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A partir de la concepcion de la Religién como religio, voz relacionada con reli-
gatio, que es la sustantivacion de religare (“religar”, “vincular”, “atar”)?, se consi-
dera que toda experiencia religiosa tiene lugar como una vinculacién con lo divi-
no. Esta vinculacion puede ser vivenciada mediante un sentimiento de dependen-
cia de “terror” o fascinacion; como una intuicidn espiritual de los valores supre-
mos de la divinidad, o como un reconocimiento racional de la fundamental rela-
cion con Dios. En esta relacion, lo divino o sagrado (sentido, intuido o pensado)
nos es dado de una forma inmanente mediante una visién interna, propia de las re-
ligiones filosoficas, o de un modo trascendente por la contemplacion externa de
aquello que de Dios se da en la naturaleza, correlativamente. En este caso, también
se puede hablar de una revelacion que se efectiia por medio de la gracia divina sin
la cual resulta imposible la relacién con El. Esta concepcién culmina con el Cris-
tianismo donde la relacion se mantiene por medio de la Iglesia, comunidad encar-
gada de transmitir el testimonio de las revelaciones de Dios al hombre.
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La Religion, como testimonio de la vinculacién del hombre con Dios, a lo lar-
go de la historia de la humanidad, se va relacionando de varias maneras (por de-
pendencia mutua, por enfrentamientos criticos o por convertirse en objeto de sus
estudios) con otras religiones, con la Filosofia y con la Ciencia culminando en una
diferenciacion progresiva y la consiguiente falta de comunicacion entre ellas. Sin
embargo, en la cuestion omnipresente y central ;jqué es el hombre? estan implici-
tas la de ;Dios-Alma-Mundo?, y cual es la funcion que cumplen las diferentes dis-
ciplinas humanas al respecto?

Los sistemas de conocimiento posibles sobre la religion (relacion con la divini-
dad) se configuran propiamente solo a fines de la modernidad, cuando la Religion
se convierte en tema de las diferentes perspectivas planteadas por las teologias, y
surgen asi la Filosofia de la Religion y las Ciencias de la Religion. La determina-
cion esencial de la Religion (religiosidad) tiene lugar, segiin Kant, en y por la Ra-
zon, dentro de los limites de esta, de un modo formalmente (subjetivamente cons-
tituido) establecido, pues a la Razén pura en su uso practico por constitucion (fini-
ta-contingente) y necesidad natural le cabe aspirar a la santidad. Este darse de la
religiosidad como una aspiracién constitutiva tiene el sentido de essentia o reali-
tas, es decir, de condicion a priori de su posibilidad. En el sentido de una historia
de las religiones, M. Eliade, en el Tratado de la historia de las religiones®, describe
el proceso histérico de las manifestaciones religiosas del hombre y lleva a cabo un
estudio comparado de ellas. E. Durkheim, en Las formas elementales de la vida re-
ligiosa®, con el cardcter de una sociologia de la religion, destaca la funcién de inte-
gracion y solidaridad social que cumple la religién como hecho social fundamen-
tal dentro de la sociedad. En el modo de una psicologia de la religion, W. James, en
su obra Las variedades de la experiencia religiosa®, se ocupa del fenémeno reli-
gioso desde un punto de vista psicoldgico, e intenta fundamentarlo a partir de los
datos de la experiencia misma.

El interés de la Filosofia y las Ciencias de la Religién por aclarar el fenémeno
de lo religioso se presenta independientemente del contenido de las religiones mis-
mas. La busqueda de la génesis y del sentido que tiene y cumple la religiosidad
(natural y sobrenatural) en el hombre contemporaneo es objeto de un analisis feno-
menoldgico que se realiza con la colaboracion de estos otros saberes sobre lo reli-
gioso y las religiones.

