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NOTAS SOBRE HERMENEUTICA Y
RELIGION EN LA OBRA DE MIRCEA ELIADE

JUAN MIGUEL PIQUER MONTORO

“Cuando se le aplica ung herme-
néutica vdlida, la historia de las
refigiones deja de ser un museo de
fosiles, de ruings vy de mirabilia
desusados para convertirse en lo
que habria debido ser desde el
comienzo para todo investigador:
una serie de ‘‘mensajes” esperando
ser descifrados ¥ comprendidos™! .

El historiador de la religién no ha culminado su obra cuando ha logrado
reconstruir el desarrollo cronoldgico de una religion o cuando ha delimitado
su contexto social, econémico o politico. Después de haber reunido, des-
crito ¥ clasificado sus documentos tratard de comprenderlos en su propio
plano de referencia, En efecto, un dato religioso revela su significaciéon pro-
funda cuando es considerado en su mas estricta peculiaridad —‘es la escala la
que crea el fendmeno”™™— y no cuando es reducido a uno u otro de sus aspec-
tos secundarios o de sus contextos.

(1) N.O.,p. 11
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&n opinién de Eliade las diversas actividades humanas integran multi-.
ples planos, niveles o estructuras, todas ellas componentes en mayor o menor
grado de la conducta de que se trate. Pero hay siempre un punto de vista ade-
cuado para captar con propledad las dimensiones esenciales de cada tipo de
comportamiento. No todos esos planos son igualmente decisivos en la deter-
minacion del fenémeno aunque todos participen en su configuracién. En con-
secuencia, aungue no puede rechazarse a priori ninguna perspectiva metodo-
logica —es posible que cada aspecto exija para ser explicado un método par-
ticular— hay que tener en cuenta prioritariamente aquella que nos permita en-
tender mejor la substancia del objeto.

“Es forzoso atenerse a una situecion de hecho. Dentro de ciertos limi-
tes, por muy vagos y movedizos que sean, el estudio de los fenémenos religio-
sos —tanto individuales como colectivos— parece dificilmente reducible, por
ahora, a otra cosa que a s{ mismo” *. Es evidente que el condicionamiento
socio-historico de las formas religiosas no implica que sean reducibles a for-
mas de comportamiento no religiosas; ‘“la historicidad de la experiencia reli-
giosa no nos dice que es en titimo andlisis una experiencia religiose” > . Tam-
poco la cuestién de las propiedades especificas de los simbolos religiosos pue-
de resolverse medianie afirmaciones empiricas acerca de las funciones ins-
trumentales de las representaciones religiosas. La confusidn suele empezar
cuando un aspecto de la vida religiosa es aceptado como esencial y signifi-
cativo y los demés aspectos son considerados como secundarios o incluse ilu-
sorios. Existe el derecho a preguntar si los multiples sistemas de condiciona-
miento constituyen una explicacion suficiente del fendmeno religioso, Ahora
bien: “esto no quiere decir que el fenomeno religioso pueda ser comprendido
al margen de su *historia®, es decir fuera de su contexto cultural y socio-
econémico. No existe un fenémeno religioso “‘puro”, al margen de la histo-
ria, pues no existe ningtin fendmeno humano que no sea al mismo tiempo
fendmeno histérico. Toda experiencia religiosa es expresada y transmitida en
un contexto histérico particular. Pero admitir la historicidad de las experien-
clas religiosas no implica que sean reductibles a formas de comportamiento
no religiosas. Afirmar que un daio religioso es siempre un dato histérico no
significa que es reductible a una historiz econémica, sociel o politica. No de-
bemos perder de vistu nunca uno de los principios fundementales de la clencia
moderna: es la escalg la que crea el fenémeno” *. Los “datos religiosos” co-

(2)  Henri-Charles Puech, “Las religiones antiguas”, vol. 1, prefacio p. 7. 5. XXI (Madrid, 1977).
(3) N.O.p. 107

