humana 53. Pues bien, esta conciencia de de-
pendencia y obligacion debe cumplir unas condiciones antropoldgi-
cas para que adquiera el caracter de religiosa. Son éstas: dependen-
cia de un ser personal, relacion plenificadora, experiencia de encuen-
tro, conciencia de identificacion por participacion.

a) Dependencia de un ser personal. Para que la relacion de
dependencia pueda ser verdaderamente religiosa, ademas de ser tras-
cendente la realidad de que se depende, debe revestir los caracteres
de verdadera personalidad. No en vano el ser dependiente es una
persona.

b) Relacion plenificadora. Esta dependencia, lejos de ser alie-
nante, debe hacer mas al hombre y favorecer su cumplimiento como
persona sin absorcién ni apoderamiento.

¢) Experiencia de encuentro, porque la realidad suprema no es
lejana ni vengativa, mera causa tltima, sino sumo valor en cuyo en-
tronque halla el hombre la perfeccion anhelada.

d) Conciencia de participacion (deificacién). Se trata de la
participacion en la misma vida divina, no por las propias fuerzas y
merecimientos, sino por donacién gratuita de Dios mismo, que con-
cede al hombre capacidad de trascendimiento. La religion es la res-
puesta del hombre al requerimiento amoroso de Dios, que lo hace
sentirse hijo suyo. El «seréis como dioses» del AT se convierte en
«participes de la naturaleza divina» del NT. Esta conciencia pecu-
liar, por la que el hombre se siente transportado al mismo corazén de
Dios, es la que los historiadores y fenomenologos de la religion ca-
lifican de conciencia religiosa auténtica; la que tipifica propiamente
al hecho religioso. En efecto, si el hombre ama a Dios es porque
antes se ha sentido querido por ¢él, de modo que puede decirse con
verdad que la causa primera de la religion no es el hombre, sino el
mismo Dios. «No es el hombre la verdadera causa de su religion
—dice A. Brunner—, sino que ésta es ya la respuesta a un primer
paso que lo divino dirige hacia él» 6.

35 Cf. A. BRUNNER, La religién, ed. c., 79-80.
56 1bid., o.c., 36.
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Es verdad que el hombre se siente impulsado a ser plenamente ¢l
mismo, pero no lo es menos que no llegard a saber con entera clari-
dad qué significa ser si mismo plenamente, y mucho menos conse-
guirlo, sin la asistencia especial de un poder personal que lo sobre-
pasa Solo con la ayuda de otro mayor que €l puede el hombre alcan-
zar la hiberacion integral y sentir los efectos de una filiacion
universal derivada de una patermdad comun que 1guala radicalmente
a todos por encima de las naturales diferencias Es el Dios Padre que
estd en los cielos, a quien se orienta toda vida humana como a su
destino ultimo y futuro perfecto

Il CATEGORIAS RELIGIOSAS Y FORMAS AFINES

Con el fin de comprender mejor el hecho religioso hacemos una
rapida descripcidn de las categorias y practicas religiosas, asi como
de otras formas que le son afines Para ello articulamos el presente
apartado de este modo 1 Categorias y practicas religiosas principa-
les 2 Formas afines a la religion

1. Categorias y practicas religiosas

Nos referimos a aquellos conceptos que expresan unos hechos
tipicamente religiosos sin entrar en sus connotaciones teologicas, es-
pirituales y éticas Las estudiamos en cuanto que son manifestacto-
nes externas de la actitud rehglosa Son éstas fe y oracion, fiesta y
culto, sacrificio, culpa y pecado, muerte e nmortalidad

a) Feyoracion

Tanto una como otra son una constante en las diversas religiones
Se entiende por fe el reconocimiento y aceptacion de una realidad
trascendente y personal que dota de sentido a la vida del hombre
Aunque la fe religiosa excluye la evidencia, no por eso se reduce a
simple presentimiento, smo que adquiere la categoria de verdadero
conoctmrento en virtud de un testimonto autorizado De su estructu-
ra forma parte la obediencia a la verdad creida, asi como la confian-
za en aquel que la manifiesta «El hombre que cree en Dios, lo pre-
siente, obedece su verdad y se confia a él» >’

Dos son, por tanto, los caminos abiertos por la fe el apoderamiento
y el comportamiento Ambos culminan, a su vez, en la salvacién Apo-
deramiento, en cuanto que el creyente encuentra su lugar propio en

57 G van der Leeuw, Fenomenologia , ed ¢, 513
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Dios, en quuen le es dado vivir su vida en plenitud. Comportamiento,
porque ordena su existencia a una totalidad y unidad logradas median-
te ritos, costumbres y conducta moral. Por la fe sabemos que el Dios
que nos ha creado nos crea nuevamente, nos convierte en una nueva
creacidn que nos obliga a obrar de una manera especial >%

La oraci6n es consecuencia de la fe El que cree implora favores
de quien todo lo puede Saca su fuerza de la palabra y se traduce en
recitacion invocativa, especie de grito, dirigida a un poder con quien
se dialoga Los estudiosos de la religion ven en la oracion la expre-
s10n originaria de la actitud religiosa, ya que el misterio se presenta
como lo unico necesario ante el que palidecen las demaés realidades
Rewviste formas muy diversas, entre las que destacan la oracién mis-
tica, la profética, la comunitaria, la de alabanza y la de peticidén %,

b) Festay culto

Todas las religiones reconocen dias especiales en los que el hom-
bre rompe su monotonia para dedicarse a Dios Son las fiestas, cuyo
cardcter sagrado y religioso se manifiesta en el cese de las activida-
des ordinarias y la especial dedicacion al servicio divino en una at-
mosfera singular M Eliade define la fiesta como la reactualizacion
de un acontecimiento sagrado que tuvo lugar en un pasado mitico al
comienzo 0,

Es una forma de recuperar y repetir el tiempo, que no se pierde,
sino que se renueva y revive En cada dia festivo se reencuentra el
mismo tiempo que se habia vivido el afio anterior en la misma fecha
o hace siglos En la fiesta se rememoran y actualizan una vez mas
las gestas divinas de los origenes, lo de 1 1lo tempore

La fiesta consta de elementos distintos y reviste modalidades
muy diversas que no es necesario recordar ahora. Baste decir que
expresa el deseo del hombre de regenerar su existencia profana y de
vivir en la eternidad transformando el decurso temporal en un mo-
mento mterminable ' Es la vuelta a los origenes donde todo estaba
dominado y poseido por lo sagrado

El culto, que se reserva preferentemente para el dia festivo, cons-
ta de un conjunto de actos sociales cuya finalidad es exteriorizar las
vivencias religiosas %2, Es elemento mtegrante de la religion recogi-

58 Toid, 513
3 Cf J MarTIN VeLAScO, La religion en , ed c, 111-125
® Cf M ELIADE, Lo Sagrado ,ed ¢, 71
8L Cf Ip, El mito del eterno retorno (Buenos Aires 1952), 63-100
2 Remmitimos a J Wacn, El estudio comparado de las religiones (Buenos Aires
1967), 185 214, y a J MaRTIN VELasco, Introducciona , ed ¢, 158-164



138 Fenomenologia y filosofia de la religion

do en la historia como nota constante y requisito fundamental De
los vestigios del culto como fenomeno cultural parten los historiado-
res y fenomenologos para determinar la estructura mnterna de la reli-
g16n, asi como su antiguedad, persistencia y modahidades No hay
religién en la que no se registren tiempos, lugares y actos culticos
donde se expresan comunitariamente los sentimientos propios de la
fe rehgiosa

Esto significa dos cosas primera, el culto obedece a una norma-
tiva que emana de la comunidad donde se realiza, segunda, debe
estar exento de pragmatismo utilitarista, que lo convertiria en practi-
ca rutinaria y en mstrumento para obtener favores mundanos G van
der Leeuw distingue dos aspectos fundamentales del acto de culto el
hturgico y el dramatico Liturgico, porque se basa en la repeticion de
la palabra, dramatico, porque todo acto cultico tiene caracter de re-
presentacidon Por el culto se da forma conjunta a las vivencias del
individuo y de la colectividad, por una parte, y a la conducta del
poder supremo, por otra En él empalma la indigencia humana con la
sobreabundancia divina Como ensefia G van der Leeuw, «en el cul-
to se reunen el ser del hombre y el ser de su dios en un ser-asi-real
el ser del hombre y el de su dios se mterpretan y configuran
esencialmente como arrobamiento y ser arrrobador, como criatura y
creador» 83

¢) Sacrificio

Aungque el sacrificio ofrece matices muy diversos en las distintas
religiones, presenta, sin embargo, unos rasgos comunes que lo iden-
tifican Menos transparente que la oracion, de su etimologia (sa-
crum-facere) puede deducirse que el sacrificio se refiere a la intro-
duccidn de algo profano en el 4rea de lo sagrado con el fin de forta-
lecer la vinculacion del hombre con la divimdad Consiste «en el
establecimiento de una comunicacion entre lo sagrado y lo profano
por medio de una victima»

Entre las diversas formas de la acci6n sacrificial destacamos las
siguientes ofrecimiento de dones o intercambio de favores entre el
hombre y los diosos, expiacion de las culpas mediante la destruccion
de la victima que sustituye a quien la sacrifica, comunion o umén con
la divinidad compartiendo la comida Estas formas, lo mismo que
otras muchas, son expresiones de la actitud religiosa entendida como
unidn con la divimdad por la que se otorga al hombre la salvacion

63 G van der LEEuw, o ¢, 431
64 H HuperT-M MaUss, «Essa1 sur la nature et la fonction sociale du sacrificen,
en AS 2 (1889), 137 138
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Pero el sacrificio reviste también el cardcter de sacramento, que
en el cristianismo adquiere especial significacion en cuanto que la
victima es a la vez persona oferente divina, Cristo (D1os humanado)
que se ofrece a s1 mismo como victima propiciatoria

d) Culpa y pecado

Es una categoria que aparece en todas las rehigiones Sigmfica el
rechazo consciente de la voluntad divina por parte del hombre en el
cumplimiento de sus obligaciones Denota asimismo una actitud per-
versa para con Dios que en determinados casos puede degenerar en
arreligrosidad

En el zoroastrismo es la respuesta negativa a obrar conforme al
«Pensamiento Bueno» de Ahura Mazda, autor y revelador de la ley
moral En el judaismo y el cristianismo hace referencia expresa a la
ley divina, cuya transgresion constituye un alejamiento de Dios que
conduce al hombre a la muerte Pero Dios no olvida nunca al peca-
dor, a quien sigue ofreciéndole su amor de padre, de modo que Cris-
to, Dios encarnado, se entrega a s1 mismo a la muerte para destruir
sus efectos perniciosos No obstante, el hombre es libre para aceptar
o rechazar la nueva vida que se le ofrece

La dialéctica de transgreston y de perdon es una constante de la
historia de las religiones 9

€) Muerte e inmortalidad

La 1dea de muerte y de mnmortalidad predomina en todas las reli-
giones como nota esencial El hecho bioldgico de la muerte, asi co-
mo sus connotaciones humanas especificas, es algo que no admite
vuelta de hoja en la historia de la humamidad Pero no sucede lo
mismo con la nmortalidad, que, s1 bien es esencial en toda religion,
no es interpretada de la misma manera en todos los credos, aunque
siempre es consitderada un don de Dios (participacién en esa vida
otra del ser superior) que supone la transfiguracién de la duracién en
un stante eterno propio de la vida divina Es como la recuperacion
del tiempo en su totalidad o el logro de una vida interminable en un
nuevo estado %

6 Cf E O JaMes, o ¢, 225-247 ] MARTIN VELASCO, «Dimenston religiosa del
pecadon, en Telogia y Catequests n 17 (1986), 24-46

66 Cf M ELIADE, Tratado de , ed ¢ , 382-383, Ip, Historia de las creencias
Ied ¢,25,E O Jamss, o ¢, 301-303, G VIDENGREN, 0 ¢ , 363-385

>
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Tiene distinta significacién, como deciamos, segun las diferentes
religiones. Mientras unas la definen como la transmigracion de las
almas, otras, como el cristianismo, la conciben como resurreccion
personal en forma de renacimiento por obra especial del amor de
Dios, que otorga al hombre un nuevo género de vida por encima de
sus posibilidades. G. van der Leeuw, citando a san Agustin (Confes-
siones, 1X, 11; De civitate Dei, XX, 10), afirma que la certidumbre
del mas all4 depende de la experiencia del amor divino ¢7.

2. Formas afines a la religion

Incluimos en este apartado aquellas formas que guardan algin
parentesco con las religiosas, con el fin de clarificar su sentido y
diferenciarlas de la actitud religiosa auténtica. Ante la imposibilidad
de ofrecer aqui un elenco completo, nos referimos solamente a las
mas significativas, como la magia, la hechiceria y la supersticion 8,

a) Magia

Por magia se entiende el conjunto de practicas por las que se
intenta conseguir bienes y favores inalcanzables por medios ordina-
rios. El mago pretende apropiarse de unos poderes superiores valién-
dose de su habilidad especial para manipular las fuerzas de la natu-
raleza. Es un fendmeno tan antiguo como la humanidad misma que
predomina en ambientes de bajo nivel cultural y tecnologico. Aun-
que la magia reconoce el orden sobrenatural, recurre a la interven-
cién del hombre para apropiarse de fuerzas misteriosas derivadas del
Ser supremo. Dos son los fines principales perseguidos por el mago:
obtener favores (magia positiva-activa) y evitar los males (magia ne-
gativa-pasiva). Es magia blanca siempre que el mago ordena su ac-
tuacién a la conquista de bienes para si; por el contrario, se llama
magia negra si intenta causar dafios a los otros.

Es verdad que magia y religion se entrecruzan en la historia, pero
su diferencia es esencial. La magia, que denota poder desproporcio-
nado, es debida a un falso concepto del mundo y de sus leyes. La

¢7 Cf. G. van der Leeuw, Fenomenologia..., ed. c., 325. Para mas detalles remiti-
mos a nuestro articulo. Cf. J. de Sahagiin Lucas, «Muerte, inmortalidad, resurrec-
cion. Perspectiva filosofica», en Burgense 35/1 (1994), 97-111.

68 Cf MaLNOwsKI, Magia, ciencia y religion (Barcelona 1993); G. v. der Leguw,
Fenomenologia..., ed. c., 13ss, 139ss; L. DucH, «Antropologia de la Religioén», en
Anthropologica 6 (1977), 115-124; J. de Sahagin Lucas, «Lo sagradox», en A, To.
RRES QUEIRUGA (ed.), Diez palabras clave en religion (Estella 1992), 61-65.
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religion, en cambio, consciente de la limitacion humana, opta por la
sumision y acatamiento de un poder trascendente a la realidad empi-
rica. E. O. James ha definido la magia como un arte o poder humano
que se transmite de unos a otros mediante normas estrictas de inicia-
cién y aprendizaje .

b) Hechiceria

Semejante a la magia negra, la hechiceria parte de un concepto
de naturaleza que excluye todo poder sobrenatural. Es apropiacion
de poderes naturales ocultos con fines maléficos mediante una habi-
lidad extraordinaria en quien la ejerce. En algunos casos el hechicero
es considerado como un hombre poseido por el demonio, en cuyo
nombre habla y actda, aunque sin perder su personalidad 7°. Pero no
siempre es asi, ya que muchos de quienes practican la hechiceria
estan persuadidos de su poder extraordinario basado en un conoci-
miento especial de las leyes de la naturaleza. Los medios empleados
varian segun los pueblos y las culturas y son transmitidos de padres
a hijos y de maestros a discipulos.

A la hechiceria se asemejan otras practicas como el chamanismo,
la brujeria y los curanderos primitivos. Unos y otros disponen de
unos poderes fuera de lo comun como condicion imprescindible para
el desarrollo de sus funciones 71,

c) Supersticion

Basada en determinadas creencias, esta practica se asemeja en
parte a la actitud religiosa y atribuye poderes extraordinarios a cier-
tos ritos sin relacion con la divinidad. Valiéndose de objetos especia-
les (amuletos) y practicando ritos singulares, el supersticioso cree
vencer el temor y la angustia producidos por fuerzas amenazantes
incontroladas.

Entre sus manifestaciones mas frecuentes se encuentran el culto
indebido, oraciones milagreras, adivinacion del futuro (cartomancia,
quiromancia), hechizo profilactico (uso de amuletos y talismanes),
maleficios (mal de 0jo), etc. Todas estas practicas son debidas a un
falso discernimiento que diviniza la naturaleza atribuyéndole pode-
res propios de lo sobrenatural. La carencia de convicciones religio-
sas auténticas y la excesiva credulidad son los factores determinan-
tes de la supersticion, que tiene su mejor antidoto en la formacién
cientifica y religiosa seria.

8 Cf. E. O. Jawmes, Introduccion a .., ed. c., 62; B. MALINOWsKI, 0.¢., 75-98.
0 Cf G. van der Leruw, Fenomenologia..., ed. c., 231-232.
71 Cf. B. MALINOWSKI, o.c., 75-82.
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IV. RECAPITULACION

Antes de abordar el tema de la unidad y pluralidad de las reli-
giones, creemos oportuno ofrecer un breve resumen acerca de la
esencia de la actitud religiosa o religién. En primer lugar recorda-
mos que la religion es un hecho exclusivo del hombre que procede
del psiquismo superior (inteligencia y voluntad) y que, como todo
hecho humano, reviste una complejidad innegable y tiene lugar en
la historia.

Pero, ademas de ser propio y exclusivo del hombre, posee unas
connotaciones especificas por las que se distingue de cualquier
otro hecho humano. Es la manera de asumir la existencia en pers-
pectiva de trascendencia reconociendo y aceptando una realidad
suprema (misterio) de la que el hombre sabe que depende absolu-
tamente y en la que encuentra la solucién a sus problemas mas
radicales.

En segundo lugar, el hecho religioso comporta una estructura in-
tegrada por estos elementos: el misterio (realidad por excelencia), el
hombre en su circunstancia histérica y las hierofanias (mediaciones
del misterio). El misterio y sus mediaciones determinan la actitud
del hombre que se convierte en respuesta al requerimiento de un
valor supremo que lo afecta en su intimidad y le marca el camino de
la liberacion integral. Para G. van der Leeuw, la religion apunta
siempre a la salvacion y no a la vida tal como esta dada. Toda reli-
gién es religion de redencidon que pone al alcance del hombre esa
vida otra que se le muestra 2.

Este recuento esquematico nos pone en el umbral de un nuevo
problema: la unidad y pluralidad de las religiones. Aunque es un tema
que compete a los historiadores, lo abordamos aqui porque la dimen-
sion historica de la religion es elemento esencial de su contenido.
Ademas, la historia nos muestra formas diversas de religiosidad.

V. RELIGION Y RELIGIONES 73

Para no extendernos en este problema, nos limitaremos a expo-
ner los esquemas clasificatorios de la religién y las razones de la
pluralidad dentro de la unidad esencial.

72 @G. van der LEeuw, Fenomenologia..., ed. c., 652.

73 Interesan las obras siguientes: R. PANIKKAR, Religion y religiones, ed. c., 13-
43, 148-188; Ip., Sobre el didlogo intercultural (Salamanca 1990); L. DucH, «Antro-
pologia de la religiony, en o.c., 72-83; J. MARTIN VELASCO, «Religion», en o.c., 1239-
1246; X. ZuBi, El problema filosdfico de la historia de las religiones, ed. c., 79-85,
115-150, 361-368; J. de Sahagin Lucas, «Sagrado», en o.c., 65-78; A. ToRRES QuEl
RUGA, El didlogo de las religiones (Madrid 1992).
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1. Esquemas y clases de religion

El hombre ha expresado en el tiempo su vivencia de lo sagrado
bajo formas diferentes. A ello se debe la multiplicidad de religiones
histéricas que los especialistas clasifican en dos grandes esquemas,
uno fenomenoldgico y otro socioldgico.

El primero hace hincapié en la representacion del modo de rela-
cionarse el hombre con el Absoluto desde el mundo en que vive.
Siguiendo este esquema, los autores clasifican las religiones en pro-
féticas y sapienciales, en politeistas y henoteistas, en misticas y per-
sonalistas. Decimos una palabra sobre cada una de ellas.

a) Religiones profética y sapiencial

La primera es aquella en la que la verdad ultima no se adquiere
por reflexion humana, sino por medio de la palabra de Dios, que se
vale de hombres privilegiados (profetas) para comunicarla y darla a
conocer. En la sapiencial, en cambio, predomina el elemento discur-
sivo sobre el revelado, de forma que, refexionando sobre la realidad,
el hombre adquiere conocimiento sobre el sentido Gltimo de la vida
y de la historia. Se abre a Dios y a sus designios sobre la vida huma-
na y el mundo.

b) Religiones politeista, henoteista y monoteista

La politeista se basa en la representacion de la divinidad que ve
encarnada en entidades superiores distintas (pluralidad de dioses)
correspondientes, por lo general, a fuerzas de la naturaleza deifica-
das. En ocasiones se debe también a la diversidad de pueblos o gru-
pos humanos que invocan a su propio dios protector frente a los
poderes divinos favorecedores de otros grupos. La henoteista es la
que confiere primacia a una de estas divinidades sobre las demas por
razones de orden local, nacional y politico. En esta religion se profe-
sa un culto exclusivo a la divinidad elegida, pero sin olvidar a las
otras. La monoteista, en cambio, que tiene un concepto depurado de
la divinidad, sélo reconoce un Dios tnico trascendente y personal,
autor del mundo, creador y salvador del hombre.
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¢) Religiones mistica y personalista

En la religion mistica Dios lo es todo para el hombre, mientras
que el individuo desaparece sacrificandose al Absoluto, en cuya
union es absorbido por completo. La personalista, por el contrario, a
la vez que reconoce la suprema soberania de Dios, mantiene intactas
la originalidad y posibilidades del sujeto humano que se relaciona
personalmente con la divinidad sin perder su individualidad.

El esquema socioldgico presenta una nueva clasificacion de las
religiones, habida cuenta de su estructura social. Son las siguientes:

d) Religiones tribal y universal

La tribal es la de una comunidad natural, tribu o pueblo, en la
que el individuo alcanza la salvacion por el hecho de su pertenencia
natural a un grupo determinado. Por ¢l contrario, la universal rompe
los esquemas espacio-temporales y se extiende a &mbitos suprana-
cionales y supraculturales, cifrando su universalidad en la especifici-
dad humana como tal. Se refiere al hombre en cuanto hombre sin
restricciones de ninguna clase.

e) Religiones primitiva, arcaica, histérica, moderna
y postmoderna

La primitiva tiene su fundamento en el mito como forma de ex-
presion de la realidad percibida por intuicion o experiencia intima.
En este tipo de religiones, ademas del Ser supremo, aparecen otras
figuras intermedias de caracter divino que polarizan el interés y los
actos de culto.

