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Un ejemplo de andlisis textual

en Metodologia de las Religiones:

detectar los “rasgos religiocéntricos” en
“Lo sagrado y lo profane” de Mircea Eliade
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ario: Bl religio-centrismo propone una metodologia de estudio de la religién
‘que supere el dualismo confesional-no confesional o insider-outsider. Es un
“cambio muy profundo en ese estudio que permite explicitar las circunstancias
-que pueden determinar tendencias religio-céntricas tanto en la comparacion
‘como en el analisis y la sintesis de las religiones para no privilegiar en exceso
“unos elementos sobre otros. Agui ofrecemos un ejemplo concreto de este mé-
_todo.

aBras Crave: Estudio de la religion, religio-centrismo, confesional o no con-
fesional, andlisis de elementos religiosos.

3sTRACT: The religious-centrism is looking for a methodology survey of religion
- that overcomes the dualism between confessional and non confessional. It is
a deep change in the study of religion that allows clarifying the circumstances
- that determine the trends of religious centrism both in the analysis and synthe-
sis of religions to put not some elements over others. Here we propose a con-

. erete example of this way.

v WorDs: Study of religions, religious centrism, confessional, not confessional, in-
sider, outsider, '

~ PAldo Marcelo Cdceres Rolddn, OSA, Universidad Complutense de Madrid. Lic. en Fi-
ffa y Teologfa Moral. Mdster en Ciencias de las Religiones, en Bioética, en Doctrina So-
de la Iglesia. Diplomado en Educacidn.
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El objetivo de este trabajo es intentar captar aquellos aspectos refj.
giocéntricos de Mircea Eliade en su libro “Lo sagrado y lo profano™. Es yy
ejemplo de c6mo se puede estudiar un texto fundamental en el campo de
las Ciencias de las Religiones. Ademads, es un ejercicio propuesto en “Me.
todologia de las Religiones” en el actual Mdster en Ciencias de las Relj.
giones de la Universidad Complutense de Madrid. Lievarlo a cabho, nog
puede servir de modelo, para abordar otras temdticas referentes aj hecho re-
ligioso, nos permitira efercitarnos en plantear algunos interrogantes, come
en realizar una lectura critica, liberdndonos en Ia medida de lo posible, de
huestras propias cargas ideoldgicas.

Este tipo de andlisis lo viene proponiendo v tutelando el profesor Fran-
cisco Diez de Velasco. Reconocido historiador, especialista en Historia de
las Religiones en la Universidad de la Laguna (Canarias, Espana) y de
Teorias y Metodologias para el estudio de las religiones en la Universidad
Complutense de Madrid. Con sus palabras iniciamos este ejercicio: “el relj.
glocentrismo es un concepto que puede resultar de interés para la cons.
fruccién de una metodologia en el estudio de la religién que intente superar
binarismos tales como confesional-no confesional o insider-outsider. Re-
(uiere una inversién de reflexividad para explicitar las circunstancias que
pueden determinar tendencias religiocéntricas tanto en la comparacion,
como en el andlisis y la sintesis que privilegien unos elementos respecto de
otros” (Diez de Velasco, 2005: p. 137). Por lo tanto, valiéndome de esta apor-
tacidn, trataré de cuestionar el método comparado de Eliade, el nivel de
andlisis que logra y desarrolla, como las sfntesis tematicas.

L ;A qué llamamos rasgos religiocéntricos?

Para poder llevar adelante esta tarea, conviene dejar lo mds claro po-
sible a qué denominamos “rasgos religiocéntricos”. Brevemente podemos
decir que son todos aguellos aspectos confesionales, etnocéntricos, ideold-
gicos, que se encuentran con mayor o menor fuerza, implicitamente o ex-
plicitamente, en el estudio realizado sobre las religiones. Pero, para tener
una mejor claridad conceptual, vuelvo a recusrir al profesor Velasco: “Es
una forma de etnocentrismo que constituye una percepcién sesgada o dis-
torsionada a fa hora de analizar, sintetizar Yy en particular comparar las re-
ligiones que se cstudian. Se produce como el resultado del peso de las

* Seguiré ta obra traducida por Luis Gil Ferndndez: M. Eliade. Lo sagrado y prefano,
Paidds, Barcelona 1608,
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cias, los modos de pensamiento {0 los imaginarios) colectivos, en re-
i, de la ideologfa religiosa o no religiosa (o antirreligiosa) en la que se
a quién realiza el estudio” (Diez de Velasco, 2005: p. 138).

