l Mariano Rodriguez Gonzélez

ALGUNOS APORTES HERMENEUTICOS
DE MircEa ELIADE PARA EL
ANALISIS DEL SIMBOLO

ntre los grandes aportes en torno al andlisis profundo y siste-

mético de los simbolos en nuestra contemporaneidad destaca

la aportacién hermenéutica que hace Mircea Eliade en torno al
simbolismo religioso y su fructifero esfuerzo de desentraiiar las estructuras
y mecanismos fundamentales de dicho lenguaje. Si bien, este autor no cons-
truye una teorfa general de la hermenéutica como lo hacen Hans-Georg
Gadamer o Paul Ricceur, sf amplia y enriquece, partiendo de las tesis de
estos estudiosos del lenguaje, el enfoque metodolégico de la hermenéutica
al llevarlo al estudio de las estructuras universales del simbolismo religio-
so. El tema del presente articulo esté orientado a algunas de las propuestas
hermenéuticas que hace Mircea Eliade para el andlisis del simbolo, partien-
do, como punto de referencia obligada, de algunas de las afirmaciones de la
hermenéutica de Ricceur y Gadamer en tanto preimbulo que ayuda a diluci-
dar y explicar la cuestion a analizar.

Es necesario anticipar que la hermenéutica y la fenomenologia, como
enfoques metodolégicos complementarios, son aplicadas en la obra de Eliade
para su programa de estudio de historia comparada de las religiones. Pero
a partir de esto surgen los siguientes cuestionamientos: ¢de qué manera
asimila este historiador de las religiones para su andlisis del simbolismo
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las tesis de la hermenéutica filoséfica?, Lqué nue-
vos aportes ofrece Mircea Eliade en la aplicacién de
una hermenéutica regional que se oriente a la inter-
pretacién de las diversas manifestaciones de lo sa-
grado y, especfficamente, en el simbolismo religio-
so0? Dichos cuestionamientos orientan las presentes
reflexiones.

El hombre es un animal simbélico por naturale-
za; no sélo es un ser cuyo principal instrumento de
relacién con el mundo sea la palabra, sino que su
propia naturaleza animal es codificada por un fil-
tro de sentido por el que se transluce el ser del mundo,
de las cosas y de si mismo. Dicho filtro estd entrete-
jido por la totalidad del mundo de expresién del
hombre, y el hilo de relacién que une a dicha expre-
sién es de naturaleza simbdlica. El universo de luz
que se proyecta en ese filtro nunca es estable, sino
que parpadea en una constante multivalencia y cir-
culacién de significaciones; bien podrfa sefialarse
que el hombre nunca estd atrapado por las mismas
redes de interpretacién que crea como acceso para
comprender el mundo, a menos de que se ape-
gue a un dogmatismo fandtico y ciego. El
destino humano no estd enmarcado en una
estructura determinada, en una meta fi-
nal, en una interpretacién unilateral
amén de que dichas puertas o
ventanas abiertas sean su
propia tumba. El hombre es
un animal no fijado
netamente irreverente a
toda declaracién de
canonicidad absoluta.

El hombre estd insta-
lado en el mundo como la
apertura de sentido por me-
dio del lenguaje, por lo que
el mundo se nos ofrece como
interpretacién, como compren-
sién hermenéutica. Y justamente
porque el hombre es un animal
hermenéutico tiene una inagotable
inclinacién a las invenciones y creati-
vidades del espiritu.
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Concebir al ser del hombre desde
el lenguaje, y a éste como interpreta-
cién del sentido es algo que se le debe
a la hermenéutica contemporanea cu-
yos destacados representantes son
Gadamer y Ricoeur. Ya Gadamer nos
propone la hermenéutica como un arte
de la comprensién a través de la in-
terpretacién, como una técnica (¢gne)
del entendimiento al sefialar que “el
titulo «<hermenéutica», como ocurre a
menudo con las palabras derivadas del
griego y adoptadas en nuestro lenguaje
cientifico, cubre muy diversos niveles
de reflexién. La hermenéutica desig-
na ante todo una praxis artificial. Esto
sugiere como palabra complementa-
ria la ¢gjne. El arte del que aquf se tra-
ta es el del anuncio, la traduccién, la

explicacién y la interpre-

tacién, e incluye ob-
viamente el arte de
la comprensién que
subyace en él y que
se requiere cuando
no estd claro e in-
equivoco el sentido
de algo”. (Gadamer,

1995: 95)

La hermenéutica
ha venido a saldar
ciertas grietas que
la razén técnica ha

generado, para lle-
garse a afirmar
como un arte de la
interpretacién en la
cual el concepto de
comprensién se asu-
me como central. Esta
no se asume cOmo una
parte de la determina-
cion del ser del hom-
bre, sino como el modo
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originario, esencial en que el hombre
accede al mundo, de su estancia en el
mundo. Aproximarse al sentido de las
cosas, interpelar a las multiples ca-
ras, cortezas, apariencias en que la
realidad misma se muestra al intelec-
to es el acto mismo de comprender a
través de la interpretacion, porque dar
palabra a cada cosa para poderla de-
terminar en su ser o para poder confi-
gurar alguno de sus caracteres es
requerible una traduccion, una trans-
ferencia o translacién de unos térmi-
nos a otros, y esto es lo que se deno-
mina interpretacion, lo cual conlleva
intrinsecamente la comprension al ci-
frar los cédigos en los que se infiltran
los contenidos aprehendidos para do-
narse en un mundo de sentido.

Gadamer nos hace recordar el ori-
gen de la palabra hermenéutica para
descubrir el sentido que implica la co-
rrespondencia entre interpretacién y
comprension:

Hermes era el enviado divino que

llevaba los mensajes de los dioses

a los hombres; en los pasajes

homéricos suele ejecutar verbal-

mente el mensaje que se le ha con-

fiado. Pero es frecuente, sobre todo

en el uso profano que el cometido

de hermeneus consista en traducir

lo manifestado de modo extrafio o

ininteligible al lenguaje inteligible

por todos[...] El que quiera hacer-

se entender como intérprete debe

traducir el sentido expresado. La

labor de la «<hermenéutica» es siem-

pre esa transferencia desde un

mundo a otro, desde el mundo de

los dioses al de los humanos, des-

de el mundo de una lengua extra-

fia al mundo de la lengua propia.

