Religiones Latinoamericanas Nueva Epoca Recibido: 27 de julio de 2025
N. 16, julio - diciembre 2025, pp. 221 - 242, ISSN: 0188-4050 ~ Aprobado: 09 de diciembre de 2025

Lo sagrado en la historia de
las religiones. Una propuesta
fenomenologica de articulacidon entre
filosofia y saberes empirico-descriptivos

Eduardo Israel Martinez Vazquez!

RESUMEN

El presente articulo tiene como propdsito ofrecer un acercamiento al objeto primordial de las
experiencias y creencias religiosas, esto es, lo sagrado. Para ello se recuperan y dialogan algunas
posturas clasicas y contemporineas en torno a esta nocion, con el fin de alcanzar una sintesis
que permita rescatar su relevancia filosofica. Este recorrido tedrico posibilita, en un segundo
momento, argumentar que el anilisis fenomenoldgico de la experiencia religiosa requiere ser
llevado del plano conceptual al empirico en casos historicos concretos y, de manera inversa, que
los estudios empiricos sobre las religiones —desde la historia, la sociologia o la antropologia—
necesitan articularse con una reflexion filosofica que esclarezca su objeto de estudio.

En este trabajo, el uso del término articulacion interdisciplinar no remite a una fusién
indiferenciada de métodos ni a un eclecticismo tedrico. Se entiende, mas bien, como un dialogo
articulado entre disciplinas —principalmente la filosofia y la historia de las religiones— en el
que cada una conserva su estatuto epistemolégico. La filosofia aporta categorias conceptuales
para la elucidacion del sentido de lo sagrado, mientras que la historia de las religiones permite
situar dichas categorias en manifestaciones empiricas concretas. Esta relacion se plantea como
una complementariedad metodoldgica y hermenéutica, no como una subordinacién disciplinar.
Desde esta perspectiva, se propone que la historia de las religiones puede fungir como un espacio
integrador de diversas aproximaciones, al tiempo que se toma como eje transversal la experiencia
fenomenoldgica, en didlogo con la discusion contemporanea en torno al concepto de lived religion,
como una herramienta que permite equilibrar el abordaje conceptual y empirico del fenémeno
religioso.

Palabras clave: lo sagrado, fenomenologia de la religion, historia de las religiones, articulacién
disciplinar, lived religion.
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The sacred in the history of religions. A
phenomenological proposal for articulation between

philosophy and empirical-descriptive knowledge
ABSTRACT

The purpose of this article is to offer an approach to the primary object of religious experiences and beliefs,
that is, the sacred. To this end, some classical and contemporary positions on this notion are recovered
and discussed, with the aim of achieving a synthesis that allows its philosophical relevance to be rescued.
This theoretical journey makes it possible, in a second stage, to argue that the phenomenological analysis
of religious experience needs to be taken from the conceptual to the empirical level in specific historical
cases and, conversely, that empirical studies of religions—from the perspectives of history, sociology, or
anthropology—need to be articulated with a philosophical reflection that clarifies their object of study.

In this work, the use of the term interdisciplinary articulation does not refer to an undifferentiated
fusion of methods or theoretical eclecticism. Rather, it is understood as an articulated dialogue between
disciplines—mainly philosophy and the history of religions—in which each retains its epistemological
status. Philosophy provides conceptual categories for elucidating the meaning of the sacred, while
the history of religions allows us to situate these categories in concrete empirical manifestations. This
relationship is presented as a methodological and hermeneutical complementarity, not as a disciplinary
subordination. From this perspective, it is proposed that the history of religions can serve as an integrating
space for diverse approaches, while taking phenomenological experience as a transversal axis, in dialogue
with the contemporary discussion around the concept of lived religion, as a tool that allows for balancing
the conceptual and empirical approaches to the religious phenomenon.

Keywords: the sacred, phenomenology of religion, history of religions, disciplinary articulation, lived
religion.

Dilucidacion de lo sagrado

Se ha propuesto que “solo desde la esencia de lo sagrado puede pensarse la
esencia de la deidad”, es una premisa de Heidegger que nos invita, en un
sentido fenomenolodgico, a recobrar la autenticidad de lo sagrado en la historia
de las religiones® frente a todas las concepciones socioldgicas que imperan,
indicaba Zubiri (Zubiri, 1994, p. 22). En el desenvolver de esta linea, hoy dia
la fenomenologia de la religion busca precisamente comprender el fendmeno
religioso, su peculiar especificidad, a partir del analisis de expresiones historicas,
tanto individuales como colectivas (Cabrera, 2002, p. 335). La propuesta pues, es

2 En este trabajo, el término lo sagrado se emplea de manera uniforme en mintisculas,
independientemente de si funciona como categoria tedrica o como descriptor fenomenoldgico.
Esta decision responde a un criterio de claridad terminoldgica y coherencia estilistica a lo
largo del texto.
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seguir con la pretension filosofica de captar el sentido de una practica o creencia
poniendo en suspenso cualquier juicio sobre ella (sobre la existencia o no de su
objeto, su validez epistemoldgica, etc.) dentro de cualquier forma de abordaje
cientifico’.

Esestalarazén que nos invita a concluiry aceptar que antes de adentrarnos
a cualquier manifestacion religiosa en un caso histdrico preciso, habria que
intentar, en primer lugar, dilucidar cudl es el objeto de la religiosidad de distintos
grupos de creyentes, lo cual se manifiesta o traduce en ritos, ceremonias,
creencias, textos, tiempos y espacios de culto. La respuesta a esta pregunta es
fundamental para poder enarbolar tedrica y metodologicamente el abordaje de
cualquier manifestacion religiosa, porque de otra manera no comprendemos ni
siquiera el objeto primordial de lo que estamos estudiando y solo hacemos caso
a cuestiones periféricas —no por ello sin importancia- como son los aspectos
puramente sociales, politicos o economicos*.

