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LA CUEVA NEGRA, <LUGAR SAGRADO».

EN TORNO AL CONCEPTO DE «LUGAR SAGRADO» Y A SU

PAPEL EN LA RELIGION CLASICA Y EN LA CONCIENCIA
EUROPEA. CONSIDERACIONES ACTUALES

ANTONINO GONZALEZ BLANCO

RESUMEN

Teniendo como punto de partida el hecho de que todas las culturas consideran algunos
lugares de su geografia como «lugares sagrados», nos asomamos al problema del origen y del
campo semdantico de lo «santo». Esta categoria se ha aplicado a la reflexién sobre las «cuevas
sagradas» del tipo de la que nos ocupa. Prestamos especial atencion a la subjetividad de la actual
reviviscencia de lo santo y a su crisis también actual.

ABSTRACT

Considering as a starting point the fact that all cultures consider certain points of their ge-
ography as being «holy places», special thought is given here to the problem of its origen and
the field of semantics regarding «Holy». This has been applied to the study of the sacred caves,
such as that which is now being studied. And especial attention is given to the subjectivity of
the survival of «sacred» and its actual crisis.

I. LO SAGRADO Y LA «INVESTIGACION» SOBRE EL TEMA
Al interesarnos por una definicién mas precisa sobre la CUEVA NEGRA de Fortuna, es

fundamental entender que la cualidad que queremos estudiar, su «sacralidad», no se ha planteado
del mismo modo ahora que si el tema se hubiera estudiado hace un siglo o mas.
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El concepto de lo «sagrado» ha existido a lo largo de toda la historia de la Humanidad'.
Los estudiosos de todos los tiempos han quedado admirados ante el hecho religioso y lo han
analizado con interés y profundidad, pero tal andlisis era la contemplacién de una experiencia
que se conceptualizaba dentro de un esquema antropolégico bien estructurado y definido en el
que la inteligencia ocupaba la base del sistema.

Es a partir de la Tlustracién cuando los conceptos comienzan a ponerse en cuestion®. En
cualquier caso la reflexién antropolégica del siglo XIX a partir de las teorias de Darwin, ofrece
un nuevo fundamento para que el tema se analice en profundidad. Tal andlisis no llega hasta que,
ya en el siglo XX, pensadores como Otto, James o Bergson, plantean de manera clara la tesis
de que el sentimiento religioso, la vivencia religiosa, es algo muy concreto que merece analisis
especifico. Y lo que es mds llamativo, proponen que la vivencia religiosa pueda no tener un
origen intelectual, sino de otra clase. Ello provoca una enorme discusién, como veremos.

El segundo embate serio es el fendmeno de la secularizacién social que comienza a partir
de los afos sesenta, por lo menos de manera consciente. Es una sociedad que plantea la vida
como algo ya no «sagrado» en alguna medida convierte a lo «sagrado» en un objeto de estudio
secundario al menos desde el punto de vista de la utilidad. No se considera necesario para
sobrevivir.

Un tercer momento en la discusion se puede ver en las tomas de posicién de la discusion
actual sobre la religioén y lo religioso. Nadie se atreve a decir que la religién no tenga sentido
0 que no sea importante sociolégicamente (incluso los ateos se ven obligados a admitir que
como fendmeno empirico ahi estd y con fuerza no menor que antafio). Pero mientras que unos
estudiosos siguen pensando que hay que mantener su validez como parte del sistema mental y
antropoldgico «tradicional», otros prefieren relativizarlo, opinan que es algo «patoldgico», que
no tiene por qué estar esencialmente unido al hecho religioso (y mucho menos en el Cristianis-
mo, que, aseguran, en su origen no fue «sacral»). Es natural que ambos grupos no se entiendan
con facilidad.

