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Tema III

LA RESPUESTA DEL HOMBRE: EL LENGUAJE RELIGIOSO


Todo lo anteriormente dicho, se plasma, se expresa a través de un lenguaje propio, el lenguaje religioso. Este lenguaje, al tratar de una realidad que hemos repetido incesantemente es "totalmente otra", deberá de ser también de un tipo especial: se tratará de un lenguaje simbólico. Pero ¿qué es un símbolo?

1. Signo y símbolo.


El concepto de símbolo se suele definir como una reali​dad que, al ser conocida, lleva a conocer a otra. Al encon​trarse la mente con un objeto, éste le cambia la dirección de la "mirada" remitiéndole a un tercero. El signo puede anunciar una realidad que existe dentro del sujeto (un apretón de manos = amistad) o fuera de él (una señal de tráfico). 


Un signo puede ser una acción (bostezo), objeto (humo) o situación (calle mojada). La conexión entre signo y signi​ficado puede ser directa (ladrido = perro) o arbitraria establecida por acuerdo (bandera = patria).


En la antigua Grecia, sym-bolon significaba la unión de dos fragmentos de un objeto cada uno en posesión de un individuo y que al reunirlos permitía el reconocimiento de ambos. A partir de este origen puede entenderse lo que es el símbolo: un signo que combina dos aspectos de la realidad uno objetivo, el otro subjetivo.


Partiendo de esta primera aproximación se pueden consi​derar varias definiciones posibles de símbolo:

· 
"Signo concreto que evoca, por relación natural, algo au​sen​te o imposible de percibir". (A. Lalande).

· 
"La mejor figura posible de algo relativamente descono​cido, que no se puede designar de modo más claro o característi​co". (C.J. Jung).

· 
"El símbolo es epifanía, es decir, manifestación de lo inefable en y a través del significante". (G. Durand).

· 
"El símbolo identifica, asimila, unifica planos hetero​géneos y realidades aparentemente irreductibles". (M. Eliade).


La función de un símbolo es transformar un objeto o un acto en algo distinto de lo que ese objeto o ese acto son en la perspectiva de la experiencia profana.


Al igual que Eliade decía de las hierofanías, podemos afirmar que todo puede ser símbolo desde lo más sencillo (piedra de Betel donde durmió Jacob) hasta lo más complejo (Jesucristo = símbo​lo de la encarnación de Dios).


Es interesante de destacar que el simbolismo se presenta como un "lenguaje" al alcance de todos los miembros de la comunidad e inaccesible a los extranjeros, pero en todo caso un "lenguaje" que expresa simultáneamente y por igual la condición social, "histórica" y psíquica de la persona que lleva el símbolo y las relaciones de ésta con la sociedad y el cosmos.


Como el Misterio es algo trascendente, pero a la vez el ser humano es un "ser-en-el-mundo", éste necesita una serie de expresiones referidas todas ellas a un objeto en el que la persona "proyecta" la presencia inefable del Miste​rio. Gracias y a través del simbolismo, una realidad "sobrenatural" se hace presente para el ser humano pero no con el tipo de presencia empírica propia de una realidad natural, sino bajo la forma de "transparencia opaca del enigma". Recordamos las palabras del apóstol: "ahora vemos como en un espejo; el día futuro veremos cara a cara".


Esta dimensión simbólica se encuentra en forma más o menos elaborada en todos los órdenes de expresión de la actitud religiosa. Estos son tan numerosos que resulta prácticamente imposible enumerarlos todos, por lo que nos fijaremos en cuatro aspectos de la existencia humana: la razón, la acción, el sentimiento y la relación comunitaria.

2. Expresiones de la actitud religiosa a nivel racio​nal.


Estas expresiones están fundamentadas en todos los niveles de la existencia humana en los que funciona lo que denominamos "la razón". Serían, en orden de complejidad, el mito, las mitologías, las fórmulas de fe y la teología.

2.1. El mito.


Aunque popularmente el término "mito" es empleado para designar una historia que no es verdadera, el significado tradicional del mismo (al igual que su significado para los antiguos griegos) en modo alguno tenía tal connotación. Lo utilizamos aquí en el sentido de la representación que el narrador se hace de sus condiciones reales de existencia.
El mito plantea el estado originario, ideal y tras presentar una serie de contradicciones intrínsecas, ofrece soluciones que conducen al actual estado dinámico. 