Para intentar dar una respuesta al planteamiento anterior, se ha propuesto

que este objeto es lo sagrado o, mejor dicho, todo aquello que posee valor de
sagrado segun lo sefiala Mircea Eliade. Pero ;qué es lo sagrado? Durkheim sefiala
que lo sagrado es lo que es intangible, lo que no puede ser tocado por lo profano,
3 Quizds una perspectiva que nos ayuda a ilustrar esta posicion filoséfica frente a lo divino es
la de Quientin Meillasoux. El filésofo materialista francés planteaba en su tesis La inexistencia
de Dios que la inexistencia de Dios tiene a la vez un caracter “divino”, lo que a su vez nos
indica que el “no existir” es la mejor cualidad de Dios. Esto hay que entenderlo bien, lo que
el fil6sofo trata de transmitir es la invitacién a superar la maniquea oposicién que nos lleva a
tener que escoger entre afirmar la existencia de Dios (religion) o negarla (ateismo o nihilismo),
porque en todo caso la inexistencia de Dios (y/o lo divino) deja abierta la posibilidad futura
de su existencia —lo que €l llama el Dios virtual-. En este sentido Meillasoux propone hablar
realistamente “de espectros, fantasmas, el duelo, el reino de la justicia plena, la resurreccién de
los cuerpos, la esperanza escatoldgica o de la fe como posibilidades reales y no como ficciones
mistificadoras e ideoldgicas solamente. Este busca a su vez, por otra parte también, no caer en
las proliferas filosofias de la religion del siglo pasado que apuntaban discreta o abiertamente
a un restablecimiento de la postura religiosa tal cual. (Meillasoux, 1997, Citado en Ramirez
2020, p. 2-5).
4 La postura que argumenta que la dimension religiosa ~donde se mueve precisamente
lo sagrado- se debe a un fenémeno mas primordial como precisamente social, econémico,
psicolégico, etc. ha recibido la acusacion de ser reduccionista. De alli que surgieran durante
el siglo XX autores como Rudolf Otto y Mircea Eliade, quienes revindican a la religiéon como
un fenémeno sui generis, no reducible a ningtin otro fendmeno supuestamente mas originario
(Becker y Carbullanca, 2003).
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aunque si bien es posible que algo que pertenece al mundo de lo profano pase
a ser sagrado. Ejemplo de ello: los ritos de iniciacion u otros ritos de caracter
religioso. Pero esto hay que entenderlo bien, puesto que lo que sucede en estos
actos es una especie de metamorfosis interna del que se somete a ellos en virtud
de lo cual esa materialidad deja de pertenecer al mundo profano para anclarse
al mundo de lo sagrado. Entonces la “religion” viene a ser una institucion que
recae en lo sagrado. Zubiri aumenta esta vision al decir que lo sagrado no es
solamente lo intangible; es también lo venerable “lo sagrado es intangible porque
es sagrado, no a la inversa”, recordando también que “la organizacion social, con
fuerza en la institucion, selecciona y declara que cosas son sagradas, pero no
crea lo sagrado en cuanto tal” (Zubiri, 1994, p. 19). Esto es importante recalcarlo
porque entonces no podemos pretender acotar lo subyacente a lo religioso en
estudios referidos a factores empiricos solamente.

Ahora bien, puesto que lo sagrado se desenvuelve en una dimension
luminosa e intangible, el objeto de la religion, en el caso también del analisis
fenomenologico, son las manifestaciones en la materialidad de lo sagrado, lo
que Mircea Eliade llama hierofania. Lo anterior es propio de la historia de las
religiones donde hay pocas cosas profanas que no hayan sido sacralizadas. Para
este autor es religioso todo aquello que posee el valor de lo sagrado. Asi, en la
historia de las religiones todo puede ser sacralizado y cada religion selecciona
unas cuantas cosas para sacralizarlas. El objeto, al sacralizarse, se aleja de si
mismo y pasa a otro mundo. Ademas, los objetos sagrados adquieren y pierden
y pueden volver a reconquistar su valoracion sacra en una verdadera dialéctica
de lo sagrado (Zubiri, 1994, p. 19). Por lo tanto, lo sagrado es una cualidad
indefinible pero perfectamente objetiva. No se aprehende en el acto de la razon,
y en este sentido es irracional. Se aprehende en un acto de sentimiento. No
obstante, estos no son completamente subjetivos: tienen correlato objetivo que
es el valor, y como valor es perfectamente objetivo (Zubiri, 1994, p. 20).

Es importante recordar que la sacralidad no se reduce a lo que es bueno
(de forma fisica o moral). En otras palabras, si se envuelve en una dimension de
bondad moral, pero los términos que se refieren a ello (como la palabra hebrea
kadosh’ ) trascienden enormemente mucho mas. Y este “mas” es justamente lo
que caracteriza lo sagrado. Lo que Otto llamo lo luminoso (Zubiri, 1994, p. 19)
(Otto 2007, p. 52-55). Aqui es prudente recordar que este mismo autor advertia

5 Laraiz primaria de esta palabra seria caddsh y hace referencia a lo bueno, limpio, apartado,
consagrado, dedicado, preparado, prometido, purificado, santificado, sefialado (Strong 2003,
p. 117).
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que la creencia -en lo sagrado- era afectada por el racionalismo, restringiendo
la idea de lo santo a aquellos aspectos de Dios que podian conceptualizarse y
expresarse en términos intelectuales, para Otto es algo que va mas alla de las
concepciones racionales y éticas (Vazquez, 2013, p.30).

Ahora, Zubiri también aumenta el concepto de hierofania al indicar
muchas veces que, sobre todo en la tradicion judeocristiana con su relato biblico,
mas que una hierofania existen teofanias. Muchos lugares y objetos fisicos del
culto o de la experiencia religiosa es cierto que son sagrados, pero lo son por
la presencia de Dios (YHVH), no es la sacralidad directa. “Toda hierofania, o
es una especie de teofania mediata, o es una teofania larvada, o inclusive una
teofania relegada en el olvido” (Zubiri, 1994, p. 25).

Retomando un poco entonces, este valor de lo sagrado no es
necesariamente, como se dijo, o la mayoria de las veces, aprehendido de
manera subjetiva, aunque sea un acto donde prevalece el sentimiento ya que
los sentimientos no son en su totalidad subjetivos: “tienen un correlato objetivo
que es el valor”, lo sagrado es un valor, entonces, es perfectamente objetivo. Es
por ello que Rudolf Otto nos menciona que quien procure dilucidar lo sagrado
deberia ser “solo quien tenga sentido de lo religioso (asi se podria verdaderamente
desentranar la experiencia)® sino es como explicar un color a un ciego”, quien
no tenga este sentido para percibir lo religioso estas concepciones no dicen
nada (Otto, 2007, p. 54-56). Pero, y aqui es donde debe entrar el eje rector de
la fenomenologia, si la empatia es necesaria para la comprension, entonces la
objetividad se pierde. Por eso es importante puntualizar y aclarar que lo que
se exige no es la adhesion religiosa sino el respeto al caracter intencional de la
experiencia, al hecho de que el homo religiosus pretende apuntar a la presencia
vivida de lo sagrado como una realidad independiente de su experiencia. Basta
el reconocimiento y el respeto a este propdsito para apreciar lo que nos ofrece a
partir de aqui el andlisis fenomenoldgico (Cabrera, 2002, p. 345).

