EL HECHO RELIGIOSO
I. El hecho religioso en la historia de la humanidad

El hecho religioso es una parte de la historia humana. En todas sus etapas encontramos indicios suficiente:
para afirmar con fundamento la actividad religiosa de los hombres que las han protagonizado. Los
historiadores de la religion han renunciado hace mucho a indagar los origenes empiricos de la religion, es
decir, a descubrir el momento en que la humanidad comenzé a ser religiosa, convencidos de que donde
existen indicios de vida humana, existen indicios de actividad religiosa. Por eso, todas las historias de las
religiones dedican su primer capitulo a descifrar los signos de vida religiosa que nos han dejado las épocas
mas remotas de la prehistoria. Ya en el paleolitico, las pinturas rupestres, las estatuillas femeninas, los rest
funerarios indican claramente la preocupacion del hombre junto a las actividades que le imponia la lucha pc
la pervivencia, de unas acciones rituales encaminadas a establecer "relaciones eficaces con la fuente de to
bondad y beneficencia". También la vida del hombre llamado primitivo por pertenecer a comunidades
preliterarias esta llena de signos de actividad religiosa que la moderna ciencia de las religiones, a partir sob
todo del siglo pasado, nos ha dado a conocer con profusion de detalles. Estos signos son distintos segin s
trate de poblaciones recolectoras o cazadoras, nomadas o sedentarias. Pero en todas ellas aparece una
actividad, diferente de la actividad ordinaria y mezclada generalmente con elementos animistas, fetichistas
magicos, gue contienen muchos elementos de lo que hoy denominamos actividad religiosa.

Las grandes culturas de la Antigliedad tienen su propia forma religiosa de ser, dotada de unos rasgos comt
como son el caracter nacional de la vida religiosa, y la forma plural de representarse lo divino que da lugar
politeismo.

Posteriormente, a partir sobre todo de ese "tiempo eje" gue se sitlla en torno al siglo VI a. C, van aparecien
las grandes religiones o religiones universales que han perdurado hasta ahora y que acogen a los creyente
actuales. Entre ellas pueden distinguirse dos grandes familias. La primera es la que comprende las religion
del Extremo Oriente, especialmente hinduismo y budismo. Estas se caracterizan por la tendencia a
representarse lo divino como el fondo absoluto de la realidad con el que el hombre, tras una laboriosa
purificacién, debe identificarse, o en el que debe disolverse. Por esta razon se las denomina religiones de
orientacion mistica. La segunda gran familia de religiones universales abarca las nacidas en el Medio Orien
y difundidas después hacia Occidente y son el judaismo, el cristianismo y el islamismo. A estas Ultimas se |
reconoce como religiones proféticas por la forma marcadamente personal de representarse lo divino y la
tendencia a describir la relacion con Dios en términos de dialogo, alianza, amor y obediencia personales.

Il. La estructura del hecho religioso

La primera caracteristica del fenébmeno religioso es su complejidad, originada por la enorme variedad de
formas que reviste y por la riqueza de aspectos de cada una de estas formas. Por eso resulta imposible
describirlo desde una perspectiva Gnica.

a. El &mbito de lo sagrado

En este primer punto pretendemos sensibilizarnos con la "atmésfera” en que estan bafiados todos los
fenémenos religiosos, el "clima" que envuelve todos los elementos: personas, cosas, acontecimientos que
componen una religién. Es lo que llamamos el &mbito de lo sagrado. Este ambito no es una realidad ni un
conjunto de realidades, no es una zona de lo real ni un acto determinado ni un conjunto de actos. Es una fc
peculiar de ser y de aparecer el hombre y la realidad en su conjunto que surge justamente cuando aparece
religioso. Es muy dificil captar algo tan vago. Porgue no se trata de una suma de elementos, sino de la forn
de organizarse todos ellos componiendo un "rostro" preciso. Sucede lo que con el fenédmeno estético. No b



con describir detalladamente los elementos que componen una obra de arte para comprenderla como tal. F
captar su belleza de obra de arte se precisa entrar en el nuevo mundo que llamamos lo estético.

¢, Cémo introducirnos en este mundo peculiar que llamamos lo sagrado? Hay un primer rasgo que lo
caracteriza. Se trata de un mundo en que el sujeto se introduce tras el paso de un umbral. Este paso exige
sujeto una "ruptura de nivel".