Malinowski hace notar que el mito es una realidad viva, de la que se cree que tuvo su lugar en tiempos antiquísimos y que desde entonces sigue ejerciendo influjo en el mundo y en los destinos de los hombres. Mítico, es no sólo lo que se cuenta de ciertos aconte​cimien​tos y personajes que vivie​ron "in illo tempore", sino todo aquello que está en rela​ción directa o indirecta con aque​llos acontecimientos o con personajes primordiales
.


Todo mito, cualquiera que sea su naturaleza, enuncia un acontecimiento ocurrido "in illo tempore" y por este hecho constituye un precedente ejemplar para todas las acciones y "situaciones" venideras que repitan aquél acontecimiento. Todos los rituales, todas las acciones con sentido que el hombre ejecuta repiten un arquetipo mítico; la repetición lleva consigo la abolición del tiempo profano y la proyec​ción del hombre en un tiempo mágico-religioso que nada tiene que ver con la duración propiamente dicha y constituye ese "eterno presente" del tiempo mítico. Lo cual quiere decir que, juntamente con otras experiencias mágico-religiosas, el mito reintegra al hombre a una época atemporal, que en realidad es un tiempo auroral, más allá de la historia.


La función prin​cipal del mito es fijar los modelos ejempla​res de todos los ritos y de todas las acciones huma​nas significativas. 


Hay mitos de la creación, mitos de origen, mitos de nacimiento, mitos anuales, mitos de origen del género huma​no, mitos de la naturaleza, mitos de transformación, mitos sociales, mitos de la muerte, mitos del ocaso del mundo etc. 


Delacroix afirma que el mito es móvil y fluido; su esencia es lírica y dramática como la del sueño. Se aproxima a la lírica y al drama, pero salta también a la dogmática y a la teología a medida que se va ganando en precisión. Se mueve --dice Delacroix-- entre la poesía y la razón.

2.2. Mitologías.


Es un segundo paso en la elaboración racional del contenido del mito y se produce cuando los mitos son ordena​dos y sistematizados en mitologías. Estas constituyen una etapa importante en el proceso de la razón en su intento por hacerse cargo del contenido misterioso del que los mitos son su auténtica expresión.

2.3. Fórmulas de fe.

La doctrina religiosa, constituye el segundo momento de la expresión racional de lo religioso. Su diferencia con el mito, radica en el mayor grado de abstracción y de elabora​ción de los conceptos que utiliza.


Los primeros elementos de la doctrina, se pueden encon​trar en las formas cúlticas por medio de las cuales el sujeto religioso busca alabar y adorar a la divinidad, y en las fórmulas espontáneas de su confesión de fe. Pero de las fórmulas espontáneas surgidas de la relación vivida, pronto se pasa a la expresión del "objeto" de esa relación en los términos en que la comunidad de fe lo vive y lo descubre. Así llegan los símbolos de fe o conjuntos de proposiciones que la expresan.

2.4. El "dogma" y la teología

Hasta este momento, la relación del sujeto religioso era sobre todo palabra dirigida a la divinidad más que pensamiento aplicado a Dios. Pronto surge la necesidad de comprensión, de integración en la propia mente de la reali​dad trascendente con la que pone en contacto la experiencia religiosa.


En este esfuerzo, influirán de forma decisiva, razones sociales, tales como la necesidad de expresar la "fe correc​ta" de un grupo religioso delimitándola frente a expresiones "deformadas" de la misma. 


El término de este esfuerzo, es la doctrina religiosa como "dogma". Como expresión normativa de la fe de una comunidad que supone la estructuración de ésta bajo una autoridad y que está destinada a mantener la cohe​sión de esa comunidad en la fe y a disponer de criterios objetivos sobre las condiciones de pertenencia a la misma.


En no pocos casos hay un deslizamiento según el cual la teología olvida su condición de expresión religiosa y se convierte en "teoría sobre Dios", en saber que tiene a Dios por objeto. 


Cuando la expresión racional de la actitud religiosa ha sido "canonizada" como expresión de una comunidad o cuando es considerada como revelación del fundador de esa comuni​dad, puede cristalizar en una serie de escritos sagrados que constituyen el paradigma de la fe de ese grupo y la norma para el resto de posibles expresiones.