Pero antes de continuar, profundicemos més en dar respuesta a la pregunta
de: ;por qué Zubiri argumenta que las creencias y por ende las experiencias
religiosas no son aprehendidas de manera subjetiva, aunque sea un acto donde
prevalezca el sentimiento? Es decir, lo que aqui el autor nos intenta decir es que
las creencias religiosas -o bien la fe-, no son solo un acto de la voluntad sino
también de la razon. No tendria sentido creer en algo que no se tenga por cierto.
Como el apdstol Pablo, dentro de la tradicion cristiana refirid: “Es pues la fe la

6 La aclaracion es mia.
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certeza de lo que se espera, la conviccion de lo que no se ve” (Hebreros 11:1).
Es decir, para tener esa certidumbre de la existencia del objeto en que se cree
no es suficiente solo las motivaciones emocionales, aunque estas quizas toman
mas hegemonia en las creencias por fe. Es por ello que, aunque si bien, Rudolf
Otto indica que el acto por el cual se nos da lo sagrado y, por consiguiente,
el acto especificamente religioso es un acto de sentimiento, Zubiri indica que
esto es reducir a la abstraccion, ya que indudablemente hay actos religiosos
volitivos, pero también actos religiosos intelectuales. “Porque la verdad es que
lo religioso en cuanto tal es algo del hombre entero, y no simplemente distinto:
es una actitud” (Zubiri, 1994, p. 28).

Quizas por ello es que, para entender la conformacion de las creencias,
Villoro nos dice que es necesario tomar en cuenta antecedentes biograficos, puesto
que fue adquirida; motivos, puesto que forma parte de una estructura psiquica y
cumple una funcion en ella; y razones, puesto que consiste justamente en tener
por existente el objeto de la creencia (Villoro, 2002, p. 75). El fildsofo aclara que
en este aspecto tendriamos que hacernos una pregunta clave /creer es asunto
de la voluntad o del entendimiento (razén)? Aunque ambas tienen su funcion
en el acto de creer, una toma mas prevalencia que la otra. En el terreno de la fe
prevalece de alglin modo la voluntad, aunque tanto en la tradicion agustiniana o
tomista creer es asunto de ambas facultades (Villoro, 2002, p. 76). Villoro dice
que podemos incluso tomar por razones validas lo que a otros muchos pareciera
irracional. “Entonces elegimos creer, no porque decidamos lo que consideramos
como verdadero, sino porque decidimos acerca de los criterios validos para
aceptar una razon. La fe puede ser asunto de la voluntad, pero no por carecer de
razones, sino porque da por validas razones que los descreidos podrian rechazar”
(Villoro, 2002, p. 108).

El creyente considera que los valores que profesa, lo ponen en situacion
de ver claramente la verdad de la revelacion. Decia San Agustin, que la fe, guia,
ilumina la razon, o sea, permite darles un peso adecuado a las razones para creer,
en cambio, el incrédulo no cree porque son ciegos ante esas razones. Villoro
concluye entonces que no cabe pues preguntar ““;por qué crees sin razoén?”’ sino
“,por qué das por suficiente esa razon?” (Villoro, 2002, p. 109)’.

7 De nuevo, aqui es necesario la brijula filoséfica para no caer en la tentacion reduccionista
de algunos investigadores y simplemente dar por “validas” —en el sentido de certeras — las
razones que exponen las distintas confesiones o practicas religiosas. Desde la postura critica
de la filosofia, que como dijimos deberia acompaiar los abordajes cientificos de cualquier
especialista en el fenémeno religioso, seria prudente retomar la perspectiva materialista de
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En sintesis, lo sagrado es lo que esta saturado de ser, de realidad, de
potencia o de fuerza. El homo religiosus utiliza lo sagrado para discernir lo
real de lo irreal, es por ello que se esfuerza por mantenerse en la cercania de
la divinidad para orientarse en el mundo (Risoto, 2014, p. 35). Mircea Eliade
afirma que “el deseo del hombre primitivo de vivir en lo sagrado ... equivale a su
afan de situarse en la realidad objetiva, de no dejarse paralizar por la realidad sin
fin de experiencias puramente subjetivas, de vivir en un mundo real y eficiente
y no en una ilusion” (Risoto, 2014, p. 35). Asi pues, concluye Lucas Risoto,
la experiencia de lo sagrado no pertenece al plano puramente subjetivo sino a
lo estrictamente objetivo, es la roca firme donde poder orientarse en el mundo
(Risoto, 2014, p. 35). Aqui es donde empezamos entonces a percibir como es
que la reflexion filosofica, en el plano de la investigacion religiosa, confluye o se
ve orillada a adentrarse a la dimension empirica.

No obstante, la afirmacion anterior, “adentrarse a la dimension empirica”,
no significa para nada olvidarse del nucleo y base filosofica del abordaje del
fenémeno religioso. De hecho, trayendo a colacion de nuevo la perspectiva de
Meillassoux que citamos al inicio, concordamos con su postura al respecto del
concepto de “irreligion” filoséfica (no confundirse con anti religion) donde si
bien deja abierta la plausibilidad de que existe un valor o una verdad insita en
el pensamiento religioso, no obstante, las propias religiones no son capaces de
comprender y explicar. “La irreligion filosofica no es no es un ateismo, sino la
condicion para un acceso auténtico a lo divino” (Meillasoux, 1997, Citado en
Ramirez, 2020, p. 5).

Laborintegradoradelahistoria delasreligiones. Perspectiva fenomenologica
bajo una articulacion interdisciplinar

Por estas dificultades y polémicas que se encuentran al momento de intentar
comprender y definir el objeto de las creencias y practicas religiosas es que
Vézquez Palacios, reflexionando sobre la idea de lo santo en Rudolf Otto, indica
que quizas por ello la antropologia ha tendido a darle vuelta a lo especificamente

Meillasoux quien en el sentido de lo antes expuesto provee el concepto de “irrazén” para la
comprension mds profunda en el andlisis razonable de las creencias religiosas. “El concepto no
significa una pura negacion de la razon sino la afirmacién racional radical de la contingencia
del ser ... sino la afirmaciéon mads alta y racional comprensién de lo divino. Irreligién es un
procedimiento estrictamente filos6fico mediante el cual negamos la religion ... pero afirmamos
recuperamos en un nivel superior ... el nicleo de sentido y verdad que ella contiene, su nicleo
racional”. (Meillasoux, 1997, Citado en Ramirez, 2020, p. 5-6).
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“religioso” de las creencias, abstrayéndolas a fendémenos simbolicos y sociales
(Véazquez, 2013, p. 30). Y lo mismo podriamos decir de la historia, la sociologia
y la filosofia —aunque esta tltima bajo la perspectiva adecuada, precisamente,
bien puede fungir como una herramienta imprescindible que evite lo anterior
en el analisis de lo religioso como hemos tratado de transmitir-. Aunque es
provechoso, y en algunos casos necesario mirar el lado social y simbolico, esto
no es definitorio en la cuestion religiosa. Es por esta razén que se propone el
recobrar el sentido y valor de lo inexorable religioso por medio del analisis
fenomenologico pero encaminado a usar herramientas interdisciplinares a través
de una funcidon hermenéutica e integradora de la historia de las religiones.

