

  [image: Image]




  EXPERIENCIA RELIGIOSA




  PUBLICACIONES DE LA




 UNIVERSIDAD PONTIFICIA COMILLAS




 MADRID




  ESTUDIOS INTERDISCIPLINARES




  Actas de las reuniones de la




  ASOCIACION INTERDISCIPLINAR




 «JOSE DE ACOSTA»




  Vol. XV




  Bajo patrocinio de la




Fundación Santa María




  EXPERIENCIA
RELIGIOSA




  

        



    







            	Editor:



    	Alberto DOU








        	 



    	 








        	Ponentes:



    	Juan MARTIN VELASC
Ricardo FRANCO
Carlos SANCHEZ DEL RIO
Andrés TORNOS










  




  UPCM - MADRID – 1989




  © Alberto DOU




  © 2016 UNIVERSIDAD PONTIFICIA COMILLAS




  Universidad Comillas, 3




  28049 MADRID




  I.S.B.N.: 978-84-8468-629-3




  EDICIÓN DIGITAL




  




  Reservados todos los derechos. Queda totalmente prohibida la reproducción total o parcial de este libro por cualquier procedimiento electrónico o mecánico, incluyendo fotocopia, grabación magnética o cualquier sistema de almacenamiento o recuperación de información, sin permiso escritode la UNIVERSIDAD PONTIFICIACOMILLAS.




  PARTICIPANTES




  ALEMANY, José Joaquín




  Teología Fundamental. Facultad de Teología. U. P. Comillas. Madrid.




  AMENGUAL, Gabriel




  Filosofía. Universidad de las Islas Baleares. Palma de Mallorca.




  APARICIO, Rosa




  Sociología. U. P. Comillas. Madrid.




  BLANCH, Antonio




  Literatura. Facultad de Filosofía y Letras. U. P. Comillas. Madrid.




  CAMPA, Hermenegildo de la




  Filosofía. Facultad de Teología. Granada.




  CAÑÓN, Camino




  Lógica matemática. U. P. Comillas. Madrid.




  COLL, Josep María




  Filosofía y Teología. Barcelona.




  CONILL, Jesús




  Filosofía. Valencia.




  COTO, María Victoria




  Química Inorgánica. Universidad Autónoma. Madrid.




  CUYÁS Manuel




  Teología Moral. Instituto Bioética. Barcelona,




  DOU, Alberto




  Matemáticas. Universidad Autónoma. Barcelona.




  ELIZONDO, Felisa




  Teología Fundamental, Madrid.




  ERDOZAIN, Luis




  Teología. Universidad de Deusto. Madrid.




  ESTELLA, Juana




  Química. Universidad de las Islas Baleares. Palma de Mallorca.




  FONT, Jordi




  Psiquiatría. Fundación Vidal i Barraquer Barcelona.




  FRANCO, Ricardo




  Teología. Granada.




  FRAPOLLI, María José




  Filosofía. Universidad de Granada.




  GARCÍA CALLADO, María Josefa




  Psicoanálisis clínico. Madrid.




  GIL, Eusebio




  Fenomenología de la Religión. U. P. Comillas. Madrid.




  GÓMEZ CAMACHO, Francisco




  Historia Económica. ICADE. U. P. Comillas. Madrid.




  HORTAL, Augusto




  Etica. U. P. Comillas. Madrid.




  JIMÉNEZ, Antonio




  Teología Fundamental. Granada.




  LERA, José María




  Teología. Universidad de Deusto. Bilbao.




  LÓPEZ CABALLERO, Alberto




  Etica y Teología. ICAI-ICADE. U. P. Comillas. Madrid.




  LORENTE, Miguel




  Física. Universidad de Oviedo.




  LORENTE, Teresa




  Pedagogía. Esc. Magisterio. Ciudad Real.




  MARTÍN VELASCO, Juan de Dios




  Fenomenología de la Religión. Madrid.




  MASAGUER, José Ramón




  Química Inorgánica. Universidad Autónoma. Madrid.




  MENDIGUCHIA, José Miguel




  Licenciado en Filosofía. Granada.




  MUÑOZ TRIGUERO, Isidro




  Filosofía. Facultad de Teología de Granada.




  NÚÑEZ DE CASTRO, Ignacio




  Bioquímica. Universidad de Málaga.




  PÉREZ DE VARGAS, Alberto




  Matemáticas. Universidad Complutense. Madrid.




  QUINZA, Xaxier




  Teología, Centro Escolar y Mercantil. Valencia.




  RECASENS, Eduardo




  Matemáticas. Instituto Monserrat. Barcelona.




  RIAZA, Fernando




  Filosofía. Universidad de Córdoba.




  RIAZA, María




  Instituto Santa Teresa. Madrid.




  ROMERO, José Juan




  Estructura Económica. ETEA. Universidad de Córdoba.




  SABIOTE NAVARRO, Diego




  Filosofía. Universidad de las Islas Baleares. Palma de Mallorca.




  SEQUEIROS, Leandro




  Paleontología. Esc, Universitaria de Formación del Profesorado. Ubeda (Jaén).




  TORNOS, Andrés




  Teología. U. P. Comillas. Madrid.




  UDÍAS, Agustín




  Geofísica. Universidad Complutense, Madrid.




  VILLAPECELLÍN, Alvaro




  Psicología. Oviedo.




  PRESENTACION




  Las páginas que siguen recogen las Actas de la XV Reunión Interdisciplinar José de Acosta, que tuvo lugar en Granada del 6 al 10 de septiembre de 1988. No es la primera vez que en estas Reuniones Interdisciplinares se trata el tema de la experiencia religiosa, pues ya en la tercera sobre Religiosidad Popular J. M. de Córdoba y A. Tornos disertaron sobre ella con profundidad. La amplitud y dificultad del tema, y consecuentemente la multiplicidad de puntos de vista desde los que puede ser tratado, especialmente en un grupo interdisciplinar en el que prima un carácter científico, hizo que se estructurara la Reunión con un elevado número de exposiciones. Se planificó la Reunión con cinco ponencias, una de las cuales tuvo que suprimirse por enfermedad del ponente, y cuatro comunicaciones. Además, siete de los participantes presentaron sendas comunicaciones.




  En la primera ponencia J. Martín Velasco nos habló sobre Variedades de la experiencia religiosa. En ella el autor hace una esmerada fenomenología de la experiencia religiosa, en la que pone de relieve el sujeto de la experiencia, el término u objeto de ésta, y la relación que implica en sí misma. De estos elementos se sigue lúcidamente y como importante aspecto particular el rico e importante contenido cognoscitivo de la experiencia religiosa.




  La segunda ponencia Nueva reflexión teológica sobre la experiencia cristiana, a cargo de R. Franco, considera más concretamente la experiencia religiosa cristiana y analiza tanto la importancia como la evolución de su interpretación en función de las culturas contemporáneas vigentes. A continuación, estudia a lo largo de la historia la idea de la impasibilidad de Dios y su reciente abandono por numerosos teólogos, entre los que se encuentran incluso algunos considerados conservadores.




  El tema, desde el punto de vista de la ciencia, lo desarrolló C. Sánchez del Río en la ponencia La ciencia y la experiencia religiosa. Refleja fielmente la manera de pensar de un científico creyente español de fines del siglo XX, aunque obviamente en un nivel muy superior al corriente. El ponente arguye que las teorías científicas son descripciones parciales de una realidad inaprensible y que no pueden ser totalmente objetivables. Rechaza el reduccionismo, lo que le lleva a una percepción jerárquica de la realidad. Desgraciadamente, por razones imprevisibles y de última hora el ponente no pudo asistir a la Reunión y, consiguientemente, no pudo participar en los coloquios.




  No extrañará que en la estructuración de la Reunión se diese especial relieve a las relaciones de la experiencia religiosa con el aspecto científico y, en general, cognoscitivo de la cultura. La Comisión organizadora solicitó, en efecto, cuatro comunicaciones para estudiar estas relaciones en casos concretos. M. Lorente habló sobre la Experiencia religiosa de algunos filósofos de la ciencia contemporáneos; C. Cañón trató si ¿Hay un «continuo» en el conocimiento?; I. Núñez de Castro expuso La Biología como lugar de reflexión sobre Dios; y J. Font disertó sobre Experiencia de Dios y Psicoanálisis.