(Gadamer, 1995: 95)
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Gadamer se propone reabrir el debate de las cien-
cias del espiritu, iniciado por Dilthey, a partir de la
ontologia heideggeriana. El concepto central desde
el que Gadamer elabora su hermenéutica es la del
“escandalo constituido por la distanciacion alienante
(Verfremdung), que es la presuposicién ontologica
que sustenta la conducta objetiva de las ciencias
humanas” (Ricceur, 2002: 309). La obra de Gadamer
se inscribe en el debate entre la distanciacion alie-
nante y la experiencia de pertenencia cuya antino-
mia atraviesa las esferas en las que divide este fi-
16sofo a la experiencia hermenéutica: la esfera es-
tética, la esfera histérica y la esfera lin-

glifstica. Paul Ricceur
considera que esta
antinomia es
el motor
esencial

de la obra de Gadamer y explica que esta oposicién

suscita una altenativa insostenible:
por un lado, dijimos que el distanciamiento alie-
nante es la actitud a partir de la cual es posible la
objetivacion de las ciencias del espiritu o ciencias
humanas: pero este distanciamiento, que condi-
ciona el estatuto cientifico de las ciencias es al
mismo tiempo lo que invalida la relacién funda-

mental y primordial que nos hace pertenecer y
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participar de la realidad histérica que pretende-
mos erigir en objeto. De ahi la alternativa subya-
cente en el titulo mismo de la obra de Gadamer,
Verdad y método: o bien practicamos una actitud
metodoldgica, y asi perdemos la densidad
ontoldgica de la realidad, o bien practicamos la
actitud de verdad, pero entonces debemos renun-
ciar a la objetividad de las ciencias humanas.
{Ricceur, 2002: 95)
Ricceur reconoce que su propia reflexién proviene de
un rechazo de esta alternativa y de un intento por
superarla.

La aportacion propia de
Gadamer a esta pro-
blematica se inscri-
be en este triple
fondo: romantico,
diltheyiano vy
heidggeriano.
Gadamer es-
tablece un lazo entre
prejuicio, autoridad
y tradicion e interpre-
ta ontolégicamente
esta secuencia a par-
tir del concepto de
conciencia historial.
Gadamer muestra
que prejuicio no es
el polo opuesto a
una razon libre de
presupuestos sino
un componente del
comprender, ligada
al caracter historica-
mente finito del ser humano; constituye las condi-
ciones de nuestra precomprension. No tanto los jui-
cios, sino mas bien nuestros prejuicios constituyen
nuestro ser, ya que en realidad son lineas de orien-
tacién provisionales que hacen posible toda nues-
tra experiencia, caracterizan nuestra apertura al
mundo (Cff. Ferraris, 2002: 208). De ahi que la ver-
dad sea determinada en relacion a la tradicion, pre-
juicio, precomprension, historicidad, etcétera.
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El concepto de conciencia historial
debe entenderse en relacién dialéctica
al de la distancia historial, pues el
influjo historial se ejerce bajo la con-
dicion de distancia historial (Cfr.
Bengoa, 1997:104). Es la proximidad
de lo lejano por la cual se deriva que
no hay generalizacién panoramica que
permita dominar con la mirada el con-
junto de estos efectos; entre la finitud
y el saber absoluto hay que elegir; el
concepto de influjo historial sélo fun-
ciona en una ontologia de la finitud.
El ser historial es lo que jamas se con-
vierte en saber-de-si: “que la histo-
ria de los efectos se pueda llegar a
ser consciente de manera definitiva y
de modo pleno es una afirmacién tan
hibrida como la pretensién hegeliana
del saber absoluto en el cual la his-
toria habria llegado a la autotrans-
parencia integra y, por consiguiente,
a la pureza del concepto [...] £l ser
historico significa no poder resolver-
se jamds en autotransparencia”
(Gadamer, 1998: 352). Por ello la in-
terpretacion es asumida por la her-
menéutica gadameriana como una
tarea infinita.

No habiendo una generalizacion,
tampoco hay una situacién que encie-
rre absolutamente. Donde hay situa-
cién, hay un horizonte que puede es-
trechase o ampliarse. La conciencia
histérica moderna ha creido poder dar
cuenta de este problema del horizon-
te, trasladdndose al horizonte del otro,
y ha pensado que de este modo da a
la historiografia una objetividad com-
parable al de las ciencias naturales,
concepcion tal que imponia al histo-
riador un impracticable olvido de si.
Pero nada hay mds engafoso que esta
asimilacion falsa, pues esta puesta a
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distancia objetiva suspende, a la vez,
los puntos de vista de la situacién ori-
ginaria y los del intérprete y la pre-
tensién de la tradicién de transmitir
una palabra verdadera de lo que es.
En esto Gadamer ataca el proyecto de
una racionalidad independiente de
la autoridad y la tradicién.
A partir de lo anterior
se configura el concep-
to de fusion de hori-
Zzontes que procede
de un doble re-
chazo: el objeti-
vismo, segiin
el cual la obje-
tivacion de lo
otro se hace
olvidando
lo propio, y
el del saber
absoluto
para que
la historia uni-
versal pueda
articularse
en un hori-
zonte Unico.
Tal horizonte no
existe, porque la atencién entre lo otro
y lo propio es intrascendible. Este con-
cepto de fusion de horizontes presupo-
ne un consenso sustentador que funda
la posibilidad de la relacién de la es-
fera estética, la histérica y la lingtiis-
tica; tal consenso se da en una dialéc-
tica y un diadlogo que logren mantener
en una unidad sustentadora la verdad
y lo histérico. “El didlogo es la expre-
sién m4s clara de una fusién de hori-
zontes: para comprender a mi interlo-
cutor yo debo someter mi intencién e
integrarla con la del otro; se trata de
una operacién eminentemente

La Colmena

...—“, ———

hermenéutico-lingiiistica, en la cual la razén sujeto-
céntrica monoldgica de la metafisica se abre a la
alteridad” (Ferraris, 2002: 210).

Por eso el proyecto de una ciencia libre de presu-
puestos es imposible. De este modo la hermenéuti-
ca se convierte

en una criti-
ca de la cri-
tica 0 meta-
critica y su
tarea es res-
taurar el suelo
ontolégico que
ha erosionado la

I/ critica.
l Las reflexiones de Gadamer en
torno al mito estan inscritas en el mar-
co del debate entre tradicién y critica,

romanticismo e ilustracién, mithos y

logos, espiritu y razén. Las principales

aportaciones que plantea respecto a esta
materia las desarrolla en un perspicaz en-
sayo intitulado “Mito y razdn”, y en el
que explora el prisma de dimensiones
en que se relacionan estos dos concep-
tos guidndose por la idea de que, con la
imperiosa actitud de una autocom-
prensién hermenéutica del presente, una
filosofia del mito debe necesariamente
abordar la pregunta siguiente: iqué papel
desempeiia el mito en una sociedad dominada por
la razén cientifica?

