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Resumen

El establecimiento de la ciencia de las religiones en el siglo XIX signific6,
en primer lugar, la delimitacién del campo de investigacién. Lo sagrado
fue el elemento privilegiado en la identificacién del objeto de estudio de
esta nueva ciencia. ;Qué es lo sagrado? ;Cudl es el sentido de esta nocién?
Fueron las preguntas que guiaron a los investigadores hacia la nocién
con la que se oponian: lo profano. En este estudio tratamos de llamar la
atencion sobre la insuficiente comprension y abordaje de la nocion de lo
profano, lo que produce una incomprension de lo sagrado. Las muiltiples
perspectivas de definicién del fenémeno religioso, como las sociolégicas,
las psicolégicas, las histéricas, las fenomenolégicas, etcétera, tienen como
punto de partida la oposicién entre lo sagrado y lo profano. En todo ello
proponemos la perspectiva axiolégica destinada a captar la naturaleza
de los elementos del fendmeno religioso, identificados en lo sagrado y lo
profano.

Palabras claves: religion, ciencia de la religion, sagrado, profano, laico,
secularizacion, valor, hombre religioso, hombre a-religioso.
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Abstract

The establishment of the science of religions in the nineteenth century
meant the delimitation of the field of research. The sacred was the
privileged element in identifying the object of study of this new science.
What is sacred, what is the meaning of this notion, and what were the
questions that guided the researchers to the notion they were in opposition
to the profane? In this study, we try to draw attention to the insufficient
understanding and approach of the notion of the profane, which produces
a lack of understanding of the sacred. The multiple perspectives of
defining the religious phenomenon, sociological, psychological, historical,
phenomenological, etc., have as a starting point the opposition between
sacred and profane. In all this we propose the axiological perspective
meant to capture the nature of the elements of the religious phenomenon,
identified in the sacred and the profane.

Key Words: religion, the science of religion, sacred, profane, secular,
secularization, value, religious man, non-religious man.

Al comienzo de su Histoire des croyances et des idées religieuses, Mircea
Eliade reafirma la tesis de que lo sagrado es «un elemento en la estructura
de la conciencia y no una etapa en la historia de esta conciencia». En su
tierra natal, este escrito comenzé a traducirse y publicarse en el afio 1981
(el volumen final aparece en 1988). Solo unos afios antes de esta fecha, tras
décadas de silencio e ignorancia, el régimen comunista de Rumania empezo6
a recuperar a su cientifico de renombre mundial y, quizas, en virtud de
este prestigio, publicando el escrito Aspectos del mito (1978). Hasta la caida
del régimen en diciembre de 1989, se publicaron timidamente algunas
obras cientificas y literarias, pero bastante pocas, tanto en la intencién de
promover una creacion artistica y filoséfica de talla mundial, como en la
intencién de reconciliacién con el Hijo Prédigo.

Este destino de la obra del autor en su tierra natal puede ser objeto de una
investigacion independiente. Tal investigacién, por ejemplo, puede revelar
otra dimensién, que va mas alla de la del cientifico; es decir la del hombre
Mircea Eliade quien, a través de su calidad de rumano, tuvo el poder de
formar y moldear la autoconciencia. No proponemos tal investigacion en
este articulo, pero la idea que hemos captado mas arriba, con relacién a
definir lo sagrado, puede profundizar en su comprensién por parte de
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quienes estén interesados en este tema en el contexto en el cual nosotros,
en Rumania en los afios "80 del siglo pasado, hemos leido e interpretado
esta definicion. Expuestos a presiones ideoldgicas y a una extremadamente
activa educacion propagandistica atea, siempre sospechosos de un posible
delito de conducta o actitud mistica, entendimos en esta declaracién que
todo el esfuerzo sostenido del ateismo comunista es infundado. Es decir,
el experimento cientifico de quitar lo sagrado de la conciencia humana no
sélo es inutil, sino que también estd en bancarrota. Mircea Eliade se habia
convertido en un antidoto para Karl Marx.

En este estudio trataremos de captar lo sagrado, como elemento de la
estructura de la conciencia humana, de forma distinta a como se entendia
en el paradigma de interpretacién de la Europa posrenacentista. Para
resaltar este paradigma, recurrimos al andlisis de Nikolai Berdyaev sobre
el fenémeno del Renacimiento y su significado en la evolucién de la
espiritualidad europea. En el sentido comtn, el Renacimiento es la época
de la efervescencia creativa después de un milenio de rechazo ascético a
la libertad de accién, rechazo dogméaticamente asumido. Para legitimar
el acto creador, en antitesis del ascético, los cristianos del Renacimiento
recurrieron al modelo de la antigtiedad, del hombre manifestandose
plenamente en todos los campos de actividad. O bien, la justificacién de tal
derecho chocaba con la autoridad eclesiéstica. Desde la perspectiva de esta
autoridad, no habia posibilidad de legitimar al hombre nuevo, al creador y
no al asceta. Y los nuevos europeos comprendieron la escala de intolerancia
y el rigido conservadurismo de la autoridad religiosa. A lalarga, el resultado
de este choque, a juicio de Berdyaev, sera el surgimiento de la mayor herejia
del cristianismo: el humanismo, como afirmacién de la libertad del espiritu
en el espacio secular. A partir de ese momento asistimos al ensanchamiento
del ambito secular de la vida y al estrechamiento del campo de la vida
religiosa, proceso llamado secularizacion.