El umbral de lo sagrado separa el mundo religioso del mundo de la vida ordinaria. Y no es que se trate de ¢
mundos compuestos de cosas o0 de acciones distintas. Se trata del mismo mundo vivido de una forma
enteramente nueva.

b. El Misterio, realidad que determina la aparicién del ambito de lo sagrado.

En la tradicion religiosa cristiana la realidad que hace surgir lo sagrado es Dios. Una cosa es religiosa o
sagrada cuando es referida a Dios. Una persona es religiosa cuando se relaciona con Dios. Lo religioso, lo
sagrado, comporta fundamentalmente una relacién con Dios. Pero existen tradiciones religiosas que carece
de un nombre o una figura para Dios, como el budismo primitivo, y que son tradiciones auténticamente
religiosas. Por eso buscamos nosotros un nuevo nombre capaz de abarcar lo que en nuestra tradicion
llamamos Dios, designado en otras religiones con otros nombres, o evocado en otras por la ausencia de to
nombre y el vacio de toda representacién. Este nombre es el Misterio.

Con este término designamos en este primer momento esa realidad anterior y superior al hombre que apar
en su espacio vital cuando éste se introduce en el ambito de lo sagrado y que le fuerza a una reorganizacic
del conjunto de su mundo y de su vida.

Dos rasgos caracterizan a la realidad designada con este nombre: su superioridad absoluta, su completa
trascendencia y su condicion de realidad que afecta intima, total y definitivamente al sujeto.

Su absoluta superioridad hace imposible una descripcion directa de la realidad del Misterio. Tal descripcion
pondria al alcance del hombre y la privaria de su absoluta trascendencia. Pero disponemos de un camino p
precisar la evocacion del Misterio sin riesgo para su condicion trascendente. Es la descripcion de la huella
deja su intervencion en la vida del hombre; la percepcién del eco subjetivo que su voz provoca en el sujeto
religioso. Rudolf Otto, en una descripcion que ha pasado a ser clasica, la resumi6 en su expresion:
"experiencia del Misterio tremendo y fascinante". Tremendo y fascinante no indican aqui dos rasgos, dos
atributos del Misterio, sino dos componente de la reaccién del sujeto ante la presencia de lo luminoso, es
decir, lo divino o el Misterio.

La experiencia de lo tremendo consiste en un "sentimiento" —que no es s6lo emocidn subjetiva— que se sitl(
en la linea de los sentimientos de temor aunque supone matices que le confieren una peculiaridad irreductil
En el sentimiento de temor o de miedo el sujeto se enfrenta a un peligro concreto que amenaza de una forn
Nno menos concreta su integridad. En el sentimiento de lo tremendo prevalece en cambio la experiencia de |
desproporcién entre la realidad que lo provoca y nuestra propia realidad. En él el sujeto se siente literalmen
anonadado ante la superioridad absoluta de la realidad que ha irrumpido en su vida. En él se siente el sujet
sobrecogido por lo que le aparece como "totalmente otro”, que lejos de dejarse captar en las categorias de
pensamiento, lo trasciende totalmente y lo abarca y lo comprende por completo.

Pero indisolublemente ligado con este rasgo de la reaccion del sujeto ante el Misterio, como la otra cara de
misma experiencia, aparece el elemento de lo fascinante.

Su presencia no sélo anonada, desconcierta y aterra al sujeto, sino que, al mismo tiempo, le maravillay le
fascina. Por eso se siente el sujeto irresistiblemente atraido, literalmente cautivado por esa presencia que &
mismo tiempo que le anonada, le procura paz y confianza.



Por tratarse de una realidad absolutamente trascendente, la presencia del Misterio no puede tener otro orig
gue una iniciativa suya totalmente gratuita. Es lo que expresa el sujeto religioso cuando al describir su
conocimiento de Dios o del Misterio o su posible relacion de amor con él, lo declara fruto de un acto de Dio:
mas que de su propia iniciativa.

A partir de la reaccién que provoca en el sujeto que se ve agraciado con su presencia, el Misterio aparece
como la realidad absolutamente suprema que irrumpe en la vida del hombre afectandole en su mas intimo
centro de forma incondicional.

c. La actitud religiosa

Para que exista religién no basta con que el Misterio aparezca en la vida de un hombre. Lo que convierte a
hombre en religioso no es el "sentimiento” de lo "totalmente otro” que en determinadas circunstancias de st
vida pueda experimentar. A esta situacion el sujeto debe responder de una forma bien precisa.