Si no hay cultura sin horizonte mitico entonces
hay que situar al mito en la época de la ciencia. Sin
el mito resulta imposible comprender la compleji-
dad del mundo contemporaneo (Gadamer, 1997: 9).
A pesar de la “época de la razén” las cuestiones
sobre lo religioso, lo mitico y lo ritual interesan
ahora més que nunca.

Gadamer enmarca que mito y razén son
interdependientes para su constitucién, de ahi que
plantea la necesidad de reivindicar el valor
epistemoldgico del mito: nos revela otra modali-
dad de la verdad que no ha de ser exclusiva para la
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razén. Gadamer revalora, junto con el romanticis-
mo, que “el mito es portavoz de una verdad propia,
inalcanzable por la propia razén. En vez de ser ri-
diculizado como mentiras de curas o como cuento
de viejas, el mito tiene, en relacién con la verdad,
el valor de ser la voz de un tiempo originario méds
sabio” (Gadamer, 1997: 16). Hay que reconocer, dice
Gadamer, la verdad de los modos de conocimiento
que se encuentran fuera de la ciencia y percibir en el
mito una verdad propia. Ya Ernest Cassirer, en su
Filosofla de las_formas simbdlicas ha abierto un ca-
mino al reconocimiento de estas formas
extracientificas de la verdad.

De ahi que sea necesario abordar al mito sin
abandonar al logos, asf como replantear los funda-
mentos de este Gltimo a la luz del sentido ofrecido
en los simbolos y el mito. Para Gadamer el desci-
framiento racional del mito ha dado paso a una
hermenéutica comprensiva. Es tarea propiamente
filoséfica hacer justicia a esta dimension de lo miti-
co y de lo ritual. Se trata en definitiva de compren-
der la palabra, el lenguaje en toda
su complejidad. Sy

La discusién en torno
al mito la enmarca, el au-
tor, en la critica radical que
hace el romanticismo a la
ilustracién, las cuales cons-
tituyen el doble origen de la
filosoffa contempordnea. De
forma licida reivindica que
la oposicién ‘abstracta’ entre
mito y razén se mantendr4 activa
en la historia moderna de occidente
a causa de la inversion por parte del
romanticismo de los presupuestos de la
ilustracién. Para esta tltima, el mito estd
concebido como el concepto opuesto a la
explicacién racional del mundo. La ima-
gen cientifica del mundo se comprende a
sf misma como la disolucién de la ima-
gen mitica del mundo. Gadamer ha
puesto de manifiesto que la contrapo-
sicién de la concepcién mitica con la
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cientifica, no es algo ya originada gra-
cias a la racionalidad moderna, sino
mds bien es el resultado de la critica
que el cristianismo instituyo contra los
mitos de todos los pueblos. Hoy com-
prendemos porqué la secularizacién
del cristianismo ha hecho madurar esta
racionalizacién del mundo (Cf7.
Gadamer, 1997: 15).

Frente a la creencia ilustrada en la
perfeccién, que sueiia con la liberacién
de toda “supersticion” de cualquier
prejuicio del pasado, el romanticismo
otorga una preferencia de verdad a los
primeros tiempos, al mundo mitico, a
la vida no analizada ni quebrada por
la conciencia. El romanticismo asume
el reconocimiento de una sabiduria su-
perior en los tiempos originarios del
mito. A los ojos de los romdnticos, la
mitologfa aparecia como la restau-
racién de una totalidad que habfa con-
figurado de forma creativa la exis-
tencia de los hombres en un estado
anterior a la caida en el “pecado de

pensar” el cual habfa causa-
do esa alteracién del

R ser humano res-

pecto a si
mismo, a
los demas y
PN el cosmos,
\_ ‘, “disper-
Co sién" origi-
”,f" nada por el
' prometeico im-
perio de la razén.

Sin embargo, la
ilustracién, como
cualquier época de la his-
toria humana, no ha sido

el punto culminante de 1a hu-
manidad sino meramente, es
una etapa de la historia. Para eso
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Gadamer sostiene que la idea de una
razén absoluta es una ilusién, porque
lo que encontramos en realidad es una
circunstancia de la razén, siempre y
en todo lugar, y depende de la influen-
cia econdmica, social, politica, y reli-
giosa. Tal afirmacion estd inscrita
dentro de la polémica que mantie-
ne con Max Weber segiin el cual,
dentro del proceso progresivo de
racionalizacién del mundo, deviene
como una ley general de desarrollo,
un desencantamiento del mundo.
Para Gadamer ya no se puede sos-
tener hoy que el mundo esta desen-
cantado, falto de magia o de reli-
gién. No hay paso del miro al logos;
este esquema, observa Gadamer, es
demasiado simple. En este punto
Gadamer se opone a la tradicion fi-
loséfica positivista encarnada fun-
damentalmente en Wilhelm Nestle.

El esquema del desencantamiento
del mundo no es para Gadamer, en
modo alguno una “ley general de
desarrollo” sino €l mismo es un he-
cho histérico. En sus propias pala-
bras dice: “el paso del mito al logos,

el desencantamiento de la realidad
seria la direccién tnica de la histo-
ria solo si la razén desencantada
fuese duefia de si misma y se reali-
zara en una absoluta posesién de
si. Pero lo que vemos es una de-
pendencia efectiva de la razén del po-
der econémico, social, estatal. La idea
de la razén absoluta es una ilusién.
La razon sélo es en cuanto que es real
e histdrica. A nuestro pensamiento le
cuesta reconocer esto” (Gadamer,
1997: 16). Para Gadamer, pues, el es-
quema del mito al logos en el cual se
enmarca la ilustracién estd meneste-
roso de una revision.

—— - La Colmena

Concluye Gadamer su andlisis poniendo en apu-
ros a la supuesta autonomia de la razén para
autofundamentarse, haciéndonos ver que un pro-
yecto asi, propio de la Ilustracién, estd condenado
a la quiebra. Para una saludable comprension de si
misma, la razén debe atender, pues, a los influjos
que devienen desde fuera de si misma, al llamado

al que invita la fuerza de la imaginacion sim-
bélica, al llamado del mito:

la razdén que relega al mito al ambito no vinculante
de la imaginacion lidica se ve expulsada dema-
siado pronto de su posicién de mando. La razén
se experimenta en algo sin ser duena previamen-
te de lo que en ello hay de racional. Su autoposibi-
litacion esta siempre referida a algo que no le per-
tenece a ella misma, sino que le acaece y en esa
misma medida, ella es sélo respuesta como aque-
llas otras fueron respuestas miticas. También la

razén es siempre interpretacion de una fe no nece-

Acugon ——



sariamente de la fe religiosa. Todo el saber que la
vida histdrica tiene de si misma surge de la vida que
tiene fe en si misma, cuya realizacion es ese sa-
ber[...] Y se pregunta si la razén no es mucho mas
racional cuando logra esa autocomprension en algo
que excede de si misma. (Gadamer, 1997: 17)
La razoén se mira
"3 ante el espejo, es-
W"@@ \ ¥ pejo de autocom-
% SRl prension herme-
néutica que ella
misma crea.