Conviene precisar que la propuesta aqui defendida no desconoce los
aportes de la antropologia contemporanea, en particular aquellos enfoques que
han puesto ¢nfasis en la experiencia, como justamente la antropologia de la
experiencia o la antropologia de lo sagrado desarrollada por autores como Julien
Ries. Estas corrientes han mostrado afinidades claras con la fenomenologia de
la religion al subrayar la centralidad de la vivencia y del sentido en las practicas
religiosas. No obstante, el presente trabajo se situa en un plano distinto: su interés
no es primordialmente etnografico ni descriptivo, sino filoséfico-historico,
orientado a la elucidacion conceptual de lo sagrado y a su manifestacion historica,
sin por ello desestimar los aportes empiricos de dichas disciplinas sino mas bien en
complemento de ello.

Teniendo en cuenta lo anterior, Isabel Cabrera ha indicado que en la
actualidad existen dos vias para realizar una fenomenologia de la vivencia religiosa.
La primera, en sintonia con la orientacion mas arcaica de la fenomenologia, se
busca desentrafiar los elementos emocionales, cognitivos y disposicionales, que
surgen y se articulan a partir del presunto contacto con lo sagrado. En esta manera
de acercarse al fendmeno religioso el investigador suele basar sus reflexiones en
los textos sagrados de las diversas tradiciones misticas y teologicas que se refieren
a la experiencia religiosa o experiencia de lo sagrado. La otra via, de acuerdo a
Cabrera, se ocupa de la significacion y la forma en la que se articulan las diversas
hierofanias. En esta perspectiva se analizan los ritos, mitos y simbolos y se busca
un conjunto de caracteristicas esenciales, o formas y estructuras comunes que den
cuenta del significado de dichas hierofanias en tanto vehiculos hacia lo sagrado.
Los primeros llegan a una especie de caracterizacion de la experiencia religiosa,
los segundos hacen énfasis en el interés sobre las representaciones colectivas
y conductas sociales, es aqui donde se estrechan nexos con la sociologia y la
etnologia (Cabrera, 2002, p. 335-336).

228



Eduardo Israel Martinez Vazquez

Sea uno u otro camino, continua Cabrera, la fenomenologia trata
fundamentalmente de hacer compresible una experiencia compleja, que abarca
varias dimensiones, las cuales se haran mas o menos explicitas dependiendo
del interés del autor y del material del que dispones. Lo que sefala la autora es
importante, lareligion se manifiesta de multiples maneras —tanto a nivel individual
como colectivo- y la fenomenologia esta abierta a reflexionar sobre cualquiera
de estas expresiones para tratar de reconstruir, aunque sea parcialmente, este
rompecabezas. Ahora bien, por esta premisa es que precisamente encontramos
una limitante, y es que tanto es un obstaculo el contar con escasa informacion,
testimoniales o bancos de datos de determinada manifestacion religiosa, como
lo es también el contar con bastante informacion y mas en el caso de que no sea
homogénea sino muy diversa: la inmensa diversidad de testimonios y expresiones
religiosas, todas ellas dependientes de su época y contexto. Buscar unidad detrés
de una diversidad tan evidente obliga al fenomenologo a realizar sus analisis
por medio de la comparacion y evitar el riesgo de caer en la simplificacion,
sobreponer y/o tergiversar significados. Y es por ello precisamente que se tiene
que echar mano de la herramienta multidisciplinar y asi mantener una constante
comunicacion con la historia, filologia, hermenéutica, psicologia, antropologia,
sociologia (Cabrera, 2002, p. 337).

No obstante, aqui tenemos que recordar que algunas de estas ciencias
empirico-positivas no filosoficas del hecho religioso, como las mencionadas,
no nos dicen qué es lo intrinsecamente religioso de las practicas religiosas
sino como son sus fendmenos empirico-sensibles. Tratan de reducirlos a leyes
regulares y constantes, pero sin la pretension de averiguar lo que son, en un
intento de explicacion propiamente etiologica o casual. Se desentienden del
ser de los objetos, limitandose solo al estudio, con metodologia cientifico
positiva de sus aspectos empiricos (Ferrer, 2013, p. 8). De alli que si bien la
investigacion de algin hecho religioso en particular nos orilla a acércanos al
abordaje empirico de dichas manifestaciones religiosas con herramientas de
algunas de estas disciplinas, no debemos perder la brujula y sentido filoséfico
que nos ayuda a no cegarnos en el objeto de estudio de nuestro interés. Asi pues,
este intento por respetar la intencionalidad y esencia en el andlisis de fenomenos
religiosos puede ser equilibrado en ambos sentidos (tanto en el terreno de lo
teorico filosofico como a su vez en el andlisis historico descriptivo) por medio
de la experlenma fenomenoldgica. Lo anterior puesto que una expenenma es

“creible” o “confiable” en la medida que justifica la “verdad” de las creencias que
la originan, solo la experiencia puede suministrarnos una aprehension directa sin
intermediarios de la realidad, no obstante, una sola experiencia aislada no puede
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ser garantia suficiente de alcanzarla. Por ello, paso seguido, nos dice Villoro,
después habria que hacer un examen de la validez que podemos conceder al
testimonio de dicha experiencia, una vez transcurrida pues esto no es posible
hacerlo mientras dura esa experiencia (Villoro, 1996, p. 51-57).

En otras palabras y tomando en cuenta las consideraciones anteriores,
es deber del investigador del fenomeno religioso el traducir el complejo ethos
religioso —empresa exhaustiva- de determinada manifestacion o confesion
religiosa a un lenguaje y/o compresion que sea aprehensible a quienes no
comparten, no forman parte de o no practican dichos ritos, ceremonias,
experiencias, cosmovisiones o creencias especificas. Entendiendo ese ethos en
torno a lo que plantea Geertz cuando dicho concepto, en la creencia y practica
religiosa, “se convierte en algo intelectualmente razonable al mostrarselo como
representante de un estilo de vida idealmente adaptado al estado de cosas descrito
por la cosmovision, en tanto que ésta se hace emocionalmente convincente
al presentarsela como una imagen de un estilo de cosas peculiarmente bien
dispuesto para acomodarse a tal estilo de vida” (Geertz, 2003, p. 118).

Esasi que el investigador deberia tener entonces un doble o triple cuidado,
incluso. Y es que al mismo tiempo que intenta traducir esa dinamica religiosa
con herramientas especificas multi e interdisciplinares de ciencias como las que
mencionamos, a su vez se tiene que tener precaucion de no tergiversar la vivencia
personal de los creyentes e intentar perder lo menos posible —aunque si bien
como se ha dicho en toda traduccion de familias semanticas hay una perdida- la
raiz de lo sagrado en las précticas religiosas. No estamos de acuerdo, pues, con
la pretension de algunos autores quienes sugieren que para explicar el fendmeno
religioso se debe abandonar —por completo- el lenguaje que las personas religiosas
emplean para describirse, sustituyéndolo con otras categorias no evidentes para
personas religiosas. Pero al mismo tiempo que se hace esta advertencia, también
afirmamos que seria muy provechoso no desapercibir conceptos que provean, al
menos en un modesto acercamiento, al lector un anclaje fenomenologico de lo
religioso: eidos, intencionalidad, noema, etc.

