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Mircea Eliade y la sacralidad arcaica

Introducciéon

Este articulo busca iniciar una serie de estudios que se ocupen, desde la pers-
pectiva de la filosofia de la religion, de la nocién y la realidad de lo sagrado. Se
toma como punto de partida el hecho de que, si la filosofia de la religién se
orienta a develar la esencia de lo religioso, lo sagrado se presenta, a la par de lo
divino, como uno de los elementos mayores' de esa peculiar realidad. La “sacra-
lidad” seria pues esa cualidad que el hombre —el “homo religiosus— atribuye a
ciertos seres “mundanos” haciendo que, de su consideracién como “profanos™,
pasen a ser considerados como “sagrados™. La “santidad”, atribuida a lo divi-
no como su propiedad, en parte se identifica con la sacralidad; ello en la medi-
da en que el dios o los dioses la comunican a alguna realidad no divina, vol-
viéndola en consecuencia, “sagrada” o incluso “santa” porque es a la vez por-
tadora y comunicadora de la santidad divina*. La sacralidad “arcaica” —de la
que aqui me voy a ocupar— hara referencia a lo sagrado tal cual es y ha sido
pensado y vivido por las religiones “primitivas” o “ancestrales”, obteniendo de
algin modo su consagracion en las llamadas “religiones nacionales™.

'8igo en este punto a autores como R. FERRARA (cf. Filosofia de la religion Curso policopiado Buenos
Aires 2001=Cusso), H. BOUILLARD (cf. “La categoria del sacro nella scienza delle religioni” en E.
CASTELLI ET AL. Il Sacro. Studi e ricerche, Roma, 1974, pp. 33-56 = Bouillard) y M. MESLIN (cf. L'expérience
bumaine du divin. Fondements d'une antropologie religiense, Paris, 1988 = Meslin). Por ello, si se pessigue obte-
ner una cierta definicién de la religion y todo lo que ella supone, es necesatio no solamente elaborar,
como hace Eliade, una “mosfologfa de lo sagrado”, sino también pensar una “tipologia de lo divino”
como lo hace el mismo Ferrara (Curso pp. 50-57) o, a su modo, J. L. SANCHEZ NOGALES Filosofia y feno-
menologia de la religion, Salamanca, 2003, pp. 469-578. Los tres autores antes mencionados no dejan de
mostyar sus fuertes discrepancias o reparos frente a otras posturas del autor rumano: vid. Curso pp. 21
y 36, Meslin, pp. 63-97, Bouillard, pp. 34-37.

*La expresion es aqui utilizada para designar a los hombres que entienden definir su existencia por la
relacién con lo divino (cf. al respecto J. RIES ET AL. Tratado de antropologia de lo sagrado 1. Los origenes del homo
religiosus, Madsrid, 1995). Diversa serd, como veremos, la visién de Eliade quien define al hombre tnica-
mente por su relacién con lo sagrado: cf. infra nota 16.

*La bibliografia en torno a lo sagrado es vastisima; me permito remitir aqui solamente a J. RiEs, E/
sensido de lo sagrado en las cwlturas y religiones, Barcelona, 2007 y a la bibliografia all{ contenida.

*#Véase alli mismo, pp. 73 y ss.

*Entiendo la expresion “religiones nacionales”, por un lado, en su sentido mis elemental: se trata de
aquellas religiones en las que el culto y las divinidades forman parte esencial del patrimonio cultural de
un grupo social cerrado (casos tipicos: Egipto en la antigiiedad, Japén en la actualidad). Por otro lado,
en un sentido mas amplio y complejo, busco también sefialar las religiones nacionales “abiertas” tal como
se dan hoy en dia en la India y la China, identificadas asi con religiones consideradas hoy “universales”.
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Entre los muchos autores que se han ocupado de este tema, Mircea Eliade
tiene sin duda el lugar de lo que puede considerarse un clisico y conserva, por
tanto, no poca actualidad®. Ademas, su modo particular de acercarse a lo sagra-
do parece el mis apropiado para introducirse en la materia a tratar: en su doble
condicién de historiador de las religiones y fenomendlogo él posee una visién
que abarca tanto la realidad concreta —positiva, diriamos— de las religiones y,
al mismo tiempo, una especial capacidad para develar las “estructuras” que, en
diversos grados de universalidad, subyacen a los fenémenos. Por tltimo, su espe-
cial concentracién en lo sagrado “arcaico hace de él un candidato ideal para ini-
ciarse en ese tema. Es mi intencién abrir un didlogo —en el que habra, por cier-
to, correspondencias y discrepancias— que no solamente permita un entique-
cerse con el pensamiento del autor sino también ayude a dar, con su guia, algu-
nos pasos propios —aunque todavia no definitivos— en el campo mencionado.

Siguiendo pues a Eliade se pretenderi aqui describir, a grandes rasgos, la
naturaleza de la sacralidad arcaica. Esto significar sostener, por una parte, que
ella se funda en una especial relacién del hombre con el cosmos, hasta el punto
de dar lugar a religiones que pueden ser precisamente calificadas como de
modalidad “césmica”, por oposicion a las religiones de modalidad “histérica™.
Implicara afirmar, por otra parte, que aquellas “estructuras” que son develadas
en la sacralidad arcaica se hallan presentes también, a modo de sustrato “abier-
to”, en las religiones de corte histérico. Este tltimo punto suscitara una cues-
tién que pretendemos, por el momento, solamente dejar planteada.

Convendra sefialar primero, de modo ripido, los grandes presupuestos y los
ejes tematicos del autor rumano, asi como decir algo a propédsito de su méto-
do y los eventuales limites de su pensamiento. Esto permitira pasar de lleno al
tema de lo sagrado y a su vision de lo “sagrado arcaico”.

Los presupuestos. Los ejes tematicos. El método. Los limites.

De acuerdo con D. Allen’ hay que sefialar dos grandes presupuestos del pen-
samiento de Eliade: la irreductibilidad de lo sagrado y la oposicion dialéctica
entre lo sagrado y lo profano. Junto a ellos consideramos que es necesario
tener en cuenta —por las razones que oportunamente se veran— la distincién
no menor entre lo “sagrado arcaico” y lo “sagrado judeoctistiano™.

Respecto de la irreductibilidad baste indicar que ella implica la imposibilidad
de comprender adecuadamente la realidad de los fenémenos religiosos mis
que a partir de su propia esfera’. El insistir en dicha irreductibilidad podria ser
motivo de critica en la medida en que se considere que, en el caso de Eliade,
puede conducir 2 un descuido de las relaciones entre lo religioso y las otras
dimensiones de la cultura humana como, por ejemplo, la dimensién social o la

Ademis, aunque parcialmente presente los rasgos de una religion nacional, el caso de Israel deberd ser
puesto aparte en razén de la valencia central de lo histérico que se gesta en ella desde el principio. Para
todo este tema, con criterios diversos, puede verse con utilidad la clasificacién de F. DIEZ DE VELASCO
en Introduccion a la bistoria de las religiones, Madsid, 2002 (corregida y aumentada).

¢Dado que las traducciones de Eliade al espafiol son en general correctas y se hallan en su mayorfa, a
diferencia de las versiones originales, disponibles para el lector de nuestro medio, me permitiré aqui citar-
las en dicha versién, dejando constancia entre corchetes [] los datos de la versién original.

" ALLEN, D. Mircea Eliade y el fenémeno religioso, Madsid, 1985 (=Allen).