Quien “aproveché al maximo” este cisma fue la ciencia. El beneficio
puede evaluarse en forma de emancipacién de la investigacion cientifica
por la supervisiéon de una autoridad que carece de competencia en la
materia. Pero jes esto también una ganancia general para la humanidad?
Evolucionando secularmente, basada en el principio fundamental de la
autonomia, pero no de la pura autonomia, sino en oposicién a lo religioso,
la ciencia (fragmentandose constantemente en la ciencia de la politica,
la ciencia del derecho, la ciencia del comportamiento moral, las ciencias
naturales) reconfigurara ideolégicamente este principio en la férmula: «y
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contra lo religioso».

Tenemos, por tanto, la oposicién entre razén y fe que estd ausente en el
espacio filosoéfico de la antigiiedad. El positivismo, la culminacién de esta
ideologia cientifica, distinguird rigurosamente tres etapas cronolégicas de
evolucion espiritual en la historia humana: la etapa teolégica, la metafisica y
la cientifica. La etapa final opone la precariedad y las ilusiones de las etapas
anteriores. El mérito de Auguste Comte es que también atrajo las cuestiones
religiosas al campo de la investigacion cientifica; desde entonces contamos
también con una ciencia de las religiones, una investigacién “objetiva” —es
decir, neutra— con el fin de alcanzar el ideal de toda ciencia, la verdad
sobre la naturaleza del fenémeno religioso. El hecho de que la ciencia
de las religiones haya contado con investigadores positivistas que han
contribuido sustancialmente en la configuraciéon de este campo cientifico,
no es relevante en la perspectiva general de definicién y comprension de
lo sagrado. No Emile, sino Durkheim es directamente responsable de que,
en la circunscripcién del fenémeno religioso, tenemos que considerar, ante
todo, que toda creencia tiene como caracteristica esencial la clasificacién
de las cosas en dos esferas opuestas, traducidas por los términos sagrado
y profano. Esta clasificacion es el resultado cismatico del Renacimiento.
El hombre del Renacimiento no tuvo otra salida para hacer valer su afan
creador, que inducir la distincién artificial entre un universo de vida sagrado
y uno profano; su realizaciéon no siendo posible bajo la tutela autoritaria de
quienes vigilaban —en este mundo— lo sagrado, pero sdlo bajo el signo
libre que confiere la percepcién de la existencia de una realidad indiferente
a lo sagrado, la realidad profana. Las heridas sangrientas de esta distincion
pueden rastrearse en la dialéctica desgarradora a través de la cual Mircea
Eliade intenta plasmar en su obra las relaciones entre el hombre religioso y el
hombre a-religioso, problema sobre el cual volveremos.

Por tanto, la ciencia de las religiones en la Europa moderna, heredada
del Renacimiento, admitira como tesis la idea de que toda creencia religiosa
presupone la clasificacion de las cosas en sagradas y profanas, y que para el
creyente el mundo se divide en dos géneros opuestos: sagrado y profano.
Dentro de estas diferenciaciones, ganara la investigacién de lo sagrado, lo
profano quedara como un concepto secundario, ambiguamente definido,
teniendo el papel de Cenicienta en la puesta en valor de lo sagrado.
Mircea Eliade también seré fiel a este paradigma. Atento a los resultados
de investigaciones anteriores, en el “Prélogo” del Tratado de historia de
las religiones, recordando un principio de la investigacion cientifica —

20



que la perspectiva crea el fenémeno—Eliade busca edificarnos sobre un
angulo diferente al de sus antecesores desde el cual abordara el fenémeno
religioso—. Es decir, el plan de abordaje es fenomenolégico, diferente a
los enfoques histéricos, psicolégicos, sociolégicos o antropolégicos. Asi,
se puede afirmar que se realizara una investigacion neutral y objetiva del
hecho religioso. Y no podemos negar que, dentro del contenido de este
tratado, como en otros escritos, faltaria la perspectiva fenomenolégica.
Por otro lado, un investigador neutral de las “obras sagradas”, carente de
una perspectiva que pudiera haberle servido de guia, se verd abrumado
por la riqueza de la documentacién, su extrema heterogeneidad (solo
para el estudio de una sola religion si apenas alcanza una vida), pero
a la vez abrumados por la falta o pobreza de documentos en el caso de
algunas religiones (germdnica o eslava). Consciente de estas dificultades
metodolégicas, Mircea Eliade avanza en la bisqueda de lo sagrado a través
de una nueva suspensiéon fenomenoldgica (después de la suspensiéon
de angulos restrictivos en la investigaciéon del fendmeno religioso): la
inmensidad y extrema variedad de la documentacién puede reducirse
a un denominador comun, al término hierofania: camino de lo sagrado.
Lo sagrado puede manifestarse en cualquier cosa, en cualquier gesto
o actividad humana, por lo que no sabemos si hay algo «que nunca se
haya transfigurado en hierofania, en algin lugar de la historia de la
humanidad».! En este contexto de la investigacién, Eliade nos recuerda
que también coincidié en como definir el fendmeno religioso: «Todas las
definiciones dadas hasta ahora del fenémeno religioso tienen un rasgo
comun: cada definicién opone, a su manera, lo sagrado y la vida religiosa
de lo profano, y la vida secular. Pero las dificultades surgen cuando hay
que delimitar el ambito de la nocién de <sagrado>».> A su manera, es decir,
desde la perspectiva de una investigacion neutra y objetiva, Eliade define
lo profano como el soporte de la manifestaciéon de lo sagrado. Y entonces,
los dos mundos, claramente delimitados y en oposicién, ;no se confunden,
no coinciden? La contradiccién es evidente. ;Con qué argumentos salva
Eliade la dicotomia sagrado-profano?