La arcaica profesa ya un culto verdadero en el que intervienen
los sacrificios y los sacerdotes. En algunos casos esta clase de reli-
gion confiere caracter divino a la realeza gobernante.

Por religion histdrica se entiende aquella que es conocida por
métodos historicos mas que por procedimientos arqueologicos y et-
noldgicos. Tiene ya un concepto claro del caracter trascendente de la
divinidad. La religién moderna, que parte de una concepcion secula-
rista de la vida, rechaza el dualismo Dios-mundo y niega a las Igle-
sias el monopolio de lo sagrado confiando su administracion a los
miembros de la comunidad.

La postmoderna se caracteriza por el retorno a lo sagrado de mo-
do que el culto y la norma prevalecen sobre el compromiso temporal
y la encarnacion de la fe. Es una vuelta a lo mistico donde predomi-
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nan las practicas ritualistas, la fe milagrera, las manifestaciones po-
pulares y la independencia de la institucion.

Este rapido recuento, incompleto ciertamente, de las diferentes
formas de religiosidad nos coloca ante el arduo problema de la uni-
dad y pluralidad de la religion. ;Una sola religién? ;Muchas religio-
nes igualmente validas? ;Es posible el dialogo interreligioso? Ante
la imposibilidad de abordar el problema en toda su amplitud, nos
limitamos a indicar la razén formal del mismo (sentido filoséfico y
antropolodgico) y su posible solucion.

2. Razén del pluralismo religioso. Religion y religiones ™

La pluralidad de religiones es un hecho incuestionable que no se
debe a la casualidad ni al capricho. Se trata de una realidad historica
con causas bien definidas, pues no en vano la religion es la respuesta
de unos individuos insertos en colectividades concretas a los reque-
rimientos de la divinidad que les llegan en circunstancias singulares.
En el origen de esta diversidad X. Zubiri hace intervenir factores de
dos clases que, aunque no son causas ultimas, si son determinantes
del hecho. En primer lugar alude a los cuerpos sociales, y en segun-
do término, a los ciclos y tipos de vida de cada religion. Tanto unos
como otros son elementos esenciales que determinan la diferencia
estructural de cada religion. No olvidemos que ésta nunca se presen-
ta como algo abstracto, sino que expresa la actitud de unos indivi-
duos que da forma a un pueblo; es nuestra religion. Esta es, precisa-
mente, la razon formal de su diversidad 7°.

Pero, a pesar de su influjo, estos factores no son, como insinud-
bamos, la causa de la pluralidad. Zubiri la cifra en la divinidad mis-
ma. En efecto, la religién, en tanto que comunicacién de los hom-
bres con los dioses como realidades ultimas que le prefijan su desti-
no, es el camino por el que se accede a la meta definitiva. Por eso
comporta un determinado concepto del dios, un modo especial de
comunion y una escatologia especifica. En este sentido ha podido
decir Zubiri que «la diversidad de religiones es una diversidad que,
en Ultima instancia, debe apoyarse en una diversa concepcion de los
dioses» . Indudablemente, los hombres de un determinado cuerpo
social y con un tipo concreto de vida conciben la divinidad de distin-
ta forma. No es que Dios sea diferente y plural en si mismo, sino la

74 Para mas informacién remitimos a X. Zusirl, £l problema filoséfico..., ed. c.,
120-126; J. MARTIN VELASCO, «Religiony», en o.c., 1239-1246; J. de Sahagiin Lucas,
«Sa%rado», en o.c., 72-78; A. TORRES QUEIRUGA, 0.C.

Cf. X. ZuBtry, El problema filosdfico..., ed. c., 120-120.

76 Ibid., 124.
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idea que los hombres se forjan de él y, por lo mismo, su modo de
relacion. Sin discutir ahora la teoria zubiriana, la completamos con
las aportaciones de uno de nuestros fenomendlogos de la religion
mads destacados 77.

Me refiero a J. Martin Velasco, que, retomando el camino donde
lo deja Zubiri, plantea la misma cuestiéon en cuatro niveles diferen-
tes: la practica de la religion, la teologia del propio credo, la filosofia
de la religion en general y la fenomenologia y ciencia comparada de
las religiones. En todos ellos el problema estd condicionado por el
contexto historico, el social y el cultural, asi como por los rasgos
propios de cada religion.

En el nivel de la religion vivida es preciso recordar que el hom-
bre entra en contacto con la divinidad a través de representaciones y
practicas concretas que confieren a cada religiéon una fisonomia pe-
culiar y distinta. Estas mediaciones dependen en gran medida de las
circunstancias socioculturales de cada pueblo. La reflexion teoldgi-
ca, en cambio, acentiia la conciencia de la absoluta trascendencia y
valor del Dios propio, relativizando las mediaciones que lo dan a
conocer. De este modo las otras religiones no son comprendidas en
si mismas, sino desde el credo profesado por cada uno, con lo que se
establecen diferencias entre unas religiones y otras.

La reflexion filosofica se ocupa de la verdad de la religion y de
la medida en que ésta puede darse en las distintas religiones. Con un
criterio unico de racionalidad se juzgan las diversas formas o siste-
mas historicos aceptando como verdaderos aquellos que son compa-
tibles con los principios de la razén. De esta manera se determinan
las diferencias entre las religiones, a la vez que se perciben sus vir-
tudes y deficiencias.

La fenomenologia y la ciencia comparada de la religion permiten
detectar los rasgos comunes fundamentales de todas las religiones
que hacen posible su asuncion bajo una misma categoria general.
Con este criterio se determina la esencia de la religién, a saber, la
relacion del hombre con el misterio. Esta actitud es necesaria y fun-
damental, mientras que son relativas y secundarias las mediaciones
racionales, las instituciones sociales y las manifestacioones histéri-
cas que la encarnan. Ello justifica la diversidad de formas dentro de
la unidad esencial.

Con la reflexién anterior no hemos pretendido emitir un juicio de
valor sobre las distintas religiones. Nos hemos limitado, mas bien, a
plantear el problema indicando, a la vez, las pautas de su solucién,
esto es, hacer ver la coherencia de la unidad y del pluralismo religio-

77 Cf. J. MARTIN VELASCO, «Religién», en o.c., 1239-1246. También A. TORRES
QUEIRUGA, El didlogo de las religiones (Madrid 1992).
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so. Como Dios es la veritas semper major, no es extrafio que quien
de verdad busca a Dios sienta como suyo lo que encuentra el otro y
sepa que los hallazgos de los demads revierten en su propio haber. La
diferencia estriba en la medida en que cada religion ha conseguido
acercarse al misterio insondable del Dios verdadero. Esta es la clave
de la pluralidad y del didlogo entre las religiones 8.

Para terminar decimos solamente que Hegel propuso una nocién
de religion que permite identificar el cristianismo como religion ab-
soluta en la que culminan todas las demas. Por su parte, X. Zubiri, al
comparar el cristianismo con las otras formas de religiosidad, hace
de la verdad cristiana el trazado de la verdad de todas las demas, en
cuanto que la historia de las religiones es la palpitacion real de la
divinidad en el espiritu humano, y el cristianismo constituye el cen-
tro de esta onda. Por eso no es solo verdadera religion, sino la ver-
dad definitiva (la religion verdadera), ya que «Cristo no solamente es
el predicador de Dios, sino que es Dios mismo conduciendo a los
hombres a la realidad mas profunda de Dios...». «En el cristianismo
es Dios mismo el que nos lleva a Dios» .

El anterior planteamiento nos enfrenta con otro problema: el de
la coherencia racional de la actitud religiosa. Para determinarla ten-
dremos que considerar las diversas interpretaciones del hecho reli-
gioso (teorias sobre la religion) y establecer una reflexion sobre el
mismo desde los principios de la antropologia filoséfica. Es el tema
de los dos capitulos siguientes.

78 Cf. A. TorrEs QUEIRUGA, «Revelaciony, en Ip. (dir)), Diez palabras clave en
Rel%io’n, ed. c., 223; Ip., El didlogo de las religiones, ed. c.
X. Zusmi, El problema filosdfico..., ed. c., 330, nota 1, 335-347.
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INTERPRETACIONES DEL HECHO RELIGIOSO.
TEORIAS
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Después de haber descrito el hecho religioso y descubierto su
razén formal o nota especifica diferencial, tenemos que abordar el
problema de su interpretacion filosofica o coherencia racional. Lo
haremos en los dos capitulos siguientes, dedicados a las teorias so-
bre la religion y a la reflexién critica sobre la misma, respectiva-
mente.

Debemos reconocer que, por lo que se refiere a la religion, los
estudios del presente siglo han puesto de relieve tres hechos incues-
tionables: la universalidad del hecho religioso, la importante funcién
de lo sagrado en la sociedad y la influencia innegable del contexto
sociocultural en la vida religiosa. Significa esto que la religion es
acompafiante imprescindible del hombre, hasta el punto de ser con-
siderada como elemento esencial de su estructura o derivacién natu-
ral de ella. No un simple epifendomeno o sobreafiadido accidental,
sino existencial o forma de ser necesaria en su vida.

Es verdad que en los dos ultimos siglos han proliferado las cri-
ticas negativas de lo religioso bajo la influencia de la Ilustracion.



150 Fenomenologia y filosofia de la religién

Con su teoria de los tres estadios, A. Comte (1798-1857) calificé la
religion de subproducto de un estado precientifico y prefilosofico
por el que pasd la humanidad. Coincidiendo cronoldgicamente con
Comte, L. Feuerbach (1804-1872) ampliaba la apreciacion del ante-
rior con su teoria de la proyeccion, que tan buenos servicios presto
al primer marxismo y al psicologismo freudiano. Segtin Feuerbach,
la religién no es otra cosa que la proyeccion de los deseos humanos
de felicidad en los que Dios es el suefio que el hombre suefia de si
mismo.

Apoyandose en esta interpretacion, los representantes maximos
del marxismo, K. Marx y F. Engels, convierten al Ser supremo
(Dios), término ad quem de la religion, en un reflejo fantastico del
hombre necesitado.

En otra linea, pero sin desentonar con el naturalismo exacerbado
de los anteriores, S. Freud (1856-1939) y la escuela psicoanalista
identifican la religiosidad con una neurosis colectiva de la humani-
dad, producida por un falso sentimiento de culpabilidad. También el
neopositivismo emitird un veredicto negativo al considerar las cate-
gorias y expresiones religiosas carentes de sentido sin verificacion
posible en la experiencia. Pues bien, de estas y de otras teorias dare-
mos cuenta en el presente capitulo.

En el siguiente discurriremos sobre el hecho religioso que apare-
ce de modo constante en la historia. Nadie duda ya de que el hombre
ha comprendido su situacion en el mundo a la luz de la trascenden-
cia, a la vez que ha ordenado su vision del universo y ha descubierto
una escala de valores que le mostraban su sentido Gltimo y el de la
historia en general. Ha hablado del encuentro con una realidad su-
prema y se ha sentido polarizado por un valor absoluto que lo obli-
gaba a orientar su vida en una perspectiva enteramente nueva, hacia
lo irreversible.

A hacer ver la razoén filoséfica y antropoldgica de esta postura,
esto es, a descubrir la coherencia racional de este hecho, dedicare-
mos el capitulo Gltimo de nuestra obra, mostrando que la posibilidad
de la existencia humana pasa por la ordenacién trascendental a lo
sagrado. Pero de ello hablaremos en el capitulo siguiente, como he-
mos dicho.

Cifiéndonos al tema propio de este capitulo, lo ordenamos segun
este esquema. Primeramente exponemos la interpretacion de la reli-
gién en la modernidad, fijandonos de manera especial en la Ilustra-
cién, y mas particularmente en Hegel. Después encaramos la critica
marxista de la religion en sus diversos momentos. A continuacion
abordamos la interpretacién freudiana y psicoanalitica. Finalmente
ofrecemos una vision panoramica de las apreciaciones del neopositi-
vismo acerca de las formulaciones religiosas. De esta manera inten-
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tamos completar el cuadro de teorias sobre la religion mas en boga
en los tltimos siglos !.

I. CONCEPTO DE RELIGION EN LA MODERNIDAD

1. La Ilustracién y la religion 2

Las primeras criticas teologicas de la religion no se refieren pro-
piamente a su esencia. Son, mas bien, intentos de depuracion del
cristianismo institucional.

En la primera mitad del siglo xviI el concepto de religion es ad-
mitido cominmente como algo coherente en si mismo. Lo que suce-
de es que este concepto general es aplicado indistintamente a las
formas, desarrollo, formulaciones dogmaticas, connotaciones ético-
juridicas, practicas culticas e implicaciones sociopoliticas de la reli-
gion judeocristiana. De esta manera se critica desde los principios de
la religion natural ¢l orden institucional cristiano marcando las dife-
rencias entre la religion de la razén y el cristianismo institucional.
Concretamente, el veredicto de la Ilustracion francesa recae sobre el
sistema politico-econémico francés de la segunda mitad del si-
glo xvi bajo el régimen de Luis XIV, alcanzando de lleno a las ins-
tituciones cristianas.

Hay que reconocer, por tanto, que el cristianismo no es analizado
en su dimension religiosa, sino en sus funciones administrativas y
como poder politico y econdmico extraordinario.

Se pasa asi de la critica filosofica de una forma concreta de reli-
gion —el cristianismo vinculado al poder civil— a la critica de la
religion en general, considerandola como ideologia que bloquea el
natural proceso de la razén y sostiene al poder establecido.

Entre los que emplean este procedimiento se encuentran Voltai-
re, J. J. Rousseau y P. T. d’Holbach. Los tres denuncian el caricter
supersticioso de la fe cristiana, a la vez que establecen en su lugar
una religion de la razén en la que el hombre puede construir por si
mismo un sistema de valores que le proporcionan su realizacion y
liberacién integral por el amor.

En resumen, la critica de la Ilustracion francesa sustituye el cris-
tianismo tradicional de la Iglesia por una religion de tipo ético-mo-
ral, fruto de la razén. Semejante critica asume los principios de

! La que ofrecemos aqui es una version reelaborada y ampliada de lo que expu-
simos en nuestra obra anterior: Cf. J. de Sahagin Lucas, Interpretacion del hecho
religioso..., ed.c., 111-164.

Cf. J. Marttes, Introduccion a la sociologia de la religion 1, ed. c., 37-67; A.
ToRRES QUEIRUGA, La constitucion moderna de..., ed. c., 158-173, 198-205, 241ss.



152 Fenomenologia y filosofia de la religion

Montaigne, que en el siglo xvi habia puesto las bases de una proyec-
cion antropomorfica de la religion 3.

Conclusién de estos principios es la falsedad de toda religion
porque, apoyando sus ideas en la ignorancia, en la inquietud y en la
indigencia, obstaculiza el normal desarrollo de la razén humana y
fomenta el dominio de los sacerdotes sobre los creyentes. Es elo-
cuente a este respecto la suplica con que D’Holbach concluye la
segunda parte de su Sistema de la Naturaleza: «Oh Naturaleza, se-
fiora de todas las cosas, y vosotras, sus hijas adoradas —virtud, ra-
zon, verdad—; sed nuestras nicas divinidades para siempre; que se
dirija a vosotras el incienso y el homenaje de la Tierra» 4.

La [lustracion alemana, en cambio, se desarrolla en un contexto
cultural distinto e intenta elaborar teolégicamente la mentalidad laica
posterior a la Reforma. Con este fin introduce las categorias de la
reflexion ilustrada, distinguiendo convenientemente el cristianismo
como tal de las concreciones dogmaticas del mismo. Establece asi-
mismo una conexion entre la religion natural y la religién cristiana,
viendo en ésta la culminacion y clarificacion de aquélla. No obstante
advierte que la religion cristiana se adapta en su decurso historico al
orden oficial establecido hasta el punto de que la religién natural
termina identificandose con el contexto cultural en que se expresa >.

Resumiendo la teoria de la religion de la llustracion, podemos
establecer las siguientes conclusiones:

a) Esta filosofia subrayé la capacidad de la razon para conse-
guir por si misma la verdad completa acerca de Dios, del hombre y
del mundo.

b) Los pensadores de la [lustracion reducen la religion revelada
a una religion dentro de los limites de la raz6n natural, manteniéndo-
la bajo control.

¢) Para el movimiento ilustrado la religion historica, concreta-
mente el cristianismo oficial, es una aberracion de la religion natural
porque desempefia una funcion politico-social de una situacion con-
creta que debe ser superada ©.

3 «El espiritu humano no encuentra ningiin asidero cuando se mueve en la infini-
tud de las ideas carentes de forma: tiene que echar mano de ciertas imagenes que
toma de su mundo. Por esta razon la Majestad divina se contrajo a la imagen limitada
de una aparicion corporal; su santidad supraterrena se revela en signos que corres-
ponden a nuestra condicion terrena; para adorarle acudimos a un culto que se puede
percibir con los ojos y a palabras que se pueden percibir con los oidos. Efectivamen-
te, los que creen y adoran son hombres»: M. de Mon1AIGNE, Ensayos (Leipzig 1953),
201. Citado por J. MATTES, Introduccién..., ed. c., 51.

4 P. T. d"HoLBACH, System der Natur, oder von Gesetzen der physischen und der
moralischen Welt (Berlin 1960), 53. Citado por J. MATTES, o.c., 57.

> Cf. J. MATTES, o.c., 58-63.

¢ Cf. H. WALDENFELS, Teologia fundamental contextual (Salamanca 1994), 215-219.
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Hay que reconocer, no obstante, como lo hace A. Torres Queiru-
ga, que este movimiento lleva a cabo una reflexion seria sobre la
religién, a la vez que orienta la teologia hacia la luz de unos princi-
pios filosoficos que permiten pasar de la teodicea clasica a una doc-
trina general sobre la religion 7. El texto de F. Wagner, que citamos
a continuacidn, es un claro exponente de esta teoria:

«La religién natural, trazada en nombre de la universalidad de la
razdn, no se proyecta en un espacio ahistorico. Surge, mas bien, en
el contexto de la realidad social burguesa, la cual por medio de la
accion critico-literaria afirma una universalidad moral dirigida con-
tra la dominacion politica... Con todo, la religion natural no tiene
solo como portadora a la naciente conciencia burguesa, sino que ade-
més es formada en interés de los individuos que piensan auténoma-
mente y juzgan moralmente, y que en todo caso son individuos que
en la época de la Ilustracion pertenecen a la realidad social burgue-
sa... El sentido moral de la religion sélo se alcanza cuando puede ser
apropiado por individuos capaces, independientes y que piensan por
st mismos» *.

Aparece aqui una critica incipiente de la religion o filosofia de la
actitud religiosa que se ajusta al siguiente procedimiento metodolo-
gico: primero, enjuiciamiento de la positividad cristiana como medio
para encontrar la religion natural; segundo, critica de la religiéon en
cuanto tal.

Siguiendo este procedimiento, se llega a la alternativa siguiente
sefialada por A. Torres Queiruga: o rechazo de la religién o nuevo
planteamiento de su critica °. La primera alternativa es sostenida por
F. Wagner y proseguida por la izquierda hegeliana (L. Feuerbach,
Marx, etc.). La segunda es asumida por Kant y su escuela segun los
principios de su obra La religion dentro de los limites de la mera
razén 10,

F. Wagner concreta su critica en estos términos: «La religion no
esta enraizada en la conditio humana, sino que se enraiza en las con-
diciones alienadas de la opresién ideoldgica del hombre» !!. La acti-
tud moderada de Kant queda reflejada en este texto: «Asi pues, la
Moral conduce ineludiblemente a la Religion, por la cual se amplia,
fuera del hombre, a la idea de un legislador moral poderoso en cuya
voluntad es fin ultimo (de la creacion del mundo) aquello que al

7 Cf. A. Torres QUEIRUGA, La constitucién..., ed. c., 159.

8 Cf. F. WAGNER, Was ist Religion. Studien zum ihrem Begriff und Thema in
Geschichte und Gegenwart (Giitersloh 1986), 46-47.

9 Cf. A. TorRES QUEIRUGA, 0.C., 198-202.

10 Trad. espafiola (Madrid 1969).

11 F WaGNER, 0.c., 91.
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mismo tiempo puede y debe ser el fin Gltimo del hombre» 2. Mas
adelante el mismo Kant concreta su pensamiento de esta manera:
«La religién natural en cuanto Moral (...), ligada con el concepto de
aquello que puede procurar efecto a su ultimo fin (...) y referida a
una duracion del hombre adecuada a este fin todo (...), s un concep-
to racional practico puro» 13,

Dos son, por tanto, los posicionamientos ante la religion dentro
de la Ilustracién. El de aquellos que, haciendo critica de la religion
general desde la praxis cristiana, emiten sobre ella un veredicto ne-
gativo, y el de aquellos otros que, negandola a nivel puramente es-
peculativo, ven su racionalidad a la luz de los imperativos éticos
dictaminados por la razén practica, como es el caso de Kant y su
escuela. Ambas posturas influiran decisivamente en G. W. F. Hegel,
que, aunque no se inscribe en este movimiento, elabora su filosofia
en el clima creado por la Iustracion. Estudiamos a continuacion su
pensamiento porque, ademas de su innegable originalidad en el estu-
dio de la religion, determina en buena medida la antropologia filosé-
fica posterior (Feuerbach, Marx-Engels, etc.).

Pero antes de abordar la teoria de Hegel creemos oportuno resu-
mir la critica que hicieron de la Ilustracién en su misma época pen-
sadores alemanes y franceses, como G. G. Herder (1744-1803), F.
Schleiermacher (1768-1834) y Benjamin Constant (1767-1830).

Para estos criticos, la afectividad y no la razén es el camino hacia
la religion. Segun Herder, el verdadero 6rgano del conocimiento es
el sentimiento, de modo que ¢l saber cientifico de lo sagrado saca su
originalidad no de la referencia a una razon universal, sino de la
experiencia vivida, irracional y contingente.

F. Schleiermacher ensefia, por su parte, que la religion no es ex-
plicacion del cosmos ni indagacion de la verdad absoluta, sino ex-
presién de la emocién del sujeto sorprendido ante la globalidad del
ser. «La religion no es pensamiento ni accidn, sino contemplacion y
sentimiento». Es la emocion «que se mezcla a todas las funciones
del alma, resolviendo toda su actividad en una intuicién sorpresiva
del Infinito» '4.