(4) Ibid., p. 28. .. un fendmeno religioso no se nos revelard como tal mis gue a condicién de ser
aprehendido en su modalidad propia, es decir, de ser estudiado a escala religiosa, Pretender per-
filar este fendmenc mediante la fisiologia, lz psicologia, lz sociologia, in economia, la lingtils-
tica, el arte... es traicionarlo, dejar escapar lo que precisamente hay en él de tinico e irreducibie,
es decir su cardcter sagrado. (..} Serin vano querer explicar I religion por ung de esas funciones
fundamentales que, en ultima instancia, definen al hombre” [T.H.R., vol. 1, p. 1 7).
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‘mo las obras de arte tienen un modo de ser que les es propio: existen sobre
su propio plano de referencia, constituyen un universo relativamente autd-
nomo. El hecho de que este universo no sea el ambito fisico de la experien-
cia inmediata no supone su irrealidad. Al historiador de las religiones le
incumbe delimitar el valor autarquico —el valor en tanto que creacién espiri-
tual y no mero epifendémeno— de todos los movimientos religiosos.
' Por estas razones, la hermeneutica entendida como “... le biisqueda del
sentido, de la significacion o de las significaciones que tal idea o tal fenome-
no religioso tuvieron a través de la historia’ ®, y la historiografia de la reli-
gion, es decir, la explicacion de los fendémenos religiosos por el influjo de su
cambiante contexto, son complementarias. En suma, la historia de la reli-
giébn no es unicamente una disciplina histérica como, por ejemplo, la arqueo-
logia o la numismadtica, es, igualmente, una hermenéutica puesto que estd
llamada a descifrar e interpretar todos los “encuentros’ del hombre con lo
sagrado, desde la prehistoria hasta nuestros dias ®.

La hermenéutica “creadora” y la transformacion del hombre.

Asi pues, a juicio de Eliade, para la historia de las religiones como
para otras disciplinas humanistas, el camino hacia la sintesis —mas alla del
andlisis documental y sus técnicas auxiliares— pasa por la hermenéutica.
Ahora bien, por su propia naturaleza los hechos religiosos constituyen una
materia sobre la cual se puede —o incluso se debe pensar de una manera crea-
dora, tal como hicieron un Montesquieu, un Voltaire, un Herder, un Hegel o
un Burckhardt cuando reflexionaron sobre las instituciones humanas y su
historia. *‘Por su propio modo de ser la historia de las religiones estd compeli-
da a producir oeuvres ¥y no solamente monografias eruditas (...), la hermenéu-
tica se situa entre las fuentes vivas de una cultura pues, en definitive, toda
cultura estd constituida por una serie de interpretaciones vy de revalorizacio-
nes de sus “mitos” o de sus ideologias especificas” 7.

La hermenéutica desvela significaciones que no se captaban con anterio-
ridad o las destaca con tal vigor que después de haber asimilado esta nueva
interpretacion la conciencia ya no es la misma. La hermenéutica creadora
cambia al hombre; es mas que un método, es también una técnica espiritual
susceptible de modificar la calidad misma de la existencia. El historiador
que se vale de la hermenéutica y el lector de sus obras, al enfrentarse a situa-
ciones desconocidas o dificilmente imaginables para el hombre moderno, al

(5) P.L.p.122.

(6) Eliade habla de una “hermenéutica total” es decir, aquella que teniendo en cuenta los aspectos
“infraestructurales” e histéricos como momentos necesarios del entendimiento de o religioso
se centra en la dilucidzcién de su significatividad (N.O. capitulo I, pp. 17 ¥ ss.}.

(D Ibid., p.120.
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encontrarse con mundos espirituales “‘estrangeros”, no quedan indemnes y’
la cultura toda amplia sus perspectivas. As{ pues, segin Eliade, la herme-
néutica ha de ser creadora por dos razones: “En primer lugar, es creadors
para el mismo hermeneute, El esfuerzo por descifrar la revelacion presente
en una creacion religiosa —rito, simbolo, mito, figura divina, etc.— y por com-
prender su funcion, su significacién, su fin es un esfuerzo gue enriquece de
manera singular la conciencie ¥ la vide del investigador {...}) La hermenéu-
tica es creadora en un segundo sentido, pues revela ciertos valores que no eran
evidentes en el plano de la experiencia inmediata (...) las significaciones la-
tentes v el devenir de los simbolos™ ® .