Primeras intuiciones: algunos elementos teolégicos y la posicion del cris-
giismo

in el prélogo a la edicion francesa (firmado con fecha, 1964 desde Chi-
) se nos dice que la obra “ha sido concebida y redactada para el gran
blico, como una introduccién general al estudio fenomenolégico € hist6-
e los hechos religiosos” (Eliade, 1998: p. 9). Teniendo en cuenta este
to;no pongo en duda que este libro pudo y pueda ser lefdo casi por cual-
giér tipo de publico. Pero, su primera aparicién fue en 1957 en aleman,
“go, tuvo un mayor alcance cuando salié la version francesa en 1965.
toy seguro que en esos afios de referencia, la obra cay6 en manos de una
inorfa: “sectores especializados” sobre el estudio de las religiones, des-
ertado distintas reacciones, sobre todo, criticando su metodologia.

a) Algunes rasgos feolégices

- Alleer el capitulo 1 titulado: “El espacio sagrado y la sacralizacion del
undo” (Eliade, 1998: pp. 21-52), emerge el siguiente cuestiopamiento:
hasta qué punto su andlisis es estrictamente fenomenolégico y sus argu-
entaciones propias de un “historiador de las religiones”? Me parece que-
‘las categorias fenomenoldgicas que utiliza, junto a una variedad de citas de
extos de las principales religiones, como los breves datos antropolégicos,
‘estan orientados a querer justificar “su” concepcion de religidn y de lo sa-
‘grado. Cuestidn que es evidente y normal, pero, hay una especie de cerra-
z6n a Jo largo del texto, que lo incapacita para dialogar con otros puntos de
-vista. El lenguaje que emplea durante su andlisis es de cardcter teologico, o
‘por lo menos, pisa el terreno teoldgico, incluso con rasgos metafisicos. Mu-
has de sus conclusiones parecen declaraciones que rozan con €xpresiones
‘dogméticas, muy generalizadas, como si no hubiera otras posibilidades que
se desprendan de los simbolismos que somete a estudio. Otras afirmaciones
me resultan espirituales y misticas.
Bn el primer capitulo, he captado, que priman los ejemplos de las que
denominamos “grandes religiones”. Pero, sostengo que no a todas les con-
fiere la misma importancia. Se nota claramente la direccién que quiere darle




404 A.M.CACERES ROLDAN

a su discurso y hacia donde pretende legar. Los ejemplos que mds city s6R
del judaismo, casia la pat, pero en menor grado, los del Ainduismo, Luegy,
aunque sean escasas las citas dej cristianismao, son suficientes para enfatizyy
en relacion con las anteriores, Io que yo denominaria mas bien “una teolos
gia del Templo”, unos matices de “antropologia teoldgica” y de “teolog
de la creacion” (judeo-cristiana).

Al primar las religi

sirven para generalizar Y proyectar su ideal sobre la religion.

Me basta para justificar en sy lenguaje un “humus metafisico-teoly
gico”, como algunas afirmaciones “dogmdticas”, con el interés de ofrecer sy
cosmovision religiosa, los siguientes-ejemplos: '

“Hay, pues, un espacio sagrado y, por consiguiente “fuerte”, signifi-
cativo, y hay otros espacios no consagrados ¥, por consiguiente, sint
estructura ni consistencia...” (Eliade, 1998 p. 21),

“La manifestacién de lo sagrado manifiesta ontolégicamente ¢
mundo” (Eliade, 1998: p. 22).