Las criticas
que Gadamer hace
a la Ilustracién
son paralelas a
. las hechas por
‘', Eliade a lo que
¢ éste llama con-
cepcién del hom-
bre moderno, y
conciencia histori-
ca: la sobreva-
loracién a los pro-
cedimientos de
los procedimientos
abstractivos, ge-
neralizacién,
grandes princi-
pios, normativi-
dad unidireccio-
nal, monocausa-
lidad; e igualmen-
te comparte su
afiliacion e influencia del romanticismo al reivindi-
car los procedimientos implicativos: intuicion, afecti-
vidad, circularidad de la realidad, connaturalidad,
autoridad de la tradicién, etcétera. Y si Eliade, al
establecer una dialéctica de lo sagrado y lo profa-
no, tiene que establecer como consecuencia de sus
mismas tesis un movimiento dialéctico de la con-
ciencia radicalmente profana del hombre moderno
para desenvocar en el resurgimiento de lo sagrado,
igualmente Gadamer al establecer su critica a la
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razén libre de presupuestos, a su in-
capacidad para autofundarse y
legitimarse, conlleva una dialéctica
que recobra la tradicion, y el retorno:
cualquier movimiento ilustrado con-
lleva un contramovimiento de la vida
que cree en si misma, un movimiento
para la defensa y la proteccién del
milagro mitico en la misma concien-
cia: es el reconocimiento de su verdad.
El didlogo con la tradicién, la me-
diacién entre presente y pasado, la
fusién de horizontes, la hermenéuti-
ca infinita, la pertenencia y distan-
ciacién, el prejuicio como precom-
prension y horizonte propio de la
apertura hacia lo lejano, son térmi-
nos que nos ayudardn a entender al-
gunas de las afirmaciones que hace
Mircea Eliade al hacer a la historia
de las religiones como una hermenéu-
tica. Ya que “la principal justificacién
del valor de la historia de las reli-
giones reside en su esfuerzo por des-
cifrar un ‘dato’, condicionado por el
momento histérico y el estilo cultu-
ral de la época, la situacion que lo
hizo posible”. (Eliade, 1986: 119)
La comprension, sin embargo, no
es s6lo una técnica metodolégica para
conferir legalidad a las ciencias del es-
piritu, como la historia de las religio-
nes, sino que eleva, a través de estos
autores, a un modo de ser en el mun-
do, es decir, adquiere un caracter
existencial en la radicalidad del habi-
tar en el mundo en tanto que apertura
de sentido; ya que como ha demostra-
do Heidegger, la comprensién es el
modo de ser del Dasein, y por lo tanto
el cardcter éntico original de la vida
humana, cardcter marcado siempre
por la autocomprension y que impone
un proyectarse: toda comprension es
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Paul Ricceur concluye su Simbolica del mal, y con la
que queda iniciado el paso para una hermenéutica
filoséfica, al pasar del andlisis de la estdtica a la
dindmica de los simbolos miticos. Lo que Ricceur
quiere decir con tal frase nos ayudard para ilumi-
nar con mayor amplitud lo que Mircea Eliade pro-
pone en su llamada hermenéutica creativa. Por ello
haré mencién sélo de algunas ideas que despliega
Ricceur en torno al asunto. Ante la dificultad de trans-
cribir directamente en términos filoséficos el
simbolismo religioso Ricceur explora otro camino:
“el de una interpretacién creadora de sentido que se
mantenga fiel al mismo tiempo al impulso y a la
donacién del sentido del simbolo, y al juramento de
comprender prestado por la filosoffa” (Ricceur, 1989:
490). En la expresion e/ simbolo da qué pensar nos
sefiala dos cosas: que el simbolo da algo; pero que
ese algo que da es algo que pensar. El inicio de la
reflexion, de la misma manera que el ini-
cio de .= la filosofia, no estd dado de
<7 | manera
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pura, virgen, inexplorada previamen-
te, sin presupuestos: no existe filoso-
fia sin presupuestos. Lo que nos da el
simbolo es que pensar, esto nos insi-
nia que todo estd dicho en enigma y
que hay que estar constantemente co-
menzdandolo y recomenzandolo todo
en la dimension del pensar: el pensa-
miento se da a si mismo en el reino
del simbolo. Ricceur pugna porque el
pensar se ponga a si mismo desde una
circuncéntrica gravitacion de la inter-
pretacién que respete el enigma origi-
nal de los simbolos, que aproveche sus
luces y sus lecciones. Ricceur nos dice
que de lo que se trata es que el pensar
emerga no ya dentro de los simbolos
sino a base de ellos o, mejor, a partir
de ellos, y hace para ello una apuesta
semejante a la de Pascal:

yo apuesto a que comprendo me-

jor al hombre y los lazos que unen

al ser del hombre con el ser de to-

dos los demas seres siguiendo las

indicaciones del pensamiento sim-

bélico. Esta apuesta se convierte

entonces en tarea de comprobarla

y de saturarla en cierto modo de

inteligibilidad; esta tarea transfor-

ma a su vez mi apuesta: al apos-

tar sobre la significacién del mun-

do simbélico, apuesto al mismo

tiempo que recuperaré mi apuesta

en poder de reflexion, dentro del

plano del raciocinio coherente.

(Ricceur, 1989: 493)
Una manera, pues de rejuvenecer a la
filosofia es poniéndola en contacto con
los simbolos, porque de lo que se tra-
ta es precisamente crear un pensa-
miento o reflexién que, partiendo de
los simbolos, se propone promover,
estimular y formar el sentido median-
te una interpretacion creadora. El in-
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un comprenderse. De ahi pues que ana-
lizar los textos antiguos no sélo ha
de ser un modo de acceder a lo histo-
rico o a lo proto-histérico, sino un
modo de acceder a si mismo, porque
a través de lo lejano accedemos a lo
préximo que es en realidad lo radi-
calmente mas lejano, de ahi la impor-
tancia de la distanciacién. Ya que la
tarea de la hermenéutica es un traba-
jo de conocimiento cuyo criterio de
verdad no es el mismo de la objetivi-
dad propia de la racionalidad moder-
na sino que en definitiva son criterios
diferentes, que bien podrian definirse
como criterios de “verdad poética":
cuando conocemos a través del acto
de conocimiento, lo cambiamos, a la
vez que somos cambiados nosotros
mismos por nuestro conocimiento.
Ricceur comparte esta idea con Mircea
Eliade cuando sefiala dentro de su teo-
ria del texto que: “comprender es un
comprenderse delante del texto y reci-
bir de €l las condiciones de un si mis-
mo" (Ricceur, 2002: 33). De ahi que el
texto es la mediacion por la que nos
comprendemos. Textos que en el caso
del historiador de las religiones son
mitos, simbolos y otros documentos
que debe descifrar.