Russell McCutcheon, por ejemplo, plantea que debemos “describir esos
sistemas de clasificacion de primer orden o populares (ese ethos religioso)® como
instancias de otros procesos historicos o transculturales mucho mas amplios”
(McCutcheon citado en Becker y Carbullanca, 2003, p. 5). A esta postura también
Carlos Garma se ha abocado al afirmar que las categorias del cientifico social

8 La aclaracion es mia.
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y del creyente deben ser diferentes, pero también las categorias de andlisis del
cientifico no deben degradar las profundas creencias del creyente para conformar
una caricatura grotesca que puede dar la apariencia erronea de cientificidad
“objetiva” (Garma, 2004, p. 23). Si bien es permisible que el historiador —o en
casos especificos, otro tipo de investigadores- hable en términos no formales
sino usuales, por su parte el filosofo tendria que plantearse rigurosamente el
problema del concepto formal y preciso de lo religioso (Zubiri, 1994, p. 25).

Hasta aqui estamos llegando entonces a confluir en una cuestion y es que
se sea creyente 0 no, ateo o agnastico, es un hecho de que la religiosidad humana
se manifiesta en realidades empiricas muy diversas: “sistemas de creencias y
de mitos, conductas rituales y morales; sentimientos y vivencias personales,
instituciones, templos y monasterios; objetos, imagenes y simbolos. Es innegable
que la religion repercute en muchas dimensiones de la vida. Por ende, genera
una realidad empirica y social que requiere un estudio empirico y objetivo”
(Cabrera, 2002, p. 338). De alli que el andlisis en torno al fenémeno religioso no
pueda quedarse solamente en la reflexion tedrico-conceptual, aunque si bien esta
no se le puede separar como comprendimos en la primera parte de este articulo.
Por estas razones y diversas formas que Cabrera nos ilustra para el abordaje
fenomenologico de los hechos religiosos, es que la historia de las religiones
podria servir como una especie de bisagra o embudo que una la perspectiva
filosofica con otras disciplinas pudiéramos llamar mas empiricas o incisivas,
que dotan de herramientas a dicha perspectiva. En efecto, Eliade argumenta que
si bien las ensefianzas de la psicologia, la filosofia, semantica, la etnologia o las
artes plasticas sobre las funciones de los simbolos tiene un valor fundamental
para las ciencias de las religiones pues el objeto de estudio es esencialmente el
mismo; se trata de comprender al hombre y su situacion en el mundo, no obstante,
el método del historiador de las religiones, aunque toma en ocasiones ayuda
de estos, es diferente. Y es diferente también del socidlogo, lingiiista o incluso
del tedlogo. Este ultimo implica una reflexion sistematica sobre el contenido de
la experiencia religiosa y busca una mas clara y profunda comprension entre
Dios Creador y el hombre criatura. Al historiador también, pero usa un método
empirico de enfoque. Su esfuerzo por descifrar un “dato” de la experiencia
religiosa estd condicionado por el momento histérico y el estilo cultural de
la época, la situacion existencial que lo hizo posible. No se trata de ser una
especie de “todologo”, Eliade mismo decia que respecto a las “teorias generales”
de la religion, es mas prudente consultar a un socidlogo, un antropélogo, un
psicologo, un filésofo o un tedlogo. Aunque dentro de este método enfrenta un
trabajo de comparacion e integracion, no se trata de que el historiador de las
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religiones sustituya a los especialistas o domine sus filologias (aparte de que esto
es imposible e inutil). Su tarea es mas bien informarse acerca de los progresos
realizados por los especialistas de cada una de estas areas, no de dominarlos,
sino tener la capacidad de integrarlos en un sentido amplio. Es decir, su funcion
es mas hermenéutica (Eliade, 1996, p. 117-121).

Pero ;por qué justamente para el estudio del hecho religioso se
necesita esta perspectiva? En sintonia con esta linea de investigacion a la que
me he avocado en este trabajo, concuerdo en que la religion es una constante
antropologica que define al ser humano y que exige un método de estudio
propio que salvaguarde su particularidad. De tal manera que, aunque su esencia
—lo sagrado- se manifiesta en muy diversas formas histdricas, que a su vez
hacen necesario el que se utilicen diferentes métodos y disciplinas de analisis,
la vivencia religiosa de lo sagrado no puede ser reducida a ninguno de estos
métodos en particular (Becker y Carbullanca, 2003, p. 4). Ahora bien, aunque
destaco esta perspectiva y faceta del fendémeno religioso, no obstante, concuerdo
también en que esto no hay que llevarlo a la exageracion, pues toda experiencia o
incluso éxtasis religioso, como lo hemos mencionado, por mas trascendente que
se muestre responde a un contexto especifico que es necesario también conocer
para no incurrir en reduccionismos o generalidades. Precisamente ciertas formas
de fenomenologia han excedido el caracter universal y esencial de la definicion
o concepciodn de religion, hasta el punto de convertirla en abstracta, ahistdrica
y apriorica (Rodriguez, et. al., 2022, p. 30), por ello es que con esta propuesta
pretendo obtener un balance.

Polos complementarios: la dimension tedrica conceptual y empirica
descriptiva bajo el eje fenomenoldgico en el concepto de live relgion

Quizéas J. Martin Velasco lo ha sintetizado al tratar de demostrar como
tanto la dimension tedrico abstracta como historico descriptiva confluyen
en una amalgama constante y firme en el ambito religioso, al respecto nos
dira:

... lareligion es ... un hecho humano. Con este primer término queremos

expresar el caracter historico-positivo de la religion y su consiguiente

complejidad ... no es simplemente ideologia, teoria sobre la realidad

0 sobre el hombre, ni sentimiento, emocion o estado de animo; ni es

accion ética o expresion cultica, ni pura institucion social. Es un hecho

humano ... comprende todos esos elementos sin reducirse a ninguno de

ellos ... es una forma de ejercicio de la existencia humana que implica

la intervencion de todas sus dimensiones y de todos sus niveles. Pero es,
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ademas, un hecho humano especifico, es decir, dotado como tal hecho de
unas caracteristicas peculiares que lo distinguen de otras posibles formas
de ejercicio de la existencia (Velasco, 2006, p. 203).