“Lo sagrado es lo real por excelencia, y a la vez potencia, eficienci_:
fuente de vida y de fecundidag” (Eliade, 1998: p. 26).

“La Jerusalén celestial ha sido creada por Dios al mismo tiemp
que el parafso, por tanto, in aeternum” (Eliade, 1998: p. 49).

“El hombre religioso no puede vivir sino en un mundo sagrado, po
que sélo un mundo asf participa del ser, existe realmente. Esta ne-
cesidad religiosa expresa una inextinguible sed ontolégica. El
hombre religioso estd sediento de ser”(Eliade, 1998: p. 51).

También considero que tiene m4s PES0 en su cosmovisidn religiosala
concepeidn de “revelacién sobrenatural” judeo-cristiana {creyente). Eso
permite moverse entre distintos polos: sagrado-profano, SN, puro-impir
consagrado-no consagrado, realidad absoluta-no ser absoluto, mundo s
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do-caos, etc. Donde resalta bien un rasgo religiocéntrico es en el si-
suienite texto: “La profunda nostalgia del hombre religioso es la de habitar
i “mundo divino”, la de tener una casa semejante a la “casa de los dio-
tal como se ha conﬁgurado mds tarde en los templos y santuarios. En
g, esta nostalgia religiosa expresa el deseo de vivir en urn cosmos puro y
nto, tal como era al principio, cuando estaba saliendo de las manos del
reador” (Eliade, 1998: p. 52).
~ De esta manera en estas primeras paginas de su obra, su andlisis ¢s ge-
-alizador, homogeneizador, quizds muy subjetivo, poco cientifico y es-
avo de sus estructuras religiosas tanto metafisicas, teolégicas vy filosoficas.
odemos sostener que estos clementos, ya nos anticipan su concepcion
Q_bre lo divino, el hombre y el mundo.
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Si tenemos en cuenta todas las obras de Eliade, podemos decir que ¢s
1 enamorado de los fenémenos religiosos no occidentales. Tiene un par-
éular aprecio, conocimiento y contacto con la experiencia religiosa de ia
Tndia. Pero, también se ha dejado seducir por el chamanismo, la alquimia,
¢l misticismo, ete. Pero, ya desde las primeras péginas de “Lo sagrado y lo
profano” me da la impresién de que eleva de una manera u otra al cristia-
nismo frente a las otras religiones. ;jPor qué lo hace realmente? Pues no lo
sé realmente, pero su posicién me parece ambigua, como lo veremos.
Quizés, mas que privilegiar el cristianismo, recurre a lo largo de su obra
‘auna especie de “breve confesion de fe™: “la encarnacion de Dios en la per-
_ : sona de Jesucristo”. Por ejemplo, nos dice: “De la hierofania mds elemen-
al mismo tiem tal (por ejemplo, la manifestacién de lo sagrado en un objeto cualquiera,
una piedra o un drbol) hasta Ia hierofania suprema, que es, para un. cris-
tiano, la encarnacién de Dios en Jesucristo, no existe solucién de continui-
dad. Se trata siempre del mismo acto misterjoso...” (Eliade, 1998: p. 15).
Desde esta consideracion de la encarnacién de Dios en la persona de Jesu-
‘cristo, conectard los otros ejemplos que encontramos en este librd, que mds
alld de explicar el simbolismo religioso, parecen querer ofrecer al hombre
o : moderno (seducido por la razén, la negacion de Dios, de lo tr ascendente y
vision religiosa de los profundos valores espirituales) una confesion de fe:
(creyente). Eso I
o, puro-impu
oluto, mundo's

- Al explicar el simbolismo del Templo, Basilica y Catedral, en el ca-
pitulo I, refiriéndose a la “puerta” dice: “La puerta imperial del san-
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s4 “abierta” hacia el cosmos. Es una experiencia estrictamente privada, la
alvacion es un problema entre el hombre y su Dios; en el mejor de los casos,
‘hombre se reconoce responsable no sélo ante Dios, sino también ante la
storia. Pero en las relaciones hombre-Dios-historia el cosmos no tiene
sitio. Lo que permite suponer que, incluso para un cristiano auténtico, el
mundo ya no es sentido como obra de Dios” (Eliade, 1998: pp. 130-131).