Filosofia y religion

Kant nos dice en la Critica de la Raz6n Pura: “El conocimiento humano co-
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mienza con intuiciones, pasa a los conceptos y concluye con las ideas” (B730). La
unidad sistematica del saber no es una unidad dada. sino proyectada (B 675). La
nocion de una inteligencia extramundana toma un caracter obligado para dar senti-
do objetivo final e integrado al conocimiento de la razdn tedrica y hace concebir la
naturaleza como dotada de una unidad y un orden por obra de Aquel (B725). Kant
nos dice: He tenido que dejar de lado el saber para darle paso a la fe”.

En Kant, la teologia es concebida como el sistema de nuestros conocimientos
acerca del Ser Supremo. El conocimiento de todo lo que tiene lugar en Dios es lo
que Kant llama theologia archetypa, y este solo tiene lugar en El, mientras que el
sistema de los conocimientos de aquello de Dios que reside en la naturaleza huma-
na se llama theologia ectypa, y puede ser muy deficiente®. La totalidad de todo co-
nocimiento posible acerca de Dios no es posible para el hombre. Sin embargo, es
la consideracion mas digna del hombre el ver hasta dénde puede llegar nuestra ra-
zon en el conocimiento de Dios.

Para Kant, no hay mas Teologia que la de la razdn o la de la revelacion. La teo-
logia de la razon es, o bien especulativa basada en un saber teorético. o bien moral
sustentada en el conocimiento practico. Pero, para ser precisos, dice Kant’, dividi-
mos la teologia racional en a) trascendentalis, b) naturalis y ¢) moralis. La prime-
ra consiste en pensar a Dios solo por conceptos trascendentales, es decir, se piensa
a Dios como ens originarium, como ens summum, lo cual supone que el Ser Origi-
nario no proviene de otro ser y es raiz de toda posibilidad. La Teologia Trascenden-
tal, absolutamente independiente de la experiencia y resultado de la razén pura,
tiene el carécter de propedéutica con respecto a las otras teologias, pues piensa a
Dios de un modo completamente puro, pero no es posible tener conocimiento de
su naturaleza.

En la segunda, se piensa a Dios por medio de conceptos fisicos, como Autor de
todos los seres posibles, es decir, como ens origunarium, como summa intelligen-
tia, 0 tambien, como ser vivo, quien debe haber empleado su entendimiento y vo-
luntad libre para la produccion del mundo. La Teologia Natural intenta determinar
la existencia y la naturaleza de su Autor sobre la base de una “analogia con la Na-
turaleza®, ya sea del alma o la del mundo (KrV, A 631-632/ B659-660).

En tercer lugar, se piensa a Dios mediante conceptos morales como ens origi-
narium, como summum bonum, es decir, como el Sumo Bien o supremo funda-
mento del conocimiento como un sistema de todos los fines. En el theismus mora-
lis, se piensa a Dios como autor de nuestras leyes morales, y es, segiin Kant, la au-
téntica Teologia que sirve de fundamento a la religion. En Kant, se distingue entre
la moral teolégica, donde las obligaciones morales presuponen a Dios como quien
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determina todos los deberes, y el teismo® moral, que concibe a Dios no como pri-
mer principio de la Naturaleza, sino como principio del Reino de los Fines. La cre-
encia de que Dios existe se infiere a priori de los principios morales, y con esto se
deja libre el paso para las pruebas practicas como principio de todas las religiones.

Para Kant todo conocimiento tiene dignidad en tanto guarde relacién con la re-
ligion®; pues la religion no es mas que la aplicacion de la Teologia a la vida précti-
ca, esto es, a las buenas intenciones y a un comportamiento grato al Ser Supremo.
La religion natural es el substrato de toda religion, el sostén y la firmeza de todo
principio moral.