Brevemente: la historia de la religién, en clave hermenéutica, se revela
a la vez como una pedagogia en el sentido fuerte del término —Bildung—
puesto que es susceptible de cambiar al hombre, y como una fuente de “valo-
res culturales”, cualquierz que sea la expresion de esos valores (filosofica,
artistica, historica) constituyendo asi un elemento importante de renovacién
cultural. ‘“‘La historia de las religiones aspira a fin de cuentas a lg creacion
cultural y a la modificacion del hombre™ ?.

Contra la desmitificacion.

Una opcién hermenéutica como la de Eliade se contrapone, aunque no
excluye, como hemos visto, a todas aquellas perspectivas teorico-metodolo-
gicas que persiguen o implican una desmitificacion de la religion. Es inutil,
por ineficaz, recurrir 2 un principio reduccionista cualquiera y desmitificar
los comportamientos o las ideologia del homo religiosus mostrando, por
ejemplo, que se trata de proyecciones del inconsciente o de pantallas ideo-
lbgicas levantadas por razones sociales, econdmicas, politicas, etc.

Todoes los universos espirituales de los pueblos primitivos, de las antiguas
civilizaciones y del Tercer Mundo contemporaneo tienen un origen y una es-
tructura religiosa. 8i no se les aborda desde el punto de vista de la historia
de las religiones desaparecen en tanto que universos espirituales y son redu-
cidos a informaciones concernientes a las organizaciones sociales, los regime-
nes econdmicos y politicos, las épocas de la historia precolonial y colonial,
etc. Por tanto, “.. lu desmitificacion no sirve pare la hermenéutica. Consi-
guientemente, cualguiera que sea la razén por la cual en los tiempos mds
remotos, las actividades humanas fueron cargadas de valor religioso, lo im-
portante, para el historiador de la religion, es el hecho de que esas activida-
des hayan tenido valores religiosos™ ' ©. ‘‘...La actitud ‘‘desmitificadora” es

(8) P.L.,pp. 121-122,
¢} N.O.,p. 131
(10) Ibid,, p. 134.
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una posicion fdcil. Todos los hombres arcaicas v primitivos creen que su al-
dea es el “‘ceniro del mundo™. No es dificil afirmar que tal creencia es ung
ilusion, pero esto no conduce a nada. Al mismo tiempo, se destruye el feno-
meno por no observarlo en el plano que le es propio. Lo importante, al con-
trario, es preguntarse por qué esos hombres creen vivir en el centro del mun-
do. 8i yo aspiro a entender esta 0 a aquella tribu no es para ‘‘desmitifi-
car” su mitologia, su teologia y, en consecuencia, su modo de existir en el
mundo™ !,

En resumen, la via regia para el acceso a la religion es la hermenéutica
que, por su propia naturaleza, prohibe cualquier devaluacidén o reduccion del
comportamiento religioso a otra cosa. Siendo, nc obstante, necesariamente
complementarios sus resultados con los alcanzados por medio de otros méto-
dos, en la pretension de respetar la integridad y la densidad de los fenomenos.