3. Expresiones de la actitud religiosa a nivel de la acción.


El ser humano, no tiene un "cuerpo" como pudiera tener otra serie de objetos. El ser humano "es" de alguna manera cuerpo en cuanto que este no está junto al sujeto, sino que penetra todas sus acciones y proyectos e incluso su misma condición de sujeto. Esta condición "corporal" hace que ninguno de los actos humanos pueda realizarse en la pura interioridad del espíritu. La actitud religiosa no es una excepción y de ahí entonces que el hecho religioso traiga consigo en todas sus manifestaciones históricas, una serie de acciones con su consiguiente elemento corporal.


El aspecto común a este tipo de expresiones consiste en que la manifestación del misterio, afecta a la condición espacio-temporal del sujeto, originando en él una forma particular de vivirla que da lugar a la aparición de un espacio y de un tiempo sagrados.

3.1. El templo: espacio sagrado.


Toda hierofanía y toda cratofanía sin distinción, transfiguran el lugar en que ha acontecido: aquel espacio profano pasa a ser un espacio sagrado. La noción de "espacio sagrado" implica por lo tanto la idea de repetición de la hierofanía primordial que consagró aquel espacio transfigu​rándolo, en una palabra, aislándolo del espacio profano circundante. La validez del espacio sagrado viene dada entonces por la persistencia de la hierofanía que lo consa​gró.


La hierofanía, no sólo santifica una determinada zona del espacio profano homogéneo, sino que además asegura la persistencia de esa sacralidad en el futuro. El lugar queda así convertido en una especie de fuente inagotable de fuerza y de sacralidad que permite al sujeto sólo con que penetre en ella, participar de esa fuerza y comulgar en esa sacrali​dad. Por muy variados que sean los espacios sagrados y por distinta que sea su elaboración, todos presentan un rasgo común: hay siempre un área definida que, bajo formas muy variadas, hace posible la comunión con la sacralidad. El templo, conduce del mundo de los seres humanos, al mundo superior de los dioses. El santuario es el lugar donde moro el misterio y donde sale al encuentro de sus adoradores


De hecho, el sujeto religioso no "elige" nunca el lugar; se limita a descubrirlo. La revelación no se produce siempre por formas hierofánicas directas, a veces se obtiene mediante una técnica tradicional. Sea como sea, el lugar siempre es "distinto". 


Los lugares en que han vivido santos, en que han orado o han sido enterrados quedan santificados y separados del espacio profano circundante. El vallado, muro de piedra o cerca, se cuentan entre las estructuras arquitectónicas de santuario más antiguas que se conocen. El cerco, no sólo implica y significa la presencia de una hierofanía, sino que además tiene por fin preservar al profano del peligro al que se expondría penetrando en él por inadvertencia. Lo sagrado es siempre peligroso para quien entra en contacto con ello sin estar preparado, sin haber pasado por los "movimientos de acercamiento" que todo acto de religión requiere (Ex 3,5: "no te acerques, descálzate...").


Los espacios sagrados por excelencia (altares, santua​rios...) se construyen con arreglo a las prescripciones de los cánones tradicionales. Esta construcción se funda en última instancia, en una revelación primordial que, "in illo tempore" reveló al ser humano el arquetipo del espacio sagrado, arquetipo que luego se copió y repitió hasta el infinito en la erección de cada nuevo altar, templo, santua​rio etc.


El templo-lugar sagrado, es considerado el "centro del mundo". Mircea Eliade, articula este hecho en tres elementos solidarios: "en el centro del mundo está la "montaña sagra​da", el punto en el que se unen el cielo y la tierra; todo templo o palacio, y por extensión, toda ciudad sagrada y toda residencia real son asimilados a una "montaña sagrada" y se convierten así en "centros"; a su vez, el templo o la ciudad sagrada, por ser el lugar por el que pasa el "axis mundi", son considerados como el punto de unión del cielo, la tierra y el infierno
. En nuestra tradición cristiana, es curioso notar cómo es muy posible que Tabor, el nombre del monte de Palestina, sea más bien "tabbur" y signifique "ombli​go". 


Esta misma idea de "centro del universo", aparece en otras muchas circunstancias, las peregrinaciones a los lugares santos, las tribulaciones del asceta en busca siem​pre del camino que le lleve a sí mismo, al "centro" de su ser... El acceso al "centro" equivale a una consagración, a una iniciación. A la existencia anterior, profana e iluso​ria, le sucede una nueva existencia real, duradera y eficaz. 
En una palabra, el sujeto religioso vive siempre con una "nostalgia del paraíso", de los tiempos primordiales en los que todo era distinto, en los que el contacto con el misterio era más fácil. Por eso mismo, el sujeto religioso, no puede vivir más que en un espacio sagrado del tipo que venimos hablando y cuando este espacio no se le revela a través de una hierofanía, lo construye aplicando los cánones cosmológicos.