La *Religion es el reconocimiento de todos nuestros deberes como mandatos
divinos™". A partir de una posible unidad de la Teologia filoséfica y la Teologia bi-
blica, en virtud de una coincidencia entre la revelacion y la razon pura practica,
Kant nos proporciona una interpretacion moral de las afirmaciones biblicas que
refieren a la naturaleza humana dotada de disposiciones buenas y malas. La reli-
gion cristiana es, segun Kant, una religion natural que, en cuanto Moral (en rela-
cion a la libertad del sujeto), esta ligada a un fin Gltimo (Dios como autor moral
del mundo) y referida a la duracion del hombre de acuerdo a ese fin (inmortali-
dad), a la que “los hombres pueden y deben llegar por medio de la razén practica
pura” (Rel. VI, 153). Pero la religién cristiana también es una religiéon erudita, se-
gun su contenido y los principios que se encuentran dentro de ella, y, en cuanto tal,
expone tesis de fe que no pueden ser reconocidas por la razon, pero que, sirem-
bargo, deben ser comunicadas sin adulteracién a todos los hombres en todos los
tiempos venideros, considerado como un bien santo confiado a los eruditos. En la
aceptacion de sus principios, la fe cristiana (fides sacra) por un lado, es pura fe ra-
cional libremente aceptada por cada uno de nosotros (fides elicita), y por otro lado,
es fe de revelacion (fides statutaria). La religion cristiana edificada sobre hechos
(y no sobre meros conceptos racionales) es una fe religiosa puesta a la base de una
iglesia consagrada a una fe cristiana con dos caras; por un lado, la de aquella que
responde segun una fe histérica, y por el otro, la de aquella que responde segin
una fe racional practica y moral (Rel. VI, 160).

En la primera parte de La Religion dentro de los limites de la razén, Kant con-
sidera la coexistencia del bien y el mal en el mal radical de la naturaleza humana',
donde aborda el pecado original de todo el género humano que es atribuido a la li-
bertad. La originalidad de Kant esta en la fundamentacion filosofica de la libertad
y de la religion orientada hacia la esperanza. Pues en la segunda parte, se explicita
que el origen del mal esté en la libertad pero también en esta misma se da la posi-
bilidad de superarlo. Aqui se ve, como tiene lugar la “lucha entre el principio bue-
no con el malo por el dominio del hombre”, y se desprende una *“Cristologia filo-
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sofica” que gira en'torno a la concepcion de Cristo como modelo del triunfo del
bien sobre el mal. Cristo, el “hijo de Dios”, es *“la humanidad (el ser mundano ra-
cional en general) en toda su perfeccion moral”. Si bien el hombre es radicalmente
malo, y el mal desde su raiz no es posible eliminar, al menos, cabe la posibilidad
de quebrantar su poder'?.

En la tercera parte, el triunfo del principio bueno sobre el malo y la fundacion
de un reino de Dios en la tierra, invita al hombre a abandonar el estado ético natu-
ral (que es un estado de “hostigamiento incesante del principio bueno que hay en
todo hombre por el principio malo™" y a buscar superarlo por la esperanza en un
medio comunitario donde las leyes estan exentas de coaccion, con un legislador
ético que, segun Kant, presenta todos los auténticos deberes....como mandatos su-
yos”. Este legislador es Dios, entendido como “soberano del universo moral”, pues
solo se puede concebir una comunidad ética “como un pueblo sometido a manda-
mientos divinos, es decir, como un pueblo regido por leyes morales™"*.

Sociologia y Religion

El fenémeno religioso es un hecho social que cumple con una funcion integra-
dora e imprescindible de la religion en la sociedad. Para E. Durkheim" la religion
es un pre-requisito de toda sociedad, a tal punto que, segun é€l, no hay sociedad sin
religion. La religion es un sistema solidario de creencias y practicas que giran en
torno a lo sagrado (aquello que tiene la capacidad de vincular a la gente en socie-
dad). Lo que vincula son los valores y el comportamiento. Las raices morales-reli-
giosas son el fundamento de la solidaridad social. La religion es el representante
simbdlico de la sociedad. La moral es la codificacion y regulacion de la accion so-
cial. El sentimiento individual potencia su debilidad en el culto comunitario. La re-
ligién, por medio de la creacion y transformacion de los simbolos, confiere senti-
do a la vida humana, social y personal. La religion es la imagen de la sociedad, es
constitutiva, connatural a toda sociedad. Lo sagrado puede cambiar sus formas,
pero no sus funciones fundamentales (integracion y solidaridad social) basadas en
la sacralidad del individuo.