1 Eliade, Mircea. Tratat de istorie a religiei [Tratado de historia de las religiones] (Bucuresti:
Humanitas), 1992, 30.

2 Eliade, Tratat de istorie a religiei, 21.
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—Si es verdad que cualquier cosa puede convertirse en hierofania, no
conocemos religién alguna que haya coronado a todo el mundo profano
con el prestigio de la sacralidad; en toda religiéon junto a objetos, seres
sagrados, hay objetos, seres profanos.

—La cualidad sagrada de un objeto (de una piedra) no se extiende a
todos los objetos de ese tipo.

—El objeto profano que se ha convertido en sagrado revela algo distinto
de si mismo.

«Lo que queremos enfatizar —concluye Eliade— es que una hierofania
implica una eleccién, un claro desprendimiento del objeto hierofanico, en
relacion con el resto del entorno. Este remanente siempre existe, incluso
cuando una regioén enorme se vuelve hierofanica».®> Notemos que para
Eliade lo profano se define como el soporte de lo sagrado y como este
remanente; es decir, una especie de lastre, resultado de una eleccién. En
cambio, llama la atencién la captura del mecanismo, del juego dialéctico
a través del cual se produce la transfiguracién de lo profano en sagrado:
la ruptura del nivel ontolégico. (Serfa muy interesante seguir el fenémeno
inverso, el del hundimiento del objeto sagrado en el registro profano).

La ruptura de nivel ontolégico lograda por una eleccién (una eleccion
condicionada por el caracter insélito, singular, extrafio, perfecto o
monstruoso del objeto) sustrae al objeto de su esfera profana y le otorga
otro estatus. El objeto profano se convierte en hierofania porque, por su
caracter insolito o extraordinario, adquiere otra fuerza, suscitando temor
y veneracion. Este gesto despierta el sentimiento de que lo sagrado, la
santidad, la perfeccién no son de este mundo, vienen de otra parte. De ahi
el caracter kratofinico de lo sagrado, como manifestacién de una fuerza,
reverenciada y temida al mismo tiempo. Este nuevo caracter descrito por
Eliade lo lleva a enfatizar la ambivalencia de lo sagrado, con la observaciéon
de que no es exclusivamente psiquico, sino «axioldgico».*

Mircea Eliade se acercé asi a la perspectiva axiol6gica en la comprension
delosagrado, que es mucho mas profunda en la comprensién del fenémeno
religioso que la “neutralidad fenomenolégica”. La axiologia define la
naturaleza de lo sagrado con mucha mayor precisién y objetividad. Lo que

3 Eliade, Tratat de istorie a religiei, 23.
4 Eliade, Tratat de istorie a religiei, 33.

22



desagrada a Eliade es precisamente la manera ingenua en que define lo
sagrado: «La primera definicién que se le puede dar a lo sagrado es que se
opone a lo profano».® Esta definicion llega como conclusion al breve elogio
de Eliade al libro Das Heilige de Rudolf Otto. Un autor apreciado como
buen psicélogo, con doble formacién, como tedlogo e historiador de las
religiones, cuya teorfa de lo sagrado «conserva todavia su valor». Rudolf
Otto, por su parte, estuvo atento a la forma en que eran recibidas sus ideas
sobre lo sagrado, y consideré conveniente reproducir la apreciaciéon de
Heinrich Rickert sobre su obra:

Cuén necesario es, al tratar problemas filoséficos, ir mas alld de
cualquier elemento puramente ético y llegar a un valor sui generis,
sefial6 R. Otto en su escrito Lo sagrado. Esta escritura se considera
“psicolégica”. De hecho, es una delas[...] contribuciones a la filosofia
de la religién como ciencia de los valores [...]. Por “numinoso” no se
destaca el acto psiquico, sino su “objeto”, lo sagrado.®

Consideramos que una aproximacién axioldgica a lo sagrado puede
explicar el paradigma occidental de la ciencia de la religién y, al mismo
tiempo, proporcionar una comprensién mas adecuada de lo sagrado, mas
alla de la distorsion provocada por el laicismo posrenacentista. Al mismo tiempo,
e igualmente importante, se aclarara la cuestiéon de los significados de la
nocién de lo profano. Desde esta perspectiva, la primera definicién que
damos a lo sagrado es que representa un valor religioso. Comprender la
naturaleza de este valor presupone, primero, comprender qué es el valor
y luego especificar el estatus del valor religioso dentro de la jerarquia del
sistema de valores delahumanidad. Paralograr estos objetivos, utilizaremos
el tratado de axiologia de Tudor Vianu, Introduccién a la teoria de los valores,
(1942), obra basada en la observacién de la conciencia. Vianu’ fue uno de los