Es, sin duda, encomiable la exigencia de Eliade de evitar cualquier
“reduccionismo” tanto en el plano heuristico y metodologico como en el
plano “real” u ontoldgico. Si los fenémenos y los simbolos religiosos tie-
nen sus propias leyes y estructura, es decir, si ocupan una dimensién especi-
fica en el conjunto de la vida humana no podemos pretender conocerlos sin
poner a punto el arsenal conceptual y la estrategia investigadora que nos per-
mita captar su singularidad y su rigueza. Partiendo de aqui Eliade esta con-
vencido, a pesar de sus reservas y acotaciones, de que la lnica forma de ‘ha-
cer justicia” a los fendmenos religiosos es la hermenéutica. El modo idéneo
de evitar vulnerar la originalidad de la conducta religiosa es lanzarse a la in-
terpretacidn de los mensajes que, implicitos o no, constituyen su caracteris-
tica mds conspicua. Desde esta optica, la religion se perfila como un univer-
so de sentido, como un sistema de significaciones equivalente en su preg-
nancia y densidad al arte y la filosofia aungue mds basico, originario y abar-
cador que estos. La naturaleza de una prictica socio-histérica que erige y
canaliza sistemas referidos intencionalmente a realidades supuestamente
sobrenaturales y tranhistéricas; de una semantica que, en sus miultiples rami-
ficaciones espacio-temporales se muestra universal, ha de ser considerada si
atendemos a su irreductibilidad —ie., ia imposibilidad de ser explicada exhaus-
tivamente por otras dimensiones de la vida humana— una “creacion del espi-
ritu” al mismo titulo que el arte o el pensamiento especulativo o cientifico.

Hemos sugerido que toda conducta social especifica, susceptible de ser
definida por sus rasgos inherentes y, por ende, diferenciada sin grave ambi-
gliedad del resto de las actividades humanas, estd compuesta, heuristicamente,
por diversos estratos o dimensiones que exigen un abordaje diferente y pro-
pic. Solo la conjuncién de todos los resultados alcanzados mediante esta di-
versificacion metodologica puede proporcionar un saber del objeto estudiado

Q1) P.L.,p. 136
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libre de los multiples reduccionismos al uso. Ni que decir tiene que no nos-
estd proponiendo asi alguna suerte de eclecticismo, tampoco examina Eliade
la posible incompatibilidad de los distintos paradigmas teorico-metodold-
gicos, se limita a afirmar la diversidad de planos de referencia de un comple-
jo fenoménico y la exigencia de utilizar aquellos instrumentos de analisis y
descripcidon que sean mas adecuados para cada uno de ellos y, por tanto,
la necesidad de dar toda su importancia a la comprension (verstdndniss) de
las experiencias religiosas significativas por medio de la hermenéutica.

El ejemplo de la literatura es pertinente en este contexto, Si es verdad
que muy dificilmente puede comprenderse la obra de Balzac, si se desconoce
lo que era la sociedad francesa del s, XIX v la historiz de la época {en el sen-
tido mas amplio del término: historia politica, economia, social cultural y
religiosa), no es menos verdad que no se podria reducir Le Comédie humai-
ne a la dimension de documento histdrico puro y simple. Todo un trabajo
de exégesis queda por hacer después que e] historizdor a concluido su tarea,
y es aqui donde interviene el critico literario. Es él quien aborda la obra en
tanto que universo auténomo que posee sus leyes y estructuras propias.
No obstante su trabajo no agota el asunto, hay siempre un mensaje en la obra
de los grandes escritores que solo la aproximacién filosofica tiene posibilida-
des de captar.

Aceptadas las consideraciones precedentes, no podemos dejar de adver-
tir gue Eliade parece concebir los contextos sociologicos, econémicos v poli-
ticos de la religién como meros factores exteriores, condiciones, tal vez ne-
cesarias, pero ne suficientes de la vida religiosa y cuye articulacion con esta
dimension permanece indefinida. Es el “sentido™ que las experiencias reli-
giosas tienen para sus protagonistas, es decir, la *“‘carga de significacién™ que
tales fendmenos y creencias comportan para el conjunto de los actores socia-
les, lo verdaderamente enjundioso de las mismas, aquello que constituye su
“esencia’. Los aspectos no semanticos quedan eludidos o absorbidos en esta
forma de entender el problema. La historia de las religiones es asi efectiva-
mente reducide a una semantica de la conducta religiosa y aungque no se nie-
pue formalmente el peso de cualesquiera factores o condiciones extrarreli-
giosas en la formacidn y el mantenimiento de una ideologia religiosa su ol-
vido efectivo adscribe la obra de Eliade a un cierto idealismo cultural.