Segin M. Weber'®, la religion se pone de manifiesto como productora de senti-
do. La religion es el repertorio basico de sentido para los individuos. Esta fuente
de sentido por medio de simbolos, produce, transmite, recrea y contesta significa-
dos. Su puesto es central en la cultura y, por medio de ella, en las instituciones so-
ciales y en el control de los grupos. Esta sometida a la variabilidad historica, aun-
que hay una tendencia de fondo que orienta esta relacion, esto es, un proceso de ra-
cionalizacion formal y funcional que desemboca en una configuracion mental de
comportamiento y motivaciones, que facilita el surgimiento de la ética puritana del
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creyente. Este proceso de racionalizacion conduciria a la secularizacion. Las teo-
diceas son intentos de utilizar la religion como elemento justificador de situacio-
nes sociales. Estas consideraciones permiten observar la relacién de dependencia
de la vision religiosa, respecto de las teorias de la sociedad y, concretamente, con
la teoria de la sociedad moderna; la pluralidad de funciones que se adjudica a la re-
ligion combinan con la historia y la situacién social, pues la condicién de la reli-
gion se pone de manifiesto como el lugar sensible donde se manifiestan y captan
aspectos fundamentales de la sociedad y su situacion.

Psicologia y religion

W.James distingue dos aspecto de la religion: la religion personal (genuind ori-
ginaria) y la religion de las instituciones eclesiasticas y de los sistemnas teologicos.
La primera refiere a la experiencia de los fundadores, a una experiencia originaria
(la primordial) que consiste en una comunicacion personal con lo divino. La se-
gunda refiere a la experiencia de los creyentes ordinarios a través del legado de
aquellos. “En un sentido, al menos, la religién personal demostrara ser mas funda-
mental que la teoldgica o del eclesiasticismo. Las Iglesias, una vez establecidas,
viven de segunda mano sobre la tradicién™"".

Para W, James, la experiencia en general consiste en una corriente continua e
conciencia, integrada por todos los heches psiquicos sucesivos que se encuentran
conectados entre si (no hay sintesis, sino un continuo). En este sentido, la expe-
riencia religiosa, diferente por sus contenidos en las distintas manifestaciones,
consiste en tener un material caracteristico y el mas importante entre todas las for-
mas de experiencia psiquica en general (p.349). Toda experiencia religiosa va
acompaiiada por un sentimiento religioso especifico (comin en todas las religio-
nes) que se evidencia como un modo de dependencia (aunque esta sea de diferen-
tes tipos). La esencia de la experiencia religiosa se distingue de las otras experien-
cias por el elemento o la cualidad sobresaliente que es experimentada intensamen-
te por los religiosos.

La esencia de la experiencia religiosa consiste en ser una reaccion del hombre so-
bre la vida. Esta reaccion implica una actitud religiosa, es decir, un estado de apertura,
hacia lo divino que genera la emocién mas elevada de todos los sentimientos. Este
sentimiento de dependencia es diferente de la moral, pues no depende de la propia
fuerza de voluntad del hombre, sino de la gracia divina. El hombre se vincula a lo di-
vino por medio del sentimiento mas elevado. El fenémeno religioso es un hecho inter-
no; por eso, la religion significa, para W. James, el sentimiento, los actos y la expe-
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riencia individual del hombre en soledad, experiencia en la que ellos aprehenden que
estan en relacion con lo que consideran como divino (p.31)".