  En la cuarta y última ponencia A. Tornos nos expuso La construcción social de la experiencia religiosa. Aborda desde la sociología el acuciante problema de las condiciones, bajo las cuales podrían promoverse o incluso comunicarse inteligiblemente las experiencias religiosas. Se basa principalmente en las categorías de cotidianedad, codificación, pluralismo y escenario. Con un discurso denso y actual intenta precisar la forma y manera de construir espacios de vida que susciten experiencias religiosas.




  Se expusieron también siete comunicaciones, cuyos autores y títulos pueden verse en el índice adjunto. Tocan aspectos más particulares y en. conjunto ofrecen un excelente complemento. Son, en general, profundas y muy interesantes. Lástima que fueron las últimas exposiciones de la Reunión y, en consecuencia, apenas pudieron repercutir en los coloquios que siguieron a cada ponencia, ni en los que tuvieron también lugar por grupos, los cuales resultaron muy animados, así como su puesta en común. F. Riaza, en un resumen algo extenso, ha analizado y sistematizado con cuidado y agudeza lo que en ellos se manifestó. Me parece que este análisis confirma que el tema de la experiencia religiosa, por un lado, resulta problemático porque queda excluido del ámbito de la ciencia, en cuanto se trata de una experiencia no «objetiva», es decir, no sometible a experimentación. Pero, por otro lado, tiene asegurado un puesto relevante en todas las culturas en virtud del rico y profundo contenido de estas experiencias que, además, son casi universalmente vividas.




  El volumen concluye con las reflexiones sobre las Reuniones de síntesis debidas a A. Tornos, y una excelente recopilación bibliográfica sobre la «experiencia humana, religiosa y cristiana», elaborada por J. J. Alemany.




  No me resta más que dar las gracias a Santiago Madrigal y sus colaboradores, M.a Jesús de Diego, Lydia Feito, M.a Angeles Martín y Juan Rufo, por su excelente trabajo de secretaría y el de transcribir, ordenar y hacer corregir los coloquios.




  ALBERTO DOU




  PRIMERA PONENCIA




  LAS VARIEDADES
DE LA EXPERIENCIA RELIGIOSA




  Juan MARTIN VELASCO




  «Experiencia religiosa» es una expresión muy frecuente en la literatura religiosa, en los tratados religiosos y en los estudios de los diferentes saberes que se ocupan del fenómeno religioso. Pero se trata de una expresión que todavía está muy lejos de contener un significado preciso. Muestra de su imprecisión es el hecho de que junto a ella aparezcan otras muchas expresiones diferentes utilizadas con frecuencia como sinónimos suyos. Así: experiencia de Dios, del espíritu, de la gracia, de lo sagrado, de lo numinoso, del Misterio; o experiencia espiritual, mística, oceánica, etc.




  Las razones de la pluralidad de expresiones y de la imprecisión de su significado son numerosas: en primer lugar, la variedad de los hechos que designan, que, aunque pertenezcan a un mismo ámbito de realidad, poseen suficientes diferencias como para originar diferentes descripciones y exigir el recurso a términos nuevos; en segundo lugar, la complejidad de los fenómenos mentados, tanto por la densidad del objeto a que se refieren los genitivos: Dios, el Misterio, lo sagrado, la gracia, etc.; como por la complejidad de los actos humanos que intervienen en esos fenómenos: sentimiento, razón, voluntad, decisión, etc., y la consiguiente riqueza de configuraciones del acto mismo; en tercer lugar, la variedad de nombres y significados son un reflejo de la variedad de perspectiva y niveles desde los cuales puede describirse el fenómeno: psicológico, histórico, sociológico, fenomenológico, filosófico, teológico, con los consiguientes niveles: explicativo, descriptivo, valorativo, que origina cada una de esas perspectivas.




  En esta situación parece indispensable que cualquier discusión sobre un tema al que la expresión que lo designa se refiere de forma tan vaga comience por el intento de precisar el o los significados que esa expresión contiene. A tal finalidad pretende contribuir esta ponencia y lo hará en tres momentos: enumerando alguno de los hechos a los que se refiere la expresión; ofreciendo un intento de clasificación de los mismos; y proponiendo, en su parte más arriesgada, una hipótesis que permita destacar los rasgos comunes y la estructura presente en todos ellos.




  INTRODUCCION




  Es evidente que la aplicación del término experiencia al mundo de la. religión comporta no pocas dificultades derivadas, sobre todo, del hecho de que la religión, cualquiera que sea la significación que se dé a este término, siempre dice rferencia a lo superior al hombre, a lo que de alguna manera es sobrenatural, y «experiencia» parece referirse al conocimiento de algo accesible a los sentidos. Y, sin embargo, es igualmente evidente que tanto la vivencia como la consideración actuales de la religión privilegian en ella el factor experiencia y hacen de él el núcleo del fenómeno religioso. El hecho ha sido puesto de relieve recientemente por J. Kitagawa: Las tres piedras fundamentales sobre las que descansa la religión son la autoridad, la tradición y la experiencia. En las. religiones del libro la autoridad está representada, sobre todo, en el libro conservado por la tradición. La autentificación de la experiencia individual tenia en la tradición occidental que recurrir a la autoridad, la tradición o las dos. Hoy, continúa Kitagawa, citando a W. R. Inge, «el centro de la gravedad en la religión se ha desplazado de la. autoridad y la tradición a la experiencia»1. De ahí que el mismo libro y la tradición sean considerados testigos de una experiencia fundante y la autoridad y la tradición tengan que ser reinterpretadas desde la experiencia actual. Por eso es frecuente que los elementos racionales: las ortodoxias y los elementos rituales e institucionales, las iglesias sufran una pérdida de «prestigio» y sean sustituidos por la búsqueda de la experiencia como núcleo central de la religión.




  Las razones de este predominio del factor experiencia en el conjunto del fenómeno religioso son numerosas, pero entre ellas destacan las siguientes: en primer lugar, 1a crítica de las filosofías asociadas a las creencias y en las que éstas se habían apoyado y expresado; críticas de la religión como ideología o como fruto del deseo o como producto de los condicionamientos socioculturales. El recurso a la experiencia puede suponer, en algunos casos, un intento de nueva caracterización de lo religioso que le permita escapar a esas críticas o lo que se ha llamado una estrategia de inmunización a las mismas2. En segundo lugar, en ese predominio de la experiencia descubren algunos un reflejo del impacto que ha producido la valoración de la experiencia en el pensamiento científico y un intento tal vez inconsciente de adaptarse a su forma de funcionamiento. Con el recurso a la experiencia se buscaría, además, el descubrimiento de un dato inmediato de la conciencia, de un fundamento primario. Por último, el impacto de la secularización, las dificultades que provoca a las formas tradicionales de presencia de lo religioso en la sociedad y su consiguiente marginación en la cultura actual originaría una tendencia a reducir lo religioso al ámbito de lo privado, lo personal y, por tanto, lo experiencial.




  En estas circunstancias se explica que las mismas religiones insistan en el cultivo de lo experiencial; así, en el seno del cristianismo, se propugnan el cristianismo vivido, confesante, testimonial, como formas ideales de realización de la vida cristiana y condición de supervivencia de la fe en las nuevas circunstancias. «El cristiano de mañana, decía, por ejemplo, K. Rahner, será místico o no será en absoluto»3.




  El término «experiencia» y su aplicabilidad al contexto religioso




  Para precisar un poco el significado del término sin entrar en las complejas discusiones que comporta su definición proponemos delimitar los grandes campos de significación de la palabra resumibles en dos adjetivos diferentes formados a partir del mismo sustantivo. El sustantivo «experiencia» puede ser comprendido, en primer lugar, en el sentido a que orienta el adjetivo «experimental». «Experiencia» se orienta así hacia «experimento» y designa una forma de conocimiento de la realidad a través de los órganos de los sentidos o de su prolongación por medio de los instrumentos adecuados. Se trata, pues, de la experiencia como contacto sensible con la realidad, de contacto provocable y repetible con vistas a la verificación o falsación de principios o hipótesis; de un contacto, por último, universalizable y perfectamente y unívocamente comunicable.