Es de interés destacar también que las cualidades "negativas" de los lugares sagrados (inaccesibles, peligro​sos, guardados por monstruos etc) hay que explicarlas tam​bién por la morfología "terrible" de lo sagrado y viceversa.

3.2. La fiesta: tiempo sagrado.


El problema del "tiempo sagrado" es uno de los más difíciles de la fenomenología religiosa. La dificultad no está sólo en la diferencia de estructura entre "tiempo profano" y "tiempo religioso", sino en la experiencia misma del tiempo que no es la misma en los pueblos "primitivos" que en un sujeto de nuestros días. Por un lado pues, el "tiempo sagrado" se opone a la "duración profana" y por otro esa duración presenta a su vez diferencias de estructura según se trate de sociedades arcaicas o de sociedades moder​nas.


En el hecho religioso, la periodicidad de una fiesta o de un tiempo, significa ante todo la utilización indefinida de un tiempo mítico hecho presente. Todos los rituales religiosos tienen la propiedad de ocurrir ahora, en este instante. El tiempo que vio el acontecimiento que ahora se conmemora o se repite con el ritual en cuestión es "hecho presente", "re-presentado", si puede decirse por muy remoto que lo imaginemos.


Esta repetición tiene a la vez por efecto instaurar el tiempo mítico de los dioses y de los antepasados. Al repetir un gesto arquetípico, el sujeto religioso se inserta en un tiempo sagrado ahistórico y esta inserción sólo puede tener lugar si el tiempo profano es abolido.


Así como hay un "centro del mundo" que, por definición está en un lugar inaccesible pero puede ser construido en cualquier sitio sin tener que tropezar con las dificultades de que hablan las leyendas, así también el tiempo sagrado, instaurado generalmente en las fiestas colectivas a través del calendario, puede ser alcanzado en cualquier momento y por cualquiera gracias a la simple repetición de un gesto arquetípico mítico.


Las fiestas tienen lugar en un tiempo sagrado, es decir en la eternidad. Pero ciertas fiestas periódicas nos hacen descubrir algo más: el deseo de abolir el tiempo profano ya transcurrido e instaurar un "tiempo nuevo". Dicho de otra manera: las fiestas periódicas que cierran un ciclo temporal y abren otro nuevo pretenden una "regeneración total del tiempo". 


Esto se puede percibir en todos los ritos que tienen lugar en cantidad de religiones, relacionados con el año viejo y el año nuevo; todos esos ritos persiguen la aboli​ción del tiempo transcurrido en el ciclo que se cierra. Las purgas, purificaciones, combustión de las efigies del "año viejo", expulsión de demonios y hechiceras... y en general todo lo que represente el año transcurrido se suprime que​riendo así suprimir de alguna manera el tiempo pasado. 


Esta voluntad de abolir el tiempo, aparece más clara​mente en la "orgía" que acompaña a las ceremonias de Año Nuevo; una orgía es una vuelta a lo "oscuro", al caos primi​genio y en cuanto tal, precede a toda creación. El desenca​denamiento de la licencia, la violación de todas las prohi​biciones lleva acto seguido a la restauración del tiempo primordial. Tras el caos, el cosmos vuelve a reinar. 
Por medio del tiempo sagrado y en concreto de la fies​ta, el sujeto religioso muestra su deseo de abolir el tiempo profano y de vivir en el tiempo sagrado. Más aún, nos encon​tramos ante el deseo y la esperanza de regenerar el tiempo en su totalidad, es decir, de lograr vivir en la eternidad gracias a la transfiguración de la duración de un instante terno.


Esta nostalgia de la eternidad, es de alguna manera similar a la nostalgia del paraíso que encontrábamos en el apartado anterior. Al deseo de estar perpetuamente en un espacio sagrado responde el deseo de vivir perpetuamente, gracias a la repetición de los gestos arquetípicos, en la eternidad.