Fenomenologia y religion

Desde la fenomenologia husserliana, segun J. Iribarne”, es posible considerar
otro modo de vinculacion con lo divino sin mediacion, como una intuicion de lo
divino, en la “auténtica plegaria interior” y en el “valor de la experiencia mistica”.
Estas experiencias permiten distinguir la intencionalidad religiosa que va dirigida
hacia adentro a Dios, en nosotros, y la intencionalidad ética que esta dirigida afue-
ra hacia el otro. Se puede observar que “la plegaria tiene el caracter de restablecer
un enlace que ya estaba”, y en la experiencia mistica, “la conciencia se encuentra
como “capturada” por algo”. En ambos casos, la experiencia religiosa tiene lugar
sin palabras, “la falta de palabras mienta al inefable Otro™®.

Con respecto a la estructura esencial de toda vivencia intencional “dirigida a”,
Husserl nos dice que “en la esencia de la vivencia misma entra no solo el ‘ser con-
ciencia de’, sino también de qué lo es y en qué sentido mas o menos preciso lo
es”'. En la vivencia no todo tiene el caracter de ‘ser conciencia de’, ya que los da-
tos de la sensacion, en el caso de la percepcion, son sostén de intencionalidad, pero
no son ellos mismos intencionales. Los datos sensibles se dan, como materia (hy-
le), a consideracion de las formas intencionales o donaciones de sentido de grado y
cualidades diferentes. El material hylético (sensacion) de un acto de conciencia
pertenece a la realidad efectiva de esta y hace posible la intencion. Esto no signifi-
ca que sea objeto aprehendido, sino que la forma o animacion del contenido pri-
mario de aprehension es lo que se denomina noesis. Las intenciones nada pueden
hacer sin una base sensorial®, pues el acto surge de la fusion de la intencion y la
sensacion. La forma de aprehension es lo que designa el caracter del acto en union
con los contenidos inmanentes correspondientes. La distincién esencial entre los
actos proviene de las intenciones, es decir, de la caracterizacion de lo que constity-
- ye la distincidn entre la presentacion (Gegenwdrtigung) y la presentificacion (Ver-
gegenwdrtigung). Por lo cual, en toda vivencia es importante tener en cuenta la
distincion, que se hace, entre el contenido real-inmanente (reell), como acto inten-
cional, y el objeto intencional, como correlato intencional del acto. Es decir, en la
inmanencia pura de la conciencia hay un compuesto de momentos reales (reell)
(noeticos e hyléticos) y momentos no reales o noematicos (real). En el conjunto
del dominio fenomenologico, esta dualidad y unidad remarcable de hyle sensible
y de forma intencional, juega siempre un rol dominante®.
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A partir del analisis fenomenologico husserliano de la estructura basica de la
percepcion sensible (experiencia sensible), y mediante una transferencia, por ana-
logia, de su explicacion a la experiencia religiosa (intuicién de lo divino®, pode-
mos observar que, asi como en la percepcion sensible, la sensacion (afeccién sen-
sible) hace posible la intencion perceptiva, en la experiencia religiosa la gracia di-
vina (iluminacién® espiritual) hace posible la intencion espiritual que se dirige a lo
divino no como algo espacial, sino como algo que nos trasciende absoluta y miste-
riosamente, cuyo sentido mas o menos preciso depende de su vivencia en cada uno
de nosotros. .

Nos parece que la vivencia religiosa (intuicién de lo divino) tiene lugar en un
momento determinado de la temporalidad de la conciencia individual al cual solo
es posible volver y explicitar con el caracter del “ser como vivencia” (husserliano).
Pues, lo que se nos da o puede darse (como divino) es experimentado internamen-
te e interpretado como la vivencia de lo divino (omnipotente, santo) con el sentido
de lo inefable, lo inenarrable, y sin palabras. En cada ahora de la vivencia religiosa
se tiene conciencia de algo (como presencia de lo presente) que se vivencia siem-
pre dado como un todo (con el acto) originariamente. De modo que la constitucién
del sentido de lo religioso sobrenatural es una realizacion peculiar de la conciencia
inmanente en un presente-viviente del proceso continuo que solo por retencién o
mediante rememoracion retrospectiva, puede ser considerado como un enlace vi-
vido previamente o que ya en otro momento ha tenido lugar como un todo.