8Cf. Allen, pp. 77 y ss.
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econémica. Admitiendo que una consideracién global es muy dificil de alcan-
zar, no puede negarse que el autor rumano puede por momentos dar pie, de
alguna manera, al ideal de una “reduccién” de todas las esferas culturales a la
esfera de lo “sagrado”. Su simpatia, nunca negada, hacia lo “sagrado césmico”
y, en especial, hacia lo sagrado tal cual se experimenta en la religién y cultura
de la India, puede suscitar interpretaciones en esa direccién. Con todo es indu-
dable que la afirmacién de la irreductibilidad, acompafiada por los debidos
recaudos, ofrece el unico fundamento sélido para una aproximacién propia-
mente filoséfica a los fenémenos religiosos.

En cuanto a la oposicién entre lo sagrado y lo profano es importante adver-
tir que, en la mirada de Eliade, ellos se oponen de modo dialéctico, vale decir,
conteniendo cada uno en sf la posibilidad de retorno al otro: lo sagrado surge
de lo profano pero, dadas las circunstancias, puede retornar a él; mas auin,
puede, en la circularidad de la dialéctica, volver a “sacralizarse”. Este modo de
considerar las cosas responde a dos premisas: la cercanfa con la sacralidad
arcaica y, muy especialmente, la cercania con los mecanismos basicos de cons-
titucién histérica —factica, podria decirse— de lo sagrado. En tal sentido,
como espero mostrar mas adelante, Eliade no se plantea la cuestién de lo
“sagrado constituido” segun la cual, mas alla de una dialéctica, se puede y debe
admitir para lo sagrado —aun en la experiencia de los pueblos mas primiti-
vos— un papel de “mediacién” que lo hace, por naturaleza, articularse con lo
profano en funcién de comunicar lo “divino”.

Respecto de la distincién entre lo “sagrado arcaico” y lo “sagrado judeo-
cristiano”, conviene sefialar que no deja de tener que ver con la oposiciéon que
el rumano establece entre las “sociedades arcaicas” y las “sociedades moder-
nas”, oposicién que, a decir verdad, es un tema clave en Eliade’. De este modo
“arcaico” asume por un momento un sentido amplio, equivalente a “premo-
derno™. Sin embargo esto no le impide el poder distinguir adecuadamente
entre uno y otro tipo de sacralidad y el sostener la perfecta legitimidad de
ambas. Eliade no es un “antimoderno” (Maritain) sino mas bien alguien que
—admirado ante el fuerte sentido de lo sagrado en las culturas antiguas— se
interroga sobre el sentido de su crisis y su supervivencia en las culturas
“modernas™"".

® Asi lo expresa €l mismo, por ejemplo, en el prélogo a la version en lengua inglesa de E/ mito del erer-
no reforno. Asquetipos y repeticién, Buenos Aires, 1952 (=Mito) [Le mythe de Véternel retour. Aschétypes et
répétition Paris 1949]: “El tema esencial de mi investigacion [en esta obra] consiste en la imagen que el
hombse de las sociedades arcaicas se hace de s{ mismo y de su lugar en el cosmos. La diferencia princi-
pal entre el hombre de las sociedades arcaicas y tradicionales y el hombre de las sociedades modernas,
con su fuerte impronta del judeoctistianismo, yace en el hecho de que el primero se siente a si mismo
conectado indisolublemente con el cosmos y los sitmos césmicos, mientras que el segundo insiste sola-
mente en su conexién con la historia”. Inmediatamente aclara: “Por cierto, para el hombre de las socie-
dades arcaicas, el cosmos también tiene una ‘historia’, al menos porque es creacion de los dioses y se con-
sidera que ha sido organizada por seres sobrenaturales o héroes miticos. Pero esta ‘historia’ del Cosmos
y de la sociedad humana es una ‘historia sagrada’, presesrvada en los mitos y transmitida por ellos. Mis
aiin, es una ‘historia> que puede ser repetida indefinidamente, en el sentido que los mitos sirven como
modelos para las ceremonias que peridédicamente reactualizan los tremendos sucesos que ocustieron en
¢l comienzo del tiempo” [The Myth of the Eternal Return or Cosmos and History, New York, 1965).

" Prefacio a la edicién francesa de Lo sagrado y lo profano Barcelona 1981 (=Sagrado) [Le sacré et le pro-
fane, Paris, 1957)

"Cf. vg. Mito y realidad, Barcelona, 1983 (=Aspectos)[Aspecis du myshe, Paris, 1963] 170 y ss.



06 Labeque mircea eliade:Maquetacién 1 29/12/2011 12:39—@9:1‘-'13 96

96 MARCELO LABEQUE

Cerrando este punto es de notar que la metodologia empleada por Eliade es
uno de los asuntos sobre los que mis se ha discutido. Quizas sea ese punto el
que hace que, hoy en dia, por ejemplo, para Francisco Diez de Velasco, la obra
de Eliade resulte dificilmente clasificable; casi seguramente, como él mismo lo
dice, por su particular modo de entender la fenomenologia de las religiones™
En efecto, si se tiene en cuenta la presentacién hecha por J. Ries®, Eliade es mas
que un simple historiador de las religiones —o lo es, en todo caso, de un modo
completamente particular— porque incorpora a la consideracién puramente
histérica una perspectiva fenomenoldgica y una perspectiva hermenéutica.
Segun Ries, Eliade hace suya la teoria de Petazzoni que ve “en la fenomenolo-
gia de la religion la comprension religiosa de la historia, la historia en su dimen-
sién religiosa™. Matizando a J. Ries, es necesario reconocer que, en rigor de
verdad, Eliade se halla a una buena distancia de los métodos fenomenolégico y
hermenéutico propuestos por las filosofias que han desarrollado dichos méto-
dos. Se trata mis bien, en cuanto a la fenomenologfa, de aplicar el principio de
que la “escala crea al fenémeno” para luego, sin salir de la masa de los datos his-
téricos sino desde su interior, intentar discernir los elementos que componen
cada manifestaciéon de lo sagrado —en términos de Eliade: cada “hierofa-
nia”—; esto permitira establecer una morfologia de lo sagrado ya que los fené-
menos religiosos se articulan en “sistemas simbdlicos’. La hermenéutica, por
su parte, apunta a una antropologia filos6fica ya que busca revelar el valor de lo
sagrado para la condicién humana®. Esta postura —en su fenomenologia pero
particularmente en su hermenéutica antropolégica—, como lo precisa D. Allen
a lo largo de su trabajo", hace de Eliade el blanco de no pocas criticas.

En otras palabras, a Eliade no se le debe pedir ser un filésofo puro; mejor
aun, es importante admitir que se trata de un historiador y fenomendlogo de
las religiones que hace filosofia pero no de un filésofo en el sentido “estricto™:
de alli que en sus escritos no sea extrafio encontrar por una parte, afirmacio-
nes que no parecen compadecerse completamente entre si y, por otra, una cier-
ta despreocupacién por la precision terminoldgica. Su trabajo de develamien-

2 Historia de las religiones. Bibliografia general, preparada por Francisco Diez de Velasco Universidad de La
Laguna (Canarias, Espafia) Vession: febrero de 2008 25.02.08 en linea:

http://webpages.ull.es/users/fradive/biblichr.pdf

“RIES, J. “Histoire des religions, phénoménologie, herméneutique. Un regard sur I'ceuvre de Mircea
FEliade” en Tacoy, C. (edit.), Mirea Eliade Cahiess de P'Herne, 1978, pp. 11-24.