5 Eliade, Mircea. Sacrul si profanul [Lo sagrado y lo profano] (Bucuresti: Humanitas,
1992), 13.

6 Otto, Rudolf. "Cuvant inainte,” in Despre numinos [Sobre lo numinoso] (Cluj Napoca:
Ed. Dacia), 1996, 6.

7  Tudor Vianu (1898-1964), fue una figura muy importante en la vida cultural de
Rumania de la primera parte del siglo XX. Profesor de filosofia y profesor titular de estética,
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profesores de Mircea Eliade en la Universidad de Bucarest, que menciona
solo, brevemente, en sus Memorias.? El tratado, como reconoce el autor en el
Prefacio, es producto de muchos afios de meditacién sobre los valores, pero
también fruto de conferencias universitarias sobre este tema, realizadas
desde 1929 en el curso de Filosofia de la cultura. Eliade, por lo tanto, no tuvo
la oportunidad de asistir directamente a estas lecciones de axiologia.

Vianu define el valor como el objeto de la conciencia (recuérdese
el hallazgo de Eliade: lo sagrado es un elemento en la estructura de la
conciencia). La conciencia humana se estructura sobre cuatro categorias
de actos a las que corresponden cuatro categorias de objetos. Los actos de
conciencia son sentir, representar, pensar y desear, e incluyen como objetos
correlativos afectos, imdgenes, conceptos y valores. Por lo tanto, el valor
es un objeto de conciencia contenido en el acto de deseo. Si tratamos de
comprender el valor, y concretamente lo sagrado, como valor religioso,
a través del acto de pensar (lo que hacen todos los estudiosos cuando
investigan el fenémeno religioso), entonces se produce una comprension
inapropiada: el acto de conciencia, el pensar, engloba un objeto no
correlacionado. Lo sagrado solo puede ser comprendido de manera
auténtica por los actos humanos desiderativos. Cuando tratamos de pensar
sobre la naturaleza de lo sagrado, desarrollamos una teoria cientifica. Es
completamente externo y diferente de lo que es realmente lo sagrado como
objeto de deseo. (Desde Durkheim hasta Eliade, pocos autores intuyeron
vagamente esta perspectiva, la observaciéon anterior de Rickert merece
nuestra plena consideracion).

Entonces, para comprender el carécter de los valores, es necesario realizar
un anélisis comparativo de los mismos en relacién con los demds elementos
de la conciencia. En su enfoque, Vianu utiliza un lenguaje especializado
que, segln cree, le ayuda a librarse de posibles confusiones. Asi, el primer
rasgo caracteristico de los valores es su excentricidad. En este caso el
término comiin en axiologia es el de objetividad de los valores, pero no seria

Vianu también fue director del Teatro Nacional, asi como diplomético y miembro de la
Academia Rumana, la mas alta Institucion académica del pais hasta la fecha.

8 «Empecé a prepararme para los exdmenes en primavera. Habia decidido introducir-
me en la l6gica, la estética, la historia de la filosofia y la enciclopedia de la filosofia. (...) Tudor
Vianu impartia el curso de estética, pero yo estaba haciendo los exdmenes con el profesor
titular D. Gusti». Mircea Eliade, Memorii [Memorias], vol I (Bucuresti: Humanitas, 1991), 123..
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preferible porque sugeriria que los valores son objetos de conocimiento. Lo
sagrado no es un objeto para conocer, sino un producto desiderativo.) Ser
excéntrico significa estar fuera de la conciencia, ser algo que trasciende la
conciencia. Las imagenes y los conceptos son también excéntricos, como
objetos de representacion y pensamiento, mientras que los afectos son
concéntricos, es decir, estados internos del yo. La segunda caracteristica
de los valores —su solidaridad con la conciencia— es la diferencia de los
conceptos. La conciencia busca desprenderse de sus conceptos, aislarse de
ellos, la objetividad siendo el fin tltimo de la investigacién cientifica. En
cambio, los actos de nuestra conciencia desiderativa no nos desatan, sino
que nos atan (religare) a los valores.

La contribucién de Vianu en la realizaciéon de estas distinciones
responde a la necesidad de eliminar una grave y frecuente confusién entre
concepto y valor. Por su estatuto, el valor nunca puede ser un concepto, una
nocién (salvo en una comprension inapropiada —también podemos decir
equivocada— como hemos visto). El modo de ser de los valores no nos
permite utilizar una expresion como «el concepto de valor». Para delimitar
aun mas precisamente la diferencia entre concepto y valor, el filésofo rumano
analiza la tercera caracteristica comun a los dos objetos de la conciencia humana: la
generalidad. Los afectos y las imagenes son individuales. Pero ;c6mo son los
conceptos y los valores generales? Los conceptos son generales en el sentido
de que suman las caracteristicas comunes de cosas particulares. Mientras
que la generalidad de los valores se fundamenta en la multiplicidad de
idénticos actos de deseo. La generalidad de los valores esta dada por la
coincidencia de las conciencias en sus actos desiderativos: «Entre sumar e
identificacion se especifica la diferencia entre la generalidad de los conceptos
y la de los valores».” Por su naturaleza, los conceptos difieren de los valores
también por el hecho de conocer un mayor o menor grado de generalidad
segln el nimero y frecuencia de las sumas. Asi, nos encontramos con los
conceptos-géneros y las especies que los subsumen. En su generalidad, que
presupone la identidad de los actos de deseo, los valores no conocen grados,
no pueden subordinarse unos a otros, son todos igualmente generales. La
jerarquia de valores se hara entonces segtn otro criterio que el del grado