  «Experiencia» puede ser entendido, en segundo lugar, en el sentido al que orienta el adjetivo «experiencial»4. Este segundo campo de significación se caracteriza por los rasgos siguientes: experiencia como conocimiento inmediato de una realidad singular, externa o interna al sujeto. Supone, pues, contacto del sujeto con la realidad conocida y no simple afirmación de su existencia a partir del conocimiento de otras cosas o de las noticias que puedan procurar otras personas. Experiencia así entendida se opone, pues, al conocimiento de una cosa obtenida a través de otra que sirve de medio de conocimiento. En este sentido, experiencia de Dios será lo equivalente a un contacto personal, a un encuentro con él, y. se traducirá en expresiones del estilo de: «esta persona ha hecho o ha tenido una experiencia de Dios».




  «Experiencia», en el sentido a que se orienta el adjetivo «experiencial» significa también un conocimiento obtenido a través de una relación ejercida y vivida con el objeto de ese conocimiento. Es decir, un conocimiento obtenido por medio de una relación vivida. Experiencia aquí se entiende en oposición a un conocimiento puramente teórico que se obtiene por la descripción, el relato, la información o la reflexión de personas que han tenido ese contacto. Así, distinguimos, por ejemplo, el conocimiento que tiene del amor quien ha amado, ha vivido la experiencia, del amor, frente a aquel que sólo conociera el amor por la lectura de descripciones o la comprensión de definiciones del amor filosóficas, psicológicas o de cualquier otra naturaleza. Para que se dé esta segunda forma de experiencia no basta que el sujeto haya vivido la situación que comporta ese contacto. Es necesario, además, que la haya vivido con todas las consecuencias, viviendo las repercusiones que ese contacto comporta. A eso se refieren expresiones como: «lo sé por experiencia», equivalente a: «yo sé lo que es eso; yo he pasado por ahí». En relación con la experiencia de Dios, a este segundo tipo se refieren expresiones como: «tal persona tiene experiencia de Dios», con lo que parece quererse decir: «sabe por experiencia lo que esa palabra significa».




  Por último, en la misma línea de significación se sitúa «experiencia» entendida como conocimiento obtenido por la «connaturalidad» que se sigue de la familiaridad con un objeto o un medio determinado, de la simpatía hacia una persona, o del trato prolongado con los mismos. Se trata, pues, del sedimento que deja un conocimiento inmediato y prolongado, o de la facilidad que procura una relación estrecha para un conocimiento más íntimo. En este sentido se dirá, por ejemplo, que alguien tiene mucha experiencia del mundo de la enseñanza o del mundo del, trabajo. Aplicada a la experiencia de Dios, esta forma de experiencia conduce a expresiones como: «es una persona muy experimentada en las cosas de Dios»5.




  Dificultades para la utilización del término «experiencia» en el ámbito religioso y en relación con el conocimiento de Dios




  La primera y más importante consiste, sin duda, en la condición absolutamente trascedente del término de la relación religiosa, que parece excluir la posibilidad de un contacto directo del hombre con él. Tal dificultad se torna imposibilidad pura y simple si «experiencia» se entiende en los términos que hemos resumido en el adjetivo «experimental». Entendida la experiencia en los términos de lo experiencial, la dificultad sólo resulta insuperable si, en primer lugar, se entiende la trascendencia del Misterio en términos de impenetrabilidad absoluta y de absoluta opacidad para el conocimiento del hombre, idea que está muy lejos de la comprensión del Misterio por las tradiciones religiosas que, como veremos, insisten en que, precisamente por ser absolutamente trascendente, el Misterio puede ser más íntimamente presente al hombre que su propia intimidad y puede por eso hacerse presente inconfundiblemente en cuanto Misterio. La dificultad se tornaría insuperable, en segundo lugar; si el horizonte de lo humano se limitase a lo finito y lo mundano, o a lo sensible. Pero tal limitación choca precisamente con los datos de la experiencia humana, uno de cuyos rasgos característicos consiste en inscribir todos los objetos con los que entra en contacto en el horizonte del ser y del bien que ninguno de ellos agota.




  Por eso, la presencia de esta dificultad por importante que sea, no puede convertirse en prejuicio ideológico que impida la consideración de los datos de la historia, descalificados previamente como imposibles. Forzará, por el contrario, a agudizar la atención a la peculiaridad de esos datos y obligará, una vez que se haya logrado su descripción, a la propuesta de una fundamentación crítica de los mismos y a la confrontación de esa fundamentación con las interpretaciones que se han propuesto desde la atención a esa dificultad.




  Pero el lenguaje de la experiencia aplicado al ámbito religioso tropieza con otras dificultades. Algunas de ellas surgen en el interior mismo de la religión y tienen motivos teológicos. Pensemos, por ejemplo; en las dificultades de la teología católica a partir del Concilio de Trento para reflexionar sobre la experiencia de Dios y de la gracia por temor a caer en la visión protestante de la certeza subjetiva del estado de justificación y por temor a comprometer el carácter absolutamente sobrenatural de la gracia.




  Estas dificultades obligan a no pocas precisiones en la descripción de los fenómenos vividos como experiencia de Dios o experiencias místicas y exige que una reflexión desarrollada desde la perspectiva y en el nivel de la fenomenología se prolongue en el nivel teológico, no tanto para abordar los problemas característicos de la teología de la época de las controversias con el protestantismo, como para plantear problemas sumamente actuales como la relación entre fe y experiencia de Dios, la posible universalidad de esta última, su presencia fuera del cristianismo, e incluso al margen de la fe expresamente, categorialmente, concienciada y vivida como tal.




  1. EL HECHO DE LA EXPERIENCIA RELIGIOSA




  Si a pesar de las muchas dificultades que comporta el vocabulario de la experiencia aplicado al ámbito de la religión y a la relación con Dios, los estudios sobre el hecho religioso se refieren continuamente a la experiencia religiosa o a la experiencia de Dios como a uno de los núcleos de la religión es porque la historia de las religiones, en primer lugar, y también la vivencia de la religión en nuestro tiempo, dan testimonio de forma inequívoca de numerosos acontecimientos en los que el hombre de las más variadas condiciones y en las más diferentes circunstancias reconoce haber vivido una experiencia que le lleva a decir: «sí, yo he sido visitado»6; o «Dios existe. Yo me he encontrado con él»7. Más aún, la religión es vivida de tal forma que parece tener su centro justamente en esos momentos. Por eso, las oraciones de todos los pueblos, que son uno de los testimonios más fehacientes de su vida religiosa, están llenas de expresiones en las que el hombre se queja de la ausencia o la lejanía de Dios; pide ver el rostro de Dios, saber su nombre, morar cerca de su casa, gozar de su presencia; están llenas de expresiones en las que con las más variadas fórmulas: como el himno de alabanza, el cántico de acción de gracias, la profesión de fe, la adoración silenciosa o el relato minucioso expresa su convencimiento de haber sido agraciado con la visita de la divinidad.




  Además, es frecuente que en la vida de las personas religiosas sea un momento de este estilo el que señale el umbral del progreso definitivo. Hasta este momento, parecen decir los sujetos religiosos como Job al final de su historia: «Hablaba de Dios de oídas; ahora te han visto mis ojos»8. Por eso, los maestros de la vida espiritual oponen el conocimiento de Dios obtenido por este medio al que pueda obtenerse por cualquier otro medio; y lo declaran el único que orienta definitivamente al sujeto y que le pone en el camino de la salvación: «El maestro de esta sabiduría del corazón… es sólo la experiencia… los no experimentados no entienden las tales cosas si no las leen expresamente en el libro de la experiencia9. «Oh, valame Dios, dirá por su parte santa Teresa, cuan diferente cosa es oír estas palabras y creerlas a entender por este medio (la experiencia) cuan verdaderas son»10. O, con palabras de san Ignacio: «Porque no el mucho saber harta y satisface al ánima, mas el sentir y gustar de las cosas internamente» 11. Por último, ¿no se refiere a la misma diferencia santo Tomás cuando recordando al Pseudo Dionisio opone el saber sobre Dios al padecerlo: non dicens sed patiens divina? Por eso, podemos concluir con un teólogo de nuestros días, extendiendo su observación de la teología cristiana al conjunto de la interpretación de, la religión: «pormás cargado que esté de prejuicios en la historia de la teología y de las herejías y en las controversias del catolicismo y el protestantismo, el concepto de experiencia es indispensable si se concibe la fe como el encuentro de todo el hombre con Dios»12.