De esta manera, insisto en la idea con la que cierro el apartado anterior ya
que el historiador de las religiones, como otro tipo de historiadores, puede verse
tentado a reducir su trabajo a una especie de anticuario o labor enciclopedista.
Precisamente se llego a criticar a la historia de las religiones en el siglo pasado
por no considerar de la debida manera los elementos subjetivos implicitos en el
estudio delasdiversas creencias. Joseph Kitagawa indicaba que estos historiadores
eran seialados por ser como “moscas que se mueven sobre la superficie de una
pecera, hacen una cuidadosa y detallada observacion del pez... y construyen de
verdad a nuestro conocimiento del tema, pero nunca se preguntan, ni descubren,
qué se siente cuando se es pez” (Kitagawa, 1996, p. 25). Lo importante segiin
esta linea de pensamiento, es dejar a los creyentes de cada religion hablar por si
mismos acerca del mundo y de la vida y sus formas propias de creencias y cultos
(Kitagawa, 1996, p. 25). Mas aun, bajo una perspectiva filosofica, deberiamos
preguntarnos ;qué seria lo inmanente a ese pez que se mueve en dicha pecera?

Entonces, tenemos aqui un trabajo complementario que responde a
esa necesidad que vislumbraba Joseph M. Kitagawa en el siglo pasado, —con
base a la critica que hacian sobre la historia de las religiones- esto consistia
en que algunos filosofos de la religion sostenian sobre que los historiadores de
las religiones son basicamente filésofos de la religion o, en caso contrario, que
deberian serlo. Para ellos la investigacion cientifico-religiosa de la historia de las
religiones es una herramienta importante para desarrollar una adecuada filosofia
de la religién que trascienda los elementos regionales y subjetivos implicitos
en todos los sistemas religiosos (Kitagawa, 1996, p. 24). Pero ;cémo encontrar
un equilibrio entre ambas posturas? Precisamente aqui es donde resurge la
herramienta de la fenomenologia a la que, en la contemporaneidad, directa o
indirectamente, investigadores del fendémeno religioso estdn volviendo.

De tal manera que encuentro que no es nueva la perspectiva y alerta
pudiéramos llamar fenomenologica que hoy se discute e invoca en la academia
dentro de diferentes terrenos disciplinares. En los tltimos afios, por ejemplo,
se ha venido enarbolando una vertiente tedrica llamada live religion, cuyas
aportaciones se consideran que van mas alla del &mbito institucionalizado y de
los datos medibles de lo religioso (identificacion, categorizacion, creencias y
pertenencias). Esta perspectiva contribuye a identificar procesos que estdn en
marcha en la vida de las personas, pero que son inaccesibles en las encuestas
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y tampoco, pudiéramos agregar, se hayan en documentos tanto oficiales o
confesionales. Esto se concreta en tres ejes significativos y transversales
centrales en la biografia y experiencia de los creyentes: religion, espiritualidad y
construccion de sentido. Por otro lado, presta atencion a las practicas corporizadas
y diarias, las experiencias sensoriales y las narraciones de la gente comun y
corriente (Rodriguez, et. al., 2022, p. 26).°

En esta sintonia la socidloga Grace Davie subraya que, si bien el rasgo
definitorio de la sociologia de la religion es discernir y explicar, a través de
distintos métodos que se complementan al obtener distintos datos, las diversas y
complejas pautas que se observan en los aspectos religiosos de la vida humana
para llegar a construir una imagen lo mas completa posible del fendmeno que
se esta estudiando, destacando que se trata no solo de describir sino de explicar;
no obstante, aclara la autora, antes de incorporar a la elucidacion socioldgica la
amplia gama de recursos disponibles (encuestas, censos, entrevistas, etc.), se
debe tener una reflexion cuidadosa y estimular la concepcion de formulas mas
tedrica antes y durante la recopilacion de datos (Davie, 2011, p. 149). Esto es
precisamente la advertencia que hemos venido haciendo, para cual la filosofia
sigue proveyendo de herramientas meritorias.

Por lo anterior aqui debemos hacer una pausa, y es que precisamente
bajo dicha perspectiva de la que - pudiéramos llamar- sociologia empirica (de
igual manera en trabajos venidos de la historia, la antropologia o etnologia),
se han alcanzado resultados (aproximaciones e interpretaciones) que han sido
razon de objeciones y criticas por parte de investigadores consagrados —ad hoc
de lo que estamos hablando- al estudio del fendmeno religioso. Al menos en
América Latina la investigacion cuantitativa generalmente ha puesto de relieve

9  Por su parte, Ammerman, McGuire y Orsi, promueven el estudio de live religion
(religiosidad vivida o de la experiencia) “como alternativa para sortear las cargas de sentido
presentes en el uso de la religién popular, la cual opera de forma ambivalente tanto como
etiqueta que descalifica a sus practicantes tratdndolos de primitivos e ignorantes, asi como
un medio de “vigilancia de la religién” para mantener cierta obediencia y ortodoxia. Estudiar
la religiosidad desde la concepcién practica de sus practicantes no es una novedad en la
antropologia, y menos en la antropologia latinoamericana”. De la Torre, trayendo a colacién a
McGuire, nos dice que live religion hace énfasis en la religiosidad de la vida cotidiana inscrita
en las circunstancias reales de las personas que la practican de forma individual y no de las
doctrinas y postulados teoldgicos necesariamente. “Estos autores reconocen en la religiosidad
vivida una coherencia prictica, eficaz y funcional, y no la tacha de irracional o supersticiosa”
(De la Torre, 2021, p. 269-270).
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aspectos medibles del fenémeno religioso (creencias, practicas, adscripcion,
participacion, etc.) vinculadas a la teoria de la secularizacion o a la eleccion
racional. Por su parte el eje cualitativo ha evidenciado el pluralismo religioso y
las profundas transformaciones que se dan en los margenes sociales (Rodriguez,
et. al. 2022, 26). Lo anterior ha suscitado:

...descontento de como describen...el fendmeno religioso en América
Latina (Adam, 2019; De la Torre y Martin, 2016; Fernandes, 2019;
Morello 2021, p. 26-29) ... las claras limitaciones al identificar y valorar
la diversidad cultural y la pluralidad creciente de vivencias e itinerarios
religiosos (Hunt 2005). A menudo se alejan de lo que la gente corriente
entiende por “persona religiosa”, asociado a la vida cotidiana ...
(Ameigeiras, 2008; Mallimaci, 2013; Morello, 2020; Romero, 2014)...
utilizan dicotomias dificilmente aplicables fuera del contexto cultural en
el que nacieron [sobre todo en el mundo académico]! sagrado/profano,
iglesia/secta, magia/religion, practicante/no practicante, etcétera.
(Morello, 2021, p. 28). (Rodriguez, et. al., 2022, p. 26).

Es asi como apreciamos que aun dentro del gremio de investigadores
que trabajan con distintos métodos y fuentes el fenomeno religioso, prevalece
una desazon heuristica, quizés, producto, como sefaldbamos al inicio de este
articulo, de ese “olvidar” el valor de lo sagrado y herramientas conceptuales que
nos puede proveer la filosofia dentro de las investigaciones orientadas al factor
religioso.