Señalemos que no sería correcto interpretar este deseo como una actitud "espiritualista" para la cual tendría muy poco valor la existencia terrena; todo lo contrario, lo que llamaríamos "nostalgia de eternidad" muestra que el ser humano aspira a un paraíso concreto y cree que este paraíso puede conquistarse aquí abajo, en la tierra y ahora, en este instante. En este sentido, los mitos y ritos arcaicos rela​cionados con el espacio y el tiempo sagrados parecen ser otros tantos recuerdos nostálgicos de un "paraíso terrestre" y de una especie de eternidad "experimental" a la que el sujeto religioso sigue creyendo que puede acceder.

3.3. El culto.


Desde esta forma de ser-en-el-mundo, en un espacio y en un tiempo sagrados es desde donde surge el culto.


Las acciones cúlticas concretas son innumerables. Todos los actos de la vida pueden convertirse en acciones cúlti​cas. Sus componentes son los de todas las acciones humanas: acciones, gestos, palabras... Todos estos componentes se inscriben en un clima especial determinado por la ruptura de nivel que supone la relación con el misterio.


Las acciones cúlticas están presentes en todas las religiones históricas aunque no en todas ellas revistan las mismas formas concretas. 


Trataremos de dos formas cúlticas concretas: la oración y el sacrificio.

3.3.1. La oración.


Es universalmente aceptado en el campo de la fenomeno​logía, que la oración es un elemento integrante del fenómeno religioso. En todas las manifestaciones religiosas de que se tiene noticia a lo largo de la historia, está presente el fenómeno de la oración. 


La oración es no sólo una expresión de la actitud religiosa, sino su expresión más próxima al núcleo central, por cuanto en ella están implicadas la concepción del Miste​rio que se tiene, de lo sagrado y profano etc. Por eso, analizando la forma de oración de una persona o comunidad, podemos ver cómo es la actitud religiosa de esa misma perso​na o grupo. 


La oración se encuentra a medio camino entre las fórmu​las de invocación mágica (por medio de las cuales el ser humano quiere "manipular" a la divinidad) y las formas de meditación filosófica sobre el Misterio o sobre el mismo sentido de la vida. Entre estos dos límites hay un espacio suficientemente amplio para que podamos introducir en el una vastísima amplitud de formas de oración.


Hay que reconocer sin embargo, que el acto de la ora​ción presente muchos rasgos comunes con los actos mágicos. Se utilizan expresiones simbólicas basadas en leyes de proximidad y semejanza, se multiplican las representaciones de la divinidad para asegurar su eficacia, se busca influir y ganar el favor de la divinidad... Todos estos rasgos parecerían responder a una intencionalidad de "utilización" de lo divino para los propios fines.


Sin embargo hay elementos que permiten discernir si se está ante una forma de oración o de magia. 


Es verdad que la forma de oración ingenua "primitiva" constituye una especie de diálogo con una realidad superior a la que se reconoce como tal y de la que se espera ayuda para las diferentes necesidades de la vida; incluso a veces estas peticiones son para bienes inmediatamente útiles. Po​díamos pensar que estamos ante una actitud interesada o de magia; sin embargo tendríamos que decir que este tipo de petición es verdadera oración cuando va dirigida a un ser que se reconoce como enteramente superior y cuando procede de una actitud de entera confianza en él.


Así, por ejemplo esa oración "primitiva" toma la forma de un grito espontáneo dirigido desde lo profundo de su situación de impotencia al poder supremo de donde se espera la salvación; ese poder se sitúa "en lo alto", indicando así su condición diferente e inaccesible: "desde lo hondo a ti grito, Señor...". este grito va acompañado de gestos exter​nos tales como ojos dirigidos al cielo, manos levantadas... Son nuevamente diferentes expresiones externas de esa acti​tud de trascendimiento.


Pero sobre todo lo que hay detrás es una expresión de la radical confianza de "más allá", no tanto porque el que pide tiene la seguridad de obtener lo que pide, cuanto porque el hecho mismo de pedir supone en el que pide la seguridad de un mas allá de sí mismo del que cabe esperar la posibilidad de ayuda.


A medida que esa primera oración "primitiva" se va desarrollando, esa petición va pasando a ser acción de gracias, alabanza, donación de la propia vida... pero con​servando los rasgos que señalábamos para el primer tipo de oración. 


En las religiones en que Dios es representado bajo formas decididamente personales, la oración es un intercam​bio con él, un diálogo que presupone una presencia constante de la divinidad. Toda la vida pasa a ser una "oración perma​nente".