£ Un discurso apologético?: hombre primitivo (religioso) vs. hombre mo-
- derno (no religioso)

Con esta obra que someto a critica, el autor expresa que se propone ir
mais alla de los aspectos racionales y no racionales de la religién, como lo
\ enia haciendo Otto. Que le interesa “lo sagrado en su totalidad”, partiendo
deé 1a concepci6n de lo sagrado como lo “que se opone a lo profano” (Eliade,
M. 1998: p. 14). Pero, poco a poco, veo en su libro esa constante oposicién
entre sagrado-profano. Cuestién acompafiada y cargada, para mi, de un
“discurso apologético” que le fleva a elevar al hombre primitivo (religioso,
abierto a la trascendencia) y minusvalorar al hombre moderno (arreligioso).
Realiza una clara defensa del omo religiosus frente al creciente secula-
rismo y desacralizacion. Me parece que de esta manera pretende universa-
lizar su concepcion de religion.

Ante su constante bisqueda de los origenes, con la recurrencia a las re-
ligiones primitivas y estructuras arcaicas (aunque también a las orientales
y tradicionales) quiere recuperar el sentido trascendente, sagrado, espiri-
ual y ético para el hombre que se ha dejado contaminar por un escenario
anti-religioso, anti-metafisico y desacralizador. Esto le lleva a realizar las
siguientes valoraciones:

“FE] hombre moderno arreligioso asume una nueva situacion exis-
fencial: se reconoce como Tlinico sujeto y agente de la historia, y re-
chaza toda llamada a la trascendencia. Dicho de otro modo: no
acepta ningtin modelo de humanidad fuera de la condicion humana,
tal como se puede descubrir en las diversas situaciones histdricas. El
hombre se hace asf mismo y no llega a hacerse completamente mds
que en la medida en que se desacraliza y desacraliza al mundo. Lo
sacro es el obstaculo por excelencia que se opone a su libertad. No
llegard a ser él mismo hasta el momento en que se desmitifique ra-
ra los cris= dicalmente. No serd verdaderamente libre hasta no haber dado
)52 no estd _ muerte al tltimo dios... el hombre moderno arreligioso asume una
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existencia tragica... este hombre arreligioso desciende del homg re-
ligiosus. .. (Elade, 1998: p. 148).

Asi, para él, Ia religién es inherente al ser humano. Esta es I ideg.
logfa que estd a lo largo de toda esta obra. por eso metodolégica-
mente pone su interés mas en Io “religioso™ que en lo “histérico”,
Considera que hay una “estructura especifica™ que es lo “sagrado”
desde la cual es posible reconocer lo que es religioso de lo no relj-
gioso. s més, dogmatiza constantemente la siguiente idea: “El hom-
bre religioso, abierto a Ia trascendencia, da sentido a su vida ¥y vive
en la realidad. Mientras que el hombre no religioso no logra tras-
cender y se ve fuera de la realidad”. Por eso dogmatiza la siguiente
idea: “Como hemos repetido en varias ocasiones, el hombre reli-
gi0so asume un modo de existencia especifico en el mundo v, a pesar
del considerable nimero de formas historico-religiosas, este modo
especitico es siempre reconocible. Cualquiera sea el contexto his-
torico en que esté inmerso, el Aomo religiosus cree siempre que
existe una realidad abseluta, lo sagrado, que trasciende este mundo,
pero que se manifiesta en él y, por eso mismo, lo santifica v [o hace
real. Cree que la vida tiene origen sagrado y que la existencia hu.
mana actualiza todas sus potencialidades en |a medida en que es re-
ligiosa. es decir, en medida en que participa de la realidad” (Ehade,
1998: pp. 147-148).