B. Constant describe la religidon como instinto natural arraigado
en la esencia del hombre a manera de disposicién natural como la
artistica y la politica. «E!l sentimiento religioso, en efecto, es la res-
puesta de este grito del alma que nadie puede acallar, este impulso

12 M. Kant, La religion dentro..., ed. c., 22.

13 Thid., 153. Para un conocimiento més amplio de la religién segin Kant remiti-
mos a J. GoMez CAFrFARENA, «La filosofia de la religion de I. Kant», en M. Frauo,
(ed.?, Filosofia de la religion, ed. c., 179-205.

* F. SCHLEIERMACHER, Discours sur la religion (Paris 1944), 150 y 135, respec-
tivamente.
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hacia lo desconocido, hacia lo infinito, que nadie puede subyugar
enteramente» 13,

Los tres pensadores mencionados responden a la critica ilustrada
de la religion, basada en la razén como medio de liberacion del dog-
matismo y las mitologias, con la denuncia de sus propios errores. A
saber: la conversion de los arquetipos religiosos en paradigmas de la
razén, por una parte, y el olvido de estratos fundamentales del ser
humano, como la intuicion, el sentimiento y la afectividad, por otra.
Por esta razén el movimiento romantico posterior puso al descubier-
to el funcionalismo de la razon ilustrada, no menos pernicioso que la
fe religiosa que denuncian sus defensores, e introdujo el simbolismo
implicativo como fuente de conocimiento que descubre 1o que las
religiones desvelan como destino del hombre !¢, Pero volvamos a
Hegel, uno de los maximos exponentes de la interpretacion racional
de la religion.

2. El concepto de religion en Hegel

La idea de religion, presente en toda la obra hegeliana, s6lo pue-
de comprenderse desde los principios fundamentales de su sistema.
No obstante son tres las obras principales donde estudia este proble-
ma: Enciclopedia del saber filosofico, Fenomenologia del Espiritu,
Lecciones sobre filosofia de la religion 7. Aunque no resulta facil
ofrecer un resumen de esta singular concepcion de lo religioso, juz-
gamos oportuno y hasta imprescindible hacer una rapida presenta-
cion de la misma.

El pensador aleman, que se mueve en ¢l clima de la Tlustracién y
en estrecha dependencia de Kant, intenta superar ¢l rigorismo racio-
nalista de ambos, admitiendo una religién popular que integra los
sentimientos humanos como elementos constitutivos de la actitud re-
ligiosa. Es la Unica manera de satisfacer los deseos del hombre y
encauzar el comportamiento de los individuos y de los pueblos. Por

15 B. Constant, De la religion considerée dans sa source, ses formes et ses
développements (Paris 1824, 1831), I, 1. Cf. H. Goutier, Benjamin Constant (Paris
1967).

1") Cf. A. Ortiz Osts, «Religion entre Ilustracién y Romanticismo», en Pensa-
miento 53 (1997), 127-129.

17 G. W. F. HeceL, Fenomenologia del Espiritu (México 1971); Lecciones sobre
filosofia de la religion, 3 vols. (Madrid 1984); El concepto de religion (México-Ma-
drid-Barcelona 1981). De los comentarios destacamos los siguientes: A. Guinzo, Es-
tudio introductorio, en G. W. F. HEGEL, El concepto de religion, ed. c.; R. FERRARA,
Prefacio editorial, en G. W. F. HEGEL, Lecciones sobre filosofia de la religion, ed. c.;
R. Vats, «Religion en la filosofia de Hegel», en M. Frauo (ed.), Filosofia de la
religion, ed. c., 207-237.
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eso es obligado reconocer en el pensamiento hegeliano una implica-
cion entre religion y politica, ya que las creencias y practicas religio-
sas van asociadas siempre a la administracion de la sociedad en que
tienen lugar. El propoésito de Hegel, por tanto, no es otro que presen-
tar un concepto puro y renovado de religion que contribuya a formar
el espiritu del pueblo al margen de determinados intereses de orden
politico.

Adelantando un esquema de esta interpretacion, podemos afir-
mar que toda la filosofia de Hegel es filosofia de la religion, ya que
el Espiritu Absoluto, que se revela y se cumple en la historia huma-
na, se plasma en las formas religiosas histdricas o aspectos bajo los
cuales el pueblo conoce a Dios. De todas estas formas el cristianis-
mo, culmen de todas las demas, es donde el Absoluto adquiere su
maxima expresion y realizacion, aunque sin superar €l modo repre-
sentativo propio del conocimiento.

Para comprender esta idea, debemos recordar que el Absoluto
hegeliano no es simple sustancia, como el de Spinoza, sino sustan-
cia-sujeto desplegada dinamicamente en un doble movimiento de
expansion y concentracion (reconciliacion interna). La clave de este
movimiento es el espiritu humano que, por su poder unificador, en-
gendra sus determinaciones en forma de conceptos. Es el molde fi-
nito donde se vierte el Infinito. Al conocer su propia finitud frente a
la infinitud que lo desborda, el espiritu humano revierte sobre si mis-
mo cobrando conciencia de su doble dimensién finita e infinita. Fi-
nita, porque advierte su propia limitacion constitutiva; e infinita,
porque es capaz de pensar lo que lo supera infinitamente, el ser co-
mo tal. En esta conciencia consiste la religion.

Ahora bien, la religion expresa en su fenomenidad historica la
manifestacion suprema del espiritu divino como «autoconciencia
plena» que cobra realidad en las conciencias humanas. No es que la
religion se identifique con la vivencia subjetiva, sino que consiste en
una organizacion social que comprende determinadas creencias y
realiza practicas ciilticas concretas donde se verifica y se expresa la
uni6n de lo divino con lo humano, siguiendo estos momentos: con-
ciencia, autoconciencia y concepto. Este ultimo es la unificacion de
las dos anteriores bajo la forma del ser en si y ser para si, esto es, el
Absoluto. Con sus propias palabras:

«El espiritu que se sabe a si mismo es en la religion, de un modo
inmediato, su propia aufoconciencia puray... «La religion presupone
todo el curso de estos mismos (momentos: la conciencia, la autocon-
ciencia, la razon y €l espiritu) y es la simple totalidad o el absoluto
si mismo de ellos»... «La religion es ¢l acabamiento del espiritu, en
el que los momentos singulares del mismo, conciencia, autoconcien-
cia, razén y espiritu, retornan y han retornado como a su fundamen-
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to, constituyen en conjunto la realidad que es alli de todo el espiritu,
el cual s6lo es como el movimiento que diferencia y que retorna a si
de estos sus lados» 3.

Mas adelante afiade: «Si en la primera (conciencia) el espiritu es
en general en la forma de la conciencia y en la segunda en la de la
autoconciencia, en la tercera es en la forma de la unidad de ambas;
tiene la figura del ser en si' 'y para si» 1°.

Con ello da a entender Hegel que el Espiritu Absoluto, que es su
propia automanifestacion, aparece en su inmediatez sensible o exte-
riorizacion (puesto fuera de si) como naturaleza e historia. Las diver-
sas religiones, si bien separan estos momentos, superan las diferen-
cias finitas por la fe y el culto, unificandolas en la representacion
suprema del Infinito mismo. El dogma cristiano expresa esta repre-
sentacién Unica en tres fases: contenido infinito y eterno en si mismo
(Dios), distincion entre ser eterno y su manifestacion historica o ex-
teriorizacion (Dios creador), retorno de la manifestacion histérica fi-
nita a la fuente originaria o reconciliacién (encarnacién-reden-
cion) 0.

Conviene dejar claro que el Absoluto no es para Hegel el resul-
tado de su retorno, sino movimiento dialéctico autosuficiente que se
cumple en la superacion de sus diversos momentos. El principal de
ellos es la conciencia humana (autoconciencia y espiritu finito) que
rompe toda dualidad dicotomica (Infinito eterno y finito perecedero)
por el concepto (universal, necesario y eterno). Ambos, finito e Infi-
nito, son polos mutuamente implicados, de suerte que lo Infinito co-
bra realidad objetiva en y por lo finito (autoconciencia humana) y
éste en aquél por la renuncia a una existencia auténoma al saberse
momento constitutivo del Infinito.

Hegel acentlia el caracter tensivo del Absoluto que se pone como
finitud fuera de si mismo, a la vez que se supera y consuma en la
infinitud del conocimiento. De este modo aparece la estructura tria-
dica del despliegue del Absoluto: Afirmacion abstracta (IDEA), ne-
gacion de si en lo finito concreto (HISTORIA), retorno hacia si por
el conocimiento (RECONCILIACION-CONSUMACION).

En este caso el mundo y la historia no son méas que la expresién
finita de la vida divina, en tanto que la religion representa la ascen-
si6n desde el estado de finitud hasta el principio originario, meta y
estado definitivos. El conocimiento humano de esta situacion es con-
ciencia de dependencia, esto es, saberse en funcién de otro mayor y
a su servicio. En una palabra, hombre religioso, segin Hegel, es

18 G. W. F. HeGEL, Fenomenologia del..., ed. c., 396, 397, 398, 400.
19 1bid., 400.
20 Cf, ibid., 225.
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aquel que asume su vida en una perspectiva que rebasa su propio
ambito (finitud) para situarse en un nivel que lo supera por completo
(infinitud). Desde estos principios Hegel elabora una definicion de
religion en estos términos: un «saber del espiritu divino acerca de si
mismo a través de la mediacién del espiritu finitox» 21,

Absoluto y conciencia humana se ensartan en una unidad no des-
plegada atn de la que brota un conocimiento reciproco: el hombre
toma conciencia del Absoluto en el concimiento que tiene de si mis-
mo y el Absoluto se hace autoconsciente en la conciencia humana.
Ahora bien, Cristo, humanacion de Dios y divinizacion del hombre,
¢s la plena clarividencia histérica de la conciencia del Absoluto en el
hombre. Por eso es el religioso por excelencia o lugar donde lo hu-
mano empalma con lo divino. Se sabe encarnacién, servidor y reali-
zador de lo divino. Toda su vida esta en funcidén de Dios; es de Dios
y para Dios; es Dios mismo en la historia 22

En una evaluacion de este pensamiento, vemos que Hegel estruc-
tura su filosofia de la religion en tres partes. La primera trata de la
religion en general. La segunda trata de las religiones concretas des-
de sus manifestaciones mas elementales hasta las mas perfectas. La
tercera analiza la religidn cristiana como religion «consumaday» y
expresion exacta de su concepto de religion como relacion de depen-
dencia del hombre con Dios.

Al analizar esta interpretacion de la religion, encontramos serios
inconvenientes. El primero es la no admision explicita de la trascen-
dencia del Espiritu Absoluto. El segundo consiste en pretender justi-
ficar el cristianismo solamente desde el concepto general de religion.
La no trascendencia del Absoluto se opone plenamente al concepto
de religion ofrecido por la fenomenologia, que defiende la trascen-
dencia ontoldgica del término ad quem de la experiencia religiosa.
La reduccion del cristianismo a mera religion, aunque mas perfecta
que las demas, indica un desconocimiento de su verdadera entrafia
que rebasa los limites de cualquier definicion.

De todas formas es preciso reconocer que la obra de Hegel repre-
senta un momento decisivo en la critica de la religion, de modo que
sus apreciaciones son punto de partida necesario para juzgar el he-
cho religioso. Como escribio M. Merleau-Ponty, «Hegel estd en el
origen de todo lo importante que se ha hecho en filosofia desde hace
un siglo» 23,

21 G. W. F. HeGEL, Lecciones de..., L ed. c., 151. Cf. A. Gunzo, o.c., 33.

22 «Esta identidad es contemplada en Cristo. En cuanto hijo del hombre, él es el
Hijo de Dios. No hay un mas-alla para el hombre-Dios. Su valor esta en que es no
este individuo singular, sino el hombre universal y verdadero». Citado por H. Kung,
La encarnacién de Dios (Barcelona 1974), 338.

2 M. MerLEAU-PONTY, Sentido y no sentido (Barcelona 1977), 109.
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II. CRITICA MARXISTA DE LA RELIGION

Para ordenar este tema tan complejo y heterogéneo, dividimos
nuestra reflexion en cuatro puntos principales: 1. Presupuestos ideo-
légicos de la critica marxista. 2. Momentos fundamentales de esta
critica 2. 3. Evaluacién. 4. Reflexion critica.

1. Presupuestos ideologicos de la critica marxista
de la religion

Debemos reconocer que esta critica se inscribe en el marco inte-
lectual de Hegel y Feuerbach. De ellos toma los elementos funda-
mentales de orden filosofico y antropolédgico que le permiten llevar
a cabo lo que Marx se atreve a calificar de critica original y definiti-
va. Puede decirse que la entrada de Marx en escena supone una cri-
tica ya hecha que el marxismo se encarga de llevarla hasta el extre-
mo o estado definitivo.

Recordamos que Hegel habia resuelto la religion en filosofia
(Metafisica de la Idea), que la izquierda hegeliana transforma en an-
tropologia. Es entonces cuando el marxismo, de la mano de K. Marx
y de F. Engels, hace de esta antropologia una transposicién sociolo-
gica donde la filosofia y la antropologia quedan superadas. Aunque
los fundadores del marxismo no desprecian la fuerza argumental del
pensarniento en que se inspiran, lo someten a una critica severa por-
que lo consideran una secuela del teismo religioso que mantiene
principios teoldgicos que es preciso eliminar.

Ello nos autoriza a pensar que la critica marxista de la religion
solo se comprende desde unos principios remotamente hegelianos e
inmediatamente feuerbachianos. De ahi que los especialistas reco-
nozcan tres etapas en esta interpretaciéon: la primera es filosofica y
antropologica, inspirada en la metafisica de Hegel y en la antropolo-
gia de Feuerbach; la segunda es politica, directamente estatal e indi-
rectamente religiosa; la tercera es socioecondmica, que desmonta el
andamiaje religioso mediante la reforma social 25. Mientra las dos

24 Como bibliografia mas importante sefialamos las obras siguientes: K. Marx-F.
ENGELS, Sobre la religion I-11, edicién presentada por H. AssmMan-R. MATE (Salaman-
ca 1974-1975); S. ALvarez TURIENZO, «Supuestos filosoficos de la critica de la reli-
gion en Marx», en La Ciudad de Dios 190 (1977), 27-80; L. FEUERBACH, La esencia
del cristianismo (Salamanca 1975); J. de Sahagun Lucas, Interpretacion del hecho
religioso..., ed. c., 112-140; R. MATE, «La critica marxista de la religién», en M.
Frauo, Filosofia de..., ed. c., 317-343; C. VALVERDE, Los origenes del marxismo
(Madrid 1974).

2 Cf R. MaTE, o.c., 318-322.
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primeras carecen de originalidad, la tercera, definitiva segin Marx,
goza de indiscutible novedad.

Ofrecemos un breve resumen de las dos primeras y hacemos es-
pecial hincapié en la tercera considerandola bajo dos aspectos o mo-
mentos, materialismo cientifico y socialismo.

a) Presupuestos hegelianos de la critica marxista

Al identificar realidad y racionalidad («Todo lo racional es real,
y todo lo real, racional»), Hegel pone a Dios (Idea absoluta) como
objeto de la filosofia, puesto que es la Verdad eterna que se mani-
fiesta y cumple en el curso de la realidad historica. Por eso hace
coincidir religion y filosofia, pero con la diferencia de que la filoso-
fia piensa en conceptos lo que la religion capta y expresa en sim-
bolos.

De la mano de la joven izquierda hegeliana (Strauss, Bauer y
Feuerbach), K. Marx y el marxismo en general hacen buen uso de
estos principios sacando sumo provecho para su particular critica de
la religién basada en la dialéctica del sefior y el esclavo 26,

Aunque el alcance significativo de esta dialéctica es metafisico,
sus implicaciones antropolégicas y religiosas son evidentes. El Dios
trascendente de Hegel, Espiritu Absoluto, es el Sefior de cuya opre-
sion debe liberarse el hombre apropiandose de su riqueza ontoldgica.
Hasta que esto suceda, Dios sera la alienacion del hombre, que, co-
mo espiritu finito, es vaciado de su propio contenido ontologico y
cognoscitivo en favor del Infinito superior.

En esta Optica, en la que el marxismo se mueve a sus anchas, el
pecado original del que hablan las religiones no es mas que el resul-
tado de absolutizar al Ser (Dios) por encima del hombre. Una deri-
vacién de la trascendencia divina que impide la verdadera realiza-
cion del espiritu humano. En consecuencia, debe morir Dios para
que viva el hombre 27. Pero vayamos ya con L. Feuerbach, que, con
su transposicion antropologica de la metafisica hegeliana, da pie a la
critica marxista de la religion.

b) Antropologismo de L. Feuerbach

En L. Feuerbach (1829-1880) la critica reviste el caracter de filo-
sofia de la religion. Este pensador asume ¢l planteamiento hegeliano,

26 Cf. G. W. F. HeceL, Fenomenologia del..., ed. c., 117-121. También S. ALva-
REZ TURIENZO, «Supuestos...», en 0.c., 29-32.
2 Cf. G. M. M. Cotmier, Horizons de I’athéisme (Paris 1969), 24-28.
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pero lo despoja de su cardcter puramente especulativo y lo aplica al
terreno humano, que es lo que realmente existe. De este modo di-
suelve la filosofia especulativa en antropologia, ya que es en el exis-
tente humano donde se encuentra la verdad 8.

Feuerbach basa su critica en la respuesta con categorias antropo-
légicas a las cuestiones suscitadas por la religion sin necesidad de
recurrir al orden trascendente de la teologia. En efecto, los predica-
dos religiosos hipostasiados en Dios (realidad absoluta independien-
te) no deben ser negados, sino transferidos al hombre a quien perte-
necen propiamente. No es Dios su verdadero sujeto, sino el hombre
genérico o la humanidad. Con sus mismas palabras:

«La esencia divina es la esencia humana, o, mejor, la esencia del
hombre prescindiendo de los limites de lo individual, es decir, del
hombre real y corpéreo, objetivado, contemplado y venerado como
un ser extrafio y diferente de si mismo. Todas las determinaciones
del ser divino son las mismas que las de la esencia humana» .

Estas afirmaciones se completan con estas otras, exponente claro
de esta doctrina: «Hemos reducido la esencia de Dios extramundana,
sobrenatural y sobrehumana, a los elementos de la esencia humana
como a sus elementos fundamentales. Hemos vuelto en la conclu-
sion al punto de partida. El hombre es el principio de la religion, el
hombre es el fin de la religiony 3°.

En este caso el Dios de la religion no es mas que el suefio que el
hombre suefia de si mismo; el resultado de la proyeccion de sus de-
seos de infinitud en una realidad ilusoria. La {nica realidad que exis-
te es el hombre y la humanidad. Por consiguiente, el hombre es Dios
para el hombre 3!,

Resultado de este antropologismo es una religion rescatada como
constitutivo de la naturaleza humana en la que el teismo se convierte en
antropologismo. Ante la afirmacién del hombre, la quimera de Dios se
disipa por si misma 3y la religion queda reducida a mera antropologia.

En un primer momento, Marx y Engels quedaron deslumbrados
por esta critica de la religion, viendo en ella el rechazo de la filosofia
especulativa anterior en la que se ocultaba una teologia larvada 3.

28 Cf. L. FEUERBACH, La esencia del cristianismo, ed. c., 81-82. También M.
CABADA, El humanismo premarxista de Ludwig Feuerbach (Madrid 1975).

2% 1.. FEUERBACH, 0.c., 63.

30 Tbid., 220.

31 «Homo homini Deus: éste es el primer principio practico»: Ibid., 300. Antes
habia descrito su itinerario espiritual: «Dios fue mi primer pensamiento, la razén el
segundo y el hombre mi tercero y ultimo pensamiento»: Ibid., 103.

32 Cf 8. ALvarez TuriENzo, a.c., 35.

3 «Al punto —escribe Engels— todos nos convertimos en feuerbachianos. Con
qué entusiasmo saludé Marx la nueva idea y hasta qué punto se dejé influir por ella
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Pero pronto la consideraron insuficiente porque vieron en ella vesti-
gios de teologia y del teismo mismo. Por eso van a reivindicar un
materialismo puro 4.

2. Momentos de la critica marxista: La conversion
materialista y el socialismo cientifico

a) La conversion materialista

Convencidos del dualismo implicado en la dialéctica hegeliana y
en el antropologismo de Feuerbach, Marx y Engels introducen un
materialismo dialéctico, no técnico, capaz de expresar la realidad sin
dicotomias ni afioranzas de ideas universales *. Para ello recurren al
materialismo arraigado en la vida social que impida la formacion de
ideologias deformadoras de la unidad del hombre y termine con todo
dualismo (mds aca-mads alla, singular-universal, concreto-abstracto)
sustentador del pensamiento religioso.

Con este proposito, eminentemente pragmatico y realista, Marx y
Engels abordan la critica de Feuerbach, a quien consideran defensor
de una «ampulosa religién del amor y una moral pobre e impoten-
ten 36. Seglin esto, el autor de La esencia del cristianismo se queda
a medio camino de la critica porque su «<hombre genérico», sustituto
del Dios de los tedlogos, imposibilita un juicio radical del hecho
religioso. No ha podido superar el idealismo, lo mismo que no ha
visto al hombre historico ni puede concebirlo desprovisto de reli-
gion. «Para venir del hombre abstracto de Feuerbach —escribe En-
gels—— a los hombres reales y vivientes no hay mas que un camino:
verlos actuar en la historia. Pero Feuerbach se resistia contra es-
to» 37. No supo recorrer este camino.

Seran ellos los que emprendan nuevos derroteros con una trans-
posicion sociologica de la antropologia feuerbachiana, estudiando al
hombre desde sus relaciones econdmicas y sociales. Este matetialis-

-—pese a todas sus reservas criticas—, puede verse leyendo la Sagrada Familiay:
Marx-ENGELs, Sobre la religidn, ed. c., 338.

34 Cf. F. ENGELS, «Ludwig Feuerbach y el fin de la filosofia clasica alemanay, en
Sobre la religién, ed. c., 338ss.

35 «El materialismo de Marx —escribe H. Zirker— no pretende responder a la
pregunta sobre la composicién del mundo, sino en qué se ha de limitar el hombre, si
quiere comprender su mundo de una manera racional. Asi, del materialismo de Marx
resulta la férmula siguiente: Limite de la disponibilidad = limites de lo cognoscible
= limites del mundo humano = limites de todo interés»: H. Zirker, Critica de la
religién (Barcelona 1985), 118.

S Sobre la religion, ed. c., 356.

37 Ibid., 338.
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mo no es el mecanico de los cientificos, sino el dialéctico e historico
que explica los procesos de la naturaleza y de la historia exclusiva-
mente por las leyes inherentes a los fendmenos. Terminan asi con la
filosofia especulativa, cuya version esotérica es la teologia clasica
desconocedora de la verdadera realidad humana. No es el hombre la
encarnacion de un principio universal —esencia—, sino el conjunto
de unas relaciones sociales debidas a las condiciones materiales de
la existencia.