  Pero, ¿cómo se presenta el hecho en la historia religiosa de la humanidad?. Sin duda, bajo una casi incontable variedad de formas. De ahí que comencemos nuestro trabajo de descripción refiriéndonos a algunos de esos hechos tomados de diferentes tradiciones y elegidos por el carácter inequívoco y paradigmático de experiencias de Dios que poseen. Esta enumeración, que por supuesto sólo tiene valor indicativo, pretende, además, ofrecer una primera aproximación al contenido de la expresión, a partir de la cual procederemos después a la exposición de algunas de las tipologías propuestas y a la elaboración de nuestra propia clasificación.




  Algunos casos de experiencia de Dios en la tradición judeo-cristiana




  En la tradición de Israel, en consonancia con su representación fuertemente personalizada de Dios, con su monoteísmo ético, con la conciencia de la intervención de Dios en la historia del pueblo haciendo de ella una historia de la salvación, son muy numerosos los relatos en los que, desde el comienzo, cuando Dios aparece «bajando» al mundo del hombre y paseando por él a la hora de la brisa (Gn 3,8), los personajes más importantes de la historia del pueblo confiesan haberse encontrado con Yahvé y dan cuenta de esos encuentros. Recordemos, por ejemplo, el de la vocación de Abraham (Gn 12,1-12), el de la visita del Señor bajo la figura de tres caminantes en el encinar de Mambré (Gn 18,1-15): o el de la prueba en el monte Moira (Gn 22,1-13). O los encuentros sucesivos de Jacob con su Dios en Betel (Gn 28,10-20) y junto al torrente de Yaboc, donde lucha con «el ángel de Dios» (Gn 32,23-33). Recordemos también la historia de Moisés y sus sucesivos encuentros con Dios, en la zarza ardiente (Ex 3,1-7) cuando la entrega del nombre (Ex 3,13-16) o en las teofanías del Sinaí (Ex 33,12-23). También las historias de los profetas contienen innumerables relatos de sus encuentros con el Dios que los llama, que se manifiesta para fortalecerlos, que los pone a prueba y les muestra su gloria. Recordemos como ejemplos paradigmáticos la historia de Elías y la teofanía del monte Horeb (1 Rey 19,9-14); las vocaciones de los diferentes profetas (Jer 1,4-19; Ez 1,3) y la teofanía del templo de Isaías (Is 6,1-13).




  En cuanto a la tradición cristiana, ésta tiene su origen y su centro en la relación enteramente original de Jesús de Nazaret con Dios como el Padre, relación expresada en su forma de vivir la relación con él en la oración, la obediencia y la confianza perfectas; en su manera de comportarse: la autoridad con que habla y actúa; la llamada absoluta al seguimiento que dirige a los discípulos, sus gestos proféticos de actualización del amor de Dios. A esta relación se refieren expresiones que la comunidad cristiana pone en su boca como: «El Padre y yo somos una cosa» (Jn 10,30), «Quien me ha visto a mí ha visto al Padre» (Jn 14,9) y la aplicación a su persona de formas de expresión características en la Escritura de la acción de Dios: «Yo soy…» Ahora bien, de esta relación toman conciencia los discípulos a través de su encuentro personal con el Resucitado en el que le reconocen como Señor. De forma que puede decirse que existe un cristiano cuando en la vida de una persona irrumpe de forma gratuita la presencia de Jesucristo, es decir, de Jesús como el Señor, y a esa presencia responde el interpelado como los primeros discípulos: «Es el Señor» (Jn 21,7); «Maestro» (Jn 20,16); «Señor, tú lo sabes todo» (Jn 21,17); «Señor: ¿qué quieres que haga» (Hech 22,10). Es decir, existe un cristiano cuando se produce el encuentro con él o la experiencia de su presencia reconocida como presencia del Señor.




  Por eso, en la historia del cristianismo los grandes testigos de la misma reconocen que el origen de toda su aventura espiritual está en un momento en el que, de forma extraordinaria y espectacular o interior, silenciosa y ordinaria pueden decir que han tenido una experiencia de Dios13.




  Algunas formas de experiencia religiosa en la tradición oriental




  Con la misma experiencia, expresada en término notablemente diferentes, nos encontramos en las religiones orientales, tan diferentes de la judeo-cristiana, si nos atenemos a sus manifestaciones externas. Ofrecemos dos, de signo diferente. La primera, tomada de la tradición del Vedanta advaita o no dualista, tal como se expresa en las principales Upanishads. La segunda, de la comente personalista que tiene su concreción en la Bhakti o devoción como camino para la unión con la divinidad, tal como aparece descrita, sobré todo, en la Bhagavadgita. En la Chandogya Upanishad y en la enseñanza atribuida a Shandlya podemos leer, en un texto que, según Deussen, constituye el pasaje upanishádico más antiguo en el que se expresa en forma plenamente consciente el principio fundamental del vedanta, a saber: la identidad del Atman y el Brahman: «Todo esto es, en verdad, Brahman. Uno, lleno de paz debe venerarlo como aquello de lo cual uno ha surgida; en lo cual uno se disuelve, en lo cual uno reposa…




  Mi Atman que es hecho de mente, cuyo cuerpo es la vida, cuya forma es la luz, cuyo pensamiento es la verdad, cuya esencia es el espacio, de quien son todas las actividades, todos los deseos, todos los olores, todos los sabores, que abarca todo, silencioso, indiferente.




  Mi Atman, que está en el interior de mi corazón, es más pequeño que un grano de arroz, que un grano de cebada, que un grano de mostaza, que un grano de mijo, que una semilla de mijo. Mi Atman, que está en el interior de mi corazón, es más grande que la tierra, más grande que la atmósfera, más grande que el cielo, más. grande que los mundos. Mi Atman de quien son todas las actividades, todos los deseos, todos los olores, todos los sabores, qué abarca todo silencioso, indiferente.




  Mi Atman que está en él interior de mi corazón es Brahman. Al dejar este mundo penetraré en él. Para aquel que piense así no existen dudas»14.




  Más próxima a los relatos bíblicos aparece el siguiente relato de la experiencia de Dios contenido en la Baghavadgita:




  «Arjuna dijo:




  … Señor supremo, ser supremo, tú eres como tú lo has dicho de ti mismo, o deseo ver tu forma soberana. Si tú estimas que me es posible verla, Señor, Dueño del yoga, entonces muéstrame tu mismidad inalterable.




  El bienaventurado Señor dijo:




  Hijo de Prtha, mira mis formas por centenares y miles; son variadas, divinas; sus colores y sus aspectos son diversos. Mira los aditya, los vasu, los rudra… Mira ahora en mi cuerpo el universo entero… Pero a mí no puedes verme con tus ojos carnales… entonces el hijo de Pandu vio reunida en ese lugar —el cuerpo del dios de los dioses— el universo entero con sus múltiples partes. E invadido de asombro, erizados los cabellos, la cabeza inclinada en actitud de saludo… Arjuna dijo: Oh Dios, yo veo en tu cuerpo todos los dioses… (y después de describir la visión terrible y de haber temblado ante ella, el vidente sigue pidiendo al dios)…




  Explícame quién eres, tú cuya forma es terrible… hazme tu favor. Yo deseo conocerte perfectamente a ti que eres al principio…, pues yo me inclino respetuosamente y prosterno mi cuerpo, te pido gracia a ti que eres el Señor digno de alabanza. Como un padre a su hijo, como un compañero a su compañero, como el amigo al amado, a ti corresponde el perdón…




  El bienaventurado Señor dijo:




  Por mi favor, oh Arjuna y gracias a mi poder te he mostrado esa forma suprema… No tiembles… libre de temor, con espíritu gozoso, contempla esa forma que es la mía.




  Vasudeba, habiéndose dirigido a Arjuna en esos términos le mostró de nuevo su forma acostumbrada y le animó en su terror asumiendo… su forma corporal benigna.