Algunos ejemplos clasicos de metodologias cuantitativas, nos dice
Davie, que generalmente se utilizan para el analisis de lo religioso pueden ser,
por ejemplo, los estudios comparativos a gran escala, los censos generales que
se realizan en determinada region o bien las estadisticas a pequeia escala. Por su
parte, metodologias referentes al aspecto cualitativo pudieran ser: la construccion
de perfiles, el trabajo etnografico, la utilizacion del texto como dato, el arte
y los artefactos en su relacion con el lugar y el espacio (Davie, 2011, p. 149-
167). Quisiera destacar el aspecto etnografico con relacion al concepto de live
religion que actualmente se discute en la academia y ese hueco en los resultados
investigativos que autores como los citados aluden, ya que es aqui donde Grace
Davie nos ilustra acerca del papel que tienen las entrevistas a profundidad cuando
se mezclan a su vez con la observacion participante. Es en este punto donde es
necesario recurrir a un elemento crucial, que es lo que he venido anunciando
desde el principio de este trabajo bajo la vertiente fenomenoldgica: la capacidad
de ver el mundo desde el punto de vista del actor. “Solo entonces es posible
comprender por qué los individuos deciden pertenecer a un movimiento religioso

10 La aclaracion es mia.
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y por qué optan por conservar dicha pertenencia o por rechazarla.” (Davie, 2011,
p, 158-159)'.

Pero incluso mas alla de estas alternativas, propongo que en un primer
momento el investigador tendria que elevar su comprension sobre el aspecto de
lo sagrado presente en dicha manifestacion religiosa, porque al final, de hecho,
lo que estd configurando este proceder que resefiamos en esta practica religiosa,
es el orden celestial inmanente en la fe o creencias de los feligreses, y aqui es
donde se deberia tomar en cuanta de nuevo a la filosofia o incluso la teologia. De
alli que, como lo comenta la autora, un fendmeno religioso es plural, polifacético
(edades, género, situacion socioeconomica, etc.) pero que al final de cuentas
confluye en un mismo objetivo; es por ello la importancia entonces de abstraer
categorias que trasciendan dichas situaciones historicas precisas.

Sin embargo, subrayo, y es aqui donde de nuevo resurge la experiencia
fenomenologica, la propia autora sefiala que la plena comprension de las
motivaciones no vendra sino de aquellos que estén dispuestos a participar
y realizar el propio camino. Punto focal que la misma Grace Davie critica al
sefalar que no conoce ningun socidélogo que haya elaborado una propuesta de

11 Lasocidloga britanica a quien he recurrido nos brinda unos ejemplos de complementariedad
de métodos interdisciplinarios. Entre algunas muestras que nos da la autora en su obra
“Sociologia de la religion” destaco el caso de la peregrinacion a Santiago de Compostela
en Espafia, practica que se popularizé mas con el cambio de milenio entre distintos sectores
sociales, edades y puntos geograficos de Europa. Alrededor de este culto, contextualiza la
autora, hay un espectro de facetas que se deben tomar en cuenta para el abordaje de dicho
fenémeno religioso —que algunos deciden hacerlo o bien a pie o por medios de transporte-, por
ejemplo: factores econdémicos y politicos, no solo el religioso, el desarrollo del llamado turismo
religioso que ha catalizado Espafia en torno a dicha practica; entre lo cual, podemos encontrar,
construccion de infraestructuras en el camino o el aprovechamiento del Instituto de Turismo
para explotar el comercio (Davie, 2011, p. 168). Para este ejemplo, Grace Davie nos deja ver
que si bien es una tierra fértil para el abordaje ortodoxo de la sociologia esto no significa que
se pueda o deba acotar a solo ello sino ahondar en otros campos y métodos de analisis quizas
mas competentes a otras disciplinas. Lo anterior ya que si bien se cuenta con una exhaustiva
documentacion y contabilidad a la que se puede acceder facilmente para conocer el tipo de
personas que realizan dicho recorrido: edades, género, procedencia o numero de afluencia,
no obstante, esto no seria suficiente si se quiere conocer las motivaciones y experiencias que
viven quienes realizan dicha travesia. Para esto ultimo se necesitaria otro tipo de métodos mas
incisivos como entrevistas de distintos tipos, revisar cronicas personales, las guias practicas
que se ofrecen en los refugios a los peregrinos o el material que la prensa ha generado (Davie,
2011, p. 168).
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explicacion etnografica (Davie, 2011, p. 168). Siendo asi, continua Davie, que
quien quiera adentrarse a tal empresa tendria que primero contar con un dominio
de diversas lenguas y familiarizarse con la historia de dicha peregrinacion, es
aqui donde resurge la necesidad de la interdisciplinariedad en el abordaje del
fenémeno religioso. Aun asi, ninguno de estos medios invalida la experiencia
misma, aunque si bien eso no omite el ofrecer un analisis cuidadoso y aplicar
una metodologia muy elaborada para poder abordar en las mejores condiciones
posibles un fenomeno religioso (Davie, 2011, p. 169).

Es muy importante resaltar la ultima idea de Davie, ya que cuando
hablamos de esta perspectiva de analisis no se debe entender, como he venido
advirtiendo, a manera de camino facil donde el investigador solo se tiene que
“dejar llevar” por las experiencias religiosas o respuestas de los entrevistados.
La perspectiva fenomenoldgica no debe omitir el esfuerzo por generar un
consistente marco teorico conceptual y metodoldgico. Precisamente por
no tomar en cuenta lo anterior es que se ha suscitado confusion y pobreza
en la conceptualizacion y analisis de lo religioso. Misma situacion que se
genera cuando como analistas sociales nos encerramos en supuestas verdades
objetivas o en la rigurosidad metodologica cientificista (Vazquez, 2013,
p. 30). Por lo anterior es que Vazquez Palacios concluye que el andlisis de
las creencias es complejo y pareciera dificil el tratar de comprenderlas con
nuestras técnicas y métodos; y mas si estas creencias tienden a inclinarse por
una idea o modelo objetivizante de pensamiento. Tampoco es la idea de irnos
por la libre sin ninguna rigurosidad tedrico metodoldgica, corriendo el riesgo
de que lleguemos a formas enganosas y modelos teoricos deficientes (Vazquez,
2013, p. 30), que es la critica que han puesto sobre la mesa autores como las
resefiadas lineas arriba.