Semejante descubrimiento no deriva de ninguna lucubracién ted-
rica, sino de los estudios econémicos y sociales que muestran la ana-
tomia basica del hombre en su realidad historica. Testifica esta con-
version al materialismo la tesis VI sobre Feuerbach: «Feuerbach di-
luye la esencia religiosa en la esencia humana. Pero la esencia
humana no es algo abstracto inherente a cada individuo. Es, en su
realidad, el conjunto de las relaciones sociales» 33. Esta sera la plata-
forma de su critica de la religion.

Resumiendo, el marxismo ha sabido unir, superandolas al mismo
tiempo, tres instancias culturales prevalentes en los comienzos de su
época: la filosofia alemana (Hegel), el socialismo francés y la econo-
mia inglesa. La sintesis de las tres le proporciona un nuevo concepto
de inmanencia, en version historicista, alimentada por la praxis eco-
nomica y politica de los paises mas desarrollados de Europa *°. En
este principio basa su critica, que juzga definitiva porque no se fun-
da en «verdades eternas», sino en los entresijos de la vida social real.
El siguiente texto de Marx es muy elocuente:

«Mis investigaciones me llevan a la conclusién de que tanto las
relaciones juridicas como las formas de estado no pueden compren-
derse por si mismas ni por la llamada evolucion general del espiritu
humano, sino que, por el contrario, tienen sus raices en las condicio-
nes materiales de la vida cuyo conjunto resume Hegel bajo el nom-
bre de “sociedad civil”, y que la anatommia de la sociedad hay que
buscarla en la economia politica... El conjunto de estas relaciones de
produccion forma la estructura econdmica de la sociedad, la base
real sobre la que se levanta la superestructura juridica y politica y a
la que corresponden determinadas formas de la conciencia social...
No es Ia conciencia del hombre la que determina su ser, sino, por €l

contrario, es su ser social el que determina su conciencia» 40,

Con ello da entrada al socialismo cientifico como elemento fun-
damental de su critica de la religion. Veamoslo.

38 1bid,, 161.

39 Cf. S. ALvarez TURIENZO, «Supuestos...», 0.C., 55.

40 K. Marx, «Contribucién a la critica de la economia politica», en Sobre la
religion, ed. c., 240-241.
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b) El socialismo cientifico

A trueque de repetirnos, si queremos comprender exactamente es-
ta interpretacion, debemos marcar convenientemente las diferencias
entre el ateismo de L. Feuerbach y el de la corriente marxista. En
opinion de Marx y Engels, la reduccion antropoldgica feuerbachiana
no ataca en su raiz al hecho religioso, limitindose, mas bien, a refor-
mar y renovar las relaciones del hombre con lo sagrado. El marxismo,
por el contrario, lejos de reinterpretar lo divino, lo identifica con lo
profano. De esa manera, «El hombre es Dios para el hombre» de
Feuerbach se convierte ahora en «El hombre es para el hombre el ser
supremo». Esta segunda féormula ya no comporta connotaciones pan-
teistas ni alude a entidades suprahumanas genéricas, como la anterior.
Expresa la esencia del hombre concreto, que, en su accion sobre la
naturaleza, se crea a si mismo sin reconocer ningun otro valor superior
a é1. Solo se requiere transformar las condiciones reales que lo tienen
aun subyugado y oprimido, para que cambie su modo de pensar y
desaparezcan las ideologias perniciosas entre las que se encuentra la
religion 41,

Por eso los defensores del marxismo, mas que criticar la religion
en si misma, proponen la modificacion de aquellas condiciones te-
rrenas que la hacen posible mediante el establecimiento de un orden
socioeconémico renovado. «La fuerza motriz de la historia, asi como
de la religion, la filosofia y todas las otras formas de teoria, es la
revolucion y no la critican 42,

Este proceso renovador ha comenzado ya con los movimientos
sociales mencionados. Apoyado en ellos, el marxismo reivindica la
emancipacion total del hombre respecto de la religion al final de la
historia de la lucha por la libertad. Una liberacion que empieza en el
momento en que nacen la conciencia de autosuficiencia y el conven-
cimiento de independencia de poderes extrafios por la creacién de
los medios de la propia subsistencia.

Esta es la clave para superar toda clase de alienacion, incluida la
religiosa, puesto que, segin palabras de Marx, «El reflejo religioso
del mundo real s6lo puede desaparecer para siempre cuando las con-
diciones de la vida diaria, laboriosa y activa, representen para los
hombres relaciones entre si y respecto de la naturaleza» 4.

41" «(Partimos de los hombres realmente activos y estudiamos el desarrollo de los
reflejos y los ecos ideologicos de sus verdaderos procesos vitales como nacidos de
estos procesos vitales... No es la conciencia la que determina la vida, sino 1a vida la
que determina la conciencia... Por lo tanto, la conciencia, desde el comienzo, es un
producto de 1a sociedad, y sigue siéndolo mientras los hombres existan», en Sobre la
religién, ed. c., 146.

2 Tbid., 167.
43 K. Marx-F. ENGELs, Sobre la religion, ed. c., 262.
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3. Evaluacion

En una evaluacién de las consideraciones anteriores, llegamos a
las siguientes conclusiones. 1) La primera forma de la critica marxis-
ta de la religion, inspirada en la metafisica de Hegel y el antropocen-
trismo de Feuerbach, se centra en la alienacién de la conciencia don-
de el teismo es suplantado por el panteismo o ateismo humanista.
2) Este procedimiento cede pronto el paso a otra forma de critica
que, rechazando los principios hegelianos y feuerbachianos, se apo-
ya en el materialismo dialéctico e historico donde la cuestion se ven-
tila en la praxis mundana mas que en la conciencia. Se trata de un
corte epistemoldgico instalado en la realidad sociologica.

En una palabra: Marx, que comenzé su critica con mentalidad de
racionalista ilustrado, abandona este procedimiento y establece el
primado de la realidad sobre el de la conciencia, haciendo ver que
las condiciones materiales de la vida mandan sobre el espiritu. Esta
convencido de que la praxis social obliga a la religién a ausentarse
por si misma sin necesidad de otros cuestionamientos. En efecto, si
la religion es un epifendmeno politico-social del ser humano, mas
que erradicar el epifenémeno, interesa suprimir las condiciones rea-
les que lo han creado .

K. Korsch ha resumido asi el proceso de esta critica: «Critico
primeramente la religion por la via filosofica; luego, la religion y la
filosofia, por el procedimiento politico, y, por fin, la religion, la filo-
sofia y la politica y todas las demas ideologias, desde el punto de
vista economico» .

En una palabra, los pasos dados por el marxismo son los siguien-
tes:

1. Recepcion de la critica ilustrada a través de Feuerbach: La
religion como proyeccion de la esencia del hombre.

2. Critica ideologica de la religion: La religion como ideologia
del sistema de dominacion.

3. Critica socioeconémica: La religion, carente de fundamento
ontolc’)g6ico en si misma, es sustentada por una determinada praxis
social 4.

44 Cf. ALvarez TURIENZO, «Supuestos...», en o.c., 77.

45 K. KorscH, Marxismus und Philosophie (Frankfurt 1966), 124.

4 Cf. J. A. GIMBERNAT, «La critica marxista a la religién. Cuestiones tedricas
actuales», en INSTITUTO FE Y SECULARIDAD, Memoria académica 1977-1978 (Madrid
1978), 127.
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4. Reflexion critica

Aparte de la critica indirecta que realizaremos en el capitulo si-
guiente desde la antropologia, indicamos ahora las insuficiencias
fundamentales sefialadas por los distintos comentaristas del marxis-
mo. Son tres las mas comentadas y frecuentes: falsa unlversallza—
cion, identificacion indebida y fundamentacion insuficiente 47

a) Falsa universalizacion

La critica marxista no consigue abandonar por completo el pla-
teamiento totalitario de Hegel, que aplica el «principio de identidad»
entre totalidad y particularidad. Por este camino convierte en univer-
sal lo que no es mas que caracteristica particular de algunas de las
manifestaciones historicas de la religion. En este sentido hay que
decir que el veredicto marxista obedece mas a una sintesis intuitiva
que a un analisis reflexivo de alcance universal. En lugar de especu-
lacion sobre la actitud religiosa, hace una descripcion de las condi-
ciones en las que se realiza. Este procedimiento cambia la critica de
alcance universal por la apreciacion negativa de determinados aspec-
tos de su ejercicio.

b) Identificacion injustificada

De la misma manera que universaliza formas concretas de la re-
ligién, el marxismo la identifica con las instituciones que producen
extraflamiento y division interna en el sujeto humano. La equipara al
estado totalitario burgués que, al ejercer sus poderes sobre la socie-
dad, ejerce la misma funcion alienadora que la creencia religiosa.

Tenemos que decir, por nuestra parte, que esta equivalencia ca-
rece de fundamento, puesto que Marx no ofrece ninguna prueba de
la relacion entre la escisién producida por el estado totalitario y la
provocada por la religion. Una identificaciéon de esta indole exige un
estudio comparativo sopesado que no aparece en la obra marxista 4%,

47 A ellos hemos aludido en otra ocasién: Cf. J. de Sahagiin Lucas, Interpreta-
cion del hecho religioso..., ed. c., 137-140. Remitimos también a H. AssMANN-R.
MATE (eds.), Sobre la religion, ed c., 31-37.

8 Cf. H. AssMANN-R. MATE, o.c., 35-36.

i
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¢) Fundamentacion insuficiente

Sin descender a mas detalles, debemos sefialar que el marxismo
no fundamenta la religion en la naturaleza del hombre, sino en deter-
minados condicionamientos de orden social y econdémico que dictan
un comportamiento especifico. Pero el hecho comprobado de la pre-
sencia persistente de la religion en la historia de la humanidad es
testimonio fehaciente de su connaturalidad en el hombre, que viene
a desmentir la interpretacién marxista.

El hombre, consciente de su finitud e insuficiencia constitutivas,
postula un orden ontoldgico superior que polariza su atencion y res-
ponde a sus exigencias y tendencias legitimas. La conciencia de su
ser limitado es la verdadera causa de la religion y no otros factores
que, aunque importantes, no pasan de ser simples condicionantes,
pero sin constituir nunca verdaderos determinantes del fendmeno.

En resumen: falsa universalizacion, identificacion indebida y
fundamentacion insuficiente son los tres flancos que el veredicto
marxista ofrece a la réplica o contracritica. Indudablemente, el error
mayor consiste en convertir la religion en ideologia, siendo asi que
es la expresion de una vida asumida en una perspectiva enteramente
nueva. Resta atin por ver si la sustitucion de la economia de mercado
y la abolicion del estado pretendidas por el marxismo son capaces de
traer consigo la total supresion de la alienacion de los individuos y
de los pueblos, incluida la religiosa. Establecer una relacion de cau-
sa-efecto entre estos fendmenos es, cuando menos, una aventura sin
fundamento. El marxista revisionista E. Bloch es consciente de ello
al reconocer que «la permanente autoalienacién no sélo se produce
en la falsa sociedad y desaparecera con ella como unico causante;
existe todavia un origen mas profundo de la autoalienacion», porque
«es mas facil alimentar al hombre que redimirlo» #. El «nondum
apparuit quid erimusy de S. Juan, reconocido por Bloch, es una
puerta abierta a la trascendencia que ensefia la religion.

IMI. TEORIA PSICOANALITICA DE LA RELIGION.
SIGMUND FREUD (1856-1939)

A pesar de las diversas corrientes que existen en el psicologismo,
S. Freud sigue ocupando un puesto relevante como padre de la teoria
psicologista de la religion. A diferencia de la interpretacion integra-
dora de Jung, la de Freud es claramente reduccionista, aunque no
pierde su importancia por €so.

49 E. Brocy, El ateismo en el cristianismo (Madrid 1983), 253.
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En nuestra exposicion abordaremos la teoria freudiana de la re-
ligion, que completamos con las apreciaciones de Jung. El esquema
es el siguiente: presupuestos e intencionalidad del psicologismo
freudiano, elementos fundamentales del mismo, observaciones
criticas 0.

1. Intencionalidad y presupuestos

S. Freud intenta elaborar una antropologia que muestra al hom-
bre como poder de afirmacién en si mismo y creador de sentido.
Con este proposito realiza un andlisis profundo del ser humano que
le permite esbozar una doble teoria, la del inconsciente y la de la
libido. Con ellas el psicoanalisis se transforma de mero procedi-
miento terapéutico en antropologia (reflexion sobre el hombre) y en
metafisica (concepcion de la realidad).

Teniendo en cuenta este proceso, los comentaristas distinguen
diversas etapas del pensamiento freudiano. En la primera, hasta el
1900, el psicoanalisis es considerado exclusivamente como procedi-
miento curativo basado en el inconsciente. En la segunda, de 1900 a
1905, este método se convierte en interpretacion del ser humano por-
que, a través de las pulsiones instintivas de placer y displacer, se
llega a la infraestructura del psiquismo humano y a las dimensiones
constitutivas de la persona. En la tercera, de 1905 hasta la muerte de
Freud, la teoria psicoanalitica se hace metafisica porque interpreta la
realidad global, el ser, a la luz de sus principios °!.

Para estudiar al hombre, Freud parte de una de sus facetas mas
importantes de la vida, la religiosa, y se enfrenta con dos cuestiones
que le preocupan profundamente: el origen de la actitud religiosa y
su naturaleza especifica. Ambas son contempladas a la luz de ciertos
prejuicios antropoldgicos que intenta documentar con datos his-
toricos.

30 Entre la bibliografia contamos con las obras més significativas: S. FReup, Los
actos obsesivos y las prdcticas religiosas, 1907, Totem y tabii, 1913; El porvenir de
una ilusion, 1927; Malestar de la cultura, 1930; Moisés y la religion monoteista,
1939. Todas ellas en Obras Completas I-111 (Madrid 1967-1968). De los comentarios
destacamos los siguientes: C. DomiNGUEz, El psicoandlisis freudiano de la religién
(Madrid 1991); J. A. EsTrADA, Dios en las tradiciones filosdficas 11 (Madrid 1996),
199-215; C. GoMez SANcHEZ, «La critica freudiana de la religion», en M. Frauo,
Filosofia de..., ed. c., 369-402; M. F. ManzaneDo, «La religion segun la concepcion
freudiana», en Arbor CI (1978), 7-24; A. PLE, Freud y la religion (Madrid 1969);
P. RicOEUR, «El ateismo del psicoandlisis freudiano», en Concilium 16 (1966), 241-
253. Remitimos asimismo a nuestro estudio anterior: Interpretacion del hecho reli-
gioso..., ed. c., 144-150.

SLCE. A. CapArrOs, «El pensamiento antropolégico de Freud», en J. de Sahagin
Lucas (ed.), Antropologias del siglo XX (Salamanca 1983), 43ss.
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Desconfiando de la vida consciente, el médico vienés sobrevalo-
ra la accion del inconsciente y del deseo en detrimento de la racio-
nalidad, ya que ésta es fruto de una falsa consciencia. «Ni siquiera
en casa el yo es duefion. Mediante una investigacion de la arqueolo-
gia del sujeto humano, el autor descubre las bases de su racionali-
dad. Bases que tienen muy poco de racional y si mucho de instinto,
pero que son, a la vez, el fundamento de la conducta humana porque
establecen una conexidn necesaria con determinismos sociales de
caracter supraindividual.

No es el yo humano un ser aislado e independiente; por el con-
trario, lleva en su interior €l peso de toda la sociedad que canaliza
todo su comportamiento. Sin €l saberlo, estd obrando a impulsos
ocultos que operan desde el fondo de si mismo. La evolucion cultu-
ral de la humanidad y el desarrollo instintivo del individuo estan
implicados en el mismo proceso necesario de caracter general 32,

La tendencia de la sociedad a imponer lo colectivo sobre lo
particular crea en el individuo el extrafiamiento y division del pro-
pio yo, que busca compensaciones en la sublimacion de lo inme-
diato. Es el medio para liberarse de las opresiones de la vida real
ordinaria y de los imperativos sociales que contrarian los impulsos
instintivos individuales. Lugar y signo de esta liberacion es el sue-
fio que permite al yo desahogarse sin las cortapisas de la vigilia
consciente.

Con este analisis del psiquismo humano Freud elabora una antro-
pologia, a la luz de cuyos principios va a juzgar la actitud religiosa
sin necesidad de recurrir a especulaciones teéricas de caracter me-
tafisico.

Partiendo de estos presupuestos, la escuela psicologista empren-
de un estudio analitico de la religion como actividad especifica del
hombre que se concreta en practicas y creencias. Adopta para ello
una doble perspectiva: la genética, sobre el origen de la religion en
¢l individuo y la sociedad, y la econdmica, donde aparece la funcion
desempefiada por lo religioso en el desarrollo de la persona y la
cultura.

La meta perseguida por Freud no es otra que la conquista de la
autonomia personal mediante una explicacion de la conducta en la
que el cuerpo, el sentido y el instinto juegan bazas decisivas.

Para comprender mejor esta teoria, pasamos a estudiar los ele-
mentos o niveles principales de su desarrollo.

52 Cf. S. Freup, El malestar..., en Obras, ed. c., lII, 61-65.
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2. [Elementos y niveles de la interpretacion freudiana

_ Seguiremos este itinerario: la religion como neurosis colectiva,
idealizacion del padre terreno, culpa y reconciliacion 3.

a) La religion como neurosis

En su intento por desenmascarar la irracionalidad de la actitud
religiosa, Freud la considera como un estado psiquico peculiar (pa-
ranoico) formado por ilusiones y delirios debido a la concepeion mi-
tologica del mundo. De este estado deriva una neurosis colectiva de
la humanidad basada en la proyeccion. «Creo —escribe Freud— que
gran parte de aquella concepcion mitologica del mundo que perdura
atin en la entrafia de las religiones mas modernas no es otra cosa que
psicologia proyectada en el mundo exterior... Se conducian como
los paranoicos, que sacan conclusiones de los signos insignificantes
que observan en los demas» 5.

Pero, ante el cuadro clinico mas frecuente de sus pacientes, el
médico vienés abandona pronto la teoria de la paranoia religiosa pa-
ra considerarla como neurosis colectiva. Todos los sintomas de los
ceremoniales rituales coinciden, segun él, con la praxis neurdtica o
repeticion de actos a causa de ideas fijas incontroladas con vistas a
un fin determinado.

El caracter obsesivo de algunos comportamientos de personas re-
ligiosas le da pie para establecer una analogia entre religion y neuro-
sis hasta identificarlas. Todo ello obedece a la constante renuncia de
la humanidad a satisfacer determinados instintos de origen biolégico
con el fin de liberarse de un complejo de culpabilidad de fuente des-
conocida. «Después de sefialar estas concordancias y analogia
—afiade Freud— podriamos arriesgarnos a considerar la neurosis
obsesiva como la pareja patologica de la religiosidad; la neurosis
como una religiosidad individual, y la religion como una neurosis
obsesiva universal» 3.

_ Este paralelismo lleva a Freud a identificar la religion con una
ilusion permanente de la humanidad desde sus origenes. La causa no
es otra que un falso sentimiento de culpabilidad que se traduce en la
necesidad de expiacion, de proteccion y refugio. Con ello acepta el
«sentimiento de dependencia» propugnado por F. Schleiermacher,
pero proyectado ahora de manera especial en el psiquismo humano

53 Ofrecemos aqui una reclaboracion ampliada de nuestro escrito anterior. CT. J.
de Sahagtn Lucas, Interpretacion del hecho..., ed. c., 146-152.

34 S Freup, Psicologia de la vida cotidiana, ed. c., T, 759.

3% Ip., Actos obsesvos y practicas religiosas..., ed. c., 11, 1053.
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en forma de culpabilidad cuyo origen se ignora. Es, por tanto, una
«conciencia inconsciente de culpa», frente a la que el ceremonial se
convierte en parapeto defensivo y protector. En la base esta siempre
la represion de unos impulsos naturales que amenazan de continuo y
que solamente son contrarrestados con las practicas rituales. En el
fondo aparece la busqueda de proteccion en un padre todopoderoso
idealizado.

b) Instinto de proteccion e idealizacion de la figura del padre

S. Freud establece una correlacion entre el poder paterno y la
doble funcién de la religién. Funcién protectora, por una parte, como
aparece en El porvenir de una ilusion (1927), y consoladora, por
otra, segun El malestar de la cultura (1930). Ambas explican conve-
nientemente la génesis y cometido de la religion tanto en el indivi-
duo como en la sociedad.

La conciencia de limitacion (contingencia ontologica) obliga al
hombre a implorar la ayuda de un ser superior. Se trata de un deseo
de seguridad que culmina en el ansia de inmortalidad, garantizada
tnicamente por una entidad desconocida, padre todopoderoso, ca-
paz de satisfacer plenamente todas las tendencias humanas. Esta
figura es concebida por el hombre como sintesis del poder e idolo
al que sacrifica todos sus esfuerzos, aunque en realidad no es otra
cosa que la proyeccion de la idea del padre terreno convertida en
simbolo de autoridad y de proteccion. Esta va a ser la raiz de la
actitud religiosa.

Mas que resultado del discurso racional, la figura que polariza la
atencion religiosa es obra de la imaginacion por encima de toda 16-
gica. Se trata sencillamente del efecto de una carencia motivada por
el deseo injustificable por via racional o por el recurso a la experien-
cia consciente. Es una figura que se impone por si misma segun las
diversas etapas de la vida humana. En cada una de ellas reviste ca-
racteres propios, aunque conserva siempre el aspecto proyectivo en
realidades superiores. En la historia de la humanidad estas formas
van del totemismo al politeismo y de éste al monoteismo, cuya ex-
presidn mas perfecta es la cristiana porque concede al padre una
funcion relevante en extremo. Relevancia que Freud explica por la
estrecha relacion entre la creencia en Dios y la nostalgia del padre
humano, de modo que el Dios personal cristiano no es mas que la
paternidad idealizada del hombre.

He aqui sus palabras: «El Dios omnipotente y justo y la bonda-
dosa Naturaleza se nos muestran como magnas sublimaciones del
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padre y de la madre, o, mejor ailn, como renovaciones y reconstruc-
ciones de las tempranas representaciones infantiles» 3¢,

Esto lleva a Freud a cifrar la religion en el dinamismo secreto de
los deseos mas antiguos ¢ intensos del hombre y la humanidad, ca-
nalizando las aspiraciones del adulto como prolongaciones de la ac-
titud infantil en un estado ilusorio e irracional.