”oa

9 Tudor Vianu, “Introducere in teoria valorilor intemeiatd pe observatia constiintei,” in
Filosofia culturii si teoria valorilor [Filosofia de la cultura y la teoria de los valores] (Bucuresti: Editura
Nemira), 1998, 83.
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de generalidad.

Los valores en su generalidad conocen, en cambio, otro tipo de variacién,
segin su volumen. Esta caracteristica explica por qué en la constitucion
empirica de la conciencia desiderativa de un individuo, de un grupo social o
de una época histérica se contiene de forma permanente o intermitente, con
mayor o menor frecuencia, una determinada clase de valores. Hablamos asi
de la kalokagathia de los antiguos griegos, asociamos el Renacimiento con un
gran volumen de valores estéticos o, a nivel individual, nos encontramos
con personas dignas de la celebridad de Harpagon.

Sin agotar todas las caracteristicas de los valores planteados por Vianu
(nos hemos centrado solo en aquellos que nos ayudaran a entender de otra
manera el fenédmeno religioso), retenemos otra que es muy importante: la
polaridad. Los valores, objetos de deseo, se manifiestan simultdneamente
y en oposicién a los no-valores. Los no-valores son objetos de repulsion.
Dentro de cada esfera de valores existe una oposicién entre los dos
elementos polares, pero también una afinidad profunda que los une
y condicionan mutuamente. «<Un mundo sin valores seria un mundo
ausente de no-valores. La conciencia paga un precio terrible por descubrir
valores».’* La oposicién y condicionamiento mutuo de los elementos
polares en el ambito de cada valor, lo que Eliade llama la ambigiiedad
de lo sagrado, intuyendo el caricter axiolégico y no psicolégico de esta
ambigiiedad, se produce cuando queriendo alcanzar un valor, luchamos
inevitablemente contra el no-valor al que se refiere. Ademas, la repulsiéon
contiene en si misma la implicacién del deseo: «Abrazar, por repulsién, una
inferioridad intelectual, estética o moral significa afirmar por deseo el valor
de la superioridad correlativa. La conciencia axiol6gica se mueve asi en un
universo bipolar y en un circuito continuo dentro de él»."

Las agrupaciones generales de valores que pertenecen a nuestra
conciencia desiderativa son: econémicas, vitales, juridicas, politicas,
tedricas, estéticas, morales, religiosas. Cada ser humano crea su propio
sistema de valores desde la perspectiva de la importancia que cree que se le
debe dar a cada agrupaciéon. Los grupos sociales, las épocas culturales no se
comportan de manera diferente e imponen su propia jerarquia de valores.

10  Vianu, “Introducere in teoria valorilor intemeiatd pe observatia constiintei,” 88.

11  Vianu, “Introducere in teoria valorilor intemeiata pe observatia constiintei,” 88.
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Desde esta perspectiva no podemos hablar de una plena coincidencia
entre individuos, grupos, épocas en la jerarquia de valores. Sin embargo,
el objetivo de una ciencia de los valores, de cualquier axiologia, es
proporcionarnos un modelo racional de jerarquia de valores. El modelo de
Tudor Vianu se basa en tres criterios de agrupaciéon de valores: su soporte,
cadena y eco en nuestra conciencia.

Los valores, como objetos de conciencia contenidos en actos de deseo,
estdn conectados con un soporte. Cuando el deseo abarca una cosa,
penetra, mas alld de su superficie indiferente, en su profundidad. La cosa
se convierte en un bien (en la experiencia religiosa este bien es llamado por
Eliade hierofania), deja de ser opaco e indiferente a la conciencia. El soporte
concreto de los valores es diferente de un caso a otro: puede ser personal o
real. La caridad o la crueldad son actos humanos, su soporte es la persona
humana. Los valores juridicos son reales en el sentido de que se atribuyen
legalidades de diferentes categorias a ciertas cosas: las relaciones entre las
personas. El soporte también puede ser material o espiritual. Esto no implica
automaticamente que los valores personales también sean espirituales, y los
valores reales sean automaticamente materiales. La salud, como valor vital,
es personal, pero a la vez material, porque pertenece al orden biolégico del
hombre. Asimismo, la belleza pertenece a algunas cosas —obras de arte—
pero el valor estético no se atribuye al mineral del que esta hecha la estatua,
sino a la imagen espiritual que desprende. Frente a su soporte, los valores
pueden ser libres o adherentes. El valor econémico (el dinero, por ejemplo)
puede estar conectado con diferentes soportes, en cambio el valor estético
estd intimamente relacionado con su soporte, por lo que una modificaciéon
de este soporte puede alterar o incluso destruir la imagen espiritual, la obra
de arte.