“Id. p. 15 la cita corresponde a Lz bisqueda. Historia y sentido de las religiones, Barcelona, 2000, p. 7 [The
gquest Chicago 1969] p. 23, nota 8 (=La bisqueda) que retoma un pasaje del trabajo de R. PETAZZONI
“The Supreme Being: Phenomenological Structure and Historical Development” en ELIADE, M-
Krracawa, M. (eds.), History of religion. Essays in Methodolagy, Chicago, 1959, p. 66.

*® Allen, pp. 133 y ss.

' Asf, como conclusién de su camino metodoldgico Eliade llega a afirmar que el “bomo religiosns” es
no solamente el hombre religioso de la historia sino también y sobse todo el hombre ### conrt “Dicho
de otro modo, ser humano —o mejor aiin, llegar a ser humano— significa ser religioso” (La bisqueda p.
7). Ello sucede porque “La conciencia de un mundo real y significativo se halla intimamente ligado al
descubsimiento de lo sagrado” (ib). De alli que lineas antes sostenga que “... ‘religion’ todavia puede ser
una palabra til si tenemos en cuenta el hecho de que no implica necesariamente la creencia en Dios, dio-
ses o espiritus, sino que se refiere s6lo a la experiencia de lo sagrado y, por tanto, se halla relacionada con
los conceptos de ser, sentido y verdad”(ib). Para una consideracion filoséfica de Eliade puede verse J.
GREISCH, Le buisson ardent et les lumiéres de la raison. L'invention de la philosophie de la religion, 'T. I1. Les appro-
ches phénoménologiques et analytiques, Paris, 2002, pp. 219-240.

" Cf. Allen, pp. 207 y ss.
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to de “sistemas” o “estructuras” comunes a todas las religiones puede ser
admitido sin problemas con la condicién de aceptar correcciones y puestas al
dia en la logica “circularidad” de “fenémeno” y “estructura”. Esto es lo que se
tiene en cuenta a lo largo del presente trabajo. Mas complicada es la admisién
de la tesis antropolégica —propuesta pero nunca enteramente desarrollada
por Eliade— de que lo sagrado “...es un elemento de la estructura de la con-
ciencia humana y no una etapa de su historia™. A pesar de su centralidad y su
capacidad de condicionar toda investigacidn, ella serd puesta entre paréntesis a
lo largo del siguiente estudio. En todo caso el puente que su pensamiento tien-
de entre la filosofia y la experiencia histérica sigue siendo un tesoro invaluable
y abre un campo digno de ser trabajado en sus diversos aspectos.

2. La naturaleza de lo sagrado: determinacién y problemas
Lo sagrado y lo profano

Tomando pie en la obra de R. Otto”, Eliade sefiala que, a diferencia de este
autor, su proposito es el de “presentar el fenémeno de lo sagrado” no sola-
mente en un aspecto —el de la conjuncién de los elementos racional e irra-
cional— sino “en toda su complejidad”; mas exactamente, lo que le interesa
es el fenémeno de lo sagrado “en su totalidad™®. Para ello parte de una pri-
mera definicién: “lo sagrado es lo que se opone a lo profano™.

El autor no se pregunta, al menos en este momento central, por la esencia
de lo sagrado sino que considera solamente su proceso de constitucion, esto
es, el modo en cémo una realidad llega a ser sagrada®. Es de notar con todo
que, en otros lugares® Eliade no duda en atribuir a lo sagrado una funcién que
toca a lo que seria su esencia o naturaleza: lo sagrado es visto como causa de
santificacién de lo profano; asi entendido y vivido lo sagrado “ya constituido”
existiria para lo profano y no a la inversa; no podria por tanto hablarse alli de
oposicién sino de complementariedad™. Pero es indudable que la perspectiva

*Ta bisqueda (/. ¢it.) La obra de Mircea Eliade, a pesar de la sencillez de ciertos escritos de divul-
gacion, no es de simple abordaje. Ello se debe a la conexién que existe entre los distintos “Eliades™: exis-
te en efecto un Eliade autobiogrifico (que se encuentra en diarios personales, memorias y entrevistas),
un Eliade literato (autor de algunos ensayos y especialmente de muiltiples novelas y cuentos del tono de
un “realismo migico” muy particulas) y un Eliade historiador-filésofo. A su vez, si se sigue a I. Couliano,
en la clasificacién de estos ultimos escritos se pueden sefialar tres niveles bisicos de su propuesta: “...la
propia del especialista, autor de las monografias sobre el yoga (1936-1954), el chamanismo (1951) o las
religiones australianas (1973); la del fenomendlogo-comparatista, autor del “Tratado de historia de las
religiones’ (1949), de los ‘Aspectos del mito’ (1963) o de la enorme ‘Historia de las creencias y de las ideas
religiosas’ (1976-1983); y la del filésofo, autor de varios ensayos importantes, en rumano y en francés,
algunos publicados en los volimenes ‘Mitos, Suefios y Misterios’ (1957), Ta Nostalgia de los origenes’
(1971), etc” (COULIANO, L. P, “Mircea Eliade y el hombre ideal” en Homo religiosus. Dialogues avec le sacré,
Paris, 1994. Cit. en www.temakel.com/texmitsmeliade.htm. Puede verse una bibliografia actualizada y
comentada en J. A. HERNANDEZ GARCIA, Estudios de Asia y Africa, vol. XXXVIII nim. 1, pp. 223-262. El
Colegio de Mexico, 2003 o en versién digital http://revistas.colmex.mx/revistas/10/art_10_217_521.pdf

Sagrado, p. 9. Se trata de la obra de R. OTT0 Das Heilige. Uber das Irrationale in der Idee des Gottlichen
und sein Verhilinis zum Rationalen, 1917 (=Heilige). Tomo como eje de mi exposicién Sagrado (cf. nota
10).

*1d. p. 10.

21 Ib'

22 I‘b'

»Cf. vg Id. pp. 22y 24.

*Con un lenguaje no del todo eliadiano comenta J. Ries: “Segun las teorfa elidiana, en toda hierofa-
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que prima en los escritos del rumano es, por asi decirlo, del orden existencial
ya que se halla en funcién de explicitar la vivencia basica del homo religiosus: lo
“sagrado es, lo profano no es” y por tanto lo profano existe para y por lo
sagrado, esto es, para devenir, dialécticamente, su opuesto. De alli que existe
en la continua posibilidad de “profanizarse” y de necesitar, de alguna manera,
de una nueva “sacralizacién”. Hay que admitir ademis que dicha vivencia llega
a formularse como una cierta postura filoséfica: Eliade entiende la oposicién
sagrado-profano como una cozncidentia oppositorunt™.

Ahora bien, si lo sagrado se define por su oposicion a lo profano, el acto de
manifestacién de lo sagrado o hierofania es en su esencia

...Ja manifestacién de algo «completamente diferente, [la manifesta-
cién] de una realidad que no pertenece a nuestro mundo, [realizada]
en objetos que forman parte integrante de nuestro mundo «naturaly,
«profano»’.

La idea del gang andere, de cufio claramente ottiano, sirve aqui para determi-
nar la naturaleza de la diferencia entre los dos elementos opuestos:

La piedra sagrada, el arbol sagrado no son adorados en cuanto tales;
lo son precisamente por el hecho de ser hiergfanias, por el hecho de
«mostram algo que ya no es ni piedra ni arbol, sino lo sagrads, lo gang
andere”.