Es necesario aclarar que la teoria
de Eliade sobre el mito ejerce gran in-
fluencia en Paul Ricceur, quien al igual
que aquél, en sus reflexiones en torno
al mito, expuestas en su obra Finitud
v culpabilidad, en un capitulo intitula-
do “Simbdlica del mal” atribuye al
mito una “funcién simbélica”, es de-
cir, el poder que posee para descubrir-
nos y manifestarnos el lazo que une
al hombre con lo sagrado. También
entiende al mito en el sentido que le
da la historia de las religiones: “mito
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no como una falsa explicacién expresada por me-
dio de imagenes y fabulas, sino como un relato tra-
dicional referente a acontecimientos ocurridos en el
origen de los tiempos, y destinado a establecer las
acciones rituales de los hombres del dia y, en gene-
ral, a instituir aquellas corrientes de accion y de
pensamiento que llevan al hombre a comprenderse
a si mismo dentro de su mundo” (Ricceur, 1989:
496). En esta obra desarrolla criterios para la com-
prensién critica del lenguaje primario de la
autointerpretacién simbélica, es decir, del mito. Pre-
tende reconstruir el concepto de mito y protegerlo
tanto contra los abusos de las seudomitologias como
de cara a la prdctica de la interpretacién alegérica.
Su comprensidn critica del mito se remonta a Platén;
Ricceur utiliza el concepto platénico del mito para
descifrar la conciencia primaria y el lenguaje del
mito. De este modo, lo interpreta exclusivamente
como recompensa simbélica
y reconstitucion de la
unidad original y la
totalidad perdi-
das. Sélo en la
expresiéon con-
creta del mito y
en el lenguaje de
la confesién se
puede expresar
la falta y/o la
culpabilidad. Es
precisamente en
esta conciencia
de la culpa y del
mal lo que al
fin y al cabo
prohibe cual-
quier reconcilia-
cién bajo figu-
ras y totalida-
des falsas.

El simbolo
da qué pensar,
frase afortuna-

da con la que
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tento de Ricceur es, pues, soldar por
medio de la hermenéutica la donacién
del sentido caracteristica del simbolo
con la iniciativa inteligible y racional,
propia de la labor critico comprensi-
va. Y ésta soldadura, como la nom-
bra Ricceur, aparece a la luz de la her-
menéutica como un circulo: “este cir-
culo puede expresarse grosso modo asf:
«hay que comprender para creer, y hay
que creer para comprender». No es
éste un circulo vicioso, y menos atn
un circulo mortal; sino por el contra-
rio, un circulo pletérico de vida y es-
timulante” (Ricceur, 1989: 494). Con
lo anterior, se comienza a plantear
las bases de lo que después va a lla-
mar con el nombre de hermenéutica

Silosdfica, por lo que concluye que lo
que le corresponde hacer a la filoso-
fia para salvar su honradez es
explicitar y aclarar sus presupuestos,
enuncidndolos como creencias, elabo-
rar las creencias en apuestas e inten-
tar ganar la apuesta convirtiéndola
en comprension.

Finalizo lo anterior, sefialando que
la hermenéutica creativa de Eliade,
que en lo subsiguiente analizaremos,
encuentra una idénea luz en los
senalamientos de Ricceur, en los que
éste reconoce el acierto que tuvo Eliade
al tomar a los simbolos como una
totalidad llena de sentido y en los que
el espiritu de nuestro presente ha de
renovarse:

para ella (fenomenologia descrip-

tiva) los simbolos constituyen un

verdadero “mundo”. Para ella el
comprender consiste en poner de
manifiesto las multitudes e inago-
tables significaciones de cada sim-
bolo, descubrir las analogias
intencionales entre los mitos y los
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ritos y revivir los distintos niveles de experiencia
y de representacion unificados por los simbolos.
Esta forma de comprender, que tan maravillosa-
mente ilustré la obra de Eliade, tiende a situar los
simbolos dentro de una totalidad homogénea con
el simbolo, pero mds amplia que él y que forma
sistema en el mismo plano del simbolo. (Ricceur,
1989: 495).
La hermenéutica que
aborda el historiador
de las religiones al
aplicarla a los datos
religiosos tiene un
gran impacto en el
descubrimiento de
nuevos sentidos
existenciales y de la
naturaleza humana,
asi como claves no
s6lo para entender el
modo de pensar del
hombre arcaico, sino
para desentrafar las
estructuras funda-
mentales en que el
hombre se relaciona con lo sacro y reconocer la
pervivencia de tales estructuras, sélo que
camufladas o transmutadas en el hombre actual,
ya que tales estructuras son irreductibles y
coexistentes a la naturaleza humana: por ejemplo,
el simbolismo del centro en tanto que fundamento
del poder, refugio ante paraisos artificiales en donde

se anule el dolor y se persevere en el placer, el
afan de disolucién de estructuras y formas agota-
das en sus muiltiples manifestaciones como son la
anarquia, el terrorismo, la protesta, la revuelta o
la contracultura cuyo impulso es reabsorverse en
un caos primero, preformal, indiferencial, proyec-
tandose en un fin excelso e inalcanzable pero sin
embargo atin siempre porvenir, etcétera: “pero aqui
nos encontramos ante un problema importante.
Espero que alguien se decida a abordarlo: desci-
frar el ocultamiento de lo sagrado en el mundo
desacralizado” (Eliade, 1999: 121).
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Sin embargo, para que lo antiguo no quede as-
fixiado no sélo en el olvido sino en un recuerdo
inerte, taxonémico, fésil, en una historia de las re-
ligiones que se pierde en la excavacion profunda de
la noche de los tiempos fijando y atando los datos
mudos, frios por inaccesibles, indiferente determi-
nacién; una historia de las religiones que aborda a
su objeto de andli-
sis como lo “otro”,
y no como algo que
dice mucho de noso-
tros mismos; se re-
quiere, por lo tanto,
una hermenéutica
creativa, dindmica,
y porqué no decirlo,
dialégica entre el
hombre contempo-
raneo y el antiguo.
Por ello el mismo
Eliade nos dice:
“los estudiosos,
preocupados, y mu-
chas veces total-

mente absorbidos
por sus admitidamente urgente e indispensable ta-
rea de coleccionar, publicar y analizar los datos
religiosos han descuidado a veces el estudio de
sus significados”. (Eliade, 1999: 122)

Para ello, nos dice nuestro autor, es necesario
partir del presupuesto que la informacién que des-
cubre y retine el historiador no sélo representa la
expresion de diversas experiencias religiosas, sino
que, en su mas profundo analisis y sentido, repre-
sentan posiciones y situaciones asumidas por el
hombre en el curso de la historia. Es decir, nos
muestra modos fundamentales primarios de existir
del hombre en el mundo. La ciencia de las religio-
nes cumplira su verdadera funcién cultural no sélo
en la medida en que el significado de los documen-
tos religiosos sean inteligibles para el hombre con-
temporaneo, sino también en la medida en que ad-
quiera un sentido y alguna significacion para el
mundo de hoy.