Asi como para Husserl las intenciones en la experiencia sensible nada pueden
hacer sin una base hylética (afeccion sensible), consideramos por analogia que las
intenciones en la experiencia religiosa nada pueden hacer sin la manifestacién de
la gracia divina (iluminacion espiritual). En este sentido, vemos la posibilidad de
plantear, desde la psicologia fenomenolégica pura, la génesis de la religiosidad so-
brenatural (a diferencia de la natural) en la fusion de la intencién y de la gracia di-
vina (iluminacion). Pues, para nosotros, la experiencia religiosa es algo puramente
personal (como para W. James) que se da en soledad y solo es posible transmitir
por el testimonio que puede ser adecuadamente compartido y comprendido en una
comunidad intersubjetiva de orden superior®, por medio de una transferencia ana-
logizante de sentido (empatia) entre los miembros de esta comunidad que hayan
vivido una experiencia religiosa tal. Pues en la aprehension analogizante del senti-
do de una experiencia religiosa en un otro, si bien el original de la instauracién ori-
ginaria esta siempre presente y viviente (el propio ego siempre actuando y vivien-
do) (MC #52), lo apresentado como correlato en la experiencia religiosa por esta
analogia solo tiene el carcter del modo de ser de una vivencia en la que el correla-
to jamas puede llegar a ser separado del acto y hacerse efectivamente presente
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(percepcion de Dios) como en una percepcion en sentido propio (MC #51), ya sea
de una cosa o de un alter ego. Tomamos la apercepcion (del sentido de la experien-
cia religiosa en un otro) como un acto en virtud del cual se da algo (la experiencia
religiosa) a la conciencia, cuyo correlato estd como si estuviera presente, pero que
no nos llega en si mismo a la presentacion, sino que se limita a mantenerse enlaza-
do con lo efectivamente presente, que es la experiencia religiosa misma (vincula-
cion a, en y por lo divino). La transferencia analogizante de sentido con respecto a
la experiencia religiosa, no gira en torno al qué de lo experimentado, sino solo al
como de lo que nos es dado en la experiencia misma, razon por lo cual su verdad es
puramente vivida y subjetiva’’. De modo que en la intuicion de lo divino, para no-
sotros, la intencidn no radicaria solo en tender hacia la Verdad, sino que, ademas,
consistiria en ser en y por la Verdad misma (como intuicion de lo divino en y por
lo divino mismo).

A modo de conclusidn, consideramos, en primera instancia, que el pensamien-
to de Kant sobre la posibilidad de una unidad entre la teologia filoséfica y la teolo-
gia biblica, en virtud de la coincidencia entre la revelacion y la razon pura practica,
nos remite a la moral como un ambito de entendimiento y didlogo comun previo (e
independiente de toda religiosidad), en el que “no se excluye a nadie, ni a aquellos
que se oponen a la Iglesia y la persiguen de diferentes maneras™?, Por otro lado, la
originalidad kantiana de la fundamentacion filosofica de la libertad (génesis de la
religiosidad natural) y de la religion (cristiana) orientada hacia la esperanza, con la
consiguiente interpretacion moral de las afirmaciones biblicas, nos hace posible
vislumbrar un nuevo camino de “la evangelizacion de la cultura™, pues, en la es-
peranza de la superacion de un estado ético natural alcanzado, en el Reino de todos
los Fines, como meta ultima de la humanidad, esta la fe en el Dios cristiano como
su Soberano y Legislador’ moral.