Ahora bien, retomando de nuevo un poco el concepto de live religion
que esbocé anteriormente, encontramos que algunos especialistas como De
la Torre 0 Ammerman encuentran cierta limitante en su implementacion al
momento de estudiar el fendmeno religioso pues se limitan a definir su tema
preferentemente en los margenes sociales (qué es precisamente la critica a
la postura de Durkheim por parte de autores como los mencionados en la
primera parte de este estudio) dejando a un lado las creencias o doctrinas, las
organizaciones y membresia, o las élite o los lideres, por ello han propuesto
que su abordaje tedrico estd obligado a convivir con otros marcos teoricos y
sus respectivas categorias.
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Es aqui donde la fenomenologia de la religion (que como vimos si le
interesa, por ejemplo, las creencias y doctrinas en una de sus facetas) puede
contribuir a clarificar su objeto de estudio: “puede aportar una clave importante
a la hora de interpretar las narraciones que nos ofrecen las personas sobre
sus vivencias al identificar el tipo de experiencia contenido en la narracion”
(Rodriguez, et. al., 2022, p. 29-30). Siendo asi, sabemos que la fenomenologia
de la religién (esto ya se describio de manera amplia en la segunda seccion del
articulo) toma como punto de partida las practicas, creencias y las vivencias de los
adherentes a una religion, no obstante, y a diferencia de live religion, analiza las
practicas religiosas observando y comparando sus elementos comunes y diversos
para descubrir lo propio y especifico de una practica religiosa (Rodriguez, et. al.,
2022, p. 29-30).

Consideraciones finales

El hecho religioso constituye un fendmeno que trasciende los &mbitos sociales,
politicos o econdmicos, o al menos no se deja aprehender con facilidad mediante
esquemas de analisis puramente descriptivos o funcionales. Esta dificultad se
hace patente cuando se atiende al objeto primordial de las creencias y practicas
religiosas: lo sagrado. Como se ha mostrado a lo largo de este trabajo, el debate
filosofico en torno a la pregunta por lo sagrado —esto es, por su naturaleza y
estatuto— ha ocupado a diversos pensadores, quienes han invertido tiempo y
reflexion en el intento de dilucidarlo conceptualmente. No obstante, por mas
meritorio que sea dicho esfuerzo, tales aproximaciones constituyen siempre
un acercamiento parcial, pues esta “cualidad” se despliega en el plano de lo
intangible y lo trascendente, en aquello que desborda las categorias ordinarias
del entendimiento y se presenta como plenitud de sentido y valor.

Sin embargo, como también se ha argumentado, lo sagrado no puede
reducirse exclusivamente a la esfera de lo intangible. Ademas de su caracter
trascendente, lo sagrado se manifiesta como lo venerable, aquello que convoca
respeto, temor y fascinacion. En este sentido, siguiendo a Rudolf Otto, lo sagrado
remite a una dimension que excede incluso la moralidad y la racionalidad,
a ese “mas” irreductible que ¢l identifica con lo numinoso. Tal excedente ha
sido expresado y elevado conceptualmente en diversas tradiciones religiosas,
como ocurre con el término kadosh en la tradicion judeocristiana, que apunta
precisamente a la radical alteridad y separacion de lo sagrado respecto del orden
profano.
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En complemento, tanto Mircea Eliade como Xavier Zubiri permiten
matizar esta comprension al sefalar que, si bien lo sagrado se sitiia en un
plano trascendente, no se da de forma directa ni abstracta. Por el contrario, se
manifiesta en acontecimientos, objetos, tiempos y espacios concretos, inscritos
en contextos historicos especificos. Eliade denomina a estas manifestaciones
hierofanias, mientras que Zubiri subraya que, al menos en la tradicién
judeocristiana, tales manifestaciones son comprendidas como teofanias, es
decir, como presencia efectiva de la divinidad en la materialidad. Esta doble
perspectiva hace posible articular la dimension trascendente de lo sagrado con
su expresion histdrica y empirica.

A partir de lo anterior, es posible concluir que quien se aproxima
académicamente al estudio de las religiones estd obligado —si su objeto
primordial es el hecho religioso— a reflexionar conceptualmente sobre la
naturaleza de lo sagrado. Este ejercicio no garantiza un acceso pleno a dicha
dimension, pero si permite un acercamiento mas riguroso y respetuoso a su
significado para los creyentes. Comprender el valor que lo sagrado posee para
quienes viven y practican una tradicion religiosa resulta fundamental para
alcanzar una lectura mas transparente y menos reduccionista del fenomeno
religioso.

En este punto, conviene subrayar que numerosos estudios sobre
la religiosidad en contextos hispanoamericanos —especialmente aquellos
centrados en grupos no hegemonicos— han tendido a reducir el fendémeno
religioso a variables estadisticas, identitarias o politicas, dejando de lado la
experiencia vivida de los sujetos. En este sentido, algunas propuestas recientes,
como la antropologia de la experiencia, han advertido la necesidad de atender
a la dimension encarnada, narrativa y significativa de las practicas religiosas,
subrayando que la religién no se agota en estructuras sociales ni en sistemas
simbolicos, sino que se despliega como experiencia concreta de sentido. No
obstante, incluso estas aproximaciones corren el riesgo de perder profundidad
interpretativa si no se articulan con una reflexion conceptual que permita
esclarecer el estatuto de aquello que se experimenta como sagrado.

En muchos casos, la religiosidad es tratada como un factor secundario
o meramente instrumental, cuando en realidad muchas de las respuestas
sociales, culturales y politicas de los creyentes se encuentran profundamente
enraizadas en su experiencia de lo sagrado y en la cosmovision que de ella
se desprende. Caer en el reduccionismo de etiquetar estas expresiones como

239



Una propuesta fenomenoldégica de articulacién entre filosofia y saberes emirico-descriptivos

simples “religiones populares”, sectas o desviaciones constituye no solo una
simplificacion analitica, sino una auténtica irresponsabilidad heuristica.

Precisamente por estas caracteristicas peculiares del fendmeno religioso,
la propuesta de la historia de las religiones de recurrir a herramientas provenientes
de distintas disciplinas se presenta como una alternativa pertinente y necesaria.
Este ejercicio, sin embargo, no esta exento de dificultades. Cada disciplina posee
metodologias, teorias y categorias propias que requieren ser comprendidas con
rigor antes de ser aplicadas. De ahi que el investigador deba delimitar con claridad
su problema de estudio, identificar adecuadamente sus fuentes y seleccionar
de manera critica aquellas herramientas que resulten verdaderamente utiles,
evitando forzamientos conceptuales o aplicaciones mecanicas de teorias ajenas.

En este sentido, la idea inicial que dio origen a este trabajo puede
considerarse, si no plenamente demostrada, al menos s6lidamente justificada:
el andlisis conceptual de lo religioso, con la filosofia como eje articulador,
resulta ineludible, independientemente de la disciplina desde la cual se aborde
el fenomeno religioso. Al mismo tiempo, la filosofia esta llamada a concretar
sus reflexiones en casos historicos precisos, sin renunciar a su funcién critica y
elucidativa. Aunque los resultados de ambos enfoques sean distintos —dado que
responden a objetivos y métodos diversos—, la presencia del factor religioso
en cada investigacion exige mantener siempre en el horizonte esta dimension
fundamental de la experiencia humana. Es aqui donde la fenomenologia recobra
un valor central, no como disciplina autosuficiente, sino como eje transversal
capaz de articular la reflexion conceptual y el andlisis empirico en el estudio
académico de las religiones.
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