Pero ¢qué hace que una realidad se mueva de un polo al otro, de lo profano
a lo sagrado? La respuesta no pasa, como bien podriamos imaginarnos siguien-
do a Otto, por el descubrimiento de una particular relacién entre esa realidad
y un “numen” que la hace entrar en el ambito de lo “completamente otro™;
Eliade, aun sefialando la “ruptura” que todo sagrado implica, sefiala solamen-
te lo que ese “totalmente otro” contiene para e/ hombre y que designa aqui con
cuatro términos: potencia (puissance), perennidad, eficacia y realidad (ser):

Lo sagrado esta saturado de ser. Potencia sagrada quiere decir a la
vez realidad, perennidad y eficacia. La oposicién sacro-profano se
traduce a menudo como una oposicién entre real e 7rreal o pseudo-
real...Es, pues, natural que el hombre religioso desee profundamen-
te ser, participar en la realidad, saturarse de poder®.

nia hay que distinguir tres elementos: el objeto natural que continia situado en su contexto normal, la
realidad invisible o lo ‘totalmente otro’ que forma el contexto revelado y el mediador que es el objeto
natural revestido de una nueva dimensién que es la sacralidad. Esta hace del objeto el revelador del ‘total-
mente otro’ C. TACOU (dir.) Mircea Eliade, Cahier de 'Herne, Pasis, 1978, p. 14. A mi parecer, en la pers-
pectiva del hombre religioso arcaico, tal como la ve nuestro autor, la comunicacién entre lo divino y lo
humano pareceria osientarse més bien hacia una esquema “totalizados” en el que la comunicacién esta-
blece diversos grados de sacralidad que mantienen siempre “fuera” lo cadtico-profano y en el que no le
cabria por tanto a lo sagrado un papel de “mediador” sino mds bien de unificador de las energias cds-
micas y el mundo de lo humano.

»Cf. vg Mefistifeles y el andrigino, Barcelona, 2001 [Mephistopeles et Fandrogyne Paris 1962] pp. 77-119.

*8Sagrado, p. 10.

#1d. pp. 10-11.

* Agrega Eliade: “Entendimonos: no hay que esperar reencontrar en las lenguas arcaicas esta termi-
nologfa filosofica: real, irreal, etc.; pero % cosa esti ahi. Es, pues, natural que el hombre religioso desee
profundamente ser; pasticipar en la reslidad, saturarse de poder” (ib.)
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Se podria completar la idea segin los términos: “perennidad” apunta a la
vida, a la superacién de la muerte; “eficacia” al triunfo sobre todo mal; todo
parece concentrarse, de alguna manera, en la cuestién del triunfo sobre la
muerte y la conquista de la inmortalidad.

El espacio sagrado, lo divino y lo santo

Si se avanza un poco mis en el texto y se aborda la cuestiéon del espacio
sagrado, se puede notar, ciertamente, cémo el autor vuelve a insistir en la com-
pleta oposicién entre espacio sagrado y espacio profano, vistos, en la expe-
riencia del hombre arcaico, el uno como lo real-formado, el otro como lo no
real-informe:

Hay, pues, un espacio sagrado y, por consiguiente, «fuerte», signifi-
cativo, y hay otros espacios no consagrados y, por consiguiente, sin
estructura ni consistencia; en una palabra: amorfos. Mis atun: para el
hombre religioso esta ausencia de homogeneidad espacial se tradu-
ce en la experiencia de una oposiciéon entre el espacio sagrado, el
anico que es real, gue existe realmente, y todo el resto, la extension
informe que le rodea®.

Sin embargo aqui entra en escena otro elemento: lo divino-trascendente y su
“santidad”. Dice Eliade:

En el interior del recinto sagrado queda trascendido el mundo pro-
fano. En los niveles mis arcaicos de cultura esta posibilidad de tras-
cendencia se expresa por las diferentes zmdgenes de una abertura: alli,
en el recinto sagrado, se hace posible la comunicacién con los dio-
ses; por consiguiente, debe existir una «puerta» hacia lo alto por la
que puedan los dioses descender a la Tierra y subir el hombre sim-
bélicamente al Cielo. Hemos de ver en seguida que tal ha sido el
caso de multiples religiones. El templo constituye, propiamente
hablando, una «aberturax» hacia lo alto y asegura la comunicacién con
el mundo de los dioses®.

La presencia del elemento divino, puesto en relacién con lo sagrado, parece
desplazar la descripcién de éste mas alla de la simple negacién de lo profano
como “caos” o pura ausencia de forma y mas alld de su afirmacién como lo
“formado” y “habitable”; en efecto, la descripcion se acerca a la definicién de
un sagrado “constituido” el que, por su funcién de “apertura entre dos mun-
dos”, permite comunicar el mundo de los hombres con el mundo de los dio-
ses y tiene como referente esencial la experiencia de la trascendencia; ésta,
entendida por cierto en un sentido amplio, consiste en la posibilidad, ofrecida
por lo sagrado —aunque no admitida explicitamente por Eliade— no sélo de
ir “mas alla de lo profano” sino también de ir “mas alld de lo humano”, esto
es, de pasar al mundo de los dioses (y de que los dioses pasen a nuestro
mundo). La apertura pues hace a la esencia misma del espacio sagrado, espa-

#1d. p. 16.
»1d, p. 19.
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cio que, en este caso, ademas de permitir al hombre “escapar” del mundo pro-
fano, le permite, ante todo y sobre todo, entrar en comunicacién, en contacto
con lo divino.

Mais aun: tan esencial resulta al cabo lo divino que de él depende la consti-
tuciéon misma del espacio sagrado y su funcionamiento como “apertura™:

Lo que ha de convertirse en «nuestro mundow» tiene que haber sido
«creado» previamente, y toda creacion tiene un modelo ejemplar: la
Creacién del Universo por los dioses... Ahora bien: este «Universo»
es siempre una réplica del universo ejemplar, creado y habitado por
los dioses: comparte, segun eso, la santidad (sainze#) de la obra de los
dioses®.

Se ve pues cémo la aparicién de “lo divino” en referencia directa a lo sagra-
do va unida, por un lado, a la idea y experiencia de la trascendencia: el espacio
sagrado no es sélo “cosmos” sino un “cosmos abierto” hacia un mis alla de si
mismo; a su vez ella va unida a la idea y a la experiencia de la santidad porque
el espacio sagrado no es s6lo un “cosmos abierto” sino también un “lugar de
pasaje” y de comunicacién a los hombres de la santidad de los dioses. Algo
que se identifica, en ultima instancia con aquella plenitud de vida y de poder
de la que antes se hablaba al indicar aquello que lo sagrado contiene y comu-
nica. En tal sentido se podria llegar a decir que lo santo es algo propio de los
dioses y que es aquello que lo sagrado, una vez instaurado o instituido por los
dioses mismos a partir de una realidad humana “sacralizada”, puede ser comu-
nicado a los hombres.

Pero hay mas: la salida del caos que supone todo espacio sagrado es en rea-
lidad posible sélo y tnicamente por obra de los dioses, su trascendencia y su
santidad. Por ultimo esa trascendencia (que distingue a lo divino en si mismo
y a lo sagrado como su lugar de manifestacién-accioén) implica, por una parte,
lo que ella misma significa, esto es, un “mas alld” (como sea que se lo conci-
ba) del cosmos y del hombte y, por otra parte, al ser un mas alld divino, impli-
ca que se trata de algo que de por si es completamente inaccesible® al hombre
y que solamente se alcanza por el obrar mismo del dios o de los dioses.

La especificidad de lo sagrado arcaico

El seguir al autor en su descripcién del tiempo sagrado como segunda gran
modalidad de lo sagrado va a permitir descubrir ahora lo especifico de la sacra-
lidad arcaica, en contraposicién con las sacralidades no arcaicas.