Finalmente, en segunda instancia, las consideraciones del analisis fenomenolo-
gico de la psicologia pura husserliana aplicadas por analogia a la experiencia reli-
giosa y la consiguiente constitucion del sentido de la religiosidad sobrenatural, nos
permiten acceder a la necesidad de la fusion de la intencién (actitud de apertura
hacia lo divino) con la gracia divina (revelacion de Dios al hombre) como génesis
de la misma. Esta descripcion psicolégica pura (intuicion de lo divino en y por lo
divino mismo) de la génesis de la religiosidad sobrenatural en el hombre se nos
presenta como una concepcion personal (W. James), puramente espiritual, espon-
tanea y dinamica de la religion, que culmina en la experiencia religiosa mistica de

los grandes cristianos como San Pablo, Sta. Teresa de Jesus. San Francisco de Asis
etc..
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sistematica ha admitido, por una parte, la existencia de Dios y de la religion
natural, pero ha negado, por otra, la posibilidad de la religion sobrenatural. En
pag. 117. Ellos [teistas] demuestran que es posible una religion sobrenatural y
que ella se puede justificar a la luz de la filosofia.

9 Kant, en Reflexiones 6224, “La Religion es la consideracion de las leyes mo-
rales como mandamientos divinos”(515), trad. 69 n.43, La Religién es-reli-
gion natural fundada en el reconocimiento de la obligacién moral. En Refle-
xion 6227, “Religion es la intencion moral, en la medida en que esta basada en
el conocimiento de Dios (no la pragmatica). Es verdad que no hay religion sin
conocimiento de Dios; pero este [conocimiento] no debe saber; no puede ser
mas que una idea pura de Dios, moralmente correcta (aunque como especula-
cion este llena de defectos), y en segundo lugar solo debe contener la convic-
cion de que es posible que Dios exista, o, ademads, una firme creencia. Para lo
primero [conocimiento de Dios] no se requiere la moralidad; pero cuando la
hay, entonces puede, en conexidn con ese juicio problematico, dar la reli-
gion”(516).

10 I Kant, La religion dentro de los limites de la mera razon, Trad. F. Martinez
Marzoa, Madrid, Ed. Alianzal 981. VI, 153.

Il LKant, Filosofia de la Historia, México, FCE 1978. Pag 78-79. La historia de
la Naturaleza empieza, por consiguiente, con bien, pues es la obra de Dios; la
historia de la libertad con mal, pues es obra del hombre.

12 O.Hoffe, Immanuel Kant, version castellana, Ed. Herder 1986. Barcelona.
Pag.239.
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I.Kant, La Religion. VI, 97.

I. Kant, La Religion. VI, 99.

E. Durkheim, Les formes élémentaires de la vie religieuse, PU.F., Paris.1959.
M.Weber, Economia y sociedad, F.C.E., México. 1964.

W.James, The varieties of religious experience, N.York. 1902, p.30.

L. Quiles, Filosofia y Religion, Bs.As.Ed. Depalma 1985, p.44. Las principales
conclusiones de W.James son, segun I. Quiles, el caracter dinamico que atribu-
ye a la religion, su origen en una experiencia personal primordial y luego su
transmision de segunda mano; el objeto religioso es diferente de todos los
otros y el sentimiento por medio del cual el hombre se vincula con lo divino es
de orden cognocitivo o conciente (no es un impulso ciego). Sin embargo I.
Quiles lo critica por no haber explicado el origen profundo de la experiencia
religiosa ni porqué el hombre tiene esas experiencias religiosas, entre otros
problemas sefialados

J. Iribarne, E. Husserl. La Fenomenologia como Monadologia, Academia
Nacional de Ciencias de Bs.As.2002, pag. 336 y ss.

J. Iribarne, E. Husserl. La Fenomenologia como Monadologia. Academia Na-
cional de Ciencias de Buenos Aires 2002. Pag. 339. Segun J. Iribarne, Husserl
expresa tanto la aceptacion de ciertas paginas de Meister Eckart como sus du-
das respecto al efecto prictico del misticismo en la experiencia “general”, “ha-
bitual”, pero no con respecto a los fundadores de religiones, donde los efectos
producen transformaciones radicales.

Hua III/1, §36, 64.

EU, p.76: la forma no es sin el contenido.

M.M. Saraiva, Imagination selon Husserl, Paris, Martinus Nijhoff, La Haye,
1970, p.37.