Una segunda línea de evolución de la oración, decíamos que emparentaba con la reflexión filosófica y/o con la pregunta por el sentido de la vida. Este tipo de oración es el que se da en la llamada "oración mística". En ella se insiste en el carácter trascendente del Misterio y por ello mismo el mismo deseo de preservar la Trascendencia lleva a perder toda verdadera relación con ella y, por lo tanto, a una forma larvada de negación de la misma.


Este tipo de oración mística aparece en tradiciones religiosas muy diferentes como taoísmo, hinduismo, sufismo y el misticismo cristiano. La mística, en todas ellas, aparece como una actitud de entrega, de amor a la realidad trascen​dente. Este rasgo lo distingue de cualquier forma de magia. La mística no busca el dominio de la divinidad, es antes que nada amor; en la mística, como en ninguna otra actitud religiosa, muestra el hombre su capacidad de transcenderse y de entregarse.


En suma en todo tipo de oración, se acerque a uno o a otro de los dos extremos (magia y filosofía) que hemos trazado, lo que sí aparece como rasgo clave, es una relación viva del hombre piadoso con Dios, pensado como presente. En todas están presentes dos elementos: el reconocimiento del Misterio y la relación viva con él como realidad salvífica. Algunos autores llaman a este reconocimiento con el nombre de adoración.


Pero la actitud de adoración del Misterio no se expresa sólo a través de la oración sino en todos los actos de la vida religiosa, la adoración no sería otra cosa que la respuesta de la criatura a la realidad eterna. 


Un rasgo mas en el que se expresa esa adoración, es en el sacrificio.

3.3.2. El sacrificio.


Cualquiera que sea la forma e incluso la idea de sacri​ficio, lo que si parece claro es que el sacrificio es inse​parable de toda religión. No todos los autores le conceden la misma importancia, pero si coinciden todos en que allí donde hay sacrificio suele haber manifestación de una acti​tud religiosa.


El primer acercamiento que hagamos al fenómeno del sacrificio, nos muestra que este es lo más complejo y menos inmediato que la oración; en el sacrificio, los elementos expresivos corporales y simbólicos son mucho más densos.


Establecer una definición de "sacrificio" es bien difícil como sucede con todo fenómeno religioso. Podíamos decir que por sacrificio se entiende "la acción religiosa, el rito, que mediante la consagración a una divinidad de un ser vivo, una especie vegetal, un líquido o un objeto --si se trata de un ser vivo, con o sin inmolación--, crea un víncu​lo entre esa divinidad y la persona que lleva a cabo el rito
" y todo ello bajo el supuesto de que dicho rito puede influenciar a la divinidad en el sentido pretendido por el oferente.


La etimología latina de sacrificium significa propia​mente "sacralización" (sacrum-facere), es decir hacer sagrada la materia del sacrificio, una consagración de la víctima a la divinidad.


Habría muy diversos modos de concebir el sacrificio, correspondientes a las diversas concepciones y formas de comunicación y de concepción del Misterio. Estas se pueden agrupar en tres grupos principales: sacrificio de oblación, expiación y comunión.

3.3.2.1. Sacrificio de oblación.


El sacrificio de oblación es el predominante en las religiones "primitivas". Es en ellas considerado como una ofrenda a los dioses con el fin de que lo ofrecido les sirviera de alimento, pues parece ser una concepción muy generalizada el hecho de que la divinidad vive de la materia del sacrificio
.


En una evolución posterior podemos ver el sacrificio oblativo con un elemento votivo, es decir uno promete a la divinidad un sacrificio en el caso de que la divinidad acceda a lo que se le ha pedido. Este tipo de sacrificio es conocido sobre todo gracias a las inscripciones votivas que han llegado conservadas hasta nosotros.


Podíamos pensar que este tipo de contraprestación entra dentro de una obligatoriedad jurídica o económica: no es así. La auténtica esencia del sacrificio-don, consiste en que crea un estrecho vínculo entre el donante y el receptor: el donante regala algo de sí mismo, entrega al otro algo de su ser más íntimo, hace donación de su "alma". Por eso el donante exige también del receptor recibir a su vez un regalo de parte suya, como signo de que acepta de todo corazón el don del otro. La relación iniciada por la ofren​da-sacrificio, exige reciprocidad para que llegue a ser armónica. En suma, el sacrificio de oblación crea un vínculo entre la divinidad y el oferente y se cree que ese sacrifi​cio puede ejercer influencia sobre la divinidad, según el sentido que acabamos de señalar, en la direc​ción deseada.