La concepcién paradigmatica de los arquetipos religiosos lleva a Elia-
de a interpretar toda la historia de la religibn como la “resonancia® y las me-
tamorfosis a través del tiempo, de las “‘experiencias™ originarias de la huma-
nidad, —‘la toma de conciencia del hombre de su posicion en el universo”™—,
cuya cristalizacion son precisamente los arquetipos. Una resonancia cada
vez mas débil en virtud del proceso de secularizacién, pero que no exclu-
ye eventuales complicaciones y “‘profundizaciones” de las construcciones
religiosas.

Siendo esto asi, no puede extrafar, que extraigamos de la lectura de
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sus libros la sensacién de un cierto poder de autodeterminacion de la reli-
giébn o, mds exactamente, una suerte de inercia a-histérica que cruza de par-
te a parte la historia. Se trata, pues, de una actividad que ‘“estando en la
historia” —en tanto gue depende de los cambios producidos por el tiempo
en los diversos contextos sociales— sélo lo estd tangencialmente, pero no en
lo que atafie a su sustancia a-historica o, mejor, transhistorica. “En otros
términos, el historiador de las religiones utiliza todas las manifestaciones
historicas del fendmeno religioso para descubrir lo que “quiere decir” seme-
Jante fenémeno, se cifie, por una parte, al “‘concreto™ histérico, pero se de-
dica, por otra, a descifrar lo que, a través de la historia, revela de transhisto-
rico un hecho religioso” '?. Entiéndase que no se refiere aqui unicamente al
sesgo atemporal de las experiencias religiosas sino a la efectiva permanencia
de las mismas formas a lo largo de la historia.

Pero hay mds, Eliade no se limita a justificar la hermenéutica como mé-
todo sino que le atribuye ciertas virtudes y propiedades que desbordan clara-
mente el marco metodoldgico. He aludido ya al pathos “experimentalista”
que su propuesta hermenéutica respira, muy acorde, por otra parte, con su
peripecia biografica. En ‘“La prueba del laberinto™ afirma que la tarea del
historiador es una aventura por tierra incognita; cada intento de comprender
un hecho religiose es una nueva “prueba’ y la actividad completa del histo-
riador un auténtico viaje inicidtico guiado por una fuerte empatia hacia los
estrafios mundos analizados. “Lo gque quiero es reconocerme —en ¢l sentido
filoséfico del término— en mi hermano” ' ®. Mediante el trabajo hermenéuti-
co del historiador, ‘‘se participa en el fenomeno que se trata de descifrar, co-
mo si se tratara de un palimsesto, de la propia genealogia, de la propia his-
toric. Es mi historia {...). Al precio de un largo esfuerzo de anamnesis (el
historiador) deberd terminar por recordar su propia historia, es decir, la his-
toria del espiritu. De este modo se revela la condicion misma del hombre™ ' ¢,

Es licito preguntarse hasta qué punto predominan en todo esto las abse-
siones y las actitudes caracteristicas del autor sobre el interés cientifico. Mas
aln, en qué medida constituyen racionalizaciones de sus confesados anhelos
religiosos. (COmo desligar esta “‘bisqueda del significado™ de un cierto regus-
to numinosc que aparece en el deseo de una renovatio del investigador y del
lector? La pretension de una metanoia alcanzada a través del estudio convier-
fe a la historia de la religién en un rito lustral e iniciatico que persigue sin
tapujos la transformacion de los participantes en el mismo.