Es una actitud compuesta de estos dos rasgos aparentemente opuestos: reconocimiento del Misterio y
blusqueda de la propia salvacién en él. El primero de estos rasgos responde al caracter trascendente de la
realidad que esta actitud tiene como término, a saber, el Misterio. El segundo, a su condicién de realidad qt
interviene en la vida del hombre afectandole de manera incondicional.

El hecho de que el término de la actitud religiosa sea el Misterio —es decir, la realidad suprema- hace que ¢
ella el hombre deba comportarse de una forma nueva en comparaciéon con las actitudes que adopta frente «
realidades del mundo. Todas éstas son para él objetos de sus diferentes facultades y acciones. Todas le es
ordenadas, giran en su 6rbita y existen en funcion de él. Para que la realidad suprema aparezca en el horiz
del hombre éste debe consentir a ella como suprema vy, para ello, dejar de considerarse el centro y aceptar
realidad suprema como centro de su vida. En la actitud religiosa el hombre debe, pues, descentrarse en
beneficio del Misterio. Su reconocimiento exige de él una actitud en beneficio del Misterio. Su
reconocimiento exige de él una actitud de abandono de si y de entrega confiada de si mismo en sus manos

La idea religiosa de salvacion comporta tres elementos. En primer lugar, la toma de conciencia de una
situacion de mal de la que la salvacion viene a liberar. Toda salvacién aparece como redencion de una
situacion vivida como negativa. Las formas concretas en que las distintas religiones se han representado e:
situacion de mal son muy numerosas. El mal ha podido aparecer como un ser maligno superior al hombre y
bajo cuyo dominio se encuentra éste sometido. O como la condicion terrena y corporal a que se ve sometid
elemento espiritual del hombre, indebidamente privilegiado como Unico constitutivo del sujeto. O como la
situacion de sufrimiento a que se ve condenado el hombre como fruto de su sed radical, de su deseo. En la
tradicion religiosa cristiana el mal del que el hombre aspira a ser salvado se designa con el nombre de pec:
Este nombre no se refiere fundamentalmente a la transgresion de unos preceptos concretos, sino a la opcic
fundamental —enraizada en la condicion finita del hombre aunque no se confunda con ella— por la que el
hombre situado en la presencia del Misterio decide ser encerrandose en si mismo, renunciando a las
posibilidades que esa presencia le descubre o queriendo realizarlas con sus solos recursos. De este mal ra
de esta situacion de perdicion busca el hombre ser salvado en la actitud religiosa.

Pero la salvacion comporta un segundo aspecto positivo: consiste éste en la concesién al hombre de una
perfeccion plena y definitiva. ¢, En qué consiste la plenitud de esta perfeccién que confiere la salvacion
religiosa? No, ciertamente, en la acumulacion de los diferentes bienes que el hombre puede obtener por el
ejercicio de sus diferentes facultades. La vida religiosa no proporciona al hombre un enriquecimiento en
ninguno de los aspectos de que se compone su vida. Pero toma una vida condenada como totalidad al frac
a pesar de los logros parciales que haya obtenido y le confiere la salida feliz de un sentido. La salvacion
religiosa, diriamos en otros términos, no viene a aumentar el haber del hombre, a acrecentar sus posesione
a hacer mas eficaces sus mdltiples acciones, sino que transforma totalmente su ser. Aunque, naturalmente
esta transformacion del ser del hombre, no deja indiferentes el orden de la accion ni el del poseer ni el de s



relacibn comunitaria, ya que todos estos niveles de la persona se ven transformados cuando su ser ha sufri
una transformacion radical.

El hombre religioso expresa lo esencial de su vivencia de la salvacion al poner a Dios, al Misterio, como Un
realidad capaz de proporcionarsela.

De aqui se deriva el tercer rasgo integrante de esta nocion. La salvacion religiosa tiene como agente un sel
superior al hombre. No se salva el hombre a si mismo, sino en virtud de la intervencién de un salvador, figu
casi universal en el mundo de las religiones, que viene de lo alto. La salvacién no es resultado de una
conquista del hombre, sino fruto de la gracia.