Los valores tienen la cualidad de estar encadenados entre ellos; un
valor ayuda a lograr otro. En este caso, el primero es el valor-medio y el
segundo es el valor-objetivo (telos). El valor econdmico se desea solo como
un medio para conquistar otros valores, como el poder politico o la
investigacion cientifica. En cambio, los valores tedrico, estético o religioso
son objetivos de la conciencia desiderativa. También segtn el criterio del
encadenamiento, los valores son integrables, no integrables o integrantes; es
decir, se pueden resumir en estructuras axioldgicas mas comprensivas,
como es el caso de los valores teéricos que siempre estan en el camino de
progreso; pueden rechazar el trabajo de sumarse, siendo el dnico caso el
de los valores estéticos: «Mas valores estéticos no suman un valor estético
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mayor, mientras que las verdades mas parciales conforman una verdad
mas completa, mds amplia, mds profunda o mas precisa».”” Finalmente,
pueden funcionar como factores sumativos. Y este rasgo es especifico solo
para los valores religiosos. Son los tinicos que unifican, crean la armonia,
la sinfonia de todos los valores contenidos en la conciencia humana. «A
través de los valores religiosos se levanta el arco de la béveda que une los
valores mas lejanos, recoge y cobija los mas variados».?

Tras el eco que despierta en la conciencia humana, los valores pueden
dar lugar a sentimientos perseverativos o amplificativos. Hacemos un esfuerzo
continuo para adquirir vitalidad, bienes econémicos, para realizar el acto
de justicia, sin sentirnos abrumados, sino mas bien agotados interiormente,
mientras que en torno a los valores estéticos, morales o religiosos tenemos
el sentimiento de elevacién, enriquecimiento, purificaciéon del alma.

Hicimos esta amplia incursién en el campo de la axiologia precisamente
porque nos es ttil para comprender lo sagrado en su relacién con lo profano,
al menos en vista de la polaridad de los valores y la accién integradora
de lo sagrado. Antes de entrar en la presentacion de los resultados finales
del presente planteamiento, nos permitimos también reproducir la tabla
de valores que resulta segtin los criterios de clasificacién expuestos
anteriormente:

“El valor economico es: real
material
medio
integrable
libre
perseverativo

El valor vital es: personal
material
medio
integrable
libre

12 Vianu, “Introducere in teoria valorilor intemeiatd pe observatia constiintei,” 113.

13 Vianu, “Introducere in teoria valorilor intemeiata pe observatia constiintei,” 117.
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El valor juridico es:

El valor politico es:

El valor teodrico es:

El valor estético es:

El valor moral es:

perseverativo

real
espiritual
medio
integrable
libre
perseverativo

personal
espiritual
medio
integrable
libre
perseverativo

real
espiritual
objetivo (telos)
integrable
libre
amplificativo

real y personal
espiritual
objetivo (telos)
no-integrable
adherente
amplificativo

personal
espiritual
objetivo (telos)
integrable
adherente
amplificativo
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El valor religioso es: personal
espiritual
objetivo (telos)
integrativo
adherente
amplificativo™

Este cuadro es el modelo racional de clasificaciéon de valores como
producto de las investigaciones y meditaciones de Tudor Vianu. El autor
nos advierte que esta empresa signific6 resumir los valores a factores
generales de carédcter racional. Sin embargo, estos factores no agotan la
estructura de los valores, mas alla de la envoltura racional esta el ntcleo
profundamente irracional de los valores, que nunca podréd ser descrito
cientificamente y que quedara solo como objeto de experiencia en el universo
mental de aquellos que manifiestan desiderativamente.

La conclusién de Vianu justifica plenamente la forma en la que Rudolf
Otto aborda el tema de lo sagrado. Otto es consciente de la naturaleza
profundamente irracional de este valor y, al mismo tiempo, del hecho
de que los intentos cientificos de definir lo sagrado pasan por alto o
descuidan precisamente la experiencia religiosa, que podemos considerar,
sin equivocarnos, la via real para penetrar en el misterio de lo sagrado.

Después de todo lo presentado hasta aqui, creemos que tenemos la
oportunidad de finalizar nuestro estudio. En primer lugar, consideramos
que nadie puede negar la definicién de principio: lo sagrado es «un
elemento en la estructura de la conciencia y no una etapa en la historia de
esta conciencia». Esta declaracién quita las ilusiones del atefsmo y pone en
duda la existencia del hombre religioso.