#'Sagrado, pp. 22 y 24.

*8i nos atenemos en este caso a lo que sefiala el mismo Otto en Heilige, pp. 12. Todo esto no quita
lo que sefiala Bouillard acerca de la lectura eliadiana de lo sagrado al colocarlo en la lista de quienes iden-
tifican lo sagrado con lo divino y lo trascendente (Bouillard, pp. 34-37). Me atreveria a decir, matizando
a Bouillard, que Eliade realiza dicha identificacién en linea de principio y condicionado por su presu-
puesto antropoldgico: vid. supra nota 16; no sucede lo mismo, como se ve en los textos citados, cuando
asume el rol de historiador. Esto es quizds ain mds claro en la seleccién de textos que realiza para sus
alumnos en From Primitives to Zen. A thematic Sourcebook of the History of Religions, Londses, 1967, en la que
dedica el primer capitulo al tema “Gods, goddesses, and supernatural beings™ (pp. 3-78).
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El tiempo césmico

El tiempo sagrado, en su continuo retornar, funda y sostiene la vida del cos-
mos, superando la “informidad” del tiempo profano, visto y vivido como
“mero transcurrir”. Nuevas perspectivas se afiaden a las anteriores cuando el
autor rumano pasa a considerar el tiempo sagrado. Supuesto que para el hom-
bre arcaico o premoderno el espacio sagrado funda y sostiene el cosmos —por
encima del espacio “informe”— porque lo conecta con su origen divino, por
la misma razén el tiempo sagrado funda y sostiene la vida del cosmos por enci-
ma del tiempo “informe”, es deciy, irreversible y de tltima carente de sentido
porque lo conecta con el “tiempo™ original (“#ud tempus”), el de la cosmogo-
nia obrada por los dioses. Por eso a la vida césmica, en su recorrido temporal,
se la concibe “bajo la forma de una trayectoria circular”. El hombre escapa asi
al “terror de la historia”. A través de la reiterada ejecucion del rito y narracién
del mito, los dioses vuelven a dar origen al mundo del hombre, renovandolo
indefinidamente:

La significacién profunda de todos estos hechos parece ser la
siguiente: para el hombre religioso de las culturas arcaicas, el Mundo
Se renueva anualmente; en otros términos: reencuentra en cada Afno Nuevo
la «santidady original que tenia cuando salié de manos del Creador®.

Ahora bien, respecto de esta concepcién conviene tener en cuenta, en pri-

mer lugar, que

...no tenemos fundamento alguno para interpretar el retorno petié-
dico al tiempo sagrado del origen como un rechazo del mundo real
y una evasién al ensuefio y a lo imaginario™.

En segundo lugar hay que notar que lo profano aparece bajo una nueva luz;
lo profano ya no es “inconsistente” sino que, una vez que, por asi decitlo, ha
tomado contacto con lo sagrado, tiene su correspondiente “peso” o “consis-
tencia’

El hombre religioso siente la necesidad de sumergirse periddica-
mente en ese Tiempo sagrado e indestructible. Para €, es el Tiempo
sagrado lo que hace posible el otro tiempo ordinario, la duracién

*“Este simbolismo estd indicado claramente en la estructura arquitectdnica de los santuarios. Puesto
que el Templo es a la vez el lugar santo por excelencia y la imagen del Mundo, santifica el Cosmos por
entero y santifica igualmente la vida césmica. Ahora bien: a esta vida césmica se la concebfa bajo la forma
de una trayectoria circular. Se identificaba con el Afio. El Afio era un circulo cerrado: tenfa un comien-
zo y un final, pero tenia también la particularidad de que podia «renacem bajo la forma de un Afio Nuevo.
Con cada Afio Nuevo venia a la existencia un Tiempo «nuevow, puro y santo porque no estaba desgas-
tado ain”. Sagrado, p. 48 vid. et pp. 44, 51y 58.

*“Por el contratio, se deja ver aqui también la obsesién ontolgica, esa caracteristica esencial del hombre
de las sociedades primitivas y arcaicas. Pues, en resumidas cuentas, desear reintegrar el Tiempo de origen
significa desear también reencontrar la presencia de los dioses y recuperar el Mando fuerts, frescoy paro, tal como
era in illo tempore. Se trata a la vez de una sed de lo sagrado y de una nostalgia del Ser: En el plano existen-
cial, esta experiencia se traduce en la certidumbre de poder recomenzar periédicamente la vida con el
mayor nimero de «oportunidadesy. Se trata, en efecto, no sélo de una visién optimista de la existencia,
sino también de una adhesion total al Ser. Por todos sus comportamientos, el hombre religioso procla-
ma que no cree mis que en el Ser, que su participacion en el Ser se la garantiza la revelacion primordial
de la que es custodio. La suma de las revelaciones primordiales estd constituida por sus mitos” (id. p. 59).
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profana en la cual se desarrolla toda existencia humana. Es el eter-
no presente del acontecimiento mitico lo que hace posible la dura-
cién profana de los acontecimientos historicos®.

Pero es posible —y de hecho se ha dado histéricamente— que se produz-
ca una degradacién de la religiosidad “césmica” o “de los origenes™: el aleja-
miento de los dioses genera la repeticion sin religion; se pasa asi del optimis-
mo al pesimismo césmico, a la expetiencia de lo que se puede llamar “el terror
del cosmos™:

La perspectiva cambia por completo cuando ¢/ sentido de la religiosidad
cdsmica se oscarece. Es lo que sucede en algunas sociedades mas evolu-
cionadas, en el momento en que las éizes intelectuales se desligan
progresivamente de los marcos de la religion tradicional. La santifi-
cacién periddica del Tiempo cosmico aparece entonces como inutil
e insignificante. Los dioses dejan de ser accesibles a través de los rit-
mos césmicos. La significacion religiosa de la repeticion de los ges-
tos ejemplares se pierde. Ahora bien: /a repeticion despojada de su conte-
nido religioso conduce necesariamente a una vision pesimista de la existencia.
Cuando deja de ser un vehiculo para reintegrar una situacién pri-
mordial y para reencontrar la presencia misteriosa de los dioses,
cuando se desacraliza, €l Tiempo ciclico se hace terrorifico: se revela
como un circulo que gira indefinidamente sobre si mismo, repitién-
dose hasta el infinito®.

El tiempo histérico

Ahora bien, no hay duda de que con el judaismo se introduce una novedad
en la concepcidn y experiencia del tiempo:

Con relacién a las religiones arcaicas y paleo-orientales, asi como en
relacién con las concepciones mitico-filoséficas del eterno retorno, tal
como fueron elaboradas en la India y en Grecia, el judaismo presen-
ta una innovacién fundamental. Para ¢/ judaismo, el Tiempo tiene un comien-
20y tendrd un fin. La idea del tiempo ciclico se ha superado. Yahvé no

*“Pasa poner un solo ejemplo, es la hierogamia divina que tuvo lugar i illo tempore lo que hizo posi-
ble la unién sexual humana. La unién entre el dios y la diosa acontece en un instante atemporal, en un
presente eterno; las uniones sexuales entre los humanos, cuando no son rituales, se desarrollan en la
duracién, en el Tiempo profano. El Tiempo sagrado, mitico, fundamenta asimismo el Tiempo existen-
cial, histético, pues es su modelo ejemplar. En suma, gracias a los seres divinos o semidivinos todo ha
venido a la existencia. El «origen» de las realidades y de la Vida misma es religioso. Se puede cultivar y
consumir «corsientemente» el yam, porque periédicamente se le cultiva y se le consume de una manera
situal. Y se pueden cumplir estos fitos porque los dioses los han revelado in illo tempore, cuando crearon
¢l hombre y el yam, y mostraron a los hombres cémo se debe cultivar y consumir esta planta alimenti-
cia” (id. p. 56).