¢) Culpa y reconciliacion

Freud no sélo identifica religion con neurosis, sino que analiza
también el mecanismo de la neurosis religiosa. Entre sus elementos
enumera tres fundamentales: observancia minuciosa del culto ritual,
sumision incondicional a la ley, culpa que expiar.

De los sentimientos de hostilidad y de culpa reprimidos brota la
necesidad de penitencia y reconciliacion, que van a configurar la
actitud religiosa. Para Freud, la religion no demuestra otra cosa que
el deseo de avenencia con el padre ofendido. El origen de esta ofen-
sa se explica por el complejo de Edipo, que rechaza al padre a la vez
que lo idealiza.

La version mitologica de este complejo psicologico (Totem y ta-
bu de 1912) habla de un asesinato cometido por el hombre y la hu-
manidad que exige una reparacion, obtenida por dos procedimientos:
la obediencia retrospectiva a las leyes paternas (prohibicion del in-
cesto, entre otras) y el banquete totémico. En este tltimo los miem-
bros de la tribu (los hijos del padre asesinado) se alimentan del #5-
tem, animal que representa al ser protector, restableciendo asi la con-
cordia con el padre muerto. Y ello de dos maneras: una, porque el
padre revive en los hijos que se alimentan de la came del totem, y
otra, por la incorporacion de sus virtudes y poderes en ellos.

El banquete desempefia entonces una doble funcion, expiatoria y
reconciliadora. Asi explica Freud la génesis y sentido de las practi-
cas religiosas que cumplen rigurosamente las diversas etapas del mi-
to: muerte y culpabilidad (pecado), necesidad de reparacion y comi-
da reparadora. Este acto, punto de partida de las organizaciones so-
ciales y de las restricciones morales, constituye, a su vez, el origen
de la religion o conciencia de dependencia de un ser superior 7.

A partir de aqui el fundador del psicoanlisis explica la evolu-
cién de la religion hasta llegar al cristianismo, donde el asesinado
tomado en alimento (t6tem) es el hermano mayor, el hijo primogéni-
to de la misma naturaleza que el padre, Dios como él, Jesucristo %,

36 Ip., Un recuerdo de la infancia de Leonardo da Vinci, ed. c., 11, 486.
ST Ip., Tétem y tabu, ed. c., 11, 590, 598-599.
38 «En el mito cristiano, el pecado original de los hombres es indudablemente un

pecado contra el Padre. Ahora bien, si Cristo redime a los hombres del pecado origi- -
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Resumimos ya el discurso freudiano. En los albores de la huma-
nidad cultural se da el asesinato del padre de la horda primitiva a
manos de los hijos a quienes prohibia el acceso a las mujeres del
grupo. Consecuencia de este homicidio son la idealizacion de la fi-
gura del padre muerto, el sentimiento de culpabilidad y la instaura-
cién de la ley. El sacrifico cultual, que se repite a lo largo de la
historia de las religiones con su doble aspecto de conmemoracion de
una muerte y de comunion con el antepasado, es €l prototipo de las
ceremonias rituales y expresa la esencia de toda religion. Esta no es
mas que la transposicién del complejo edipiano alimentada por el
sentimiento de culpabilidad, que encuentra satisfaccion en los ritos o
repeticion obsesiva de unos actos mediante los cuales el neurdtico
intenta superar las pulsiones reprimidas *°.

De esta interpretacion, evidentemente restrictiva, de la religion,
C. G. Jung, colaborador y seguidor de Freud en sus comienzos, se
distanci6é pronto, proponiendo en su lugar otra mas generosa y am-
plia. Jung, que supera la teoria del inconsciente y de la energia pul-
sional, considera la religion como la participacion del ser humano en
un inconsciente colectivo organizado en torno a unos arquetipos que
presiden el desarrollo psiquico de la libido. Su reapropiacién por el
individuo le permite integrarse en el Todo y ensanchar su subjetivi-
dad mas alla de la separacion de lo consciente y lo inconsciente. Con
este enfoque las diferentes religiones son vistas como otras tantas
expresiones y encarnaciones hitéricas de los arquetipos del incons-
ciente60general y no como obra del impulso libidinal de los indivi-
duos .

3. Evaluacion critica

Ademas del reduccionismo que se advierte en la interpretacion
psicoanalitica de la religion, debemos sefialar tres deficiencias fun-

nal sacrificando su propia vida, habremos de deducir que tal pecado era un asesinato.
Asi pues, en la doctrina cristiana confiesa la Humanidad mds claramente que en
ninguna otra su culpabilidad, emanada del crimen original, pues sélo en el sacrificio
de un hijo ha hallado expiacion suficiente... La religion del hijo sustituye a la religion
del padre, y como signo de esta sustitucion se resucita la antigua comida totémica;
esto es, la comunidn, en la que la sociedad de los humanos consume la carne y la
sangre del hijo —no ya la del padre—, santificandose de este modo e identificandose
con éb»: Ibid., 595.

3 Cf. Y. LeBraux, «Criticas del psicoandlisis a la religion», en VV.AA., Inicia-
cidn a la practica teoldgica 1 (Madrid 1984), 500.

%0 Tbid., 501. También A. VAzQuUEz, «Antropologia analitica de C. G. Jung», en
J. de Sahagiin Lucas (ed.), Nuevas antropologias del siglo XX (Salamanca 1994),
113-137.
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damentales, como son la patologia del deseo, la centralidad indebida
del banquete totémico y el caracter represivo atribuido a la religion.

a) Patologia del deseo

La desmedida desconfianza en el deseo, considerado como des-
viacién enfermiza, lleva a Freud a confundirlo con la ilusién, olvi-
dando su energia personalizadora.

Por otra parte, es preciso recordar que la religion no es fruto de
deseos ciegos. Comporta ademas el caracter de instancia critica de
las relaciones de dominio de la sociedad y de la misma comunidad
religiosa, contribuyendo asi a encauzar la fuerza tensiva del hombre
como poderoso fermento de inconformismo y de emancipacion libe-
radora. Su intencionalidad trascendente y su funcién simbdlica le
confieren un poder personalizador inconfundible. Si es cierto que
hay que liberarla de falsas ilusiones y de represiones indebidas, tam-
bién lo es que no puede reducirse a mera utopia carente de funda-
mento antropoldgico.

Porque Freud olvido estos extremos es por 1o que nos ofrece una
imagen desvirtuada de la religion auténtica que desfigura la relacion
del hombre con lo divino. Una relacion que ayuda a superar el esta-
do de sumisién y a denunciar las ilusiones sociales por la fuerza
utdpica que contiene. No es aventurado afirmar, por tanto, que Freud
pasa con excesiva facilidad de la vivencia religiosa del neurético a la
definicidn de la actitud religiosa general. Asimismo no ha sabido
calibrar en su justa medida la exigencia de trascendencia de todo
hombre, que él confunde con la simple imaginacion ¢'.

E. Fromm, por ¢l contrario, ve en la religion un rasgo connatural
al hombre y un factor orientador de la vida. A lo sumo habria que
decir con Fromm que la neurosis es un modo excepcional de reli-
gion. «Las cosas no ocurren como si la religion no fuera un rasgo
insito en la naturaleza humanay... Hay que ver «en la neurosis una
forma particular de religion» 2,

b) Centralidad del banquete totémico

La importancia concedida a la comida totémica no es del agrado
de todos los historiadores, que no la juzgan tan general como preten-
dia Freud. Aunque éste se inclina por la verdad historica del crimen

61 Cf. J. A. ESTRADA, Dios en las tradiciones..., ed. ¢., 11, 214,
2 E. FroMmM, Psicoandlisis y religion (Buenos Aires 1973), 46-47.
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primitivo, no acaba de convencerse de su realidad, ya que no en-
cuentra apoyo en la biografia de los individuos psicoanalizados. Su
duda a este respecto es permanente: «Ninguna duda me ha preocu-
pado tanto ni me ha hecho renunciar tan decididamente a muchas
publicaciones» . Hay que reconocer, asimismo, que el propio
Freud calificé este relato de «mito cientifico» y no de resultado ba-
sado en la observacion o de hipotesis cientifica. Es, mas bien, segiin
él, la interiorizacion de la significacion del padre %.

Tampoco consta histdricamente que el culto totémico haya sido
la forma primigenia universal de religion. Estudios recientes de et-
nologia y de prehistoria demuestran su caracter restringido, lo mis-
mo que el de la «comida totémica». En opinion de Frazer, de los
centenares de tribus totémicas solamente cuatro conocian un rito si-
milar al asesinato ritual y a la comida del «dios-totem» 9,

Para terminar, debemos decir con M. Eliade que el éxito de las
teorias freudianas es debido a ciertas tragedias secretas del intelec-
tual moderno occidental, asi como al descontento de las gastadas
formas cristianas y al deseo emancipatorio de la fe tradicional 6.

¢) Cardcter represivo

Otra de las objeciones contra la interpretacion freudiana es el
caracter represivo que atribuye a la religion, desmentido hoy por da-
tos antropoldgicos e histéricos comprobados. Estd demostrado que
la religion no es mero refugio o pasividad enervante frente al mun-
do. En determinadas épocas histéricas ha ejercido una funcién criti-
ca del estado social presente anticipando formas nuevas de vida
completamente legitimas. H. Marcuse, que reconocia esta dimen-
sion, supo atribuir a las aspiraciones religiosas de felicidad y de paz
mayor valor que a las ciencias que se ocupan de estas reivindicacio-
nes humanas 7.

Convencidos de la relacién entre el retroceso de la religiosidad y
la desorientacién personal, asi como del paralelismo entre normas
ético-religiosas y sentido de la vida, psicdlogos como Adler, Jung y
Frankl reconocen la capacidad integradora de la religion y le asignan

9 Ip., Obras Completas 11 (Madrid 1973), 1998.

% Cf Ip., Psicologia de las masas y andlisis del yo, ed. c., I, 1154-1164.

85 Cf. H. Kung, ¢Existe Dios? (Madrid 1979), 412-413,

% Cf. M. EuapE, «Cultural Fabions and the History of Religion», en J. M. KiTa-
Gawa (ed.), The History of Religion (Chicago-London 1967), 21-38, citado por H.
Kung, o.c., 412.

87 Cf. H. MaRCUSE, Eros y civilizacion (Barcelona 1970), 78.
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una funcidn necesaria en la curacién y desarrollo del psiquismo hu-
mano 68,

A pesar de todo, tenemos que reconocerle a Freud el mérito de
haber visto en la religion la mediacion de la paternidad divina, refle-
jada principalmente en el subconsciente, con repercusion innegable
en las actitudes de la vida del hombre. Pero ello no lo autoriza a
identificar la religion con la mera ilusién, ni mucho menos a confun-
dirla con la obsesién propia del neurético.

IV. LA FILOSOF{A ANALITICA Y LAS EXPRESIONES
RELIGIOSAS

Aunque en el final de este libro volveremos sobre el lenguaje
religioso, debemos determinar aqui la funcion critica de la religion
que lleva a cabo la filosofia analitica.

Conviene dejar claro desde el principio que esta filosofia no es-
tablece una critica de la religion, sino de la estructura formal de su
discurso. Mas que teoria de la religion, es la determinacion de su
estatuto epistemologico. Este sistema intenta desvelar el sentido o
sinsentido de las expresiones religiosas, ver el valor de estas formu-
laciones. Uno de sus exponentes mas cualificados es el austriaco
Ludwig Wittgenstein (1889-1951) en sus distintas ctapas. En él cen-
tramos nuestra reflexion, haciendo mencién también de sus seguido-
res de mayor significacion %,

1. Encuadre histérico

Como deciamos mds arriba, uno de los filésofos que mayor in-
fluencia han ejercido en la filosofia analitica es L. Wittgenstein. A
pesar de su independencia de escuela, pesa sobre él la herencia del
positivismo comtiano y del grupo del «Circulo de Viena».

El neopositivismo, derivado remoto del empirismo, nace en el
periodo de pleno apogeo del método cientifico positivo. Centrado en
lo fenoménico, este movimiento pone las bases para una critica ne-

8 Cf. R. HosTig, El mito y la religién (Madrid 1961), 261. También M. MEesLN,
Pour une science..., ed. c., 136-137; 210-211.

Remitimos a los siguientes estudios sobre este tema: J. de Sahagin Lucas,
Interpretacion del hecho..., ed. c., 152-163; Ip., Dios, horizonte del hombre, ed. c.,
104-106; J. LADRIERE, «Ateismo y neopositivismo», en VV.AA., El ateismo contem-
pordneo II (Madrid 1971), 293-433; D. ANTISERI, El problema del lenguaje religioso
(Madrid 1976); J. SApaBa, «Filosofia y religién en Wittgenstein», en M. Fravo (ed.),
Filosofia de la religion, ed. c., 513-534; Ib., Lecciones de filosofia de la religién
(Madrid 1989); F. Diez VELAscCO, Los lenguajes de la religién (Madrid 1998).
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gativa radical de la religion proclamando la carencia de sentido de
sus expresiones debido a su inverificabilidad experimental. Las for-
mulas religiosas son frases de simple apariencia sin contenido obje-
tivo real.

Figuras destacadas de este movimiento son M. Schlick y R. Car-
nap, a quienes siguen posteriormente B. Russell, G. E. Moore y A.
T. Ayer. Segun R. Carnap, las formulas religiosas son pseudopropo-
siciones que no recogen datos experienciales y, por lo mismo, estan
vacias de sentido. Poseen solamente significacion emocional o poé-
tica que no puede ser integrada en el marco de nuestros conocimien-
tos. No tienen sentido mas que para el sujeto que las pronuncia 7°.

2. L. Wittgenstein: dos etapas

Muy pronto se verifica un cambio notable dentro de la misma
filosofia analitica debido a la toma de conciencia de los limites de
sus propios planteamientos, sobre todo del principio de verificabili-
dad aplicado a la experiencia ética y religiosa. El autor de esta trans-
formacion es L. Wittgenstein, en cuyo pensamiento aparecen dos
etapas netamente distintas: la del Tractatus logico-philosophicus, de
1921, y la de las Investigaciones filosoficas, en edicion postuma de
1953 71, Hacemos un breve comentario de este pensamiento.

El Wittgenstein del Tractatus permanece fiel todavia a los presu-
puestos fundamentales del neopositivismo, aunque muestra mayor
flexibilidad que los neopositivistas rigidos. Admite el principio de
verificabilidad aplicado a los enunciados religioso, pero distingue
entre proposiciones con sentido y sin sentido y proposiciones verda-
deras y falsas.

Segun él, una proposicion es verdadera o falsa si estad o no de
acuerdo con la realidad enunciada, mientras que tiene sentido o ca-
rece de €l si representa o no una situacion existencial posible. La que
«representa la existencia y no existencia de los hechos atomicos» (pr.
41), esto es, situaciones concretas o circunstancias reales 72. Llevan-
do estos principios a los enunciados religiosos, Wittgenstein los con-
sidera carentes de sentido porque no estan avalados por la experien-
cia, como sucede, por ejemplo, con la afirmacioén «Dios es bueno».

70 Cf. R. CaRNAP, La science et la métaphysique devant I'analyse logique du
langage (Paris 1934), 19ss.

VL. WiITTEGENSTEIN, Tractatus logico-philosophicus (Madrid 1973), version de
E. Tierno Galvan; Ip., Investigaciones filoséficas (Barcelona 1988). Cf. E. RoMERA-
LEs, Creencia y racionalidad: Lectura de filosofia de la religion (Barcelona 1992),
24ss,

72 Citamos el Tractatus por la trad. de Tierno indicando el nimero de las propo-
siciones.
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Hay que tener en cuenta, no obstante, que el filosofo vienés no en-
cuadra la religion en el marco de lo factico. La sita, mas bien, en el
campo de lo valioso, de modo que, junto a la ética y a la estética, con-
figura el mundo de lo mistico, entendiendo por tal el sentimiento de la
limitacion del mundo, es decir, no el como, sino el gué o el hecho. «No
es lo mistico como sea el mundo, sino qué sea el mundo» (pr. 645). En
la proposicion anterior habia dicho: «El sentimiento del mundo en
cuanto totalidad limitada constituye el elemento mistico» (pr. 644).
Ahora bien, de lo mistico como valor, mas que conocimiento tenemos
vision y sentimiento, derivados de la consideracion del mundo en tota-
lidad, porque detras de los hechos empiricos ~—lo factico— se trasluce
aquello que los posibilita. Pero esto ultimo no se percibe por deduccion,
sino como mostracién de algo que constituye el fondo de las cosas: la
realidad en cuanto tal, el ser, Dios. Por no ser un hecho, sino algo allen-
de las cosas, no tenemos acceso a él mas que por via volitiva.

Pero Dios, objeto y contenido de la religion, mas que conocido
es vivido por el hombre, ya que el lenguaje es una reproduccién del
mundo, y Dios es lo que esta mas alla fundamentandolo. Mas, como
no cabe discurso sobre el fundamento, se sigue que ¢l problema de
Dios es un pseudoproblema, de modo que las proposiciones que lo
expresan carecen de sentido.

En opinidn de J. Sadaba, en estos principios del Tractatus apare-
ce un esbozo de filosofia de la religion, aunque «negativay», basada
en lo inefable, porque el sujeto se enfrenta a Dios, que «no es un
Dios presente, sino ausente. No se le puede nombrar. Es un Dios que
sustenta el mundo en vez de revelarse concretamente en él» 7.

El segundo Wittgenstein, que apuntaba ya en la ultima parte del
Tractatus, tiene su lugar en las Investigaciones filosdficas, en las que
desarrolla una positiva filosofia de la religion, en cuanto que la acti-
tud religiosa es una manifestaciéon de la vida humana. La originali-
dad consiste en introducir en esa obra la teoria de los «juegos del
lenguaje», con lo que se aumenta el area significativa de las palabras
segun el contexto en que son empleadas.

Aplicados estos nuevos principios al campo religioso, el autor
defiende el caracter autonomo de este lenguaje dotado de significa-
cién propia segun unas leyes especificas. Estas leyes consideran la
religion como la expresion total de la existencia humana cristalizada
en determinadas actitudes o modos particulares de ver las cosas y
actuar en consecuencia. No se trata de una forma de conocer, sino de
un modo de expresar los anhelos més profundos del alma que busca
sentido ultimo a la vida.

3 J. SApaBa, «Filosofia y religion en Wittgenstein», en M. Frauo, Filosofia
de..., ed. c., 519.
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A partir de esta segunda etapa wittgensteiniana, los estudios de
filosofia de la religion cobran un auge extraordinario, sobre todo con
la acentuacién pragmatica del lenguaje religioso iniciada por Austin
y completada con la teoria de la «autoimplicacion» de Evans.

Por inscribir la religion en la esfera de los valores, Wittgenstein
admite que el lenguaje religioso es un intento positivo por expresar
algo que no puede decirse, pero que interesa vivamente al hombre.
Es altamente significativa la frase siguiente: «Creer en Dios significa
que no todo puede reducirse a los hechos del mundo. Creer significa
que la vida tiene sentido» ™. Con ello da a entender que las expre-
siones religiosas, que no tienen una funcién verificativa, son mani-
festaciones de una carencia y poseen un sentido que se comprende
desde dentro de si mismas 7.

3. Critica del neopositivismo légico

Concretamos nuestra critica a esta teoria en los puntos siguien-
tes:

1. Inverificabilidad del principio de verificacion, clave del neo-
positivismo.

2. Desentendimiento de los problemas de ultimidad del sujeto
humano marginando cuestiones antropoldgicas innegables.

3. Desconocimiento de la necesidad de expresar lingiistica-
mente la concepcion global de la realidad por encima de los hechos
particulares.

4. Rechazo de la teoria escolastica de la analogia que permite
formular proposiciones significativas acerca de Dios partiendo del
conocimiento de los seres mundanos.

4. Alcance significativo del lenguaje religioso. Caracterisiticas

No se trata de un juicio sobre la actitud religiosa, sino de deter-
minar la significacion real de sus expresiones lingtiisticas. Después
de lo que hemos dicho en el apartado anterior, nos limitamos aqui a
exponer los caracteres propios del lenguaje religioso, teniendo en
cuenta el cambio verificado por Wittgensteis en su segunda etapa.

Si, como ensefiara Wittgenstein, el lenguaje religioso expresa la
actitud singular del hombre ante la globalidad de la realidad, a él le
corresponde dar razon de las vivencias experimentadas por el sujeto

74 L. WITTGENSTEIN, Schriften 1 (Frankfurt 1960), citado por H. Kune, ;Existe
Dios?, ed. c., 689.
75 Cf. J. SaDABA, Lecciones de filosofia de la religion, ed. c., 65-83.
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ante cuestiones que le afectan intimamente, como el hecho de la
muerte, la inmortalidad, la salvacion, Dios y otras semejantes. Las
expresiones lingiiisticas de estas convicciones revisten unos caracte-
res especiales como son el simbdlico, el autoimplicativo, el aceptati-
vo, el reinterpretativo, el participativo y comunicativo. Los describi-
mos sumariamente 76,

a) Caracter simbolico

Al hablar de lo sagrado (ca. IV, II, 4), lo relacionabamos estre-
chamente con el simbolo. Por eso el lenguaje de la religion, determi-
nada por lo sagrado, tiene necesariamente un caracter simbolico, ya
que expresa unas realidades de orden superior mediante palabras to-
madas de la vida ordinaria que, mas que mostrar estas realidades, las
significan.