Resumiendo los elementos de la actitud religiosa que hemos descrito, diremos que, a la aparicién del Miste
en su vida, el sujeto religioso responde reconociendo ese Misterio en una actitud de confiado abandono y d
total trascendimiento de si mismo y esperando y buscando en ese reconocimiento su perfeccion ultima, su
salvacion definitiva.

d. Mediaciones en que se hace presente el Misterio

Los apartados anteriores nos han familiarizado con los dos polos de la relacion religiosa. El polo principal e
constituido por el Misterio, la realidad invisible, inefable, sumamente trascendente que afecta al hombre
intima e incondicionalmente. El segundo polo de la relacion religiosa es el hombre, todo el hombre, ya que
todo él se ve afectado por la presencia del Misterio en su vida. Pero este hombre es constitutivamente
mundano, corporal, comunitario. Su forma de existir es "ser—en—-el-mundo”, ser exteriorizandose en la
corporalidad, distendiéndose en la duracion y refiriéndose a otros sujetos. ¢, Como puede el Misterio hacers
término de una relacion efectiva para un hombre asi? Condicién indispensable para ello sera que el Misteri
sin dejar de serlo, se haga presente en el mundo espacio temporal, en la historia del hombre. A esta neces
vienen a responder las mediaciones "objetivas” del Misterio. En efecto, sin aparecer en el mundo el Misteric
pasaria desapercibido para el hombre. Pero su aparicién no puede convertirlo en objeto del mundo. Por esc
todas las religiones existen una serie de realidades mundanas que, sin dejar de ser lo que son, sin perder s
condicion de tales realidades mundanas, adquieren la capacidad de remitir al hombre, a través del significa
que como tales realidades del mundo poseen, a la realidad invisible del Misterio. Son lo que la fenomenolog
reciente de la religibn denomina las hierofanias, las apariciones de lo sagrado, o, en el lenguaje de nuestra
descripcion, las manifestaciones del Misterio.

La existencia de las hierofanias es un hecho facilmente observable en todas las religiones. En todas existe
multitud de realidades del mundo a través de las cuales el sujeto ha reconocido la presencia de la realidad

suprema. Tales han sido el cielo y los astros, la tierra y los fendbmenos naturales, los acontecimientos de la
historia, las mismas personas y sus obras. Ademas de muy numerosas, esas realidades son muy variadas.
otra parte dentro de las historia de la humanidad y en el interior de cada una de las religiones las hierofania
han sufrido transformaciones importantes. Toda historia religiosa es un proceso permanente de sacralizacic
de determinadas realidades antes tenidas por profanas y de secularizacién de otras antes sagradas.

Las hierofanias no se presentan como entidades aisladas sino bajo la forma de "constelaciones" o conjuntc
realidades mutuamente relacionadas. Estas constelaciones componen tres grupos principales que caracter
a las grandes familias de religiones. El primero tiene como lugar hierofanico principal la naturaleza: cielo y
astros o tierra y fecundidad, principalmente; el segundo, la historia y los acontecimientos en que se realiza;
tercero, la misma persona humana, sus funciones y acciones mas importantes.

Estos conjuntos hierofanicos presentan una dltima propiedad importante. Generalmente muestran una
correspondencia estrecha con la situacién cultural y social del hombre o del pueblo que los viven. Asi, una
cultura nébmada suele tener sus hierofanias propias, tomadas generalmente del "cielo"”, y sus elementos. Ur
cultura sedentaria y agricola toma por lo general sus hierofanias de la tierra y los acontecimientos y



fendémenos relativos a la fecundidad, etc. Y es frecuente que el cambio de situacién comporte un cambio er
las realidades tenidas por hierofanicas.