%“Es lo que ha sucedido en la India, donde la doctrina de los ciclos cosmicos (j#ge) ha sido sabiamen-
te elaborada...Es el auténtico «eterno retornow, la eterna repeticion del sitmo fundamental del Cosmos:
su destruccién y su recreacién periédica. En suma, es la concepcién primitiva del «Afio-Cosmos», pero
despojada de su contenido religioso. Hay que decir que la doctrina de los y#ga fue elaborada por las éises
intelectuales y que, si lleg6 a ser una doctrina pan-india, no hay que pensar por ello que se revel en su
aspecto terrorifico a todos los pueblos de la India. Exan especialmente las éies religiosas y filosoficas las
que sentfan desesperacion ante el Tiempo ciclico que se repetia hasta el infinito”, Sagrado p. 68.
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se manifiesta ya en el Tzempo cdsmico (como los dioses de otras religio-
nes), sino en un Tzempo histérico, que es irreversible. Cada nueva mani-
festacion de Jahvé en la Historia no es reducible a una manifestacion
anterior. La destruccién de Jerusalén expresa la colera de Yahvé con-
tra su pueblo, pero no es la misma célera que Yahvé habia manifesta-
do con la destruccién de Samaria. Sus gestos son intervenciones per-
Sonales en la Historia y no revelan su profundo sentido mas que para su
pueblo, el pueblo que Yahvé ha escogido. El acontecer historico gana aqui
una nueva dimension: se convierte en una seofania’’.

En efecto, si se considera que un “punto de madurez” del judaismo se rela-
ciona con el monoteismo de los profetas exilicos y posexilicos , es de notar que
éste es acompafiado por el anuncio del “dia de Yahvé”, dia que la apocaliptica
posterior identificara justamente con el reinado del tnico Dios en el “fin de los
tiempos™®, Por eso parece acertado decir con Eliade que para el judio —al
menos, el de los iempos posexilicos— el tiempo tuvo un comienzo y, afiadiria:
sobre todo, tendra un fin. Porque en Israel la “edad de oro” (lo que es en las
otras religiones el tiempo mitico de los origenes) se traslada al fin de las edades
como el “edn definitivo™. Y es el sefiorio absoluto de Yahvé sobre los aconte-
cimientos historicos —pensemos especialmente en la salida de Egipto y el
retorno del destierro— la experiencia que permite afirmar la llegada de ese
momento futuro en la linea del tiempo irreversible. De alli que el culto en Israel
tenga su centro en la pascua: en ella Dios recrea al pueblo —y de ultima, recrea
el universo— en el momento histérico presente por medio del recuerdo de su
accion historica pasada y la promesa, aunque oscura, de una pascua futura; ésta
es vista también como una accién histérica aunque, esta vez, definitiva; se trata,
por asi decitlo, del “dGltimo acto” del drama de la historia.

Pero hay mas. En la vision de Eliade:

El cristianismo va aun mas lejos en la valorizacion del Tzempo histirico.
Por haberse encarnade Dios, por haber asumido una existencia humana
histiricamente condicionada, la Historia se hace susceptible de santificar-
se. El d//ud tempus evocado por los Evangelios es un Tiempo histérico
claramente limitado —el tiempo en que Poncio Pilato era goberna-
dor de Judea—, pero fue santificado por la presencia de Cristo. El ctis-
tiano contemporaneo que participa en el iempo litargico se incorpo-
ra al #lud tempus en que vivib, agonizé y resucité Jesus; pero no se trata
ya de un Tiempo mitico, sino del Tiempo en que Poncio Pilato gober-
naba Judea. Para el cristiano también el calendario sagrado reprodu-
ce indefinidamente los acontecimientos de la existencia de Cristo,
peto estos acontecimientos se desarrollaron en la Historia; ya no son
hechos que sucedieran en ¢/ origen del Tiempo, «al comienzo» ...*

*1d. pp. 69-70 cf. p. 45. Vid. e+. Mito, pp. 116-126.

* A este respecto puede consultasse la obra, ya clisica, de R. SCHNACKENBURG, Reino y reinado de Dios,
Madrid, 1974 especialmente pp. 21-62 y los textos alli citados.

* “Resumiendo, la Histosia se presenta como una nueva dimensién de la presencia de Dios en el
mundo. La Historia vuelve a ser Historia santa, tal como se la concebia, pero en una perspectiva mitica, en
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En este punto cabe preguntarse: ¢es tal la innovacién de lo “sagrado histé-
rico” que se anula completamente lo “sagrado césmico™? Saliendo del tema del
tiempo sagrado y entrando en la cuestiéon del cosmos y sus elementos simbd-
licos —los que “representan” cada uno a su modo un aspecto de lo divino-
sagrado— se puede empezar a responder a esta pregunta desde la perspectiva
de Eliade.

El cosmos sagrado y los simbolos perennes

En ese orden de cosas, deteniéndose en el simbolismo de las aguas y la rein-
terpretacién hecha por los Padres de la Iglesia, Eliade sefiala que

..Jas interpretaciones aducidas por Tertuliano y Juan Criséstomo
armonizan perfectamente con la estructura del simbolismo acuético.
Sin embargo, intervienen en la valoracion cristiana de las Agnas ciertos elemen-
tos nuevos ligados a una «historiay, en este caso la Historia sagradd®.

Hay, ante todo, la valoracién del bautismo como descenso al abismo de las
Aguas para sostener un duelo con el monstruo marino. Viene a continuacién
la valoracién del bautismo, como repeticién del Diluvio. A ello se afiade el
parangén Cristo-Noé* y Cristo-Adan®. Se saca una conclusion:

Segun este pufiado de textos, se da uno cuenta del sentido de las
innovaciones cristianas: por una parte, los Padres buscaban corres-
pondencias entre los dos Testamentos; por otra, mostraban que
Jests habfa cumplido realmente las promesas hechas por Dios al
pueblo de Israel. Pero conviene observar que estas nuevas valoraciones
del simbolismo bantismal no contradicen el simbolismo acudtico difundido uni-
versalmente. Todo reaparece en él: Noé y el Diluvio tienen como
correlato, en innumerables tradiciones, el cataclismo que puso fin a
la «humanidad» («sociedad») con la sola excepcién de un hombre
que habria de convertirse en el Antepasado mitico de una nueva
humanidad. Las «Aguas de la Muerte» son un /z#motiv de las mitolo-
glas paleo-orientales, asiaticas y de Oceania. El Agua «mata» por
excelencia: disuelve, borra toda forma. Y precisamente por esto es
rica en «gérmenes», es creadora...El bautismo es, para el cristiano,
un sacramento por haber sido instituido por Cristo. Pero no por ello
deja de recoger el ritual inicidtico de la prueba (lucha contra el
monstruo), de la muerte y la resurreccién simbodlicas (el nacimiento
del hombre nuevo). No decimos que el cristianismo o el judaismo
hayan tomado en «préstamoy tales mitos o simbolos de las religio-
nes de los pueblos vecinos; no era necesario: el judaismo era here-
dero de una prehistoria y de una larga historia religiosa donde todas
esas cosas existian ya. Incluso no era necesario que tal o cual sim-

las religiones primitivas y arcaicas... El cristianismo conduce a una #okgiz y no a una filosofia de la
Histotia, pues las intervenciones de Dios en la Historia, y especialmente la encarnacién en la persona his-
torica de Jesucristo, tienen un fin transhistético: la salacién del hombre”, Sagrado, p. 70.