Su constante afirmacién de “apertura a la trascendencia” por parte
del hombre religioso, y que en [a religion se manifiesta lo divino, es
su clara postura de creyente. Eso le lleva. incluso para mi, a realizar
una interpretacion moral-religiosa sobre el hombre sin religién, re-
curriendo a la categoria judeocristiana de caida para sostener que:
“...podria decirse igualmente que la no religion equivale a una
nueva “caida” del hombre; el hombre arreligioso habria perdido la
capacidad de vivir conscientemente la religidn y, por tanto, de com-
prenderla y asumirla; pero en lo mads profundo de su ser, conserva
atin su recuerdo, al igual que después de la primera caida, y aunque
cegado espiritualmente, su antepasado, el hombre primordial, Ad4n,
habria conservado Ia suficiente inteligencia para permitirte reen-
contrar las huellas de Dios visibles en ¢l mundo, Bespués de 1a pri-
mera caida, la religiosidad habia caido al nivel de Ia conciencia
desgarrada; después de [a segunda, ha caido aun mas bajo, a los sub-
suelos del subconsciente: ha sido “olvidada™ (Eliade, 1998: p. 155).




ende del ho . o

o.Estaesla;
so metodold
en lo “histérie

380 no logra ty
\atiza la siguié

5, ¢l hombre
-mundo y,at
ziosas, este mo

v el contexto hig
ree siempre qu
:nde este mund
antifica y lo hag
la existencia hu
lida en que esre
ealidad” (Eliade

encia” por part:

s

sin religion, r

i tanto, de com-

su ser, conserva.

cafda, y aunque

timordial, Addn, -

>ermitirfe reen-:

sspués de la pri- |

e la conciencia -
s bajo, a los sub- -
e, 1998: p. 155).

UN EJEMPLO DE ANALISIS TEXTUAL EN METODOLOGIA...

Esta elevacion del hombre primitivo, le sirve para apelar al hom-
bre moderno a recuperar la “dimension espiritual”, puesto que lo
considera en decadencia. Lo hace a partir del esquema “muerte ¥
resurreccién”, muerte a la condicién profana para renacer al mundo
sagrado. Desde este esquema de pensamiento sostiene que: “el ac-
ceso ala vida espiritual comporta siempre la mierte o la condicidn
profana, seguida de un nuevo racimiento » (Eliade, 1998: p. 147). Es
mds, la religién ofrece esa experiencia espiritual que puede ayudarle
a superar la crisis existencial en la que se halla sumergido: “Pues la
religién es la solucién ejemplar de toda crisis existencial, no sélo
porque es capaz de repetirse indefinidamente, sino también porque
se la considera de origen trascendente y, por consiguiente, se la va-
lora como revelacién recibida de otro mundo, transhumano. La so-
lucién religiosa no sélo resuelve la crisis, sino que al mismo tiempo
deja a la existencia “abierta” a valores que ya no son contingentes
y particulares, permitiendo asf al hombre el superar las situacioncs
personales y, a fin de cuentas, el tener acceso al mundo del espiritu”
(Eliade, 1998: p. 153).

: " Eliade le da sélo una posibilidad al hombre moderno para salvarse, 1¢-
tornar a lo sagrado y reactualizar lo que lleva en Jo mads profundo de su ser.

- Ademés afirma que: “el hombre profano, lo quiera o no, conserva atin hue-
“Jlas del comportamiento del hombre religioso” (Eliade, 1998, p. 149). Asf, su-
“braya varias veces, que el hombre profano al descender del ~omo religiosus,
posce “pseudorreligiones y mitologfas degradadas” (Eliade, 1998: p. 152).

Que “se siguen comportando religiosamente, sin saberlo” (Eliade, 1998: p.

149).