A diferencia del lenguaje cientifico, que enuncia y describe he-
chos, y del filosofico, que expresa deducciones racionales, el religio-
so se refiere a entidades evocadas en la conciencia por objetos y
acontecimientos sugeridores de las mismas. Por eso no se nutre de
enunciados facticos, sino de elementos significativos, sin que por
ello carezca de objetividad y realismo.

b) Cardcter autoimplicativo

Las expresiones de esta clase de lenguaje no acaban en las mo-
dalidades terminologicas. Manifiestan ademas la relacién del sujeto
que las pronuncia con la realidad expresada. Mientras que en las
proposiciones cientificas la vida del sujeto permanece al margen de
lo dicho, en las religiosas, por el contrario, se compromete en lo que
se dice, porque le afecta en su realizacion y destino ultimo. No en
vano la religion es una relacién con un ser superior en cuyo encuen-
tro el hombre se realiza.

c) Caracter aceptativo

Si la actitud religiosa se caracteriza por el reconocimiento acep-
tativo de la realidad suprema, el lenguaje religioso debera expresar

76 Para una informacién mas amplia remitimos a nuestro anterior trabajo sobre el
tema. Cf. J. de Sahagin Lucas, «Alcance significativo del lenguaje humano sobre
Dios», en Burgense 16/1 (1975). Interesa también J. MArRTIN VELASCO, La religion en
nuestro tiempo (Salamanca 1978), 268-279.
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esta compleja relacion traduciéndola en sus palabras mas que enun-
ciar contenidos intelectuales. Por eso sus elementos principales son
la exclamacion y la alabanza, expresiones maximas de la relacion y
encuentro personal del hombre con Dios.

d) Cardcter reinterpretativo

Indudablemente, la religion marca una nueva manera de entender
la realidad. El lenguaje religioso es la manifestacion de esta relectura
existencial del mundo, traducida en peculiares exigencias para la vi-
da del sujeto que le dictan pautas nuevas de comportamiento. Aun-
que este lenguaje sigue manteniendo sus formulaciones asertivas, €s-
tas revisten un sentido relativo impuesto por el horizonte de negati-
vidad que le es propio.

e) Caracter participativo y comunicativo

Como cualquier forma de lenguaje, ¢l religioso desempefia una
funcién comunicativa basada en la participacion. Para que dos inter-
locutores se entiendan, es necesario que se muevan en un terreno
comun y comprendan el sentido de los términos empleados. Esto no
seria posible si no participaran en las mismas vivencias. Por eso hay
que decir que las expresiones religiosas tienen un caracter testimo-
nial y no factico. Son transmisoras de unos sentimientos que trans-
parentan vivencias idénticas y comunican estados de animo que co-
rresponden a un modo peculiar de situarse ante la realidad. Expresan
la forma de asumir la existencia en perspectiva trascendente.

Resumiendo, las caracteristicas descritas determinan el alcance
significativo del lenguaje religioso sin necesidad de recurrir a ele-
mentos extrafios al mismo. Aunque su verdad no es verificable por
la experiencia, no por ello deja de estar avalada por el testimonio de
una vida cualificada hecha de desprendimiento, de generosidad y de
entrega a una causa superior. Aqui radica la fuerza de su credibilidad
como respuesta a las cuestiones fundamentales de la existencia.
En el capitulo siguiente estableceremos nuestra reflexion sobre esta
base a la luz de los principios de una antropologia filosofica con-
gruente.
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Detinido el hecho religioso como relacion de dependencia, que
brota de la conciencia de finitud humana y explica las tendencias
legitimas del hombre, nos proponemos en este capitulo dilucidar su
verdad y coherencia racional. Su ajustamiento a los principios y exi-
gencias de la mente. Con este propodsito expondremos primeramente
los presupuestos fundamentales, tratando a continuacion los tipos de
experiencia que caracterizan esta relacion: experiencia trascendental,
ontolégica y del encuentro personal. Son las bases, a nuestro juicio,
de la justificacion racional de la actitud religiosa y el fundamento de
su verdad.

Superados los cuatro intentos anteriores o teorias sobre la reli-
gién de la Iustracién, del marxismo, de la doctrina psicoanalitica y
del neopositivismo, ofrecemos por nuestra cuenta una ponderacion
racional del hecho sin necesidad de recurrir a instancias foraneas,
sino haciendo hincapié en elementos esenciales de la estructura hu-
mana reflejados en la triple experiencia a que aludiamos. Estos tipos
de experiencia no forman compartimentos estancos o yuxtapuestos.
Mas bien son pasos escalonados y complementarios de un mismo
proceso vivencial del ser humano, que se siente llamado a ser él
mismo y a serlo plenamente, pero en unién y con la ayuda de Otro
mayor. Se trata sencillamente de explicitar la razén y sentido antro-
polodgico de la actitud religiosa.
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I. PRESUPUESTOS FUNDAMENTALES: EXPERIENCIA
PREFILOSOFICA Y VIVENCIA RELIGIOSA

Para encontrar el fundamento Gltimo de la religion como hecho
humano, es necesario bucear en la entrafia misma del hombre. Ello
obliga a echar mano de unos presupuestos fundamentales basados en
datos primigenios. Son dos los principales: la experiencia prefiloso-
fica y el hecho de la vivencia religiosa. Ambos nos vienen propor-
cionados por la fenomenologia y la antropologia filosofica, como
hemos referido en escritos anteriores !,

1. Experiencia prefiloséfica

Para esclarecer el fondo del problema religioso, nada mejor que
situarnos en un terreno comun a todo observador: lo prefilosofico o
prerracional. Por ello entendemos una experiencia previa al saber refle-
Xivo constituida por el hecho originario de nuestra presencia al mundo.
El hecho de estar en el mundo nos inserta en la realidad colocandonos
en el area del ser. Ello supone un conocimiento primigenio de lo real,
connatural a la condicién humana, que da pie al saber racional cuya
explicacion compete a la filosofia. Con esto queremos decir que la ex-
periencia humana no se circunscribe al ambito de la ciencia. Comporta
ademas cierto sentido del ser o saber previo implicado en la misma
estructura del hombre, es decir, en su peculiar rango ontolégico. Es lo
que X. Zubiri ha llamado inteligencia sentiente y que con anterioridad
santo Tomas habia designado como lumen naturale o connatural aper-
tura del hombre al ser. Es, ni mas ni menos, el modo especifico de
habérnoslas los hombres con las cosas, que desde el principio las cap-
tamos no como metos estimulos, sino como realidades.

Esto es debido a una capacidad peculiar nuestra que se actualiza
al contacto con la experiencia y hace que el hombre se re-vele a si
mismo a la vez que revela la realidad y el ser de las cosas. Ni clara
evidencia ni idea innata, sino disposicién natural por la que se obtie-
ne cierta comprension del ser anterior al discurso racional. Para al-
gunos es idea virtual, todavia no reflexiva.

Los padres de la fenomenologia, E. Husserl y M. Merleau-Ponty,
denominaron este estadio primigenio del conocimiento humano «in-
tencion originaria» o «intencionalidad operante», que capacita al su-
jeto para saber qué es conocer y qué significa la verdad 2. También

U Cf. J. de Sahagiin Lucas, Interpretacion del hecho..., ed. ¢., 116-168; Ip., Dios,
horizonte..., ed. c., 116-118.
2 Cf. M. MEeRLEAU-PONTY, Phénoménologie de la perception (Paris 1945), p. X111,
?78: I)E HusserL, Formale und transcendentale logik: Gesammelte Werke, XVII
1974), 208.
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los clésicos reconocieron esta capacidad llamandola appetitus veri o
natural apertura del hombre a la verdad, que santo Tomas formulé
de esta manera: el objeto formal del entendimiento humano es el ser
de las cosas sensibles. No el dato experimental de las ciencias posi-
tivas ni la idea del ser en cuanto ser, sino la dimension de realidad
de las cosas que entran en el ambito de nuestra experiencia. «Aque-
llo que es entendido por nosotros en el estado de la vida presente es
la quiddidad (el ser) de la cosa material, que es ¢l objeto de nuestro
entendimiento» 3.

Quiere decir esto que, en el contacto con las cosas, el hombre no
solo capta las propiedades sensibles, obra de los sentidos, sino que
también las entiende y aprehende su caracter de realidad, su ser. Es
lo que Zubiri quiere expresar con su teoria de la inteligencia sentien-
te 0 modo estructural de abordar el hombre la realidad. Es la habitud
humana como aprehension sentiente de la realidad, en cuanto que
sentir e inteligir humanos no son dos datos distintos ni completos,
sino los dos momentos de un solo acto. Es decir, el hombre entiende
sintiendo y siente entendiendo. En consecuencia, «inteligir —dice
Zubiri— es un modo de sentir, y sentir es en el hombre un modo de
inteligiry 4. Bl hombre capta las cosas no como meros estimulos,
sino como realidades.

Hay que decir, por tanto, que el conocimiento humano va siem-
pre acompafiado de un saber inexpreso del ser como condicion del
pensamiento racional. Segun esto, la pregunta sobre el ser es inhe-
rente al hombre en virtud de su peculiar relaciéon con las cosas. Por
eso pudo decir santo Tomas que el conocimiento de Dios (Ser por
antonomasia) es connatural al ser humano («/nsertum naturaliter no-
bis»: 1, q.2, a.1, adl), como experiencia amplia y profunda que no
tiene nada que ver con la impresion sensible del empirismo ni con la
experimentaciéon controlada por los cientificos, pero que contiene
una verdad que explicitara después la reflexion racional. Todo ello
es debido a la insercion del hombre en el area del ser, cuyo reflejo
es la conciencia religiosa.

2. Vivencia religiosa

La hemos definido en capitulos anteriores (V y VI), pero la reto-
mamos ahora para centrar sobre ella nuestra reflexion filosofica y
critica. Se trata, como veiamos, de una relacion de dependencia de

3 1, q.84, a.7. Y afiade: «Proprium objectum intellectus est ens ntelligibile, quod
quidem comprehendit omnes differentias et species entis possibilisn: C. Gent, 11,
c.98.

4 X. Zupri, Inteligencia sentiente (Madrid 1980), 13, 78-83.
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un ser trascendente superior que concierne intimamente al hombre y
se presenta como meta y sentido ultimo. Comporta los siguientes
elementos o aspectos: aceptacion de la propia finitud, reconocimien-
to de una realidad enteramente superior, sentimiento de dependencia
ontoldgica y conquista de la salvacion por incorporacion al ambito
de la entidad descubierta. Esta es el punto de referencia con relacion
al cual el hombre alcanza su plenitud y liberacidn total, lo que esté
llamado a ser definitivamente mads alla del tiempo y del espacio.

La experiencia religiosa tiene, por tanto, el caracter de relacion
profunda que vincula al hombre con el principio trascendente que
hace posible su plenitud existencial. Reflexionar sobre esta vivencia,
para determinar su verdad, es el cometido y tarea de la filosofia de
la religion, como dijimos en su lugar. No hay que olvidar que la
filosofia no es una construccion terminada, sino un proceso abierto
racionalmente esperanzado. El filésofo sabe esperar porque busca la
coherencia, la racionalidad y el sentido ltimo de las realidades hu-
manas. La religion es una de estas dimensiones que no puede aislar-
se de las demas y que pide una reflexion a nivel filosofico sobre ella
como cualquier otro sector de la vida y de la cultura. Mas afin, con
E. Trias, debemos decir que «pensar 1a religion» es la tarea de hoy.

Para esta reflexion tomamos como presupuesto la religion en to-
da su amplitud como hecho humano histérico. Un hecho polimorfo,
ciertamente, pero en constante vigencia desde la prehistoria hasta
nuestros dias a pesar de la crisis por la que estan pasando las institu-
ciones religiosas clasicas. Nadie puede negar que nos encontramos
en un momento de reafirmacion de lo religioso, sobre todo en algu-
nas confesiones que invaden el mundo, como la islamica. La filoso-
fia pregunta por la religion como dimension humana, ya que ambas
son busqueda de sentido de la existencia. Pues bien, la dilucidacion
de este problema mediante la critica acendrada del hecho abre hori-
zontes de esperanza a la misma convivencia en nuestra sociedad.

II. LA EXPERIENCIA TRASCENDENTAL

Partiendo de las categorias imago v similitudo Dei, expresiones
del destino del hombre a la comunicacién con Dios, que catolicos y
protestantes interpretan de diversa manera, W. Pannenberg elabora
una teoria de la actitud religiosa (religion) enraizada en la dimension
ex-céntrica del ser humano. Esta dimension ha sido puesta de relieve
especialmente por la antropologia moderna y contemporanea, cuyos
exponenetes principales son Herder, Scheler y Plessner.

Nuestra reflexion sobre este punto se ajusta a los principios an-
tropologicos de Pannenberg, aptos para establecer una justificacion
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racional de la religién desde el anélisis de la estructura humana.
Completaremos esta primera aproximacion con las valiosas aporta-
ciones de K. Rahner sobre el tema >.

1. Precisiones de W. Pannenberg

W. Pannenberg, inspirandose en la teoria de Herder sobre la re-
tardacién del hombre como ser «carencial», descubre en la estructu-
ra excéntrica de la vida humana una apertura constitutiva trascen-
dental no sélo al mundo, sino también a Dios. Porque el hombre estd
abierto mas alla de los contenidos finitos es por lo que puede consi-
derar al mundo como un todo contingente necesitado de fundamen-
tacion Ultima. Aqui radica la trascendencia del hombre hacia Dios.

En semejante perspectiva, el hombre no puede acceder entera-
mente a si mismo mas que en referencia Dios, porque cuando trata
de orientarse respecto de las cosas, se percata de que es llevado mas
alla de las relaciones finitas. Se convence de que la cuestion de su
destino coincide con la del fundamento del mundo. De ahi que
vincule su propio problema con el de Dios, sin que esto sea ya una
prueba antropoldgica de su existencia, sino la evidencia solamente
de la connaturalidad de la religion en el hombre. Al preguntarse por
si mismo en profundidad, esta planteando, quiéralo o no, el proble-
ma de Dios ©.

Podemos resumir ya este pensamiento en los puntos siguientes:

a) El hombre, ser inacabado

El hombre es capaz de conocer las cosas, pero en perspectiva.
Por eso puede ampliar el horizonte de su conocimiento finito y so-
brepasar su propia frontera trascendiendo sus intereses particulares y
abriéndose a lo infinito. Es un ser en continuo crecimiento de cara a
un futuro sin limite asignable en el tiempo.

b) Autotrascendencia del espiritu humano

A diferencia del animal, que queda aprisionado en el &mbito ins-
tintivo, el hombre puede romper con la situacion dada y distanciarse
de sus contenidos perceptivos. Los capta en su dimension de ser,

5 Cf. W. PANNENBERG, Antropologia en perspectiva teoldgica, ed. c., 53-99, 279-
301,
¢ Cf. ibid., 90.
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viéndose a si mismo distinto de los objetos que conoce. Se siente
sujeto frente al objeto, a 1a vez que experimenta su trascendencia, su
independencia y dominio sobre cuanto lo rodea.

Esta capacidad de objetivacion contiene un elemento de auto-
trascendencia que permite al hombre superar los propios impulsos y
cobrar conciencia de su diferencia y superioridad sobre el resto de
los seres. En esto consiste el espiritu humano, que, como realidad
abierta a lo otro, es esencialmente un ser en relacién. El dinamismo
aperturista le es esencial.

c) Subjetividad y religiosidad

Esta estructura peculiar implica la problematica religiosa, ya que
el hombre, en virtud de su ex-centricidad, no puede menos de afir-
mar un centro supremo por encima del mundo. E1 mero hecho de
captar el objeto en tanto que otro equivale a tomar distancia respecto
de las cosas presentes y dirigirse a un Otro absoluto ultimo que so-
brepuja el ambito de la experiencia inmediata. En la apertura a los
entes ¢l hombre se abre al ser en toda su amplitud, al infinito, a la
vez que retorna sobre si mismo poniéndose como objeto de su pro-
pia contemplacion. De esta manera el hombre, ademas de abrirse al
mundo, se encamina hacia lo otro que excede al mundo, al funda-
mento Gltimo o deidad. «La llamada apertura del hombre al mundo
—escribe Pannenberg— significa, en ultimo extremo, una apertura
que excede del mundo, de modo que en su sentido propio estara
mejor caracterizado como apertura a Dios que hace posible la con-
sideracion del mundo como un todo» 7. Pues bien, cuando el hombre
sobrepasa lo determinado y finito, se experimenta religioso, es decir,
su apertura a la realidad comporta un estrato profundo implicitamen-
te religioso.

d) Destino ultimo de la persona humana

Nadie ignora que el hombre es un ser de ultimidades. La respues-
ta a su interrogacion sobre el fin Gltimo se cifra en la esperanza de
perdurabilidad allende la muerte. Esta esperanza, plasmada de mul-
tiples maneras en la historia del pensamiento, expresa la inseparabi-
lidad de la cuestion del hombre del problema de Dios. Por eso es
legitimo afirmar que la idea de Dios y el ansia de inmortalidad son
las dos caras de la misma moneda, de modo que la religién no es ya

7 Ibud,, 85.
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un epifendmeno en la vida del hombre debido a imponderables
externos, sino exigencia enraizada en su misma entrafia. En una pa-
labra, el anhelo de inmortalidad y la necesidad de una realidad supe-
rior que la garantice conforman la urdimbre de la experiencia reli-
giosa.

Desde el momento en que el hombre, incluso desde nifio, se hace
cargo de la limitacion de las instancias de este mundo sin dejarse
dominar por la angustia existencial, estd reclamando un fundamento
absoluto mas alla de las barreras carenciales de la existencia que
haga frente al sinsentido antropoldgico del nihilismo.

En este sentido, Pannenberg ve la referencia originaria del hom-
bre a Dios como correlato de la apertura estructural de la vida huma-
na al mundo. La asuncion consciente de este hecho genera la actitud
religiosa, expresion del anhelo de totalidad insito en la condicion del
hombre o «ansia de ser Dios» 8.

2. La aportacion de K. Rahner

Completamos la exposicion anterior con las aportaciones filoso-
ficas del tedlogo catolico aleman K. Rahner . Situa la reflexion so-
bre Dios en un marco conceptual, esencialmente antropoldgico, que
tiene en cuenta los elementos estructurales del pensamiento humano.
Para ello parte del hecho de una experiencia primigenia en el hom-
bre, anterior a la reflexion filoséfica, donde Dios no se presenta
como objeto de percepcion directa, sino como el término del dina-
mismo cognitivo del espiritu humano. Es el hacia donde del pensa-
miento.

En este dinamismo, que postula una meta definitiva de aquies-
cencia intelectual, cifra Rahner la connaturalidad de la cuestion de
Dios o la coherencia racional de la actitud religiosa polarizada por el
misterio. La razon no es otra que la trascendentalidad humana, es
decir, nuestra capacidad ilimitada de realidad allende lo pensable y
realizable concreto. Por €l hecho de saberse finito, el ser humano
trasciende el limite y se abre al misterio inabarcable. «Sélo existi-
mos, pensamos y obramos en libertad rebasando lo determinado y lo
tangible en un movimiento que no conoce limite. Si nos concebimos
como seres limitados que existen de modo radical y multiple, hemos
trascendido ya este limite, siquiera en direccion al vacio, pero lo
hemos trascendido; nos hemos visto como seres que siempre se tras-

& Ibid., 290.292.
9 Cf. H. Rauner, «Teologia trascendental», en K. RAHNER-A. DArLAP (eds.), Sa-
cramentum mundi (Barcelona 1972-1976), 610-617.
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cienden a si mismos en direccion de lo inabarcable, que hay que
calificar de infinito y que es el misterio mismo» 19,

Se trata de una experiencia trascendental, explicable unicamente
por si misma, de algo que se ofrece en perspectiva, pero que nunca
es alcanzado del todo porque no es un objeto alojado en el marco
natural de nuestros conocimientos, sino el horizonte sustentador de
los mismos. Es la meta hacia la que se dirige el entendimiento en
cada uno de sus actos 'L.

En esta experiencia de remision a lo inefable, que Rahner llama
«experiencia andnimay, radica la actitud religiosa, que no es un so-
breafiadido al ser humano, sino la medida de su posibilidad real co-
mo persona, la cumbre de su realizacion. Con sus mismas palabras:

«Esta estructura fundamental del hombre, afirmada por él impli-
citamente en cada uno de sus conocimientos y en cada una de sus
acciones, es lo que con una palabra designamos como su espirituali-
dad, su naturaleza espiritual. El hombre es espiritu, es decir, el hom-
bre vive su vida en un continuo tender hacia lo absoluto, en una
apertura hacia Dios. Y esta apertura hacia Dios no es una mera inci-
dencia que pueda, por decirlo asi, darse o no darse en el hombre a
discrecion, que pueda darse aqui o alla, o no darse, sino que es la
condicion de posibilidad de lo que es y ha de ser el hombre y lo es
efectivamente siempre, aun en la mas oscura vida de todos los dias.
Solo es hombre por cuanto esta siempre en camino hacia Dios, sépa-
lo expresamente o no lo sepa, quiéralo o no lo quiera, puesto que
siempre sera la infinita apertura de lo infinito hacia Dios» ‘2.

Estas apreciaciones rahnerianas son confirmadas por J. B. Lotz:
«Pero si, como hemos dicho, la apertura del ser-mismo es el funda-
mento de la personalidad del hombre, resulta que también en el ser
subsistente estarad prefigurado el t absoluto, aunque reclamando un
desarrollo propio» 2.

IIl. LA EXPERIENCIA ONTOLOGICA

La experiencia trascendental conduce a la de religacion ontologi-
ca, que X. Zubiri concibe como el sentimiento de fundamentacion

19 1p,, Schriften, IX (Ziirich-KoIn 1970), 167, Ip., Curso fundamental sobre la fe,
ed. c., 80-84, 88-90.

p., Curso fundamental..., ed. c., 80-84.

12 In., Oyente de la palabra..., ed. c., 89.

13 J.B. Lotz, La experiencia trascendental (Madrid 1982), 147. B. Welte com-
parte también estas mismas ideas: «Cuando surge la religion en ¢l pensamiento hu-
mano, no es mera facticidad, sino algo asi como su esencia, que, por tanto, permite
medir criticamente lo factico»: B. WELTE, Filosofia de la religion (Barcelona 1981),
26; 80-101.
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del hombre en la realidad como tal o poder de lo real. Es la dimen-
sion teologal del hombre o el sentirse vinculado esencialmente a las
cosas reales, por un lado, y a la realidad como tal, por otro. En efec-
to, aunque el hombre sabe que las cosas son reales, advierte al mis-
mo tiempo que no son la realidad. Pues bien, el saberse fundado
radicalmente es algo que concierne al hombre en su cualidad tipica
de ser personal. En esta dimension —manera especifica de ser—,
asequible a un analisis profundo del hombre, cifra Zubiri la relacién
del hombre con Dios y el fundamento de la religion.

A continuacién ofrecemos una breve exposicion de este pensa-
miento que juzgamos apto para justificar criticamente la actitud reli-
giosa 4. Estos son sus puntos principales: religacion, dimension teo-
logal, connaturalidad de la religion.

1. Concepto de religacion en Zubiri

;La religion es algo accidental y fortuito en la vida del hombre?
Es la pregunta que se hace Zubiri ante el hecho religioso en la histo-
ria. Para resolver el problema bucea en el interior del hombre y en-
cuentra el sentimiento de dependencia inscrito en su misma esencia.
A la antropologia filosdfica compete el esclarecimiento de este he-
cho, ya que, como recomienda H. Duméry, es necesario estudiar
«una axiologia de lo sagrado... que defina las condiciones de una
relacion correcta con Dios» 1°. O, como ha dicho A. Dondeyne, se
trata de hacer ver que, cuando Dios habla al hombre, crea en él la
posibilidad de oirle 6.