3.3.2.2. Sacrificio de expiación.


Este tipo de sacrificio es el más complejo por la variedad de formas que reviste. Como paradigma del mismo puede servirnos analizar lo que ocurría en Mesopotamia: "se daba la idea de una divinidad paciente, que carga con los pecados de los demás, verificando así la expiación por los culpables. Su muerte, simbolizada en el culto por el sacri​ficio de un toro, sirve para expiación y redención incluso del rey que, de ordinario, es su representante cúltico
".


El objeto de este tipo de sacrificios es una víctima, es decir una realidad que en el transcurso del acto sacrifi​cial va a ser destruida. Esta reemplaza a quien sacrifica: el rey, el sacerdote y en definitiva a todo el pueblo que toma parte en el sacrificio. En otros casos la víctima puede representar a un dios que con su muerte seguida de la glori​ficación, constituye el arquetipo del proceso que deben de seguir todos los fieles.


Sin entrar en muchos detalles de las formas que puede revestir el sacrificio expiatorio, en todas ellas aparece el aspecto de experiencia de las distancia cualitativa en relación con el Misterio que comporta toda actitud religiosa y que se concreta en la conciencia de pecado y en la necesi​dad de purificación que le acompaña.

3.3.2.3. Sacrificio de comunión.


El sacrificio de comunión es, según la opinión de todos los fenomenólogos de la religión, el modo más importante de plasmarse la acción sacrificial. Tiene características comunes con los otros dos tipos de sacrificio (el deseo de entrar en relación con lo divino) pero posee también dife​rencias esenciales cuales son el deseo de unión con la realidad divina que se busca como término de esa relación sacrificial y el carácter comunitario del sujeto de esa relación.


El sacrificio de comunión puede incluir dos tipos de comunidad comensal con la divinidad: o bien se come con la divinidad, o bien se come de ella. En este último caso, la divinidad puede tener diversos representantes cúlticos: una persona, un animal o un manjar vegetal.


La primera forma (comunión con) se basa en la comunión que crea el hecho de participar de una misma mesa común. La divinidad toma parte de esta misma mesa, reservando para ella, por ejemplo, una parte del animal sacrificado.


El segundo tipo (comunión de) tiene un carácter más "místico"; el animal, persona o vegetal sacrificado, repre​senta a la misma divinidad y como tal representación es comido por todos los participantes del sacrificio.


En resumen podemos ver que todas las versiones de la actitud sacrificial, lo que se da es un desarrollo muy evolucionado de la capacidad de simbolización lo que trae a la vez el peligro de que la acción simbólica se "reifique" y pierda la capacidad de transparentar la intención religiosa. En pocos actos religiosos es tan fácil como en el sacrificio la "utilización" de la Trascendencia y el pasar a ser sim​ples ritos mágicos.


Por eso precisamente en todas las religiones han exis​tido sujetos religiosos que luchan y protestan contra la utilización "pervertida" de los sacrificios (cfr. profetas de Israel, episodio de Jesús y los vendedores del tem​plo...). Estas reacciones no son contra el sacrificio en sí, sino en busca de la actitud interior de la que estos actos deben ser expresión y no obstáculo.

3.4. El servicio a la divinidad.


Al hablar del servicio a la divinidad, queremos expre​sar la acción humana diferente del culto y que se percibe en un cierto comportamiento ético-moral. No vamos a entrar en la discusión de la posibilidad o no de una fundamentación autónoma de la ética, al margen de la religión. Solamente afirmamos que el sujeto religioso se ve impelido a mantener un determinado tipo de comportamiento a causa de su rela​ción con la divinidad.


La primera motivación o raíz de este comportamiento religioso, reside en que la fe es un hecho generalmente social y traen consigo la convicción de que las ordenaciones morales y jurídicas que mantienen esa sociedad, son así mismo de origen divino. Entre los pueblos "primitivos", uno de los atributos clásicos de la divinidad, es el de garanti​zar el orden moral de la comunidad.


La segunda motivación-raíz de este comportamiento ético religioso, está en el carácter totalizante que tiene la relación entre lo divino y el sujeto religioso, con lo cual nada puede quedar fuera de su ámbito de influencia, ni siquiera las acciones de la persona y su mundo valorativo. Si la relación con lo absoluto trae consigo una nueva forma de ser, es lógico que esa nueva forma de ser traiga una doctrina moral, un código de normas que han de regir la conducta de los fieles.