El Misterio se hace presente en las realidades hierofanicas, pero se hace presente como Misterio. Es decir,
se convierte en objeto del mundo. Por eso no transmuta la entidad fisica ni la apariencia de la realidad
hierofanica. Pero una realidad natural, al pasar a ser hierofanica adquiere la capacidad de remitir al hombre
través de su significado hacia la realidad invisible que asi se hace presente en ella. Las realidades mundan
guedan asi "transignificadas"; son convertidas en simbolo de una realidad invisible que sin perder su
condicion de invisible se hace presente a través de ella. ¢ Cémo tiene lugar este proceso de transignificacio

Es indudable que el hombre no inventa estos simbolos por completo. ¢ Cémo podria él crear una referencia
una realidad que esta mas alla, infinitamente mas alla de si mismo? Pero también parece claro que el homt
interviene en el proceso hierofanico. ¢ Cémo se explicaria de otra forma la variedad de las hierofanias y la
correspondencia con la situacion cultural del hombre que las vive como tales? En las hierofanias proyecta e
hombre la presencia necesariamente inobjetiva del Misterio que le afecta interiormente y esta proyeccion el
mundo exterior, esta exteriorizacion es la Unica forma de vivir, de hacer suya la presencia misteriosa de la
realidad absolutamente trascendente.

La manifestacion del reconocimiento de la Trascendencia en la dimensién espacial del hombre hara surgir |
necesidad unos lugares sagrados en los que concentra especialmente el sujeto su interior sentirse afectadc
lo divino. La necesidad de distenderse en la duracién temporal llevara al hombre religioso a distinguir unos
tiempos sagrados: la fiesta, como medio para vivir su relacion religiosa. La actitud religiosa, difractada en la
faceta racional del sujeto, dara lugar al surgimiento de la doctrina religiosa, del dogma y la teologia. El
sentimiento humano traducira en el fervor y la emocion religiosa la aceptacion de la presencia trascendente
Por ultimo, el caracter comunitario del sujeto hara surgir la expresion comunitaria de la actitud religiosa que
determinara el nacimiento de la iglesia, la fraternidad, la secta y las diferentes formas histéricas de comunic
religiosa.

La condicion finita y corporal del sujeto le llevard a desgranar en actos concretos esa actitud religiosa
difractada en las facetas de las diferentes dimensiones humanas. Asi surgiran la oracion, el sacrificio, el
ayuno, la limosna, la peregrinacion, y las casi innumerables acciones concretas en que cada sujeto religios
expresa el reconocimiento del Misterio.

lll. Vida religiosa y vida profana

¢, Cual es la relacidn entre el ambito de lo sagrado y la vida profana? ¢Qué relacion guarda la salvacion
religiosa que transforma el ser del hombre y el progreso humano que mejora sus condiciones de vida en el
mundo? ¢, Coémo influye en la vida profana de un hombre el reconocimiento por éste del Misterio como
realidad que le salva?

Si la relacion religiosa afecta al hombre en el centro mismo de su ser personal, todas las dimensiones de sl
existencia y todos los actos de su vida se veran afectados por ella. Pero ¢,no conducira el reconocimiento d
este hecho a la conclusién de que nada es profano para el hombre religioso y de que todo en él se ve
determinado por la intencion religiosa? ¢ Sera posible mantener en este caso la legitima autonomia que pos
las diferentes esferas de lo humano: cientifica, técnica, ética, politica, etc., autonomia que nuestra situacior
secularizacién nos fuerza a reconocer?

El hombre cuyo interior se ha visto afectado por el Misterio expresa esa presencia, en primer lugar, a traveés
las acciones sacrales —necesarias pero solo relativas— que constituyen la vida especificamente religiosa. P
tales mediaciones no son las Unicas. La actitud fundamental de aceptar el Misterio como sentido de la vida
debe influir en el conjunto de la vida humana. Como deba influir es el problema fundamental de la relacion
sagrado—profano.



Esta relacion ha sido y es vivida y pensada siguiendo diferentes modelos. Segun el primero, la actitud
religiosa se vivird exclusivamente en las acciones sacrales: oracion, participacién en el culto, pertenencia a
una sociedad religiosa, etc. Asi privilegiado lo sacral, su relacion con lo profano puede ser entendida de do:
formas extremas. La primera consiste en declarar la vida religiosa paralela a la vida real sin concederle ape
influencia sobre ella. Tal postura somete al hombre religioso a un dualismo insostenible que le condena a
desembocar en una actitud que declara lo religioso, confundido con lo sacral, superfluo para la vida real.
Desde esta concepcion se terminard, pues, por declarar lo secular, lo profano Unica realidad importante y
descalificar lo religioso como superfluo para el hombre.