En segundo lugar, discrepamos de aquellas definiciones dadas al
fenémeno religioso que sittian en el centro la oposicién entre lo sagrado y
lo profano, sin precisar el significado de los dos términos de la oposicién.
Eliade, que esta de acuerdo con esta tesis, continda la idea que cité (ver nota
2): «porque, antes de intentar una definicién del fenémeno religioso, es
necesario saber dénde habra que buscar exactamente los hechos religiosos,

14 Vianu, “Introducere in teoria valorilor intemeiata pe observatia constiintei,” 97-98.
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y, de éstos, especialmente los que se pueden observar en <estado puro>,
es decir, los que son <simples> y lo mds cercano a su origen».”> Mas arriba
hemos visto que los hechos son abrumadores en nimero y heterogeneidad y que,
como documentos del fendmeno religioso, Eliade los llama hierofanias, para luego,
en un esfuerzo racional de sistematizar, agruparlos en categorias funcionales, lo
cual es una enfoque digno de un tratado de historia de las religiones. Sin embargo,
nuestro desacuerdo se refiere a la forma inadecuada de entender la idea de lo
profano, que no arroja luz sobre el fendmeno religioso. Senti este desacuerdo
desde la perspectiva de la experiencia religiosa personal. ;Qué otro acto religioso
puede manifestarse en un <estado puro> mas que el que observas en ti mismo, en
tus sentimientos religiosos? Y, ;Qué otro puede ser ain més <simple>, mds
cercano al origen?

Tener una experiencia religiosa significa poner todo bajo el signo de lo
sagrado. Este todo (sin remanente, del que habla Eliade y que representa
para los cientificos un mundo profano) significa tiempo —dia y afio— que
no tiene nada de laico; todo lo que sucede en el intervalo de tiempo, desde el
alba hasta el anochecer, desde el primer dia del afio, pasando por ayunos y
fiestas, hasta su tiltimo dia, esté bajo el signo de lo sagrado, bajo el signo dela
oracion, de la cruz, de la purificacién del pensamiento y del ahuyento de las
tentaciones. ;Como creer que tal experiencia, que es un estado permanente
de atencién y vigilancia, de control y accién, pueda ser contrarrestada por
un estado de indiferencia? En la experiencia religiosa no hay un intervalo
de tiempo marcado por la indiferencia, un «tiempo profano» que nada tiene
que ver con lo sagrado, esta roto por él o estd en una relacién de exclusién
mutua; no hay actividad que no sea consagrada. Y, sin embargo, lo sagrado,
como valor positivo, debe estar encadenado en la experiencia religiosa al
valor no correlativo, como se deduce de la axiologia. La perspectiva de la
experiencia religiosa, y no la perspectiva racional, cientifica, opone a lo
sagrado la impureza, la falta de santidad. La vida religiosa se manifiesta
en esta tensién polar. Combatir la impureza significa experiencia religiosa;
el fenémeno religioso solo puede definirse dentro de esta tensién, que no
deja lugar a un mundo ya una vida neutra, indiferente, profana, llamada

15 Eliade. Tratat de istorie a religiei. 21.
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vida secular.’® El deseo por la pureza, la santidad y la repulsién hacia la
impureza, nos da una comprensién profunda del fenémeno religioso.
Emile Durkheim lo entendera muy bien cuando, en las conclusiones de su
obra Les forme élémentaires de la vie religieuse, subraya la idea de que «la vida
religiosa gira en torno a dos polos opuestos, entre los cuales existe la misma
oposicién que entre puro e impuro, santo y profano, divino y diabdlico».”
Y si al comienzo de su libro Durkheim insistia en la idea de que lo sagrado
y lo profano son géneros separados, dos mundos completamente distintos;
sin embargo, en las conclusiones escribe: «Lo puro y lo impuro'® no son,
pues, dos géneros separados, sino dos variedades de un mismo género, que
incluye todas las cosas sagradas»."” Siguiendo la forma en que se cruzan
las esferas de estas nociones, no podemos evitar confundirnos en cuanto a
la definicién de lo profano.

La conclusién a la que tenemos que llegar es que necesitamos una
delimitacién clara de la nocién de lo profano. Un primer sentido que
podemos dar a la nocién es que lo profano representa el valor negativo que
se opone a lo sagrado en la experiencia religiosa del hombre. Lo profano
es el “mal existencial”: inmundicia, impureza, desorden del mundo,
blasfemia. La lucha contra este mundo profano, que tiene que ver con el
sentido religioso de la vida, constituye y mantiene el fundamento sagrado
del mundo. No podriamos darle ningtn otro significado al profano, ni
deberiamos. Sin embargo, se establecié, como hemos mostrado, durante el
Renacimiento. Mediante la secularizaciéon (que es una obra de blasfemia) el
hombre creador de aquella época (creativo en tantos campos) “produjo” un
mundo nuevo: el universo secular. Este mundo descarnado no pertenece
a la esfera axiolégica de la existencia, es un mundo neutro, indiferente
en valor, abierto a través de su vacio y dispuesto a ofrecerse a todas las

16  Roger Caillois, al comienzo de su brillante libro L homme et la sacré, como dice Eliade
en el “Prélogo” del Tratado de Historia de la Religion (p. 16), citindolo como una autoridad en
el campo, también define el sagrado frente a lo profano. Sin embargo, el autor francés es uno
de los pocos investigadores que comprende correctamente la esencia del fenémeno religioso
como un acto de adquirir pureza y eliminar la impureza.

17 Emile Durkheim, Formele elementare ale vietii religioase [Las formas elementarias de la
vida religiosa] (lasi: Editura Polirom, 1995), 376-377.