  Arjuna dijo:




  Viendo esta forma humana que es tuya, Janardana, vuelvo en mí a mi estado natural.»




  ¿Quiénes pueden verla? Los últimos versos responden a esta cuestión fundamental.




  «El que me dedica las obras que realiza, aquel de quien soy el bien supremo; mi devoto, libre de todo apego y de toda hostilidad hacia el conjunto de los seres, ése es el que viene a mí, ¡oh Pandava!15




  Un caso típico de experiencia religiosa en la espiritualidad musulmana




  La experiencia de Dios constituye el centro y la culminación del itinerario espiritual representado por el sufismo, es decir, la tradición mística musulmana. De la orientación de esta espiritualidad nos ofrece buen ejemplo esta oración de Mustafá (Mahoma) al ángel Gabriel, contenida en el Masnavi del sufi medieval Galal-al-din-Rumi:




  

     «Mustafá dijo al Angel Gabriel:




    ¡Oh, amigo!, muéstrame tu forma como es realmente; muéstramela abiertamente y de manera perceptible, para que pueda contemplarte con mis ojos.




    Gabriel dijo:




    No puedes hacerlo, eres demasiado débil; tus sentidos son excesivamente débiles y frágiles.




    Mahoma dijo:




    Muéstramela para que este cuerpo mío pueda ver hasta qué punto sus sentidos son frágiles e impotentes.




    En verdad, los sentidos del hombre son frágiles, pero poseen dentro de él una propiedad poderosa.




    Este cuerpo se parece al pedernal y al acero.




    Pero como ellos tiene el poder de encender fuego.




    Pedernal y acero son capaces de generar fuego, de ellos surge el fuego que puede destruir a sus padres.




    Como seguía importunándole, Gabriel reveló su imponente forma ante la cual las montañas se partieron en dos.




    Ocupó el cielo de Este a Oeste.




    Y Mustafá se desmayó de miedo.




    Cuando Gabriel le vio desvanecerse de miedo, fue y le estrechó en sus brazos16.


  




  2. LAS VARIEDADES DE LA EXPERIENCIA RELIGIOSA EN LA HISTORIA Y EN LA ACTUALIDAD




  Tipologías de las experiencias de Dios presentes en la historia de las religiones




  La variedad de formas de experiencia religiosa de las que los ejemplos aducidos constituyen una pequeña muestra ha originado numerosos intentos de ordenación y clasificación llevados a cabo en esa sección de la ciencia de las religiones que se denomina tipología de las religiones.




  Todas estas tipologías coinciden en señalar la presencia de una serie de rasgos comunes que permiten identificar a esos fenómenos tan variados bajo la rúbrica común de experiencias de Dios o experiencias religiosas. Los más importantes de esos rasgos comunes son: el carácter experiencial de lo vivido, expresado en términos de visita, encuentro, visión, escucha, que se refieren a acontecimientos en los que el sujeto ha intervenido «en primera persona». En todos los casos el término de esa experiencia es una realidad superior al hombre, trascendente a su mundo al mismo tiempo que presente en él. Por eso, la visión tiene lugar con otros ojos que los ojos corporales, se manifiesta un momento para volver a desaparecer. Anonada al hombre aunque le llene al mismo tiempo de paz. En todos los casos el hombre y su mundo se han visto habitados por una presencia diferente y han sido testigos de una realidad «otra», que se manifestaba de su mundo y de su vida.




  La semejanza de todos estos hechos es tanto más sorprendente por cuanto se produce en el interior de sistemas religiosos que en otros aspectos, tales como sus creencias, sus ritos y sus instituciones presentan diferencias abismales. Este último dato ha llevado a algunos autores a presentar la experiencia religiosa en sus niveles profundos cómo un fenómeno único cuyas variedades se deberían tan sólo a los sistemas de interpretación empleados posteriormente por cada tradición religiosa para comprenderse a sí misma, expresarse y comunicarse. Así, Sarvepalli Radhakrishna sostiene la unidad del hecho religioso en el nivel profundo de la experiencia y sitúa las diferencias religiosas en el nivel más superficial de las representaciones racionales, culturalmente condicionadas, que dan de esa experiencia las diferentes tradiciones17.




  Aun reconociendo algún valor a esta apreciación, si tenemos en cuenta que las interpretaciones no son enteramente separables de las experiencias y que esas experiencias, ciertamente semejantes, poseen a la vez evidentes diferencias que una descripción fenomenológica no puede pasar por alto, parece indispensable intentar una clasificación de las mismas.




  Es evidente que, de forma general, las experiencias que sé sitúan en las religiones del Extremo Oriente presentan una serie de propiedades en contraposición a las religiones nacidas en el Oriente Medio y más concretamente a las surgidas del tronco abrahámico. A las diferencias existentes entré estos dos grupos se refiere la clasificación que divide las experiencias religiosas en místicas y proféticas. Tal clasificación fue propuesta por N. Söderblom y ha sido elaborada posteriormente por Fr. Heiler. De ellos se ha extendido a otros autores que han aportado modificaciones más o menos significativas18.




  De acuerdo con la caracterización de Söderblom, las diferencias entre estos dos tipos de experiencia religiosa se concretan en los siguientes puntos: el más importante es la representación de la divinidad, término de la experiencia; de él se .derivan todos los otros rasgos. En las religiones proféticas: judaísmo, cristianismo, islamismo, además del mazdeísmo, la experiencia se refiere a un dios fuertemente personalizado que interviene en la historia de los pueblos y en la vida de las personas. En las religiones de orientación mística: hinduismo, budismo y, en cierta medida, taoïsmo, la experiencia es vivida en términos de relación impersonal e intemporal con lo divino. En estas últimas religiones estamos, según Söderblom, en un paisaje de ensueño, con el loto como símbolo, la enseñanza filosófica como autoridad, la ascésis, la regulación de la respiración y la concentración de la mente en una sola idea como ejercicios, y la unión del interior del alma con el absoluto como fin.




  En las religiones proféticas, en cambio, predomina la acción, la situación concreta y la historia; y el hombre persigue a través de su vida más que la unión en lo divino, la relación más estrecha, concebida en términos interpersonales, con Dios.




  Fr. Heiler hace suya la clasificación de Söderblom y precisa así los rasgos de cada una de las dos formas de vivir la relación religiosa: la piedad mística niega la persona humana, tiene una experiencia ahistóríca de Dios, vive esa experiencia como éxtasis, se representa a Dios como una unidad indiferenciada y lo expresa con los símbolos del abismo, el silencio y el vacío. Predica la unidad del mundo, privilegia la contemplación, se representa la salvación como disolución del propio ser y se caracteriza por rasgos «femeninos» como la receptividad y la pasividad.




  La piedad profética, en cambio, afirma decididamente a la persona del sujeto, tiene una experiencia histórica de Dios, vive la relación con él como respuesta del hombre a una revelación de su parte, se propone la transformación del mundo, posee un claro dinamismo misionero y se caracteriza por los rasgos «masculinos» de la iniciativa y la acción.




  Tal clasificación es rechazada en la actualidad como poco operativa, ya que no tiene en cuenta la gran variedad de formas que reviste la piedad y la experiencia religiosa en los dos ámbitos a que se refiere19. Se la considera, además, inadecuada, porque la tradición llamada mística no deja de presentar elementos proféticos como la corriente representada por la bhakti o entrega amorosa a un dios personalmente representado20; mientras que en la religiosidad profética existen corrientes místicas con rasgos semejantes a los de la religiosidad oriental.




  Por eso se han propuesto otras clasificaciones sin que hasta el momento ninguna permita una ordenación adecuada que no violente la pluralidad y variedad de los datos21.




  Las variedades de la experiencia religiosa en la actualidad




  La historia religiosa de la humanidad nos. proporciona, como acabamos de ver, testimonios de una considerable cantidad de hechos en los que el hombre confiesa haber hecho la experiencia de Dios. La lectura de esos testimonios nos permite dar un primer sentido a las expresiones «experiencia de Dios» y «experiencia religiosa». Pero ¿siguen produciéndose los hechos a los que se refieren esas expresiones? ¿Siguen produciéndose, sobre todo, después de esos cambios culturales y religiosos, como la secularización, la desacralización y la extensión de la increencia que caracterizan a nuestra época?