Pero, aceptada la identificacién de lo religioso con sus expresiones sacrales, puede adoptarse una actitud
contraria a la interior. El hombre deberia, segun ella, consagrar el conjunto de su vida, es decir, someter toc
sus dimensiones y acciones al dominio de la vida religiosa sacral. Esta someteria todas las actividades del
hombre a sus orientaciones y criterios y terminaria por desconocer la autonomia de la vida profana y suplir
funcionamiento normal.

Entre estas dos soluciones extremas cabe un modelo que piense la relacién sagrado—profano reconociends
entidad y su autonomia a los dos érdenes y buscando una articulacion que respete la relacion real que tien
en el seno del sujeto que los vive. La relacion religiosa es vivida en la vida profana; se expresa también en
ella. Es decir, acepta la vida humana en todas sus dimensiones: publica, profesional, ética, como mediacior
para su realizacién. Pero su condicion de orden de lo Gltimo y definitivo en el hombre permite la accién de I
vida religiosa sobre el orden de lo profano sin privar a éste de su especificidad y su autonomia y sin impone
criterios externos de accion.

A la luz de estos principios generales, la vida religiosa aparece como una actividad especifica en la que se
hace realidad una no menos especifica dimension del hombre: su apertura, su gratuita capacidad de relacic
personal con una realidad infinita de la que procede y a la que se encamina. Esta actividad, anclada en lo n
profundo de la persona, convive en el hombre con el resto de las actividades humanas en las que se expre:
las demas dimensiones del hombre. No las puede sustituir. Tampoco puede verse suplida por ellas sin que
hombre resulte empobrecido. La articulacién entre todas esas dimensiones y entre los niveles de realizacio
todas ellas constituye la dificil y hermosa tarea del hombre que acepta todas las posibilidades que le ofrece
condicion humana.

LO SAGRADO Y LOS SIMBOLOS

I. La presencia de lo simbélico en la vida personal y social

1. Valor y significado de los simbolos

Los simbolos son realidades fisicas, perceptibles por los sentidos, a través de las cuales expresamos otras
grandes realidades de la vida que no son de orden material.

En el lenguaje cotidiano se emplean los términos simbolo, sefial, alegoria y signo como si fueran sinGnimos
Sin embargo hay matices que los diferencian:

El simbolo es un caso de conocimiento indirecto. Y llamamos conocimiento indirecto a aquel en el que el
sujeto toma contacto con una realidad a través de otra. Todo conocimiento presenta, pues, la siguiente
estructura: Una realidad inmediatamente accesible que denominaremos significante; otra realidad a la que
llega a través de la primera, a la que llamaremos significado. El conocimiento indirecto comporta ademas, L
relacion de la primera realidad con la segunda que es lo que permite el paso de la una a la otra.

Situemos, pues, al simbolo en el amplio marco del conocimiento indirecto, anotando las caracteristicas de ¢
formas mas importantes.



1. La primera la constituye el signo, que otros denominan sefial cuando se inscribe dentro de un cédigo. Su
caracteristicas son: el significante es arbitrariamente elegido para la funcién de significar; el significado
pertenece al mismo orden de realidad; es accesible por el sujeto de forma directa; y es sustituido por el
significante, por razones de "economia”, con total equivalencia.

2. El segundo tipo de conocimiento indirecto es la alegoria.Sus rasgos caracteristicos son: el significante nc
elegido en ella de forma puramente arbitraria, sino de manera convencional, basada en el hecho de que es
ligado a lo significado por un lazo cultural o social; lo significado pertenece a un orden diferente de realidad
tratAndose con frecuencia de realidades abstractas de tipo espiritual o moral dificilmente presentables en

forma directa, pero accesibles por otros medios que los representados en el significante y, generalmente,

conocidas previamente a la utilizacion del significante. La raz6n de la utilizacion de este Ultimo suele ser la
dificultad de lo significado, por lo que el paso por el significante se debe sobre todo a razones de pedagogi:
ya gue éste representa lo significado traduciéndolo a términos sensibles. Ejemplos de alegorias tenemos el
emblemas de realidades de orden espiritual, y en el apdlogo y la fabula, en los que el significante es un rele

3. El simbolo constituye la tercera forma importante de proceso significativo o de conocimiento indirecto. El
significante en él es elegido no de forma arbitraria ni convencional, sino por mantener una relacién natural
con lo significado. Lo cual significa que entre el significante y lo significado hay un lazo analégico que sirve
de base para la eleccion y la utilizacion del significante. Este lazo analdgico puede basarse en razones
naturales, como sucede con el agua, simbolo de la regeneracién por su relacion natural con la vida vegetal
aparicion y crecimiento; o en razones histéricas.