E. Bergson, Pensamiento y Movimiento, define la intuicién como “la intuicidn
del espiritu por el espiritu mismo”. )

San Agustin, Libro de la Sabiduria 6, 12-16. La Sabiduria es luminosa y 1un-
ca pierde su brillo: se deja contemplar facilmente por los que la aman y encon-
trar por los que la buscan. Ella se anticipa a darse a conocer a los que la dese-
an....Meditar en ella es la perfeccién de la prudencia...La Sabiduria busca por
todas partes a los que son dignos de ella, se les aparece con benevolencia en
los caminos y le sale al encuentro en todos sus pensamientos.

Los ciferentes ambitos de la esfera psiquica se manifiestan, segin Husserl, en
i0s modos de comportamiento del cuerpo propio estableciéndose una grada-
cion entre ellos. Cfr. R.Walton,”Fenomenologia e intersubjetividad: el papel
de la analogia en la apercepcion de los otros”, Anuario de Filosofia Juridica y
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27

28

29

30

Social, N°3, Bs.As., 1983. pag.294. El aspecto psicofisico o fisiopsiquico en
relacion a sensaciones o tendencias (sensibles o instintivas) del cuerpo propio,
el aspecto ideopsiquico en relacion a la misma psique, como agudeza, convic-
ciones o sagacidad, y el aspecto intersubjetivo del comportamiento humano en
el ambito del derecho, la moral, la religion etc. En este tercer nivel se plantea
la impatia con respecto a los contenidos de la vida social. cultural, espiritual y
religiosa correspondientes a las comunidades intersubjetivas de orden supe-
rior. Y R.Walton,"La consideracion interior de la historia en la fenomenologia
trascendental”. Escritos de Filosofian®31. Bs.As, Academia Nacional de Cien-
cias, 1997. p.137, donde se pueden confrontar y ampliar los diferentes modos
de impatia.

S. Kierkergaard, Postscriptum a las migajas filosdficas, “cuando se reflexiona
objetivamente sobre la verdad como sobre un objetivo...no se reflexiona sobre
la relacion, sino sobre aquello a lo que se relaciona. Cuando se busca la verdad
de forma subjetiva, se reflexiona subjetivamente sobre la relacion del indivi-
duo, si solo el como de la relacion es en la verdad, entonces el individuo es en
la verdad...el como es la pasion de lo infinito y la pasion de lo infinito es la
verdad misma...(Cap.I1 y II) todo intento de racionalizar la fe es un sacrilegio.
Como lo afirma el Concilio del Vaticano II, sobre la Iglesia en el mundo ac-
tual, 92. “El deseo de que este didlogo sea conducido solo por el amor a la ver-
dad, guardando siempre la debida prudencia, no excluye por nuestra parte a
nadie, ni a aquellos que se oponen a la Iglesia y la persiguen de diferentes ma-
neras”.

Que Pablo VI propuso como uno de los objetivos fundamentales de la evange-
lizacion., Fides et Ratio, pag135, n.125: Cf. Exhort.ap. possinod. Evangelii
muntiandi (8 de Diciembre de 1975, 20; AAS 68 (1976), 18-19.

Juan Pablo 1, Fides et Ratio, pag. 129-130. Ademas, la concepcion moral kan-
tiana de Cristo responderia al requerimiento del Santo Padre con respecto a la
teologia moral *.... Ante los retos contemporaneos en el campo social, econo-
mico, politico y cientifico, la conciencia ética del hombre esta desorientada...la
teologia moral debe recurrir a una ética filosofica orientada a la verdad del
bien....ética...que implica una antropologia filos6fica y una metafisica del
bien. Gracias a esta visién unitaria, vinculada necesariamente a la santidad
cristiana y al ejercicio de las virtudes humanas y sobrenaturales, la teologia
moral sera capaz de afrontar los diversos problemas de su competencia —co-
mo la paz, la justicia social. la familia, la defensa de la vida y el ambiente na-
tural— del modo mas adecuado y eficaz”.