La forma en que cada religión histórica ha hecho deri​var ese código de conducta es distinta, según es distinta la manera en que se representa la unión con lo divino. El hinduismo hablará de una identificación con el Absoluto; el judaísmo la moralidad consistirá fundamentalmente en la obediencia; en el cristianismo el centro de la ética será el amor como consecuencia del amor de Dios etc.


Es interesante analizar el fenómeno del fanatismo, es de decir de la perversión de la conducta moral precisamente por razones religiosas. Aparte de las interpretaciones psicológicas o sociológicas a que hubiere lugar, la fenome​nología lo explica desde el "exceso de celo sagrado" y el deseo de quien se siente completamente seguro de poseer la solución religiosa de impo​ner la propia convicción religiosa a otros hombres.


El sujeto abierto a reconocer la trascendencia absoluta del Misterio, estará más cerca de saber reconocer la insufi​ciencia de su forma de realizar esa relación y por lo tanto aceptará más fácilmente la posibilidad de formas diferentes de la suya propia.

4. Expresiones religiosas a nivel del sentimiento y la emoción.


La primera expresión a nivel del sentimiento y la emoción, es esa atmósfera, ese clima emocional que rodea todas las demás manifestaciones de la actitud religiosa. En toda fiesta, por ejemplo, además de las múltiples acciones que marcan el "tiempo sagrado", hay un clima festivo hecho a base de esa impresión de novedad, de alegría,, de maravilla​miento se expresa y se produce de mil formas en las acciones sagradas y que es el producto de la emoción religiosa del sujeto en fiesta.


Otra de las manifestaciones consiste en la intensidad emotiva con que el sujeto se ve afectado y que se traduce en ese estado de ánimo específicamente religioso en su origen que llamamos entusiasmo. Este sentimiento "se percibe en la actitud grave, en los ademanes, en el tono de voz, en el semblante, en la expresión de insólita importancia del acto, en el solemne recogimiento y devoción de la comunidad oran​te
".


Un segundo medio de expresión a nivel de la emoción y del sentimiento, reside en el arte. Esta expresión aparece en los mas remotos estadios: aun cuando en la época paleolí​tica aquellos gigantescos bloques de piedra tuvieran por objeto acumular lo misterioso y localizarlo, pronto paso a buscar la impresión y la emoción.


El arte busca suscitar, sin auxilio de la reflexión, la impresión de lo mágico, de lo numinoso.
La arquitectura es el arte donde mas se da esta expre​sión de lo religioso. 


En occidente dos elementos ayudan a conseguir esta emoción: el silencio y la oscuridad; ambos nos hablan de la ausencia, de lo separado, ambos nos concentran con nosotros mismos a la vez que con lo Otro. En concreto estos dos elementos estás soberbiamente trabajados en el arte gótico. En el arte oriental, además de la obscuridad y el silencio, un tercer elemento con el que se juega para expresar senti​mientos religiosos, es el vacío. "El vacío indefinido es, por así decirlo, lo sublime puesto en horizontal
".


Es curioso que la emoción religiosa en el arte musical esté basado precisamente en el silencio. Si escuchamos cual​quiera de las grandes obras sinfónico-reli​giosas, obser​varemos que el momento culmen de misticismo y/o emoción se marca musicalmente en un "silencio ante el Señor" (cfr. Incarnatus en la misa en si menor de Bach).


Finalmente hay que decir que en época históricas como la nuestra en la que parecería que esta forma de lenguaje parece enmudecer, no faltan quienes afirman que muchas expresiones no convencionalmente religiosas del arte moder​no, no serían sino una expresión de esa experiencia de Misterio que aparece en el arte religioso "clásico".

RECAPITULANDO...


Las fenomenología de la religión, nos ha hecho una serie de aportes que podríamos resuimir en las siguientes proposiciones:

· La religión es un hecho humano, no es sólo ideología, sentimiento, institución social.

· Su núcleo central es la actitud de reconocimiento de una realidad suprema que se puede representar de muy diver​sas maneras.

· Ese reconocimiento es de tipo personal, lo cual implica que debe de realizarse a través de todas las dimen​siones de la persona.

· Esa realidad suprema, salva.

· Estos cuatro puntos, definen el criterio para clasifi​car o calificar de religioso o no, un hecho humano concreto.
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