Este rasgo del simbolismo explica que para la comprension del simbolo sea inevitable el paso por la realide
natural que sirve de significante y explica que la esquematizacion excesiva de éste o su "evaporacion” o
reduccién alegorizante ponga en peligro la eficacia del proceso simbolizador. Recuérdese lo que sucede
cuando la inmersién en las aguas bautismales se reduce a dejar caer unas pocas gotas sobre la cabeza de
bautizado y cuando el pan eucaristico se reduce a una forma que ha perdido todo parecido con la realidad |
pan.

Lo significado en el simbolo pertenece a un orden distinto de la realidad de aquel en el que se sitla el
significante. Hay en el proceso simbolico un plus de significacion; es decir, que el significado primero del
significante remite a un significado nuevo de otro orden que mantiene con el primero una relaciéon analégice
Por pertenecer a otro orden, lo significado en el simbolo esta oculto para la visién inmediata, y resulta ajenc
nivel de la vida ordinaria. Por eso lo significado en el simbolo contiene una riqueza que no agota el
significante y su primer significado; de ahi, la polisemia, la riqueza significativa del simbolo, frente a la
univocidad significativa del signo, la sefial y la alegoria.

El simbolo no puede ser traducido; necesita ser interpretado y su significado no queda nunca agotado, sinc
gue puede ser reasumido indefinidamente. Desde esa primera descripcion del simbolo se comprende el
significado etimoldgico de la palabra con que lo designamos. "Simbolo", subrayan unanimemente todas las
etimologias del término, se refiere al hecho de poner juntas, de hacer coincidir las partes separadas de una
realidad Unica. El simbolo, en efecto, era el signo de reconocimiento, el lugar en el que se encontraba y se
reconocian dos o mas personas. Entre amigos, huéspedes, socios 0 comerciantes existia la costumbre de,
de separarse, dividir en dos 0 mas partes un objeto: ficha, sello, tablilla 0 moneda, para que cada uno de el
tomase para si como signo una de las partes; ésta, al ser puesta en comun con las de los demas y coincidi
ellas, se convertia en el simbolo que garantizaba la identidad de sus pretensiones. De ahi que la suma de |
articulos de la fe en los que los cristianos se reconocen como tales pasase a denominarse y se denomine
todavia simbolo de la fe. El origen de esta "interioridad" y de esta profundidad de que se cargan cosas
acontecimientos cuando son vividos como simbolos radica en la condicibn humana que comporta a la vez
exterioridad e interioridad, temporalidad y eternidad, objetividad y subjetividad, finitud e infinitud. La raiz de
esa maravillosa posibilidad de lo real de hacerse ventana visible hacia lo invisible esta en que el hombre es
pequefio mundo, resumen de todos los mundos en el que lo visible transparenta lo invisible, lo finito se abre



lo infinito, la fugacidad de lo temporal se carga de la densidad de lo eterno.

Los simbolos que pueblan el mundo humano tienen su razén inmediata de ser en el simbolo originario que
el hombre. Por eso el proceso de humanizacién ha podido ser descrito como un proceso de simbolizacion y
ha podido situar justamente en el simbolismo el umbral de lo humano.

La razén de esta presencia omnimoda del simbolismo en la religion radica, por una parte, en la realidad en
torno a la cual se organiza el mundo todo de la religién: el Misterio, es decir, la realidad absolutamente
transcendente al hombre, totalmente otra en relacién con todo su mundo, con la que, por tanto, el hombre <
puede entablar contacto en la medida en que medie su presencia en una realidad mundana que de esta mze
se cargara con el plus de significacién que le afiade su presencia en ella. Por otra parte, esa presencia de |
simbdlico en la religién tiene su raiz en el hecho de que la intencién religiosa, es decir, la intencion de
referencia a esa realidad trascendente, ejercida por un hombre que es mundano y corporal por naturaleza,
puede ser vivida en referencia a realidades mundanas que serviran de apoyo a esa referencia suscitada po
atraccion de la Trascendencia. Entre los simbolos religiosos (o hierofanias) se destacan las acciones relati\
la vida humana y sus fases y momentos importantes. Los simbolos sacramentales estan constituidos, en
realidad, por simbolos cuyo significante es una accién humana, que guarda una relacién especial con la vid
del hombre. Esto origina la mayor parte de los sistemas sacramentales de las diferentes religiones en los q
es frecuente que se resalten el nacimiento, el paso a la edad adulta, la entrega amorosa, la comida que reg
las fuerzas y el paso de la muerte.