Aplicando la perspectiva histérica a la reflexién sobre la Cueva Negra podriamos decir que
si el tema sobre este antiguo templo se hubiera planteado antes de la cristianizacién del mundo
antiguo, se hubiera afirmado como algo evidente que la Cueva Negra era un «lugar sagrado». Si
el tema se hubiera planteado tras de su «desacralizacién» probablemente a comienzos del siglo
V, la respuesta hubiera sido que «no era un lugar sagrado»®. Plantear el tema ahora nos permite
por una parte analizar el hecho con matices y perspectiva histérica y por otra sacar conclusiones
culturales de no pequefo interés.

1 No queremos entrar ahora en discusiones sobre los problemas de la hominizacién y de cudndo comienza
la sensibilidad religiosa y la religién misma; y mucho menos queremos entrar en el tema del origen de la religion.
Hablamos de un modo general sobre nuestra humanidad con la que es connatural la cultura, algin tipo de cultura.

2 HAZARD, Paul, La crisis de la conciencia europea, Paris 1947 [Ed. espaiiola, Madrid, Alianza, sucesivas
ediciones].

3 Probablemente se hubiera llegado a afirmar que era un lugar «satdnico» cuando todavia quedaba el recuerdo
de su antigua funcién de templo y mds tarde las opiniones hubieran quedado divididas segun las cabezas de los que
hablaban del tema, siendo para unos un lugar con poderes y para otros un lugar como otro cualquiera.
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II. LOS LUGARES SAGRADOS EN EL MUNDO

Cada Cultura tiene los suyos. Son lugares sagrados: la ciudad santa de Jerusalén, Roma,
Santiago de Compostela asi como otros lugares famosos como Lourdes o Fatima para los cris-
tianos, La Meca para los musulmanes, las ciudades santas del Tibet para los budistas, el rio
Ganges para los hinddes etc.

En Espafia, cuando se habla de lugares sagrados nos vienen a la memoria, ademds de San-
tiago de Compostela, el Pilar de Zaragoza, los diversos santuarios de las patronas o patrones
de cada regién (Guadalupe en Céceres; Montserrat en Catalufia; Virgen del Camino en Le6n;
Covadonga en Asturias; Loyola, en Guiptzcoa; Javier en Navarra; etc.

Y si pensamos en Murcia, en esta misma temadtica son nombres inevitables La Fuen-
santa en Murcia, La Virgen de la Esperanza en Calasparra; El Santuario de la Vera Cruz
en Caravaca y otros muchos que seria prolijo enumerar: San Ginés de la Jara, Rogativa
y El Cristo del Rayo en Moratalla, El Santuario de Canara en Cehegin, La Virgen de las
Huertas en Lorca,...

Y junto a todos ellos ahora hablamos de la CUEVA NEGRA en Fortuna. ;Qué tiene en co-
mun la Cueva Negra con todos estos lugares citados? Desde luego la Cueva Negra no es ni ha
sido nunca un santuario cristiano, pero si ha sido y sigue siendo un lugar sagrado. Es menester
profundizar en el concepto de lugar sagrado y ese es nuestro cometido de hoy.

III. POR QUE LOS LUGARES SE CONVIERTEN EN «SAGRADOS»*
IIL.1. Por la presencia, al menos puntual, de la divinidad

Si nos remontamos a los tiempos mds antiguos en los que tenemos testimoniados con fuentes
documentales la existencia de lugares sagrados, podemos recordar cuando y cémo aparecen en
las literaturas del Proximo Oriente Antiguo tratando a la vez de especificar el modo como surgen
y los tipos de lugares sagrados que se crean.

Tomando como punto de referencia los documentos y tradiciones de la Biblia® que si no son
los mas antiguos si que son lo bastante antiguos como para servirnos de referencia, hemos de
comenzar por las tradiciones referentes a Abraham’.

4 Asi como otras ciudades biblicas: DAUBLER, Theodor, Heilige Stitten der Bibel, Ziirich-Leipzig, Orell
Fiisssli Verlag, 1929.