“Id. p. 82.

“1d. p. 83.

42 I‘b.
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bolo fuera conservado «despierto», en su integridad, por el judais-
mo. Bastaba con que sobreviviera un grupo de imigenes, aunque
fuera oscuramente, desde los tiempos premosaicos. Tales imigenes
y tales simbolos eran capaces de recobrar, en cualquier momento,

una poderosa actualidad religiosa®.

A ello se afiade

Para los apologetas cristianos, los simbolos estaban cargados de
mensajes: mostraban 1o sagrado por el artificio de los ritmos césmi-
cos. La revelacién aportada por la fe no destruia las significaciones
precristianas de los simbolos: les afiadia simplemente un nuevo
valor. Bien es verdad que, para el creyente, esta nueva significacion
eclipsaba las demis: por si so/z valorizaba el simbolo, lo transfigura-
ba en revelacién. Era la resurreccion de Cristo lo que importaba, y
no los «indicios» que podian leerse en la vida césmica. Sin embargo,
queda en pie que /z nueva valoracion estaba en cierto modo condicionada por
la estructura misma del simbolismo; se podria incluso decir que el simbo-
lo acuitico esperaba el cumplimiento de su profundo sentido en los
nuevos valores aportados por el cristianismo*.

Para terminar sefialando

Dicho de otro modo: la Historia no logra modificar radicalmente la
estructura de un simbolismo arcaico. La Historia afiade continua-
mente significaciones nuevas, pero éstas no destruyen la estructura
del simbolo... La situacién que acabamos de describir se compren-
de si se tiene en cuenta que, para el hombre religioso, el Mundo pre-
senta siempre una valencia sobrenatural, que revela una modalidad
de lo sagrado. Todo fragmento cosmico es «transparente»: su propio
modo de existencia muestra una estructura particular del Ser. No
hay que olvidar jamas que, para el hombre religioso, la sacralidad es
una manifestacion plenaria del Ser. Las revelaciones de la sacralidad
cosmica son, en cierto modo, revelaciones primordiales: han tenido
lugar en el pasado religioso mis remoto de la humanidad, y las inno-
vaciones aportadas ulteriormente por la Histotia no han logrado

abolitlas®.

Si se deja de lado expresiones que pueden parecer poco felices —como la
referencia a una “revelacién primordial” o revelacién césmica previa—, la res-
puesta de Eliade a la cuestién de la relacién entre lo sagrado arcaico y lo sagra-
do judeoctistiano, explicada a través del caso concreto del simbolismo de las
aguas, pasaria por sefialar la existencia de una estructura del simbolo de caric-
ter universal. Esta universalidad, con todo, en una interpretacién mis “aristo-
télica” que “platénica”, existe de modo latente —por eso “espera su cumpli-

“1d. p. 84.
*“8agrado p. 84.

“1Id. p. 85. Otros aspectos interesantes de mismo tema son tratados en un didlogo con tedlogos de la
época en Imidgenes y simbolos. Ensayos sobre el simbolismo migico-religioso, Madrid, 1979 [Images et sym-

boles. Essais sur le symbolisme magico-religienx, Paris, 1955] pp. 165-194.
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miento” — en la particularidad de las religiones cosmicas que anteceden a la
“revolucién” de las religiones historicas.

Se puede notar al pasar que, desde el punto de vista de las religiones “histo-
ricas”, la necesidad de apoyar su revolucién en una base césmica quizis se
deba al hecho antropoldgico de la imposibilidad de expresar-representar-sim-
bolizar lo temporal en otros esquemas que no sean esquemas cosmico-espa-
ciales. Con todo, no debe pensarse que al hablar de “revoluciéon” —y debe
tenerse en cuenta siempre el paralelo con el monoteismo profético— no se
prejuzga algo a favor de las religiones histéricas ya que puede quedar en pie el
hecho de la enorme dificultad —que algunos podrian llamar casi imposibili-
dad— de pasar de lo césmico a lo histérico, tal como lo muestra lo aconteci-
do al pueblo de Israel en su largo y duro “aprendizaje” para pasar de los ido-
los al Dios verdadero. Y tal como lo muestra a la vez, en el cristianismo cier-
tamente pero también en Israel (cf. vg. Ernest Bloch), la permanente tentacién
de “retorno a los idolos™.

La vida humana santificada

Si la confrontacién “cosmos” versus “historia” parecia mostrar la fuerza de
persistencia del aspecto primordial-universal de los simbolismos arcaicos, qui-
zés esto se acentua ain mas en el momento de considerar de qué modo la vida
del hombre alcanza la santidad divina —en 1ltima instancia la inmortalidad—
de acuerdo a la religiosidad arcaica. En tal sentido y en primer lugar Eliade se
ocupa de mostrar la conexién entre lo sagrado césmico y la vida humana:

Lo que se comprueba desde el momento mismo de colocarse en la
perspectiva del hombre religioso de las sociedades arcaicas es que ¢/
Mundo exciste porque ha sido creado por los dioses, y que la propia existen-
cia del mundo «quiere decim alguna cosa; que el Mundo no es mudo
ni opaco, que no es una cosa inerte, sin fin ni significacion. Para el
hombre religioso, el Cosmos «vive» y «habla». La propia vida del
Cosmos es una prueba de su santidad, ya que ha sido creado por los
dioses y los dioses se muestran a los hombres a través de la vida c6s-
mica.... Por esta razén, a partir de un cierto estadio de cultura, el
hombre se concibe como un microcosmos. Forma parte de la
Creacién de los dioses; dicho de otro modo: reencuentra en si
mismo la «santidad» que reconoce en el Cosmos. Dedicese de ello
que su vida se equipara a la vida césmica: en cuanto que [es una)
obra divina, pasa a ser la imagen ejemplar de la existencia humana®,

Es por eso que:

El ejemplo citado hace un momento nos ayuda a comprender la
perspectiva en la que se sitda el hombre de las sociedades arcaicas:
para él la vida en su totalidad es susceptible de ser santificada. Los
medios por los cuales se obtiene la santificacién son miltiples, pero
el resultado es casi siempre el mismo: la vida se vive en un doble
plano; se desarrolla en cuanto existencia humana y, al mismo tiem-

“8Sagrado, p. 101.
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po, participa de una vida transhumana, la del Cosmos o la de los dio-
ses. Hay que suponer que, en un pasado muy lejano, todos los 6rga-
nos y experiencias fisiologicas del hombre, todos sus gestos, tenian
una significacién religiosa. Cae esto por su propio peso, pues todos
los comportamientos humanos los instauraron los dioses o los héro-
es civilizadores®.