2. La funcioén de los ritos en los grupos humanos

Los ritos son acciones simbdlicas, individuales o colectivas, que se desarrollan de acuerdo a unas normas
establecidas y se repiten periédicamente, o bien se vinculan a determinadas circunstancias de la vida
(nacimiento, pubertad, matrimonio). Si prescindimos ahora del significado religioso de muchos ritos, y
atendemos a la funcién que cumplen en la sociedad, podemaos agruparlos en tres tipos:

. Ritos de iniciacién: conjunto de ceremonias que marcan el ingreso, con plenitud de derechos, de un
individuo en un grupo social. Previamente hay un proceso de iniciacidon que culmina con la realizacion de
pruebas y acciones de caracter simbdlico.

. Ritos de transito: Se realizan en los momentos claves de la existencia individual (matrimonio, enfermedad

. Ritos de intensificacion: Estan relacionados con momentos especiales de la vida de la comunidad (iniciaci
y final de las tareas colectivas, fiestas nacionales, rememoracién de hechos historicos...).

Los ritos de iniciacién constituyen una manifestacion religiosa practicamente universal en la historia. Se
suelen distinguir dos grandes formas de ritos de iniciacion:

- Los ritos de la pubertad, por los que los jévenes obtienen el acceso a lo sagrado, al conocimiento y a la
sexualidad.

-Y las iniciaciones destinadas a conferir a una persona una funcion especial en relacién con lo sagrado.

La esencia de todos los ritos de iniciacién consiste fundamentalmente en el paso de la vida "natural" a una
nueva vida procurada por la aparicién de lo sagrado y el contacto con ello. Expresado filos6ficamente, la

iniciacién corresponde a un cambio ontolégico de las formas estructurales de la existencia. El sujeto muere
una forma de vida para comenzar a ser de una forma nueva que le procura una realidad "sobrenatural". En
multiples formas de los ritos de iniciacion presentes en todas las religiones, y que, por tanto constituyen unz
manifestacién universal del hecho religioso, asistimos a la expresién, por parte del sujeto religioso de su

conviccién de que para tener acceso al ambito de lo sagrado, necesita romper con su forma ordinaria de se



para comenzar a ser de una forma enteramente nueva.

En conjunto, podemos decir que los ritos son instrumentos eficaces para la integracion de los individuos en
estructuras de una sociedad y la identificacion como miembros de ella.

3. La fiesta_ como celebracién de la vida

El momento de la vida de una comunidad en donde lo simbdlico alcanza su méaxima fuerza es la fiesta. En ¢
origen la fiesta no es simplemente un dia de vacacién o descanso, sino que es un dia para celebrar la
existencia y encontrarse con los demas miembros de la comunidad. La fiesta responde a una necesidad
profunda del ser humano que consiste en romper la monotonia de lo cotidiano y entrar en otra dimensién d
existencia en la que se unen lo religioso y lo profano, el culto y la diversion, la oracién y el baile.

Il. El culto como elemento fundamental de todas las religiones

Los ritos religiosos son acciones simbdlicas, realizadas en grupo y de acuerdo a unas normas precisas, que
pretenden establecer algun tipo de relacion con otra realidad sobrenatural. La presencia del rito en todas la
religiones se debe a:

- La necesidad que tiene el hombre religioso de establecer mediaciones entre él mismo y la divinidad.

- La condicion corporal del ser humano, que nos lleva a expresar nuestra interioridad a través de realidade
sensibles con caracter simbdlico.

La estructura interna del rito religioso consta de los siguientes aspectos:

— acciones simbdlicas, en las cuales, a través de realidades materiales, externas y visibles, el hombre religi
entra en relacion con otra realidad trascendente, interna e invisible.

— Expresiones y gestos corporales, pues ni siquiera en las experiencias mas intimas el hombre puede
prescindir de su corporalidad. El cuerpo es la primera mediacién entre nuestro mundo interior y la realidad
exterior (adoracion—postracion).