  Por extraño que pueda parecer, el hecho es que también en la actualidad nos encontramos con personas que, con palabras que a veces coinciden con las de las tradiciones religiosas y a veces difieren de ellas, relatan situaciones personales equiparables a las que hemos identificado como experiencias religiosas. Es decir, que también nuestra época ofrece materiales para la descripción que perseguimos de las variedades de la experiencia religiosa.




  El contacto con tales experiencias puede obtenerse por medios muy diferentes. Uno, importante sin duda, es la propia vida de los sujetos que se consideran creyentes, con los momentos de experiencia religiosa que puede comportar la relación con personas que manifiestan haberla vivido. Existen, además, los intentos de las ciencias humanas y de las ciencias de la religión por tomar contacto con este fenómeno, describirlo y clasificarlo. Así, cabe señalar la existencia de un Instituto para la investigación de la experiencia religiosa cuyos primeros resultados fueron publicados por su director Alister Hardy22. Estos resultados son fruto de una encuesta de más de cuatro mil relatos de personas que aseguran haber vivido momentos en los que han tenido conciencia de la presencia de un poder superior, por el. que se han visto influidas y que las han sacado del estado ordinario de conciencia o de su yo ordinario. Los resultados son tan variados que dan lugar a una clasificación en noventa y dos clases diferentes de experiencia, según sea sensorial o extrasensorial; según sean los cambios de conducta que producen; de acuerdo con los elementos cognoscitivos y afectivos que comportan; según sea la forma de desarrollo de la experiencia, etc.23.




  Otro camino posible para entrar en contacto con tales experiencias es la literatura, las memorias y los relatos autobiográficos de personas de los más variados círculos. El rasgo más evidente de los resultados obtenidos por cualquiera de esos caminos es la heterogeneidad de los hechos identificados por los sujetos como experiencias religiosas o designados con algunos de los términos análogos a que nos hemos referido. La variedad es tal que un psicólogo ha podido escribir: «Que hay tantas variedades de experiencias religiosas como hombres hay religiosamente dotados en la tierra»24. Esta variedad explica que uno. de los primeros esfuerzos de quienes tratan de describirlos y comprenderlos sea clasificarlos con el fin de facilitar su tratamiento.




  Pero también aquí nos encontramos con un cúmulo de intentos de clasificación, indicio de la pluralidad de criterios desde los que se establecen. Algunas de estas clasificaciones tienen una intención claramente valorativa, con una valoración que puede situarse en una perspectiva preferentemente filosófica, psicológica o sociológica. Entre las del primer grupo cabría señalar la de H. Bergson, que se extiende al conjunto dé la vida religiosa y que distingue entre religión estática y religión dinámica25. Entre las clasificaciones valorativas desde perspectiva psicológica pueden citarse la de G. W. Allport que distingue entre experiencia religiosa madura e inmadura o intrínseca y extrínseca26, la de E. Fromm que distingue entre religión autoritaria y humanista27 y otras muchas propuestas por diferentes autores28. Existen también tipologías que se contentan con clasificar las experiencias religiosas con una finalidad meramente descriptiva. Entre ellas destaquemos la próxima por su método a la fenomenología de la religión de Alfred Martin Jr. que distingue entre experiencia religiosa como realización del deber; experiencia como intuición meditativa y experiencia como devoción y entrega personal29. Más numerosas son las clasificaciones establecidas desde la psicología de la religión. Señalemos, entre otras, la de W. James: experiencia basada en el sentimiento de realidad y de presencia; experiencias de conversión, con diferentes formas: experiencia de santidad; y misticismo30; las de Glock y Stark, quienes sobre la base de una noción general resumida como «un cierto sentido de contacto con una sustancia sobrenatural» agrupan las experiencias religiosas en estos cuatro apartados: 1. Confirmativas, que consisten en el sentimiento, la intuición de que las creencias adoptadas son verdaderas. Con una subdivisión que distingue: a) un sentido general de lo sagrado, que consiste en experiencias emocionales de respeto, horror, solemnidad; y b) conciencia intuitiva y específica de la presencia de la divinidad. 2. Experiencia de la respuesta vivida en las que se experimenta una presencia recíproca con tres tipos posibles: a) experiencias de salvación; b) experiencia de una intervención divina, un milagro que ha librado al hombre de un peligro o de una situación de desgracia, y c) experiencias de una sanción divina a un acto o una situación humana. 3. Experiencia estática, que se caracteriza por la conciencia de presencia que da lugar a una relación afectiva caracterizada por su gran intimidad. 4. Experiencia de revelación en las que el hombre se experimenta beneficiario de mensajes e iluminaciones especiales31.




  A. Vergote, por su parte, propone una nueva clasificación que parte de una primera definición aproximativa: captación inmediata en o por la afectividad, y con tendencia a superar la distinción sujeto-objeto, de una realidad sobrenatural, y agrupa la variedad de sus formas en cuatro principales: 1. Experiencia de lo sagrado: conocimiento intuitivo estable y habitualmente accesible de una realidad sobrenatural presente al mundo y a la persona y que trasciende a ambos. 2. Captación profundamente afectiva de una realidad sobrenatural que se revela como novedad y sorprende e interpela al hombre, transformándole duradera o pasajeramente, constituyendo un acontecimiento que sobreviene al hombre y da nuevo sentido a su vida. 3. Experiencia mística. 4. Visiones y revelaciones privadas32.




  Apoyándonos en la clasificación anterior de Vergote y ampliándola para abarcar experiencias que no tendrían lugar en ella proponemos nuestra descripción de las variedades de la experiencia religiosa agrupándolas en los aspectos siguientes: experiencia de lo sagrado, experiencia de presencia de Dios con o sin mediación perceptiva; experiencia mística; experiencia de la gracia o experiencia de Dios en medio de la vida; experiencias carismáticas de visión, aparición o revelación particular; y experiencias «religiosas» bajo formas no religiosas.




  Para obtener una descripción, aunque sólo sea aproximada de la variedad de las experiencias religiosas, creemos indispensable recorrer todas estas formas, aunque sin detenernos por igual en todas ellas.




  Experiencias de lo sagrado




  Comencemos por anotar que en un terreno en el que la terminología no está todavía fijada y en el que, además, los hechos designados son complejos y difíciles de describir, resulta inevitable cierta fluctuación de la terminología. Con el término «experiencias de lo sagrado» nos referimos a hechos que aparecen designados por otros autores como experiencia religiosa en oposición a fe; experiencias de Trascedencia o de Absoluto; experiencias-cumbre; e incluso experiencias de mística natural.




  Se trata en todos los casos de momentos en los que la experiencia ordinaria, el estado habitual superior o por la ampliación de su capacidad ordinaria de captación. En esos momentos el sujeto entra en contacto con dimensiones nuevas de la realidad percibidas bajo la forma de la profundidad o la totalidad; asiste a la ampliación maravillosa de las fronteras de su conocimiento; trasciende la forma de conocimiento en la que rige la dualidad sujeto-objeto; se siente de alguna manera inundado por la realidad que se le presenta o hasta misteriosamente identificado con ella; y padece una conmoción afectiva intensa que se manifiesta en sentimientos de paz, sobrecogimiento, terror, gozo o maravillamiento.




  La psicología de orientación humanista ha identificado este tipo de experiencias y ha ayudado a su descripción más detallada a través, por ejemplo, de lo que A. H. Maslow ha definido como peak-experiences, o experiencias cumbre33. Los ámbitos de la experiencia humana en que tales experiencias suelen producirse son el contacto con la naturaleza en sus manifestaciones más enormes, más hermosas o, en general, más impresionantes, por ser menos familiares; el ámbito de lo estético en sus diferentes manifestaciones; el orden de lo que los filósofos existenciales denominan situaciones límite y las experiencias metafísicas a que da lugar; el contacto con los valores absolutos accesible en la experiencia ética; y la relación interpersonal sobre todo en las experiencias intensas del amor y la comunión.