- 4. El folklore y el mito

Finalmente, aparece con claridad otro aspecto de gran importancia
para Eliade, el estudio del folklore y de los mitos, S¢ suele sostener que de-
{rds de este interés estd latente su constante deseo de revalorizar la “pre-
historia rumana”, reconocer las raices y forjar la identidad. Que el pueblo
rumano, tiene la misma o mejor riqueza que las otras culturas europeas.
Pero, €, en este libro, considera que los mitos y el folklore son la expresion
de la cultura popular, que nos ayudan a comprender con mayor amplitud el
hecho religioso y la espiritualidad que est4 en el fondo de todo pueblo, a re-
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conocer la base arcaica. Asisostiene que:“Para obtener una perspectiva re-
ligiosa mas amplia, es mds Gtil familiarizarse con el folclore de los pueblos
EUTOPEOS: eN SUS creendcias y en sus costumbres, en su comportamiento ante
Ja vida y la muerte, se pueden reconocer atin multitud de “situaciones reli.
giosas™ arcaicas. Al estudiar Jas sociedades rurales europeas se tiene la opor-
tunidad de comprender ¢l munde religioso de los agricultores neoliticos,
En muchos casos, las costumbres v las creencias de los Campesinos euro-
peos representan un estado de cultura més arcaico que el atestiguado por

la mitologia de la Grecia cldsica™ (Eliade, 1998: p. 120)

Pero. Jucgo. desde este reconocimiento, le permite de nueve justificar
el “cristianismo primordial”, el “cristianismo césmico™ también le interesa
y lo defiende, como ya lo vimos anteriormente: “Es cierto que Ia mavoria de
esas poblaciones rurales de Europa han sido cristianizadas desde hace més
de un milenio. Pero han logrado integrar en su cristianismo una gran parte
de su herencia religiosa precristiana, de antigiiedad inmemorial. Seria
Inexacto creer que, por csta razon, los campesinos europeos no son crista-
nos. Pero hay que reconocer que su religiosidad no se reduce a las formas
historicas del cristianismo y que conserva una estructura césmica ausente
casi por completo de la experiencia de los cristianos de las ciudades. Se
puede hablar de un cristianismo primordial, antihistdrico; al cristianizarse,
los agricultores europeos han integrado en su nueva fe la religién césmica
que conservaban desde la prehistoria™ (Eliade, 1998: 120).

Para Eliade la realizacién del hombre v 1a reconstruccion de la histo-
ria. exige tener en cuenta esos “modelos ejemplares™ que son los mitos. Por-
que el mito “describe las diversas y a veces dramdticas irrupciones de lo
sagrado en el mundo™ (Eliade. 1998: p. 73). Pero. también. “se erige £n mo-
delo ejemplar de todas ias actividades humanas: sélo él revela lo real. lo so-
breabundante. lo eficaz... ¢l hombre imita los gestos ejemplares de los
dioses... El comportamiento religioso de los hombres contribuve a mante-
ner la santidad del mundo™ (Eliade. 1998: pp. 74-75). Esto le lleva a valorar
a la religion arcaica, como modelo de toda experiencia religiosa. Pero, para
€l. la santidad se pierde en las sociedades mds evolucionadas. porgue, se han
desligado de la “religion tradicional™, como consecuencia sostiene que trae
una “consecuencia pesimista de la existencia” (Eliade. 1998: p. 81). Es mis:
“Definitivamente desacralizado, el tiempo se presenta como una duracion
precaria y evanescente que conduce irremediablemente a la muerte”
(Eliade, 1998: p. 83).

De esta mancra. Eliade. al valorar mucho ¢l pasado como sagrado. le
lleva a considerar el presente como devaluado. es decir. profano. Esta dua-
lidad atraviesa toda su obra v la convierte en una clara defensa del homo re-
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giosus, como dimension constitutiva de nuestro ser. Y dejando a un lado el
istoricismo y optando por el modo transhistérico como “lo realmente hu-
10", le leva a decir: “Actualmente los historiadores de la religion se di-
en en dos direcciones que divergen en el método y se complementan
ituamente: mientras unos dirigen su atencién a las estructuras especificas
os fendémenos religiosos, los otros se interesan sobre todo por €l con-
o histérico de dichos fenémenos. Los primeros se esfuerzan por lograr
na comprensién de la esencia de la religion; los segundos por descifrar y
resentar su historig” (Eliade, 1998: p. 167).