(12} Ch.,p. 13,

(13) P.L.p.129.
(14} Ibid., p. 116-117,
(15) Tbid., p. 116.
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Seguramente esta intencidn, sino espuria, perfectamente exiracienti-
fica, es el motivo de que no se plantee en ninguna parte la posibilidad cienti-
fica de la hermeneitica, ni se discutan sus rasgos metodolégicos, ni se expon-
gan sus supuestos tedricos; se afirma simplemente su ineludibilidad. No sabe-
mos por tanto hasta qué punto se toma al pie de la letra y qué relevancia con-
cede Eliade a una frase como esta: “para entender desde denitro ese mundo
hay que vivirlo”. ;Advierte la objecidn epistemolégica que puede hacersele o
acaso no le concede mayor importancia? pues, en efecto, se trata de una pro-
posicidn que cae de lleno en enunciados del tipo ‘‘si yo fuera un caballo™ 1 ¢,

En fin, puede aceptarse que la desmitificacién no sierve para la herme-
néutica, pero la hermenéutica misma puede ser desmitificada. Quiero decir
que ia reclamacion de la hermenéutica como titima ratio de la ciencia de la
religion e, independientemente de las virtualidades redentoras que Eliade le
confiere, es una via de acceso no solo discutible sino frecuentemente posterga-
da en razdn de su propensidon a la arbitrariedad interpretativa y su incumpli-
miento de los requisitos de la intersubjetividad. El cruce de la concepcion del
simbolo como componente esencial de 1la “mentalidad’ religiosa y de la her-
menéutica como instrumento adecuado para su desciframiento es objetado
por Jean-Plerre Vernat con esias palabras: “... las orientaciones simbolistus
sustituyen el paciente trabajo de desciframiento, a través del andlisis de las
estructuras del relgto, por una lectura inmediata e intuitiva que a los especia-
listas les parece siempre gratuita y muy frecuentemente erronea. Afirmando
que la mitologia utiliza un material simbélico constante, de valor universal
y arquetipico, se ubstienen de hacer cualguier referencia al confexto cuitu-
ral, cualquier indagacidn de orden sociolégico o histérico, De esta forma se
corre un grave riesgo de dejarse engariar por la pretendide “‘familiaridad” de
los simbolos e incurrir en contrasentidos o en anacronismos. (...). Ademds,
cuando los estudios lingiiisticos han demostrado lan profundas diferencias de
organizacion fonoldgica, morfolégica y sintdetica entre los grupos de lenguas,
;jcémo se puede admitir (...} la unidad del lenguaje simbdlico concebido no
como un sistema articulado a varios niveles, sino como un vocabulario uni-
versal cuyos valores significantes se deducirian sin mds del mero inventario
de sus términos?™ 7,

No se puede acusar, en absoluto, a Eliade de descuidar los aspectos cro-
nolagicos, ahi esta su “Historia” para demostrarlo, pero es indudable que la
objecion de fiarse francamente de la intuicidn en la tarea interpretativa le
afecta de lleno, lo que él reconoce abiertamente al considerarla como un

{16) Evans-Pritchard. “Las teorfas de la religidn primitiva”, pp. 173-174, Se refiere Pritchard a la ilu-
sién que se hacen Jos académicos modernos de poder ponerse en el lugar de cualquier ofro ser
viviente, sea el que sea,

(17) Jean-Pierre Vernant, *Mito y soicedad en la Grecia Antigua®, p. 220,
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proceso inacabable, es decir, decisivamente condicionada por la “ideclogia”
de la época y del intérprete: “‘el simbolo estd siempre ablerto. Y en cuanio a
mi interpretacion, nunca debo olvidar que es la de un investigador de hov.
La interpretacion jamas estd acabada™ *® .

En mi opinién la debilidad mayor de esta opcion radica en la incursion
en una cierta tautologia. Permaneciendo dentro de la trama de significacio-
nes del universo religioso, ;no se acaba utilizando a la propia religién como
explicacién de si misma? No es sorprendente que sea posible interpretar la
obra de Eliade con arreglo a las pautas de su propia antropologia, es decir,
de las estructuras significativas que ha descubiertc o gue atribuye a los fend-
menes religiosos, por que, al ser tautolégica, la interpretacién es intermina-
ble vy circular.

A{18) P.L.p. 124
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