  El análisis psicológico ha puesto de relieve los rasgos característicos de tales experiencias en comparación con las experiencias de la vida ordinaria. Entre ellos cabe subrayar su carácter de experiencias «metamotivadas» y «metafuncionales», que no responden a una necesidad concreta, suponen al sujeto con sus deseos y necesidades principales satisfechas y le ponen en contacto con realidades que no valen por lo que le procuran, sino que son buscadas y gozadas justamente por su intrínseco valor. Se trata, también, de experiencias que ponen en relación con una realidad meta-objetiva, que no se deja situar frente al hombre y al margen de él, sino que constituye una totalidad a la que el hombre se siente constitutivamente referido y con la que en ocasiones se siente identificado. Las experiencias-cumbre ponen, además, en relación con el orden de los fines que constituyen el horizonte en el que se inscriben los logros parciales, los conocimientos y las acciones relativas a los medios que caracterizan ese nivel humano que ha sido definido como «razón instrumental». Se trata, pues, de experiencias de realidades que teniendo un valor en sí mismas hacen que la vida tenga sentido y valor34. experiencias-cumbre producen, como indicábamos hace un momento, honda repercusión afectiva, despertando en el sujeto unos sentimientos peculiares.




  No es difícil observar entre las experiencias cumbre así descritas y algunas experiencias religiosas notables afinidades. A. H. Maslow ha señalado en ellas hasta veinticinco rasgos o aspectos religiosos que justificarían según él la identificación en la práctica de ambas experiencias o mejor la reducción de la experiencia religiosa a una especie de experiencia cumbre35.




  De hecho, la reacción del sujeto en el ámbito de lo sagrado, según la clásica descripción de R. Otto, en términos de experiencia del misterio tremendo y fascinante, contiene muchos rasgos comunes con las experiencias de Trascendencia identificadas por la psicología como experiencias-cumbre. Tal parentesco entre los ámbitos a que nos hemos referido se explica por constituir todos ellos otras tantas manifestaciones de «lo eterno en el hombre», de la apertura y la referencia del hombre a lo Absoluto que puede revelársele bajo la forma de la Belleza, la Unidad del todo, el Ser y la Verdad o el Bien. Pero anotadas las afinidades, una fenomenología atenta de cada uno de esos órdenes debe descubrir al mismo tiempo las peculiaridades de cada uno de ellos. Por haber intentado esa diferenciación fenomenológica de las diferentes formas de referencia del hombre a lo Absoluto en las experiencias moral, estética, metafísica y religiosa36, me limitaré aquí a señalar sólo alguno de los rasgos distintivos de la experiencia-cumbre de carácter religioso. Se observa en ella un subrayado del rasgo, ya presente en algunas de las otras experiencias cumbre, de la pasividad; una mayor implicación del sujeto en la relación que se establece; la aparición de la doble posibilidad de salvación y perdición como forma peculiar de vivir la dimensión de sentido; la polaridad agudizada de lo tremendo o sobrecogedor y fascinante. Resumiendo, podría decirse que en la experiencia de lo sagrado se dan reunidos y agudizados los rasgos peculiares de cada una de las formas de experiencia de lo absoluto: el resplandor y el maravillamiento de la experiencia estética; la seriedad de la experiencia de los valores éticos; la auto-implicación de la experiencia interpersonal y un algo más que confiere al mundo de lo sagrado el carácter maravilloso —mirabile— gratuito, augusto del Misterio que determina su surgimiento37.




  Pero identificado este primer tipo de experiencia de lo sagrado ¿cómo se ubica en el conjunto de la vida religiosa? Con frecuencia se la identifica sin más con la experiencia religiosa, debido, sobre todo, a que con frecuencia conduce a muchos sujetos a una experiencia plena de Dios o sirve a sujetos, familiarizados por su experiencia de fe con lo que significa este término, para la confirmación, la profundización personal y la ilustración a sus propios ojos del contacto con Dios que su vida de fe les procura.




  Pero el análisis más detenido de lo que en ellas ocurre nos lleva a ver en las experiencias de lo Sagrado situaciones en las que el sujeto capta de alguna manera ó, tal vez mejor, presiente la existencia de ese ámbito de realidad en el que se inscribe la vida religiosa en su conjunto, pero sin —al menos en muchos casos— llegar a identificar la realidad misteriosa que lo hace surgir y sin entablar con ella la relación personal de reconocimiento. Se trata, pues, de un presagio de una experiencia religiosa que puede no llegar a cristalizar en una verdadera experiencia de Dios pero que puede predisponer al sujeto para ella. Para facilitar la identificación de este primer tipo de experiencia de Dios ofrezco a continuación dos casos de alguna manera ejemplares: El primero es el relato autobiográfico por E. Ionesco de una experiencia de juventud:




  «En realidad, no consigo decir lo que quiero. He llegado a tener momentos de certidumbre. Llegué a vivir una experiencia al respecto. Tenía diecisiete años y me paseaba un día por una ciudad de provincia, en el mes de julio por la mañana. De pronto, el mundo me pareció transfigurado. De manera tal que me sentí llevado por una alegría desbordante y me dije: ‘Ahora, pase lo que pase, sé. Siempre me acordaré de dicho instante. Así, pues, nunca más me sentiré completamente desesperado.




  No puedo contarle lo que fue aquello, porque verdaderamente no se puede contar. Hubo como un cambio en el aspecto mismo de la ciudad, de la gente, del mundo. Me parecía que el cielo estaba más cerca. Casi lo palpaba. Tan sólo puedo hablar de intensidad, densidad, presencia, luz. Se puede definir más o menos con estas palabras. Pero no hay definición posible. En todo caso yo me decía, en aquel momento que estaba seguro. Si me hubieran preguntado ‘seguro ¿de qué?' No hubiera sabido decirlo. Me llenaba una certidumbre y me dije que nunca más me sentiría desdichado; que en los peores momentos me acordaría de dicho instante.




  Se repitió con menos fuerza dos o tres años más tarde; después, nunca más. Lo he olvidado»38.




  Al mismo género pertenece sin duda la experiencia referida en este relato autobiográfico de otro escritor importante, A. Koestler.




  El autor se encuentra en la cárcel de Sevilla durante la guerra civil española acusado de espionaje a favor del enemigo y a la espera de lo que él piensa será su pronta ejecución. Apasionado por las ciencias, se pone a escribir con un trozo de hierro fórmulas matemáticas en la pared y vuelve sobre una demostración de Euclides. Siempre se había sentido encantado por esa demostración, pero ese día comprende el porqué de su encantamiento. Lo describe en estos términos: «Los símbolos grabados sobre la pared representaban uno de los raros casos en los que la descripción de una calidad significativa del infinito es lograda por medios precisos y finitos. Lo infinito es una masa mística rodeada de bruma. Sin embargo, era posible adquirir algún conocimiento de ella sin sucumbir a ambigüedades sospechosas. La significación de esto me invadió como una onda. Esta tenía su origen en un descubrimiento verbal articulado. Pero tal descubrimiento se evaporó en seguida, no dejando en su estela más que una esencia inefable, un perfume de eternidad, el estremecimiento de la flecha en el espacio. Debí quedar así, inmóvil, algunos instantes; en trance, habitado por una realización sin palabras. «Es perfecto-perfecto»; hasta el momento en que me di cuenta de un ligero malestar mentad acurrucado en el fondo de mi espíritu, un detalle trivial que malograba la perfección del instante. Después recordé la naturaleza de ese malestar irritante: estaba en la cárcel y podía ser fusilado. Pero a esto respondió inmediatamente un sentimiento cuya traducción en palabras podría ser: «¿Y qué?» «¿No es más que esto?» «¿No tienes una preocupación más grave?» Respuesta tan espontánea, viva y divertida como si el malestar intruso hubiera sido la pérdida de un botón. Luego volví a flotar en un río de paz bajo puentes de silencio. El río no venía de ninguna parte, no discurría hacia ninguna parte. Después no hubo ni río ni yo; o el yo había dejado de existir… cuando digo «el yo había dejado de existir refiero una experiencia concreta tan incomunicable verbalmente como el sentimiento provocado por un concierto de piano, pero igual de real, más real todavía. De hecho, la señal distintiva es la sensación de que ese estado es más real que todos los que se han experimentado hasta ese momento; que, por vez primera, el velo se ha rasgado y que se está en contacto con «la realidad real», el orden escondido de las cosas, el tejido del mundo revelado por los rayos X y oscurecido en el estado normal por capas opacas.