® Acurjon

Uno de los puntos esenciales de
su pensamiento es que el historiador
de las religiones no puede dejar de
ser un hermeneuta. Eliade piensa que
la hermenéutica tiene que ser necesa-
riamente creadora por lo que la defi-
ne de la siguiente manera: “La her-
menéutica es la bisqueda de senti-
do, de la significacién o de las signi-
ficaciones que tal idea o tal fenéme-
no religioso tuvieron a través de la
historia. Es posible hacer la historia
de las diversas expresiones religio-
sas. Pero la hermenéutica es el des-
cubrimiento de sentido cada vez mas
profundo de esas expresiones religio-
sas" (Eliade, 1984: 15).

De ahi que, segin Eliade, existen
ciertos sintomas de cambio en el espi-
ritu de nuestra época que nos invitan
a voltear a los origenes para clarifi-
car nuestro presente y nuestro futuro:
los pueblos de Asia han entrado a la
historia y las culturas primitivas se
estan preparando para hacer su apa-
ricion en el horizonte de una historia
mayor, y lo mds importante es que se
estdn incorporando a ser sujetos acti-
vos en vez de objetos pasivos, como
hasta ahora han llegado a padecer;
esto ha llevado a una mentalidad mas
dispuesta a escuchar, sentir y vivir for-
mas culturales diferentes, exdticas,
heterogéneas y, por ende, el mundo oc-
cidental ya no es el iinico que “hace”
historia, por lo que sus valores espi-
rituales y culturales no gozan mas de
un lugar privilegiado, de autoridad in-
cuestionable, como lo tuvo anterior-
mente. El mundo occidental es
replanteado y criticado no sélo por las
entranas de los occidentales, sino por
no-occidentales. Y, anadiendo mds lena
al fuego, cada vez aumenta el interés
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de los occidentales por estudiar, re-
flexionar y comprender las espiritua-
lidades de Asia y de mundos arcaicos.

Y es en éste contexto donde se nos
plantea la exigencia de un dialogo
intercultural que nos abra las puertas
a una hermenéutica creativa, una
interaccién dindmica de cuya viva fric-
cion salten chispas de innovacion y re-
novacién. Sin embargo, este didlogo
no puede estar interferido por lo utili-
tario y empirista: “un verdadero dia-
logo debe involucrar los valores cen-
trales en las culturas de los que parti-
cipan de €1" (Eliade, 1998: 155). Y los
valores de una cultura se hacen mds
profundamente claros en la medida en
que accedamos y confrontemos las
fuentes y las raices religiosas de tales
pueblos, es decir, en sus mitos o sim-
bolos predominantes.

Una interaccién dialégica tal nos
da pautas para la construccién de una
hermenéutica de modo que, al tratar
de comprender las situaciones exis-
tenciales que expresan los documen-
tos que se estudian, el historiador de
las religiones es conducido inevitable-
mente a un conocimiento mas profun-
do del hombre, de ahi que sus investi-
gaciones destilan significados, intui-
ciones o planteamientos que pueden
ser materia prima valiosa para re-
flexiones filoséficas, antropolégicas o
socioldgicas. Muy conscientemente de
esto, Eliade anunciaba que ahi donde
se detienen las consideraciones del his-
toriador de las religiones comienza la
problematica propia del filésofo, del
psicélogo e incluso del tedlogo (Eliade,
1984: 23). Por ello el dato histérico,
al ser cifrado por una hermenéutica
creadora, destila candentes problemas
filoséficos en torno a la condicién hu-
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mana. Y es sobre la base de una hermenéutica tal
por la que se puede configurar la plataforma en la
que podria desarrollarse un nuevo humanismo.
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Un encuentro profundo de tal magnitud genera
una transformacién polifacética semejante, dice
Eliade, a los encuentros y descubrimientos que han
dado lugar a creaciones y renacimientos revolucio-
narios que han transmutado la cultura y el modo de
concebir el mundo: el descubrimiento del arte pri-
mitivo ha dado vida a la estética moderna, el des-
cubrimiento del inconsciente por el psicoandlisis,
nos ha abierto nuevas puertas para la comprensién
del hombre. En cada caso se dio un encuentro con lo
“extrano”, lo desconocido que ha sido llevado a tér-
minos familiares. Se trata de recuperar una nueva
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dimensién de lo sagrado. La psicologia profunda
es un ejemplo. Reconocer la existencia de lo nuevo
inevitablemente trae la relativizacion o, lo que es

mads, la destruccién del mundo cultural establecido.
El cubismo y el surrealismo han transformado la
concepcién estético occidental, y desde entonces ya
no ha sido lo mismo el arte. De la misma manera
en que después del descubrimiento del psicoanali-
sis de Freud el hombre preanalitico se convierte en
anticuado. Las innovaciones destructivas abren cam-
po al genio creativo.

Todo contacto con lo “otro" absoluto es el emi-
nente peligro. Pero este peligro sugiere posibilida-
des ilimitadas de creacién e innovacion para descu-
brir significados de la situacion humana. Sin em-
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bargo, el “encuentro” sélo es auténti-
co y, por ende, creativo cuando el es-
tudioso haya pasado el nivel de la eru-
dicién pura y ello implica, ademads, la
descripcién de los documentos, un fuer-
te intento hermenéutico por entender-
los desde su propio plano de referen-
cia. El fenémeno religioso es especial
y complejo, por lo que debemos mi-
rarlo desde diferentes puntos de vis-
ta para que rinda todas sus valencias
y significados. Por lo tanto, debe de
admitirse que hay continuidad y soli-
daridad entre los trabajos de un his-
toriador literario, un critico, un so-
cidlogo y un admirador de la estética
literaria.