En la santificacién de la vida humana tienen un lugar especial, por no decir cen-
tral, los ritos de pasaje. Son ellos en efecto los que aseguran al hombre el transi-
to, parcial o definitivo, a esa vida divina que lo vuelve hombre de modo acabado:

Hemos puesto de relieve varias veces que toda forma de «Cosmos»
—el Universo, el Templo, la casa, el cuerpo humano— esti provis-
ta de una «abertura» superior. Se comprende mejor ahora la signifi-
cacién de este simbolismo: la abertura hace posible el paso de un
modo de ser al otro, de una situacién existencial a otra. Toda exis-
tencia cosmica esta predestinada al «transito»: el hombre pasa de la
previda a la vida y finalmente a la muerte, como el Antepasado miti-
co pasé de la preexistencia a la existencia y el Sol de las tinieblas a la
luz. Destaquemos que este tipo de «transito» se inscribe en un siste-
ma mas complejo, cuyas principales articulaciones hemos examina-
do al hablar de la Luna como arquetipo del devenir césmico, de la
vegetacién como simbolo de la renovacién universal y sobre todo de
las multiples maneras de repetir ritualmente la cosmogonia, es decir,
el #rénsito ejemplar de lo virtual a lo formal. Conviene precisar que
todos estos rituales y simbolismos del «transito» expresan una con-
cepcién especifica de la existencia humana: cuando nace, el hombre
todavia no esta acabado; tiene que nacer una segunda vez, espiti-
tualmente; se hace hombre completo pasando de un estado imper-
fecto, embrionario, al estado perfecto de adulto. En una palabra:
puede decirse que la existencia humana llega a la plenitud por una
serie de ritos de transito, de iniciaciones sucesivas®.

Se vence asf a la misma muerte y ello en virtud de la reiteracién de la cos-

mogonia:

Se comprende la razén de que el mismo esquema iniciatorio —sufti-
mientos, muerte y resurreccién (renacimiento)— reaparezca en
todos los misterios, tanto en los ritos de pubertad como en los de
acceso a una sociedad secreta; y la de que se pueda descubrir el
mismo escenario en las perturbadoras experiencias intimas que pre-
ceden a la vocacién mistica (entre los primitivos, las «enfermedades
iniciaticas» de los futuros chamanes). El hombre de las sociedades
ptimitivas se esfuerza por vencer a la muerte transformandola en rito
de trénsite. En otros términos: para los primitivos, siempre se muere
para algo gue no era esencial; se muere sobre todo para la vida profa-
na. Resumiendo, la muerte viene a considerarse como la suprema

“1d. p. 103,
#1d. p. 111.
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iniciacién, como el comienzo de una nueva existencia espiritual.
Mejor aun: generaciéon, muerte y regeneracién (renacimiento) se
conciben como tres momentos de un mismo misterio, y todo el
esfuerzo espiritual del hombre arcaico se pone en demostrar que
entre estos momentos no debe existir ruptura. No puede uno parar-
se en ninguno de estos tres momentos. El movimiento, la regenera-
cién prosiguen infinitamente. Se rehace infatigablemente la cosmo-
gonia para estar seguro que se hace bien cualquier cosa: un nifio, por
ejemplo, o una casa, o una vocacién espiritual. Por ello se reencuen-
tra siempre la valencia cosmogonica en los ritos de iniciacion®.

Se sigue de todo ello una afirmacién fundamental que mira a lo sagrado
arcaico-primario como un “elemento comun, invariable” que subyace a las mas
diversas experiencias religiosas:

Inuatil insistir sobre las diferencias entre los «hijos» que «engendra-
ba» San Pablo «en la fe» y los «hijos de Buda» o aquellos que «daba
a luz» Sécrates, o incluso los «recién nacidos» de las iniciaciones pri-
mitivas. Las diferencias son evidentes. La propia fuerza del rito era
lo que «mataba» y «resucitaba» al nedfito en las sociedades arcaicas,
como la fuerza del rito transformaba en «embrién» al sacrificante
hinda. Buda, por el contrario, «engendraba» por su «bocay, es decir,
por la comunicacién de su doctrina (hamma); gracias al conoci-
miento supremo revelado por el dbamma nacia el discipulo a una
nueva vida, susceptible de conducirle hasta el umbral del Nirvana.
El propio Sécrates pretendia no desempeiiar otro oficio que el de
partera: ayudaba a «dar a luz» al verdadero hombre que cada uno lle-
vaba en lo mas profundo de si mismo. Para San Pablo, la situacién
es diferente: engendraba «hijos espirituales» por la fe, es decir, gra-
cias a un misterio fundado por el propio Cristo. De una religion a
otra, de una gnosis o de una sabiduria a otra, el tema inmemorial del
segundo nacimiento se entiquece con nuevos valores, que cambian
a veces radicalmente el contenido de la experiencia. Queda, sin
embargo, un elemento comun, invariable, que podria definirse de la
manera siguiente: ¢/ aceso a la vida espiritual comporta siempre la muerte
para la condicion profana, segnida de un nuevo nacimiento™.

En este punto con todo se deja ver con mas claridad la dificultad de inte-
gracién del “elemento comin” en las religiones histéricas. Porque al parecer
Eliade no ha llegado a develar la esencia mas intima de estas la que consiste en
la inversién de los términos “cosmos” e “historia” como lugares sagrados y
por tanto, como comunicadores de la salvacién. Los ritos que santifican la vida
ocupan por ello un lugar, si se quiere, esencial, pero detivado: Israel no duda
de que su salvacién se da en su Pascua histdrica asi como el cristiano no duda
de que se da en la Pascua histérica de su Maestro™.

#1d. p. 121,

°1d. pp. 123-124.

' Vid. vg Curso p. 41; cf. DUMERY, H., Phénoménolagie et religion. Structures de Vinstitution chrétienne, Paris,
1962.
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Conclusion: las dos caras de la sacralidad arcaica

Lo arcaico como “primitivo-antiguo” o “premoderno” y su puesta en valor
para las ciencias de las religiones y, consecuentemente, para una cierta visién
del hombre, es sin duda un tema mayor en Eliade. En efecto, a pesar de no ser
un “antimoderno”, lo que en todo momento busca resaltar es la sacralidad de
las “religiones césmicas”. Esto lo conduce a sefialar la dificultad que tiene el
hombre “moderno” —que vive sélo de la historia y de ésta de modo secu-
lar— de ponerse en contacto con el sustrato mismo de toda sacralidad®. De
esta observacion se deriva lo que se pueda llamar la otra cara de aquella pri-
mera tesis y aquello que se buscaba resaltar desde el principio: la afirmacién de
la existencia de una sacralidad arcaica como sustrato simbdlico universal de
toda religiosidad; inclusive aquella de las “religiones histdricas”, las que, se
puede agregar, habiendo surgido del marco de las religiones cosmicas, necesi-
tan lograr una adecuada articulacién entre sus elementos propios y los ele-
mentos “universales” que han asumido de las religiones cosmicas. 57 se entiende
correctamente, serd esa universalidad de las formas de lo sagrads, consideradas en el mismo
devenir de las religiones, lo gue permitird elaborar una “morfologia de lo sagrade” que, siem-
pre abierta a nuevas aportaciones, abarque tanto la sacralidad propia de las religiones de
modalidad cismica como la sacralidad propia de las religiones de modalidad histirica.
Ahora bien, aun admitiendo esta conclusion, queda en pie, a mi entender, la
cuestién de la naturaleza “revolucionaria” de las religiones de modalidad his-
térica en su relacion con las de naturaleza césmica. Finalmente, otra conse-
cuencia no menor sera la afirmacién de la persistencia “reprimida” de lo reli-
gioso arcaico-primario en las culturas seculares®. Pero ambos asuntos deberan
quedar pendientes para otros momentos de “exploraciéon” de la naturaleza de
lo sagrado.

*2Con todo la postura de Eliade es francamente optimista. Porque, aun reconociendo la crisis de lo
sagrado en la modernidad,.confia en un encuentro entre oriente y occidente y el posible resurgimiento
de nuevas formas de sacralidad: cf. vg. Miss, suesios y misterios, Barcelona, 2001 [Mythes, réves et mystéres
Paris 1957] 11-37.

#Cf. Aspectos, pp. 170-211.