  Lo que distingue esta clase de experiencia del maravillamiento emotivo causado por la música, los paisajes o el amor es que esta experiencia posee un contenido netamente intelectual o monumental. Tiene un sentido aunque no se exprese en términos de discurso. Las transcripciones verbales más próximas son: la unidad y la interdependencia de todo lo que existe, una interdependencia como la de los campos de gravitación o la de los vasos comunicantes. El «yo» deja de existir porque por una especie de osmosis mental ha entrado en comunicación con el todo universal y ha sido disuelto en él. Es este estado de disolución y de expansión ilimitado lo que se experimenta en forma de sentimiento oceánico, como la desaparición de toda tensión, la serenidad absoluta, la paz que trasciende toda inteligencia».




  El texto habla después del retomo paulatino a la conciencia ordinaria —no podría precisar si había durado algunos minutos o una hora—, del efecto —contrario al que se experimenta «en otras formas de intoxicación»— tónico de serenidad, destructor del miedo —«como si una dosis masiva de vitaminas me hubiera sido inyectada en las venas»— que se prolongó durante horas y días y de cómo la experiencia se reprodujo al principio dos o tres veces por semana para después espaciarse más. Anota que nunca podría ser provocada voluntariamente. La experiencia se hizo más rara tras su liberación, pero en esa época los cimientos de un cambio de personalidad estaban echados. Designará después esa experiencia como «experiencia de la ventana»39.




  El mismo texto de Koestler nos remite al final a otra expresión clásica de una experiencia semejante: la denominada, «experiencia océanica» por Romain Rolland, a la que se refiere con frecuencia Freud como forma típica de experiencia religiosa.




  Se trata de un sentimiento o una experiencia que sería la fuente última de la religiosidad y que Romain Rolland lamenta que Freud no. haya tenido en cuenta en El porvenir de una ilusión. Tal sentido es descrito por Romain Rolland como un sentimiento… de algo sin límites ni barreras, en cierto modo oceánico. El contenido representativo, conceptual de ese «sentimiento», que es también calificado de percepción primaria, penetración intelectual, es descrito por Freud mismo en estos términos: Sentimiento de indisoluble comunión, de inseparable pertenencia a la totalidad del mundo exterior. Los contenidos ideativos que le corresponden son los de infinitud y comunión con el todo; o «el ser uno con-el-todo». J. Ma Rovira que lo ha analizado lo llama: «la percepción de la propia identidad en la comunión hacia el todo»40.




  Experiencias de este estilo se dan con alguna frecuencia y no sólo entre personas «oficialmente» religiosas, es decir, miembros activos de una comunidad religiosa. En algunos casos son identificadas como religiosas por la persona que las vive y reconocidas como momentos intensos de participación en la vida de la religión vigente en la propia sociedad o cultura. En otros, son vividas como momentos de ruptura con el mundo de la experiencia ordinaria, sin ser reconocidas como experiencias propias de una religión concreta o incluso son contrapuestas a las formas institucionales de las religiones vigentes en el propio medio, A veces pueden ser un primer paso hacia un reconocimiento pleno de la realidad ahí anunciada; otras puede quedarse ahí como anuncio de una tierra prometida, que basta para percibir la vida ordinaria como «destierro», sin que se produzca el paso a ella. A mi modo de ver, en muchos casos se trata de una experiencia límite, que pone al sujeto ante el umbral de lo sagrado, pero que cuando se queda en ese «sentimiento oceánico» no nos permite hablar de experiencia religiosa en sentido pleno, porque falta en ella el reconocimiento, la aceptación personal de lo que ahí se hace presente, elemento que nos parece constituir el núcleo de la auténtica experiencia religiosa.




  En todo caso, la presencia de este tipo de experiencias explica la persistencia de sentimientos y necesidades identificados por los sujetos como religiosos, sin duda por el parentesco de esas experiencias con algunas de las situaciones descritas en las tradiciones religiosas, y que llevan a los analistas de la actual situación a hablar del retomo o la persistencia dé lo sagrado, a pesar del clima cultural de secularización e increencia41.




  La experiencia de Dios como experiencia de su presencia con o sin mediación perceptiva




  Son muchos los sujetos que se ven forzados a confesar: «yo he visto al Señor»; «Ahora te han visto mis ojos»; «Dios existe, yo me he encontrado con él». Detrás de esas expresiones se encuentra siempre una muy peculiar experiencia de Dios, ¿qué tipo de experiencia? Podríamos identificarla como «sentimiento de la presencia divina»42.




  Comencemos aquí por remitir a algunos casos típicos de esta forma de experiencia. Santa Teresa ofrece en el capítulo 27 y 28 de su Vida el relato de dos experiencias diferentes de esta misma clase. La primera es una experiencia de la presencia del Señor —se trata de Jesucristo, pero resucitado como ella misma se encarga de subrayar— sin el apoyo de ninguna percepción sensible: «Estando un día del glorioso san Pedro en oración vi cabe mí, o sentí, por mejor decir, que con los ojos del cuerpo y del alma no vi nada, mas parecíame estaba junto cabe mí Cristo, y veía ser él el que me hablaba… parecíame andar siempre a mi lado Jesucristo y, como no era visión imaginaria, no veía en qué forma, mas estar siempre al lado derecho sentíalo muy claro y que era testigo de todo lo que hacía y que ninguna vez que me recogiese un poco o no estuviese muy divertida podía ignorar que estaba cabe mí»43.




  La segunda es una experiencia de presencia del Señor con el apoyo de diferentes visiones imaginarias: «Solas las manos»; el «divino rostro» y toda «la Humanidad sacratísima como se pinta resucitado»44. Según la Santa, cabe, además, esa experiencia acompañada de visiones visibles —verlo «con los ojos corporales»— y para ella esta última es la menos perfecta, siendo la mejor la experiencia en la que no se da visión alguna.




  Al mismo tipo de experiencia de presencia sin correlato ni sensible ni imaginario pertenece la rigurosa descripción que M. García Morente realizó de la experiencia que le llevó a la conversión bajo el título de «El hecho extraordinario»45. «Allí, dice lo fundamental de ese texto, estaba El, yo no lo veía, no lo oía, no lo tocaba, pero El estaba allí.»




  Aquí estamos ya, sin duda, ante un caso claro de verdadera experiencia de Dios. Los sujetos que han pasado por ella la han tenido en algunos casos, después de haber reconocido a Dios y haberse entregado a él; en otros, se han apoyado en ese sentimiento de presencia de lo invisible para aceptar su existencia y reconocerla personalmente. Pero, en todos los casos, la experiencia ha tenido su centro no en la materialidad de la «visión» que puede faltar o revestir formas muy diferentes46, ni en la intensidad del sentimiento sino en la firmeza de la adhesión a quien de esa forma extraordinaria se hace presente. Además, en no pocos sujetos este tipo de experiencia aunque pudiendo concretarse en momentos precisos, puede convertirse en el sentimiento y la conciencia de una presencia permanente de Dios que envuelve la vida de la persona y le lleva a decir como Jesús: «yo no estoy solo» (Jn 8,16; 16,32), y le hace experimentar de forma diferente los acontecimientos todos de la vida.




  Muchos son los problemas que plantea este tipo de experiencias. A nosotros nos interesa aquí, sobre todo, completar la descripción que hemos iniciado enumerando los rasgos más importantes que las caracterizan.




  Un primer rasgo que destaca de la lectura de tales testimonios: el carácter extraordinario del hecho, su importancia en la vida del sujeto en la que constituye un hito inolvidable. De ahí la frecuencia con que se señalan la fecha y las circunstancias precisas en que tuvo lugar47.




  El segundo elemento característico de tales experiencias es la conciencia de realidad que transparentan. Es Dios, es Cristo, repiten incansablemente los testigos. Se diría que el término con el que los hombres afirman la existencia recibe aquí un plus de contenido que hace que la realidad a la que se refiere se imponga al sujeto desafiando esas vacilaciones, esas dudas ante la verdad de lo real que acompaña las afirmaciones relativas a cualquier otro sujeto. En ningún otro tipo de afirmaciones se transparenta tan claramente la realidad automanifestada, la verdad de lo que el hombre conoce y afirma48
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