Hasta cierto punto de vista, el uni-
verso estético puede ser comparado
con el de la religion; después de todo,
en ambos casos se da una experiencia
personal y las realidades que trascien-
den al individuo (una obra de arte en
un museo, un poema, un rito, una sin-
fonia, una figura divina, un mito, et-
cétera). Podemos prolongar para siem-
pre nuestros descubrimientos de sig-
nificados y horizontes de sentido en
tales obras, y sin embargo, tienen una
forma de ser que les es propia, existe
en su propio plano de referencia, en
su universo particular. El fenémeno re-
ligioso debe ser analizado como la
obra de arte: ésta revela su significa-
do cuando es mirada tinicamente como
una creacién auténoma. Los datos re-
ligiosos revelan un significado mas
profundo cuando se los considera en
su propio plano de referencia y no
cuando se los reduce a uno de sus as-
pectos o contextos secundarios, socia-
les, econémicos, politicos o culturales.
El acto creativo del espiritu manifes-
tado en lo sacro es irreductible y debe
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entenderse en si mismo. Por fin, para
Eliade, la historia de las religiones
estd destinada a favorecer el surgi-
miento de un nuevo humanismo. Por
ello le incumbe al investigador de esta
rama de las ciencias humanas descu-
brir su valor auténomo, como crea-
cién espiritual; reducirlos a un contex-
to sociopolitico es admitir que no son
creaciones suficientemente “nobles”,
elevadas para que se las trate como

“creaciones del genio humano. {Aca-

so, en el fondo los distintos “reduccio-
nismos”, no traicionan al complejo de
superioridad de los estudiosos occi-
dentales?

Elio no quiere decir que un fend-
meno religioso puede ser comprendi-
do fuera de su historia, fuera de su
contexto cultural y socioeconémico. No
existe un dato religioso “puro”, fuera
de la historia, ya que no hay datos
humanos que no sean al mismo tiem-
po historicos. La expresién de la ex-
periencia religiosa se produce dentro
de un contexto histérico especial. Pero
tal historicidad no significa que es to-
talmente reducible a formas no reli-
giosas, es decir, a una historia econé-
mica o social o politica.

Es necesario, por tanto, compren-
der el significado del fenémeno reli-
gioso, descifrando los mensajes, des-
cubriendo su estructura en tanto que
cddigos y “claves” de lo humano en
su totalidad, asi como también su his-
toria. Esencia y estructura sélo es com-
prensible en su relacién con la misma
historia del fenémeno religioso y vi-
ceversa. Fenémenologia e historia de
las religiones se complementan. La
tension entre estas dos reas es crea-
tiva. Gracias a esto la ciencia de las
religiones escaparia al dogmatismo y
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estancamiento. Son dos operaciones intelectuales
igualmente valederas. Si queremos evitar hundir-
nos en el “reduccionismo” atrofiado, esta historia
de los significados religiosos debe ser vista como
parte de la historia del espiritu humano. El mismo
Eliade cita a Raffaelle Petazzoni, sefialando que ha
llegado a iguales conclusiones:

la fenomenologia y la historia se complementan

mutuamente, La primera no puede actuar sin la
etnologia, filologia y otras disciplinas histéricas.

Por otro lado, se da a las antedichas el sentido de

religiosas, que ellas no son capaces de denotar. Asi
entendida la fenomenologfa histdrica es compren-

der religiosamente la historia; es la historia en su

dimensién religiosa. Ambas no son dos ciencias

por separado sino que son dos aspectos comple-

mentarios de la ciencia integral de la religién, y

ésta como tal tiene un cardcter bien definido que

le es dado por el tinico tema que le es propio.

(Eliade, 1984:123)
Para Eliade la historia de las religiones, mds que
cualquier otra disciplina humanistica es la que
puede abrir el camino hacia una antropologia fi-
loséfica.

Por ende, el historiador de las religiones estd
en posicion de comprender la estabilidad de lo que
ha sido denominado la situacién especifica y
existencial del hombre al “estar en el mundo®, por-
que la experiencia de lo sagrado es su correlativo.
El hecho de que el hombre se de cuenta de su pro-
pia forma de vivir y asumir su estancia y situa-
cion radical en el mundo constituye una experien-
cia sagrada.

De ahi que el historiador de las religiones est4
forzado por su labor hermenéutica a “revivir" una
serie de situaciones existenciales y distintas
ontologias presistematicas. Es exigible no sélo com-
prender su visién sino ia forma de ser en el mundo
propio de las culturas nativas. El conocimiento de
la singularidad de la condicién humana es el resul-
tado de una “historia sagrada” primordial.

Se requiere un “encuentro creativo” y estimulan-
te con las espiritualidades extraeuropeas para ge-
nerar nuevos “renacimientos” culturales como lo fue
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en el siglo XVI. Para Eliade, pues, la historia de las
religiones no es simplemente una disciplina histo-
rica, (por ejemplo como la arquitectura o la numis-
matica) sino una hermenéutica creativa o creadora,
llamada a descifrar y a explicar todo tipo de en-
cuentro del hombre con lo sagrado, desde la prehis-
toria hasta nuestros tiempos.

La hermenéutica creativa establece un didlogo
entre el analisis y la sintesis. El andlisis que hace
la historia no entregaria mas que pulverizados da-
tos fosiles si no se codificaran mediante una sinte-
sis constructora de generalizaciones originales que
dan sentido al mismo dato analizado. No se puede
trabajar en el andlisis sin la postulacién de genera-
lizaciones, las cuales por el genio creativo en-
cuentra nuevas relaciones en la
realidad nunca antes vistas. P
La mente humana traba-
ja de manera dividida
s6lo al precio de su
propia creatividad:
no salir del nivel del
analisis es ser victi-
mas de la organiza-
cién moderna de la in-
vestigacion; de esta
forma de crear cono-
cimiento nunca salen
modelos tedricos ex-
plicativos que anhelen
ser innovadores y propo-
nentes. La ciencia no debe
ningin descubrimiento
cientifico a la obsesion
por el andlisis. La crea-
tividad deviene de la
relacion sintética que
supera a la recoleccién
de datos para encontrar i it
nuevas conexiones inéditas. Limitarse al and-
lisis de los aspectos exteriores del universo espi-
ritual de una cultura equivale no sélo a desvirtuar
su significacion sino abandonarnos a la propia ena-
jenacion.

® Acurjon

Para la historia de las religiones el
camino hacia la sintesis atraviesa la
hermenéutica. Sin embargo, tal herme-
néutica en esta drea no se reduce a la
cuestion de comprender e interpretar los
“hechos religiosos”. Por su propia na-
turaleza los hechos religiosos consti-
tuyen un material sobre el que se pue-
de pensar en una forma creativa, tal
como lo hicieron Montesquieu, Voltaire,
Herder y Hegel, al interpretar las ins-
tituciones humanas y su historia.