Es preciso reconocer que toda referencia del hombre a Dios pasa
por la conciencia en su doble vertiente de conciencia sentiente y
conciencia racional. Segin Zubiri, no son dos conciencias distintas,
sino una sola con distinto nivel de profundidad. Asi es el hombre,
cuya manera peculiar de habérselas con las cosas es la inteligencia
sentiente (habitud), que ve las cosas como realidades y no como
meros estimulos; las capta en su dimension de ser. Ello hace que se

14 De la ingente literatura sobre el tema citamos las obras mas significativas: X.
ZuBmi, El hombre y Dios (Madrid 1984), 305-383; Ib., El problema filosdfico de la
historia de las religiones (Madrid 1993), 13-77. Entre los comentaristas destacamos:
D. Gracia, «Religacion y religion en Zubirin, en M. Franwo, Filosofia de la reli-
gion..., ed. c., 491-512; J. Sagz Cruz, «La marcha hacia Dios en X. Zubiri: la via de
la religacion», en Rev. Ag. 33 (1993), 55-119; J. L. CaBRria, Relacion filosofia-teolo-
gia en el pensamiento de Xavier Zubiri (Roma 1997), 369-396, 397-467. Asimismo
nuestra obra anterior: Interpretacion del hecho religioso..., ed. c., 169-179.

15 H. DuMEry, Critique et religion (Paris 1957), 223, 229.

16 Cf. A. DONDEYNE, Fe cristiana y pensamiento contempordneo (Madrid 1963),
365.
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dé una relacion originaria del hombre con Dios, ser por excelencia y
realidad radical (deidad).

Para comprender mejor esta doctrina aclaramos previamente dos
conceptos: el de realidad y el de inteligencia.

a) La realidad

A diferencia de los clasicos, que privilegiaron en el conocimien-
to la realidad sobre el saber, y de los modernos, que antepusieron el
pensamiento a lo real, X. Zubiri unifica los dos momentos porque
conocer es aprehender; la realidad se nos da en el saber, que es
siempre de lo real, de modo que ser y saber se corresponden mutua-
meante. Por eso la realidad para el hombre no es otra cosa que la
manera de darsele las cosas en el mismo acto de aprehenderlas. Con-
cretamente: «Realidad es el caracter formal segun el cual lo aprehen-
dido es algo en “propio”, algo “de suyo”. Y saber es aprehender
algo segln esa formalidad» 7. Es un hecho de experiencia universal:
«el heclléo de que me estoy dando cuenta de algo que me esta pre-
sente» °.

b) La inteligencia

El correlato o elemento respectivo de la realidad asi entendida es
lo que Zubiri entiende por inteligencia, que no es conocimiento pro-
piamente, sino aprehension de algo en su aspecto de realidad, esto
es, la actualizacion de lo real en la inteligencia sentiente.

Con sus propias palabras: «La inteleccion humana es formalmen-
te la mera actualizacion de lo real en la inteligencia sentiente», de
modo que ésta (inteligencia sentiente) no es otra cosa que la apre-
hensién de lo real o el modo peculiar de habérselas el hombre con
las cosas» 1%, De este modo, sentir e inteligir no son dos actos distin-
tos en el hombre, sino uno solo: sentiente, en cuanto que es capta-
cion de lo percibido por los sentidos, ¢ intelectivo, en cuanto que
aprehende la dimension de realidad de lo sentido. «Este acto en
cuanto sentiente es impresion; en cuanto intelectivo es aprehension
de realidad. Por tanto el acto tinico y unitario de la inteleccion sen-
tiente es impresion de realidad. Inteligir es un modo de sentir, y
sentir es en el hombre un modo de inteligir» 2°.

17X, Zusmy, Inteligencia sentiente (Madrid 1980), 10.

18 Ibid., 23. Cf. J. L. CaBria, Relacion filosofia-teologia..., ed. c., 374ss.
19 Thid., 12, 13.

® Tbid,, 13.
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Desde estos principios, que enuncian la apertura del hombre a la
realidad, X. Zubiri explica la dimension teologal del hombre, cuyo
fundamento es la religacion a la realidad como tal. Su originalidad
consiste en hacer de Dios, plenitud de realidad, un constitutivo del
ser humano en cuanto «ser-en-Dios». Lo vemos a continuacion.

2. Dimension teologal del hombre

Zubiri parte del hecho de la implantacion del hombre en la reali-
dad. Por el conocimiento de este hecho, todo hombre cobra concien-
cia de un ser distinto especial que lo hace ser impulsandolo a reali-
zarse plenamente. Ahora bien, un ser de esta indole no tiene paran-
g6n con nada de lo creado; se muestra superior a las cosas y
trascendente en ellas porque las fundamenta y las hace ser. Es el
poder de lo real o realidad en cuanto tal, que funda, posibilita e im-
pele todo haciendo que haya cosas. Zubiri lo llama «deidad», que no
es Dios propiamente, sino la realidad en cuanto poderosa y religante,
que el hombre intenta descifrar en su afan de blisqueda de sentido
ultimo y de fundamento radical.

La connatural apertura a este poder ultimo es lo que Zubiri llama
dimension teologal del hombre. La persona humana, por el mero
hecho de serlo, esta estructurada de tal manera que puede percibirse
religada a lo real como fundamento. Se siente en presencia de Dios.
«La experiencia fundamental, esto es, la experiencia del fundamento
del poder de lo real por la ruta que lleva intelectivamente a Dios, es
eo ipso Dios experienciado como fundamento, experiencia de
Diosy» 21

No obstante hay que decir que la religacion, como hecho real
dado en aprehension, no soluciona el problema de Dios. Sélo lo
plantea, ya que obliga al hombre a emprender la bisqueda racional
de lo que sea este fundamento ultimo.

En un paso ulterior el hombre se percibe como ser tensivo que
busca su entronque en el ambito ultimo de lo real, en Dios. El en-
cuentro consciente con este ambito o nivel es la forma como el hom-
bre se encuentra en su propio ser constituyéndose como yo personal;
como ser en relacion constitutiva con el Absoluto. «El hombre esta
inquieto porque su yo consiste formalmente en una tension, en una
tensidad con Dios. La inquietud tensiva de la constitucién del yo es
la forma concreta como el hombre se encuentra en su ser, que es el
yo, religado a la realidad relativamente absoluta» 2.

21 Ip.,, El hombre y Dios, ed. c., 377-378.
22 Tbid., 353.
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Tres son, por tanto, los momentos estructurales de la religacion
humana a la realidad: vinculacién al poder de lo real (sentirse funda-
do), entrega intelectiva al fundamento Gltimo (reconocer la realidad
como fundante), experiencia tensiva hacia la realidad Gltima (necesi-
dad de plenificacion). Los tres conforman la dimension teologal del
hombre como ser inteligente, raiz de la actitud religiosa.

3. Connaturalidad de la religion en el hombre

La dimenidn teologal, accesible a un andlisis antropolégico in-
mediato, muestra la connaturalidad de la actitud religiosa como con-
ciencia de dependencia de un ser supremo. Pero esto plantea una
nueva cuestion que hay que resolver con el fin de esclarecer el mis-
terio del hombre como ser personal y autbnomo, en cierto modo
absoluto, «absoluto relativo». Al decir de Zubiri, afecta a nuestra
propia constituciéon como personas. «El problema de Dios es algo
que afecta formalmente a la constitucion de la persona humanay» 2.
Se trata de una marcha intelectiva desde el poder de lo real manifes-
tado en las cosas hacia su intrinseco fundamento o realidad como tal.

Ante el hecho histérico de las religiones, Zubiri se percata de que
la religion es la plasmacion concreta de la experiencia de religacion.
La forma de apoderamiento del poder de lo real que, por ser indivi-
dual, social e historica, adopta modos concretos seguin la concepcion
que se tenga del mundo, del hombre y de Dios. Se trata de la historia
de las religiones o, si se prefiere, de la religion en la historia, cuya
maxima expresion es el cristianismo donde el hombre es considera-
do como proyeccion formal de la realidad divina, es decir, como la
manera finita de ser Dios, un absoluto relativo 2. A esta donacion el
hombre responde con la entrega confiada. En esto consiste la reli-
gidn 2,

En una palabra, la experiencia del fundamento o del poder de lo
real, enraizada en la misma entrafia del hombre, hace a éste natural-
mente religioso. La historia de las religiones no es otra cosa que €l
proceso de concrecion de la experiencia teologal inacabada a lo lar-
go del tiempo 6.

El texto siguiente es un resumen elocuente del pensamiento zu-
biriano sobre la justificacion racional de la religion:

2 bid,, 110-111.
24 Cf. ibid., 381.
is Cf. D. Gracia, «Religacion y religion en Zubiri», en o.c., 499.
500 (’SOClif. X. Zusmi, El hombre y Dios, ed. c., 335-338. También D. Gracia, 0.C.,
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«La justificacion intelectiva del fundamento del poder de lo real
es lo que nos lanza a nosotros mismos por una ruta que lleva a la
persona humana (...) a una realidad absolutamente absoluta: es lo
que entendemos por realidad de Dios. El hombre encuentra a Dios al
realizarse religadamente como persona... El apoderamiento por el
poder de lo real acontece en forma experiencial. La religacion es,
pues, una marcha experiencial hacia el fundamento del poder de lo
real. Es experiencia fundamental. Y en esta experiencia acontece la
concreta inteleccion de este fundamento... El hombre (...) accede
siempre retigadamente al fundamento de lo real. Por tanto, el hom-
bre tiene siempre en su realizacion personal aquella experiencia fun-
damental» ?7.

Es preciso concluir, por tanto, que el fundamento antropologico
de la religion es la forma peculiar de realizarse el hombre como
persona (religadamente), de la que posee una experiencia innega-
ble 2. Por consiguiente, la religion, segun X. Zubiri, no es algo que
se tiene, sino algo que se es. En efecto, al hacerse el hombre como
ser personal, se encuentra necesariamente con Dios, que lo funda-
menta y lo impulsa desde dentro de si mismo (el lugar de este impul-
so es la voz de la conciencia). La asuncion consciente de esta funda-
mentacion ¢ impulso es la vivencia religiosa.

IV. EL ENCUENTRO INTERPERSONAL

En la descripcion fenomenoldgica de la religion incluiamos la
categoria de «encuentro personal» como elemento esencial de la
misma [cap. V, 2) y 3)]. Entonces lo haciamos a nivel descriptivo,
mientras que ahora abordamos esta dimension desde el punto de vis-
ta reflexivo y critico con el fin de determinar su alcance filoséfico y
coherencia racional.

El hombre religioso tiene conciencia de establecer un contacto
personal con un ser supraempirico que le otorga la salvacion. Es una
relacion de yo a ti que se traduce en plegarias, ofrendas y actos de
culto reveladores de la existencia de un didlogo interpersonal. El ha-
llazgo de un T absoluto inconvertible en objeto es caracteristica
fundamental de la actitud religiosa.

La filosofia contemporanea, de manera especial el existen-
cialismo y el personalismo, ha puesto de relieve la dimension de
alteridad de la vida humana, principio del encuentro personal y raiz
del verdadero dialogo. Esta dimension da pie para determinar la ra-
cionalidad y coherencia antropologica de la religion. Dos son, por

27 Thid., 376-378.
8 Cf. Ip., El problema filoséfico..., ed. c., 86ss.
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tanto, los tramos de nuestra reflexion: la alteridad humana y la exi-
gencia de un T4 absoluto interlocutor del hombre.

1. La alteridad humana, raiz del encuentro %°

Antes de abordar el tema de la alteridad, creemos necesario re-
cordar con la mayor brevedad algunos datos fundamentales sobre el
ser personal humano.

La historia de la filosofia es prodiga en hallazgos que se extien-
den desde los presocraticos hasta las conquistas mas recientes de los
filésofos actuales, pasando por momentos estelares como la Escolas-
tica, el Racionalismo e Idealismo, el Existencialismo y el Personalis-
mo. El concepto de persona se ha ido depurando progresivamente
hasta poder responder con exactitud a las caracteristicas del ser hu-
mano que ofrecen las ciencias del hombre 3°.

A la concepcidn griega del hombre como sintesis de la naturale-
za y copia de la razén universal o chispa de la divinidad, sigue Ia del
pensamiento cristiano que lo hace hechura de Dios, imagen de su
ser, poniendo su constitutivo esencial en la inteligencia racional, ba-
se de su autoposesion y dominio. Los filésofos modernos acentiian
el elemento subjetivo reduciendo la persona a pensamiento y saber
racional, mientras que la antropologia contemporéanea la concibe co-
mo unidad estructural abierta al mundo y a los otros, como espiritu
encarnado presente al mundo. Su distintivo especifico es su condi-
cion de sujeto frente al objeto: un yo de cara a un tu (ser-con, entre,
reciprocidad).

Lentamente se ha ido poniendo de relieve el cardcter unitario del
ser humano que se cumple en la existencia como realidad unica des-
plegada en actos diversos. En esta unidad radican su mismidad y
consistencia traducidas en autoposesion y autodominio, fuente de li-
bertad y autonomia respecto de todo lo demas.

Los clasicos llamaron a esta forma de ser supuesto racional, por-
que «es eso mismo que es», ser subsistente, duefio de su ser 3!. Este
nucleo ontologico es la raiz de su disponibilidad que lo hace capaz
de relacionarse con los demas desde su propia consistencia ontologi-
ca o mismidad y pertenencia.

Representantes de la antropologia filoséfica actual (N. Hart-
mann, W. Pannenberg, entre otros) reasumen estos principios y defi-
nen la persona por la capacidad de autopresencia realizada progresi-

2% En este punto remitimos a nuestra obra: J. de Sahagiin Lucas, Las dimensiones
del hombre (Salamanca 1996), 178-184.

30 Cf. ibid., 166-175.

31 Cf, Santo Tomas, C. Gentes, 2, 54, unde.
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vamente a lo largo de toda su vida, aunque en cada momento es
siempre si misma de un modo inacabado e imperfecto 32,

La psicologia, por su parte, ensefia que todo hombre se percibe
idéntico a si mismo y distinto de los otros. Reconoce su yo frente al
tu, de modo que la mismidad, ademas de ser constitutivo suyo, lo abre
a los demas hombres. Mas que como conjunto de procesos inconexos,
la persona debe ser reconocida como realidad sustantiva animica (uni-
dad psicoorgéanica) dotada de una estructura propia para hacerse cargo
de los estimulos y responder a la llamada del otro desde si misma 3.

Esta capacidad de respuesta es signo elocuente de la apertura y
alteridad como dimensién constitutiva del ser humano, de la perso-
na. En ella ha visto el personalismo filoséfico (F. Ebner, M. Buber,
M. Scheler, G. Marcel) el fundamento de la relacion yo-ti y del
didlogo interpersonal, que no son actos de unos sujetos previamente
constituidos, sino el modo como el hombre se hace propiamente per-
sona. Con ello entramos ya en el problema de la alteridad.

La alteridad humana es, como deciamos, la base de la relacion
yo-tu, distinta de la relacion yo-ello. Y es que el yo humano no se
constituye en si mismo y por si mismo, sino en referencia a algo que
le confiere significacion y realidad diferente segun sea la naturaleza
de este término u objeto. Cuando €ste es un otro humano (otra per-
sona), el propio yo adquiere su cumplimiento verdadero porque se
instala en un nivel personal. Ahora bien, este cumplimiento se con-
suma realmente si el otro respectivo es inconvertible en cosa (ello)
porque es Tu absoluto y eterno que representa y acapara el dmbito
ilimitado de la alteridad. Como ensefia M. Buber, «cada ti particular
abre una perspectiva sobre el Tu eterno... El # innato se realiza en
cada relacién y no se consuma en ninguna. Solo se consuma plena-
mente en la relacion directa con el Unico 7# que, por su naturaleza,
jamas puede convertirse en elloy 3.

Frente al principio dialéctico y a la estaticidad de la representa-
¢ién del conocimiento objetivo, M. Buber pone el centro de su antro-
pologia en el principio dialdgico, distinguiendo una doble apertura
del hombre. Por un lado, la expresada en el binomio yo-ello, y, por
otro, la del par yo-ti 3. Significa esto que el término yo es sincate-

32 Cf. N. HARTMANN, Dus Problem des geistigen, 1962, 132. W. PANNENBERG,
Antropologia en perspectiva..., ed. c., 259.

33 Cf. I. L. PNwLLos, Principios de psicologia (Madrid 1957), 580-581. También
X. Zuemri, Sobre el hombre (Madrid 1986), 110-128.

3 M. Buser, Yo y 1 (Buenos Aires 1969), 73.

35 «Las palabras fundamentales del lenguaje no son vocablos aislados, smo pares
de vocablos. Una de estas palabras primordiales es el par de vocablos yo-tii... La otra
palabra primordial es el par yo-ello... De ahi que también el Yo del hombre sea
doble»: M. Buster, Yo y 1, ed. c., 9.
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gorematico de realidad y de significacion diferente segiin sea su co-
rrelato: un objeto o una persona, como dijimos mas arriba. Para de-
signar la relacion yo-ti, el pensador judio emplea la categoria entre.
Con ella expresa el ambito del encuentro interpersonal constitutivo
del ser humano.

No se trata de algo afiadido al yo constituido, sino de una dimen-
sién fundamental que aparece incluso antes del contacto con el mun-
do. Es una protocategoria. «El hecho fundamental de la existencia
humana es el hombre con el hombre» 3¢.

Vistas asi las cosas, la respuesta adecuada a la pregunta por el
hombre no es otra que la reciprocidad: «Estar-dos-en-reciproca-pre-
sencia». No hay que ver en ello una supeditacion de los dos términos
en litigio, sino la union de dos polos en la que se construye el hom-
bre cabal por el dinamismo de su mutuo reconocimiento y acepta-
cion. «Si consideramos al hombre con el hombre, veremos siempre
la dualidad dindmica que constituye el ser humano: aqui el que da 'y
ahi el que recibe... Siempre los dos a una, completandose con la
contribucion reciproca, ofreciéndonos conjuntamente al hombre» 7.
En relacién con el otro es como «cada hombre puede decir #i y es
entonces yo» 8.

En una palabra, en virtud de su caracter personal, la realidad hu-
mana desborda la propia individualidad y convierte a cada hombre
en un ser vertido esencialmente hacia todos los otros. «Por ser per-
sona —comenta Zubiri—, todo ser personal se halla referido a al-
guien de quien recibi su naturaleza, y ademas a alguien que puede
compartirla» 3°. Aproxima al otro a si mismo haciéndolo su projimo.
Esta manera de ser es propia del espiritu.

Descubierta la alteridad como modo de ser del existente humano,
filésofos actuales hacen de ella el vehiculo de la trascendencia y la
raiz antropologica del encuentro del hombre con Dios. Lejos de re-
ducir el binomio yo-tii al &mbito interhumano, lo sitiian en la esfera
ilimitada de la alteridad donde es posible establecer una relacion con
el ser absoluto y dialogar con la divinidad. Dios, en tanto que perso-
na suprema, enmarca el horizonte infinito, siempre abierto, de la
otreidad. Es el Otro por excelencia que escapa a cualquier forma de
objetivacion, porque es el polo Gltimo de la relacion dialogica y el
interlocutor supremo por encima de todo #i humano, aunque su voz
solamente resuena con sentido en el didlogo interpersonal humano.

36 Ip., ;Qué es el hombre? (México 1949), 146.
37 Ibid., 150

# Ip., Yoy ti, ed. c., 65.

3 X. ZuBwy, Naturaleza..., ed. c., 422.
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2. El Tu absoluto (Dios), exigencia de la alteridad humana %

El encuentro salvador con Otro mayor es nota esencial de la ac-
titud religiosa. Esta caracteristica, que es necesaria en toda religion,
constituye por si misma una seria dificultad debido a la ausencia
objetiva del término ad quem de dicha relacion. A Dios no se le
tiene delante como a las personas con quienes tratamos.

Por ser inobjetivable su presencia, habra que demostrar el carac-
ter personal del encuentro del hombre con Dios, base de la actitud
religiosa. Dos son los puntos que necesitan una determinacién mas
precisa a este respecto: la inobjetividad del término y la racionalidad
de la actitud religiosa.

a) [Inobjetividad del término

A diferencia de la relacion establecida en el conocimiento de la
realidad (sujeto-objeto), la del encuentro interpersonal no objetiva a
ninguno de sus términos (yo-f), porque no cabe apoderamiento del
uno por ¢l otro. Solamente si el otro es reconocido como valor en si
y por si mismo, es como se convierte en fi u ofro yo dotado de
libertad y autonomia que se realiza con independencia. Autonomia y
respectividad son, por tanto, presupuestos necesarios de la relacién
personal verdadera. «Conociendo al otro como libre —comenta J.
Lacroix—, me distingo al mismo tiempo que me uno a él. La perso-
na es la autonomia, pero también la relacion, la unidad con la huma-
nidad» . O, como ensefia M. Buber, «el Tu viene a mi a través de
la gracia; no es buscandolo como lo encuentro... Entre el yo y el t
no se interponen fines, ni placer, ni anticipacion» 42. El # es inobje-
tivable por naturaleza.

Estos principios antropoldgicos, comtinmente admitidos en la
hora presente, contribuyen a esclarecer la relacion del encuentro per-
sonal del hombre con Dios, a la vez que constituyen el simbolo que
la representa y da a conocer. Vimos ya que en la actitud religiosa se
acentla, por una parte, la total trascendencia y autonomia de Dios, y,
por otra, la cercania y respectividad mas estrecha. El hombre religio-
so reconoce a Dios como supremo valor para é1 porque lo ve como
realidad plena y absoluta que lo salva y confiere sentido tltimo a su
vida. Es una realidad de otro orden sin parangén con nada de este
mundo. Es inobjetivable e inmanipulable y, por lo mismo, no se tie-

40 Interesan sobre el tema las obras de M. Buser, Yo y i, ed. c., 93-110, y
MAaRTIN VELASCO, El encuentro con Dios..., ed. c., 219-236.

41 J. LACROIX, Le personnalisme comme anti-idedlogie (Pans 1972), 44.

42 M. Bustr, Yoy ti, ed. c., 16.
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ne a mano como tenemos las cosas que nos rodean ni cae bajo el
dominio del hombre. La relacion con €1 no se inscribe en el area del
tener, sino en la del ser.