18 Y podemos agregar: «lo santo y lo profano, lo divino y lo malo».

19 Durkheim, Formele elementare ale vietii religioase, 376.
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experiencias posibles (incluso las rupturas ontolégicas de las que habla
Eliade). Asi, lo profano adquiere un segundo significado. Un significado
que opone dos imaginaciones humanas, no dos valores, como en el primer
caso. Para usar lenguaje cientifico debemos traducir la palabra imaginacién
por concepcioén. La primera concepciéon del mundo es religiosa; el hombre
estd frente a un cosmos que valora desde la perspectiva de lo sagrado y lo
profano, de lo puro y lo impuro, de la santidad y la impureza. Este hombre
habita el universo de la fe. La segunda concepcién, cuya savia vital se
extrae de la matanza de la primera visién, es cientifica. En esta concepcion,
el hombre imagina que esta frente a un mundo de energias inagotables que
puede exprimir con la inestimable ayuda de la tecnologia para su propia
seguridad y satisfaccién. Es una concepcién racional del mundo, desde la
cual se impulsan los valores. La presién de este imaginario universo profano
es enorme, su inmenso peso ha comprimido el volumen de las aspiraciones
desideratum, no sélo hacia lo sagrado, en primer lugar, sino también hacia
los demaés valores de la ctispide de la jerarquia. En el nuevo sentido de lo
profano, la oposicion establecida es entre fe y razén. Lo sagrado y lo profano
en el contexto de esta nueva oposicién no son términos religiosos, no forman
parte de la experiencia religiosa del hombre. Son nociones (entonces no
valores), herramientas de investigacion cientifica en un campo llamado «la
ciencia de las religiones». La investigacién emprendida por esta “ciencia”
se ve perjudicada por la confusién que el espiritu positivista ha introducido
en nuestra capacidad de hablar/colocarnos en el mundo. Como zeitgeist,
la fe perdi6 la batalla. Y solo ahora es el momento de responder a una
pregunta planteada anteriormente: jes esto una ganancia general para la
humanidad? Si miramos el cuadro de la jerarquia de valores, podemos ver
facilmente lo que hemos perdido al profanar lo sagrado: precisamente el
rasgo esencial de este valor, que lo hace tan distinto del valor moral con
el que casi se identifica. el caracter integrador de lo sagrado. Mediante la
secularizacion, la humanidad perdio el orden y la armonia que ponian
todos los demds valores (incluida la verdad cientifica) bajo la ctpula
protectora de lo sagrado. Queremos que el poder de la santidad, la pureza,
dominen la salud; el espiritu empresarial, la justicia; el ejercicio del poder,
la bisqueda de la verdad, la basqueda del bien, pero en el espiritu de los
tiempos, la gente ha olvidado el valor de la oracién. La ciencia, que en el
positivismo se ha engafiado a si misma de que puede elevarse al rango de
religion, no tiene capacidad integradora; notamos desde este cuadro que
es integrable; recoge, a través de rupturas ontoldgicas, de tantos ensayos
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y errores una verdad que coloca triunfalmente en el camino optimista del
progreso, exigiendo gloria y aplausos. Ademas, la razén cientifica, no solo
no puede integrar al hombre en un universo de significados existenciales,
sino que, ademas, al fragmentar y estrechar los campos de investigacién, ha
relativizado en exceso la imaginacién del hombre en este universo.

El hombre posmoderno es un hombre sin rostro y sin semejanza, ha
perdido el rostro y la semejanza que le mostraba la béveda celeste. Como
artista, este hombre dice ser del cubismo. Mircea Eliade, tan apegado a su
campo de investigacion, se vio en la obligacién de subrayar el drama que
atraviesa el hombre profano, profanado de hoy. Hemos escondido una
altima cuestion detréds de la presentacion de este caso: si lo sagrado es «un
elemento en la estructura de la conciencia y no una etapa en la historia
de esta conciencia», la aparicién del hombre no religioso no invalida esta
fundamental tesis. Los argumentos de Eliade convergen fuertemente para
fortalecer esta tesis. «El hombre profano» esta verdaderamente caido,
inferior al hombre religioso por el hecho de que ha perdido su capacidad
de vivir conscientemente la religién. Eliminado de la conciencia, lo sagrado
sobrevive en las capas inconscientes de este “superhombre” imaginado y
sale a la luz en varias formas camufladas, sobre las cuales “podria escribirse
un libro”.

«La gran mayoria de los ‘sin religiéon” no estan, francamente, libres del
comportamiento religioso, la teologia y la mitologia». Cuando la razén
cientifica lo ha empequefiecido todo, engullido todo e independizado todo,
los «sin religién» quedan «a veces avergonzados por todo un embrollo
magico-religioso, pero degradados a caricatura y, por ello, dificiles de
reconocer. El proceso de profanacién de la existencia humana ha llegado
repetidamente a formas hibridas de magia mezquina y religiosidad
mono».?

El hombre religioso conoci6 la persecuciéon de la Historia. ;Llegaran
tiempos de persecucién también al hombre profano? La respuesta es
definitivamente si. Solo esta “persecucion” serd asumida conscientemente
por cada uno cuando el nuevo espiritu del tiempo justifique las virtudes de
lo sagrado.

20 Eliade, Sacrul si profanul, 191.
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