A este proceso creativo, a partir de
la exégesis de lo antiguo, es lo que

Eliade llama hermenéutica creativa.
La hermenéutica se encuentra
entre las fuentes vivas de
la cultura. Todas la cul-
turas estadn constitui-
das por una serie de
interpretaciones y
revaloraciones de
sus “mitos” y sus
ideologias especifi-
cas. Las visiones pri-
mordiales no son propie-
dad sélo de los creadores,
sino también de los que
reinterpretan las ideas fun-
damentales de una cultura:
los hermeneutas.

De esta misma mane-
ra nace la hermenéutica
creativa, porque una verda-

dera hermenéutica desembo-
ca en la creacién de nuevos
valores culturales. La hermenéu-
tica se puede comparar al “descu-
brimiento” cientifico: antes del des-
cubrimiento la realidad que uno des-
cubrird estaba ahi, sélo que no se la
veia o comprendia, ni se sabia coémo
usarla. Asi, la hermenéutica creativa
descubre significaciones que no se com-
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prendian antes o las pone en relieve
con tanto vigor que después de haber
asimilado la nueva interpretacion la
conciencia ya no es la misma.

La hermenéutica creativa cambia al
hombre; es una técnica espiritual sus-
ceptible de modificar la cualidad de la
existencia humana: “su fin es un es-
fuerzo que enriquece de manera singu-
lar la conciencia y la vida del investi-
gador” (Eliade, 1984: 123); un poco
adelante, al referirse al sentido del ar-
bol césmico nos dice: “Un secreto del
universol...] es a la vez un secreto de
la condicién humana. Y no sélo se re-
velard la solidaridad de la condicién
humana y de la condicién césmica, sino
también el hecho de que se trata, en
cada caso, de su propio destino. Esta
revelacion puede afectar a mi propia
vida. Un sentido fundamental, por con-
siguiente, un sentido con el que se irdin
conectando otros”. (Eliade, 1984: 124)

La hermenéutica proporciona un
estado de despertar a la conciencia
humana y un transito cualitativo del
modo de aprehender el mundo. El en-
cuentro con los mundos foraneos de
los mitos antiguos, que nos muestran
situaciones existenciales que son des-
conocidas, no puede ser sin consecuen-
cias. Por lo tanto, el mismo historia-
dor de las religiones sufrira las con-
secuencias de su propia labor herme-
néutica. La historia de la religiones
puede investigar y dar luz a un ni-
mero considerable de “situaciones sig-
nificativas” y modalidades de existir
en el mundo que de otra forma son
inaccesibles.

Para Eliade el ejemplo de Nietzsche
debe animar y guiar. Se puede despren-
der un pensamiento original si parti-
mos de una sana exégesis de docu-
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mentos antiguos y de esta manera renovar la inter-
pretacion de nuestra cultura. Una hermenéutica his-
térico-religiosa creativa seria capaz de estimular,
nutrir y renovar el pensamiento filoséfico. Se puede
escribir nuevas y auténticas cosas sobre formas de
existencia en el mundo, problemas del tiempo, la
muerte y el suefio, basados en documentos que el
historiador de las religiones tiene a su disposicion.
Temas que son de interés apasionante para los fil6-
sofos, los poetas y los criticos de arte.

Ciertos experimentos artisticos contempordneos
pueden ayudar a una mds profunda interpretacién
en las investigaciones del historiador de las reli-
giones y, viceversa, una verdadera exégesis histo-
rico religiosa estimula a los artistas, escritores y
criticos, ya que se encuentran en situaciones que se
pueden clarificar reciprocamente. Por ejemplo, el su-
rrealismo tiene ciertos paralelos con las practicas
del yoga o del Zen, en el esfuerzo de obtener una
forma de existencia que participe tanto de los esta-
dos de vigilia como de los oniricos o de los esfuer-
zos por darse cuenta de la coexistencia de la concien-

cia y el inconsciente. El impulso surrealista en sus
comienzos y en manifiestos tedricos de André Breton,
se descifra una nostalgia por la “primordialidad to-
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tal”, el deseo de realizar en concreto la coincidencia
de las oposiciones, la esperanza de ser capaz de anu-
lar la historia para comenzar de nuevo con el poder
y la pureza originales, nostalgias que son bien cono-
cidas por el historiador de las religiones.

ConcLusioN

Los aportes de la hermenéutica que hace Eliade en
torno al simbolismo religioso nos inducen no sélo a
una hermenéutica creativa, sino total e integral, en
el sentido de que nos ayuda a explicar al hombre en
su unidad totalizadora de la vida espiritual, y de su
propia naturaleza como ser que crea simbolos (ani-
mal simbdlico), asi como da la posibilidad de abrir
un verdadero didlogo intercultural en el que se
involucran los valores centrales de cada pueblo que
se centran en la interseccién de dicho intercambio y
trafico de significaciones. Una hermenéutica creativa
e integral como la que propone Mircea Eliade ayuda
a definir lo propio, del individuo o del pueblo, a par-
tir del didlogo interpretativo con /o otro, ser si mis-
mo a través del espejo de
la otredad es la clave
para poder reencontrar el
centro neuralgico del sen-
tido que transita en el
complejo tejido del drama
humano.

La hermenéutica crea-
tiva que propone Eliade
implica una intervencion
continuamente reinter-
pretada de la tradicion,
una anamnesia cultural
que actualice lo nuevo y la
creatividad de manera tal
que, dicho didlogo herme-
néutico, sea capaz de cam-
biar al hombre en una
fuente creadora de valores
culturales, filoséficos o artisticos. La hermenéutica
creativa reconoce la unidad espiritual subyacente en
la historia de la humanidad al tiempo que inserta el
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crisol de la creatividad a partir de un
eterno retorno “interpretativo” con el
origen. A partir de la hermenéutica del
simbolismo religioso el filésofo, el ted-
logo, el critico literario y, en general,
el innovador cultural puede descubrir
un universo de sentido y de cédigos lle-
nos de significados que han sido olvi-
dados, desfigurados o menospreciados.
Es necesario, por lo tanto, no desarti-
cular un didlogo continuo con el
simbolismo y las manifestaciones ori-
ginarios de lo sagrado si queremos
abrir nuevas rutas y sendas que
redefinan nuestras ya decadentes y ru-
tinarias posturas en las diferentes di-
mensiones de nuestra cultura. Lo que
aporta una hermenéutica creativa es
una nueva realidad cultural nacida de
la interculturalidad como se estd dan-
do a la luz en el reciente didlogo entre
Oriente y Occidente. LC
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