En esta nueva esfera las personas (seres espirituales) no se unen
en lo periférico y objetivable, sino en el nicleo mas profundo de si
mismas, en aquello precisamente que las constituye en personas, es
decir, en su dimensidn de ser y de realidad (en el espiritu). El en-
cuentro personal verdadero, que es unidn de espiritus, no se estable-
ce en lo inmediato, lo util y placentero. Las personas que se encuen-
tran realmente se mueven en otro nivel de realidad y buscan otra
clase de intereses mas alla de lo limitado y perecedero. Como repite
M. Buber, el #i carece de confines. Por eso podemos decir que la
relacion con el ti humano es el trampolin o el puente que nos permi-
te llegar a la realidad como tal y acceder al Absoluto (Dios), plenitud
de ser y realidad.

Sumamente esclarecedoras son las siguientes palabras del ya ci-
tado M. Buber: «En las tres esferas (de relacion con la naturaleza,
con los hombres, con los seres espirituales), gracias a todo lo que se
nos retorna presente, rozamos el ribete del Tu eterno, sentimos ema-
nar un soplo que llega de él; cada ti invoca el T4 eterno, segin el
modo propio de cada una de las esferas» 4.

Con estas afirmaciones podemos determinar ya la racionalidad y
coherencia de la actitud religiosa como encuentro personal del hom-
bre con Dios 4.

b) Racionalidad de la actitud religiosa

Para mayor concrecion, distribuimos nuestra reflexion en los cin-
€0 puntos siguientes:

1. En la relacién con las cosas y de manera especial con sus
semejantes, el hombre capta una serie de verdades y de bienes que le
marcan el horizonte inabarcable del valor que supera su poder de
dominio. Es algo que se impone como verdad y bien absolutos que,
mas que objetos de posesion, son razones para vivir. Por este cami-
no, el hombre experimenta el proceso de su realizacion progresiva y
cumplimiento como persona en direccién de la realidad absoluta
y plena.

En su reciente enciclica Fides et ratio, el papa Juan Pablo Il tiene
en cuenta esta funcion del pensar filosofico y reconoce las valiosas
aportaciones de la reflexion humana, que, partiendo de una renovada

43 Ibid., 12.
4 Ajustamos nuestra reflexién a la magnifica exposicion de J. MARTIN VELASCO,
El encuentro con Dios..., ed. c., 226-236.
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comprension del bien moral o incidiendo en un analisis serio de los
valores que comporta la inmanencia correctamente interpretada, abre
el camino de la trascendencia. Dice lo mismo de quienes saben con-
jugar las exigencias de la fe religiosa en el horizonte de la metodo-
logia fenomenolégica. Y es que no cabe oposicion entre las exigen-
cias de la religion y las condiciones de la razon filoséfica que es
consciente de su capacidad especifica 4°.

2. En presencia de la realidad absoluta (verdad y bien supre-
mos), €l hombre adquiere conciencia de distanciamiento, por una
parte, y de cercania, por otra. A la vez que lo desborda en virtud de
su infinitud, se le ofrece como meta Gltima e ideal de perfeccion; es
aquello que colma sus anhelos y sacia su tendencia de irreversibili-
dad. Una realidad sin fisuras que confiere sentido ultimo a su vida y
le otorga la salvacion definitiva. Veritas semper major que decian
los tedlogos clasicos.

3. Lo mismo que en el encuentro amoroso auténtico —amor
oblativo y de benevolencia— el ser humano se pone a disposicion
del otro por la entrega generosa de si mismo, en ¢l encuentro con la
Verdad y con el Bien por excelencia establece una comunioén desin-
teresada que, a la vez que colma sus deseos de donacion, garantiza y
avala las relaciones humanas.

Como ensefia J. Martin Velasco siguiendo a G. Marcel, «la reali-
dad de las personas, constituida privilegiadamente en la relacion
amorosa interpersonal, da testimonio de un principio de realidad que
se afirma personalmente en ella y asi se presta al reconocimiento
personal de los sujetos humanos» #6. En opinion de G. Marcel, Dios
es el unico que puede garantizar el amor verdadero entre las perso-
nas, porque solamente él puede dar cumplimiento a las exigencias de
perdurabilidad que entrafia 47,

4. El didlogo verdadero, basado en la intercomunicacion de la
verdad, sélo es posible si los interlocutores se hacen mutuamente
participes de la misma verdad. Para ello es necesario que las perso-
nas compartan esta verdad, superior a ellas, que hace posible la rea-
lizacién que las constituye como tales. Estas condiciones postulan
una relacion originaria con una realidad omniabarcante que tiene que
ser necesariamente persona porque se da en el ambito interpersonal.

A este respecto escribe M. Buber: «Dios abarca el universo; pero
no es el universo. Igualmente, Dios abarca mi yo, pero no es mi yo.
A causa de esta verdad inefable, puedo decir # en mi lenguaje, co-
mo cada uno puede decirlo en el suyo. A causa de esta verdad inefa-

4 Cf. Juan PaBLo 11, Fides et ratio (Ciudad del Vaticano 1998), n.59, 65, 66-68,
77-79.

46 J. MARTIN VELASCO, 0.C., 232.

47 Cf. G. MaRCEL, Diario Metafisico (Buenos Aires 1957), 250-290.
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ble hay Yo y Tu, hay didlogo, hay lenguaje, hay el espiritu y el len-
guaje (el acto pristino del espiritu) y el verbo de la eternidad» 4.
Esto mismo ensefia G. Marcel cuando afirma que Dios es la realidad
creadora que hace metafisicamente posible la comunicacién con la
persona del otro ¥°. En una palabra, si se da el didlogo entre los hom-
bres, que tiene su raiz en su dimension de ser, es porque existe un
ser supremo inobjetivable (Dios) que lo sustenta y garantiza.

5. Si el encuentro interpersonal se abre esencialmente a un ho-
rizonte de donacién ilimitada, habra que decir que la actitud religio-
sa, basada en el sentimiento de gratuidad y de entrega, es camino
adecuado para su cumplimiento. En ella la persona humana se siente
atraida por una realidad superior que la invita a participar de su ple-
nitud y riqueza considerada como valor supremo. Ahora bien, seme-
jante valor, que concierne al sujeto en su intimidad profunda, reviste
todas las caracteristicas de ser personal porque afecta al ser humano
en cuanto persona. El hombre religioso tiene conciencia de estable-
cer un didlogo de yo a #i con dicha entidad misteriosa, que se le
presenta como un enfrente y no como muro infranqueable o como
un objeto mas de conocimiento. J. Martin Velasco confirma asi estas
afirmaciones: «El sujeto religioso, al mismo tiempo que vive en la
respectividad, en la relacion, instaura un tipo de respectividad “inob-
jetiva” en la que puede ser integrada una realidad trascendente» 50,

Pero solo el Tu divino es capaz de mantener para siempre este
tipo de relacion personal porque solamente él se presenta simulta-
neamente en la lejania y en la presencia de lo absoluto inobjetivable,
esto es, en la profundidad del misterio omniabarcante y ausente. A
este respecto son esclarecedoras las siguientes palabras de M. Buber:

«Una sola relacion, la que abarca toda cosa, permanece actual
aunque esta latente. Un solo T# tiene la propiedad de no cesar jamas
de ser tu para nosotros. Sin duda, quien conoce a Dios también co-
noce el alejamiento de Dios y la angustia de la esterilidad del cora-
z6n atormentado; pero no conoce la ausencia de Dios: sélo somos
nosotros los que no siempre estamos ahi» !,

Resumiendo: la experiencia de encuentro personal es para el
hombre rampa de lanzamiento hacia el misterio, lo totalmente otro e
inabarcable, como fundamento y garantia del cumplimiento de las
relaciones intepersonales humanas.

48 M. Busrr, Yo y #, ed. c., 89-90.

4 Cf. G. MaRCEL, 0.c., 159ss y 267ss.

30" J. MARTIN VELASCO, El encuentro..., ed. c., 181-182.
51 M. BUBER, Yo y i, ed. c., 93.
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3. Conclusion: La religion como respuesta al enigma
del hombre

Las tres experiencias anteriormente descritas (trascendental, on-
tolégica y de encuentro personal) abren al hombre las pistas de una
realidad absoluta trascendente (Dios), fundamento Gltimo y meta su-
prema de todo cuanto existe. Frente a la finitud, contingencia e his-
toricidad humanas, este ser por excelencia aparece como plenitud de
realidad y de sentido. Contiene, por tanto, toda la perfeccion de la
vida espiritual, cuyas caracteristicas esenciales son el conocimiento,
el amor y la libertad.

Estas propiedades evidencian un caracter personal innegable.
Ahora bien, nada impide que el eco de esta autoposesion y autopre-
sencia, que es Dios, resuene en la conciencia humana, que, aunque
limitada e imperfecta, implica un notabilisimo grado de posesion y
de autopresencia del propio ser.

Dios puede comunicarse de multiples formas a la persona huma-
na porque, como espiritu encarnado, ésta permanece siempre a la
escucha de todo cuanto es ser. Por eso la actitud religiosa, que no es
otra cosa que acogida generosa del ser y esfuerzo constante por de-
sarrollar la parte del hombre que estd vuelta hacia el infinito, en-
cuentra aqui su base ontologica y antropolégica. El antrop6logo bel-
ga A. Vergote, experto en estos temas, ha visto en la estructura de la
capacidad intelectual y de la tendencia volitiva de la persona humana
el fundamento no so6lo de la posibilidad, sino también la convenien-
cia de una relacion sobrenatural 52,

En consonancia con esta doctrina hemos escrito en otro lugar que
la religion no es un componente mas de la naturaleza humana, sino
una actitud global de la persona, efecto de su racionalidad, por la que
orienta su vida en perspectiva de trascendencia y ademan de res-
puesta a una llamada misteriosa. Es el especial enfoque de la exis-
tencia entera, fruto de la asuncién consciente de los propios limites
constitutivos, esto es, la contingencia.

52 A. VERGOTE, Interprétation du langage religieux (Paris 1974), 141.



APENDICE

LA VERDAD RELIGIOSA Y SU FORMULACION

1. Verdad religiosa y verdad filoséfica

Entendida de este modo la religién, plantea dos cuestiones fun-
damentales y complementarias que no podemos tratar aqui en toda
su amplitud, pero que requieren siquiera una somera explicacion. Me
refiero a la verdad religiosa como distinta de la verdad filosofica y al
lenguaje o expresiones de lo religioso.

Debemos comenzar diciendo que hay una distincién neta entre lo
que cominmente se entiende por verdad filosofica y lo que es la
verdad religiosa propiamente !. Verdad filosofica es ya desde los
griegos lo mismo que desvelamiento de lo que son las cosas en si
mismas (a-letheia), esto es, la captacion de su ser y naturaleza. X.
Zubiri la traduce por la reactualizacion de lo real en la mente con
estos caracteres: ostensivo, de fidelidad a la cosa y de efectividad y
objetividad. La verdad religiosa, en cambio, no recae directamente
sobre la deidad en tanto que objeto, sino sobre el misterio (lado ocul-
to allende las cosas) como camino para llegar a la divinidad. Esta
clase de verdad llena de contenido un vacio que se va revelando
paulatinamente y aparece como algo que tiene que cumplirse progre-
sivamente, algo que esta viniendo. Versa no tanto sobre lo presente
como sobre lo que esta por llegar. Como ensefia Zubiri, posee un
caricter de marcha incesante, ya que no incide en lo que tiene a
mano, como la filoséfica, sino «en algo hacia el que el hombre se
encuentra impelido por el misterio de lo que tiene delante, el miste-
rio de la divinidad insidente en las cosas» 2. Con otras palabras: «La
verdad religiosa es constitutivamente una verdad itinerante: la con-
formidad inadecuada en el puro “hacia” del misterio» 3.

1 Sobre este tema remitimos a nuestra obra antes citada Interpretacién del hecho
religioso..., ed. c., 188-192. Interesan asimismo W. PANNENBERG, Cuestiones funda-
mentales de teologia sistemdtica (Salamanca 1976), 53-76. También M. Cruz HEr-
NAaNDEZ, «El puesto del Islam en la historia de las religiones», en VV.AA., Homenaje
a Zubiri (Madrid 1970), 383-387; X. ZuBm, El problema filosofico..., ed. c., 151-
164, 279-325.

i'x ZusIRi, El problema filosdfico..., ed. ¢., 156.

3 Ihid., 160.



206 Apéndice

2. Formulacion de la verdad religiosa

Viene ahora el problema de la formulacién de la relacién del hom-
bre con lo totalmente Otro (Dios) de modo inteligible. Es la cuestién
del lenguaje religioso o alcance significativo del hablar humano sobre
Dios. Abordamos ya este tema al final del capitulo anterior (VI, IV,
4), lo que nos evita tratarlo ahora en toda su extension *.

Recordamos solamente que el lenguaje religioso es la expresién
de una vivencia humana especifica tipificada por la relacion del
hombre con el misterio (Dios), Tt absoluto del que se depende y al
que se invoca. La condicion simbélica y el compromiso personal son
las dos caracteristicas principales de este lenguaje. En ellas aparece
la actitud de trascendimiento del sujeto y su relacion afectiva con
Alguien mayor que él. Se trata de un lenguaje enteramente pragma-
tico que, con términos tomados de la conversacién entre los hom-
bres, expresa sentimientos y manifiesta vivencias que van mas alla
del trato con las cosas y con las personas. Por eso, mas que describir
y narrar acontecimientos o enunciar conclusiones, sugiere y evoca
eso de inefable que se da en el encuentro con el misterio, lo inexpre-
sable. No representa, sino que insinta; no habla de, sino que habla
con; no es diccién, sino comunicacion.

En esta forma de hablar se contienen ruegos, alabanzas, arrepenti-
mientos y toda clase de acciones y sentimientos que, como recuerda
A. Brunner, «derivan del comercio con los hombres, con la diferencia
de que aqui, como todo estar terreno, incluso este comportamiento es
incorporado a lo “santo” y adopta formas a él apropiadas» 3.

J. Martin Velasco hace hincapié en los términos del lenguaje hu-
mano que intervienen también en el religioso, pero con la particula-
ridad de que la referencia a lo trascendente los transfigura en simbo-
los debido a la respectividad afectante con el misterio. «La peculia-
ridad de la “experiencia” que sirve de base al lenguaje religioso
—comenta J. Martin Velasco— confiere una peculiaridad paralela a
su dimensién de comunicacion. Se trata de una “presencia”, no ob-
jetiva, pero si afectante, de una realidad trascendente. S6lo en la me-
dida en que el interlocutor sea capaz de tomar parte en esa “expe-
riencia” podra decirle algo el lenguaje religioso» °. Con ello no pre-

4 Para mas detalles remitimos a: J. de Sahagun Lucas, Dios, horizonte del hom-
bre, ed. c., 221-228; D. ANTISERI, El problema del lenguaje religioso (Madrid 1976);
J. Gomez CAFFARENA, Lenguaje sobre Dios (Madrid 1985); J. MARTiN VELASCO, El
encuentro..., ed. c., 237-251..

3 A. BRUNNER, La religion, ed. c., 36.

6 J. MarTiN VELASCO, El encuentro..., ed. c., 248; 242. Conviene recordar que no
es lo mismo lenguaje retigioso que lenguaje teoldgico, como escribimos en otro lu-
gar. Cf. J. de Sahagtin Lucas, Dios, horizonte del hombre, ed. c., 222-225.

La verdad religiosa y su formulacion 207

tendemos decir que el lenguaje religioso carezca de objetividad y de
fundamento. Indicamos solamente que este lenguaje no expresa nada
que tengamos delante y al alcance de la mano como un objeto.

Indudablemente, las expresiones religiosas contienen una verdad,
que no es adecuacion de la mente con algo perceptible por los senti-
dos, sino descubrimiento de aspectos ocultos y donacién de sentido
a todas las conquistas parciales de verdad alcanzadas por el hombre
a lo largo de su vida de relacion y de encuentro. En otras palabras,
del lenguaje religioso hay que decir que es simbdlico y realmente
significativo, autoimplicativo y pragmatico, comunicativo y testimo-
nial, con la carga de expresividad objetiva que comportan estos mo-
dos de hablar 7.

7 Cf. Ip., La religion en nuestro tiempo (Salamanca 1978), 268-279.
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CONNATURALIDAD DE LA RELIGION
EN EL HOMBRE

A diferencia de las interpretaciones reduccionistas del hombre
(Feuerbach, Marx, Freud), que lo queman en el cortocircuito de su
inmanencia y no ven la religion mas que como epifenémeno y
superestructura, la antropologia filosofica desarrollada, si bien con-
cibe al hombre como espiritu finito, sabe situarlo en el area ilimitada
del ser confiriéndole una apertura constitutiva a lo real que le permi-
te realizarse en relacion esencial con el Absoluto y totalmente Otro,
con el Infinito. Sélo en la superacion de si mismo y en la entrega a
uno mayor que €l, consigue el hombre su propio y peculiar ser si
mismo. El reconocimiento de Dios como persona suprema y por ex-
celencia es la tnica manera que tiene el ser humano de cumplirse
como ser personal, porque solamente en la total donacion al otro en
tanto que persona o realidad inobjetivable se inscriben su identidad
y plenitud.

Ahora bien, la actitud religiosa, como experiencia de encuentro
personal con Dios, es la expresion del trascendimiento del hombre
en algo sobrehumano que de alguna manera pertenece a su esencia,
abierta de por si a lo absoluto e irreversible !. No en vano la auto-
conciencia, que deriva del contacto con las cosas y del encuentro con
los hombres, es ya de por si conciencia religiosa porque expresa la
necesaria dependencia en ¢l orden del ser. En una palabra, el ser
humano es experiencia de religacion, cuyo nicleo es el misterio, ho-
rizonte de la actitud religiosa.

Como reconoce Juan Pablo Il en su altima enciclica, hay que
fijar la atencion en el hombre y en su permanente blisqueda de ver-
dad y de sentido, convencidos de que su grandeza consiste en la
opcion por insertarse en la verdad al amparo de la Sabiduria y en
coherencia con ¢lla. Esta opcion es determinante para su realizacion.
«Solamente en este horizonte de la verdad comprendera la realiza-
cién plena de la libertad y su llamada al amor y al conocimiento de
Dios como realizacion suprema de si mismoy 2,

Ni transposicion de los valores humanos, ni expresion concentra-
da de la vida social. Dios, nucleo y punto de referencia de la viven-

! Cf. E. SchiLeBeeckX, «Intelligence de la foi et interprétation de soi», en
VV.AA,, Théologie d aujourd’hui et de demain (Paris 1967), 125.
2 Juan PaBLo II, Fides et ratio (1998), n.107.
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cia religiosa auténtica, representa el orden fundamentalmente bueno
que dota de sentido ultimo a la vida y confiere valor objetivo a la
realidad global. Si su existencia fuera una quimera, la vida humana
sobre la tierra seria contradictoria y la inteligencia andaria a la caza
de fantasmas, ya que el hombre daria por cantado el fracaso de la
busqueda de su comprension integral. Por el contrario, si hay Dios y
el hombre tiene acceso a €1, su afirmacion es la respuesta adecuada
a la pregunta radical por la existencia, por la historia y por ¢l mundo.

Indudablemente se trata de una respuesta condicionada cultural-
mente, pero no mas que cualquiera otra conclusion filos6fica. El
problema se cifra, por tanto, en la manera de establecer la correla-
cion significativa entre la estructura esencial del hombre y la reali-
dad ultima designada por el término «Dios». Por eso lucha todo
hombre a brazo partido en la conquista de su identidad con entera
libertad y sin escatimar riesgos.

Con esta intencion hemos realizado nuestro trabajo, recordando
con satisfaccion las sabias palabras del premio Nobel de Fisica W.
Heisenberg:

«Donde no existen directrices que sefialen el camino, desapare-
cen, a una con la escala de valores, el sentido de nuestro hacer y
padecer, y, al final, no puede haber sino negacién y desesperacion:
La religion es, por tanto, el fundamento de la ética, y la ética, el
presupuesto de la existencia. Nosotros, en efecto, tenemos que tomar
decisiones a diario, tenemos que saber, o cuando menos vislumbrar,
los valores conforme a los cuales orientamos nuestra accidon» 3.

Vistas asi las cosas, hemos intentado evitar los escollos de una
filosofia de la religion construida exclusivamente sobre los resulta-
dos de las ciencias religiosas positivas. De la misma manera hemos
procurado soslayar el peligro del metodo naturalista puro, asi como
las ambigiiedades del comparativo o de confrontacion y las dificul-
tades del anticipativo o formalizacién. Entendida la religion como
orientacion esencial del hombre a Dios, como ensefia la fenomeno-
logia religiosa, hemos preferido la descripcion comprensiva e inter-
pretativa para establecer sobre ella un analisis reflexivo y critico y
emitir un juicio de valor y objetividad.

Es cierto que la experiencia religiosa se realiza a través de un
lenguaje concreto y comporta un universo_simb(’)lico determinado,
pero lo hace como movimiento de encarnacion que rechaza la idola-
tria de expresiones cosificadas porque mira en todo momento a la
trascendencia.

3 Citado por H. KUNG, (Existe Dios? (Madrid 1979), 207-208.
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En el estudio filosofico de la religion no se puede seguir por mas
tiempo una mentalidad estrechamente empirista o neopositivista que
se cierra a cal y canto al dato religioso; tampoco se debe negar que
la religion misma sea susceptible de reflexion critica. La actitud re-
ligiosa tendra que someterse a una estimacion racional honesta y
seria. Acoge siempre los argumentos que la interpelan y purifican de
muchas de sus expresiones historicas deformadas, a la vez que la
liberan del lastre de prejuicios ideologicos y de hueras ilusiones op-
tativas.

Por otra parte, hay que reconocer que la misma critica racional
recibe valiosa ayuda de la religién para interpretar la existencia hu-
mana. A la luz de la fe religiosa, la razon cuestiona la limitacion de
su perspectiva y examina criticamente sus propios resultados. Tam-
bién se deja enseflar por el didlogo, como sugiere P. Ricoeur, para
abrir espacios a la interrogacion y restaurar la cuestion de la huma-
nidad tomada como una totalidad 4.

En una palabra, la religion necesita de la razén especulativa y
ésta de aquélla. Se trata de una necesidad de complementariedad y
de justificacién, aunque respetando siempre la justa autonomia de
ambas. Como recuerda el Papa en su enciclica, la fe religiosa abre
horizontes insospechados a la filosofia, mientras que ésta ofrece a
aquélla una base humana imprescindible. La religion sin la razén
corre el riesgo de encerrarse en estructuras de pensamiento inade-
cuado para su propia inteligencia, en tanto que la filosofia que des-
defia la actitud religiosa se incapacita a si misma para dar cuenta
cabal del misterio del mundo y del hombre 5.

4 Cf. P. RICOEUR, Lu critica de la religion y el lenguaje de la fe (Buenos Aires
1978), 35-37.
5°Cf. Juan PasLo 11, Fides et ratio (1998).
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