5 BRERETON, J. P, «Sacred Space», en The Encyclopaedia of Religion (Ed. Mircea ELIADE), 1987, 526-
535.

6 Sobre la sacralidad en la Biblia puede verse la obra colectiva L’Expresion du sacré dans les grandes religions.
I: Proche-Orient ancien et traditions bibliques, en la que colaboran Julien RIES, Herbert SAUREN, Guy KESTREMONT,
René LEBRUN y Maurice GILBERT, Louvain-La-Neuve, Centre d’Histoire des Religions, 1978.

7 Los textos que hablan de historias mas antiguas son las que tienen una estructura més sapiencial y crono-
16gicamente son mds tardios. Segtn la critica undnimemente admitida pertenecen a las tradiciones jahvista, elohista
o al Priestercodex, todas ellas constituidas ya en el primer milenio antes de Cristo. Ver, El estudio del Pentateuco,
Estella, Para los lugares sagrados de Abraham puede verse LOHFINK, N., «Vete de tu tierra. El Dios de los Patriar-
cas», en A la sombra de tus alas, Bilbao, Desclée de Brouwer, 2002, pp. 57-72.
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Abraham sacraliza aquellos lugares en los que se le ha manifestado el Sefior y en aquellos
lugares eleva altares y ofrece sacrificios. Asi ocurre en Siquem?®, en Mabre®, y en estos casos la
sacralizacién viene constituida por la TEOFANIA! o aparicién de Dios.

Santos son los lugares que tienen culto previo. Asi ocurre con Salem donde es rey Melqui-
sedec, que ofrece pan y vino y bendice a Abraham. El origen es el culto habitual existente. La
sacralizacién queda constituida por el USO.

Santos o sagrados son los lugares en los que Abraham celebra algtin rito especial como es el
de la alianza. Adquieren una sacralidad RITUAL confirmada por la manifestacion divina.

Santos son los lugares en los que Dios manifiesta un JUICIO, como ocurre con los profetas
Elias cuando Dios actiia matando a todos los sacerdotes de Baal. O el lugar en el que Balaam
bendice a Israel a pesar de que habia sido llamado para que lo maldijera, dado el juicio de
Dios que es el hecho de que la burra hable. En el mundo cristiano sera santo el lugar en el que
acaecen milagros'’.

Santos son los lugares en los que ha vivido un «<hombre santo»'? y que con mucha frecuen-
cia demuestran su «santidad» por los milagros que alli ocurren y muestran asi la santidad del
hombre de Dios.

Desde otro punto de vista se puede calificar como «santo» aquel lugar al que se acude en
peregrinacién'?, ya que aunque la peregrinacién no es causa sino consecuencia, el dato puede
servir para detectar la sacralidad del lugar.

El tema no es simple ni se puede homogenizar con falsas generalizaciones. Recordemos por
ejemplo que la construccién y dedicacién de un templo en Roma podia no ser considerado como
un hecho sacral™. Y cuando la Iglesia Cat6lica «consagra» una iglesia que va a ser considerada
«lugar sagrado» todo el ritual consecratorio es una mina sobre el concepto y la realidad que
estamos analizando.

Y del mismo modo, y para no generalizar simplificando, hay que recordar que hay luga-
res que fueron considerados santos en una cultura y que luego se manifestaron santos en las
culturas sucesivas por un proceso de inculturacién (o desde nuestra perspectiva ordinaria, de
cristianizacion)®.

8 Genesis, 12, 6-8.

9 Genesis, 18, 1ss + 13,18.

10 OTTO, W. E,, Theophania. Der Geist der altgriechischen Religion, Reinbek, 1956; JEREMIAS, J., Theophanie,
Wissenschaftliche Monographien zum Alten und Neuen Testament 10, 1965; SULLIVAN, L. E., «Hierophany», The
Encyclopedia of Religion 6, 1987, 313-317.

11 BACHMANN, Hans, Das Mirakelbuch der Wallfahrtskirche Mariastein in Tirol, Innsbruck 1973.

12 WIENERROITER, Franz, Auf den Spuren der Eremiten, Saalfelden 1991.

13 DOLLINFGER, Inge, Tiroler Wallfahrtsbuch, Innsbruck 1982; HOPPE, Alfred, Des Osterreichers Wallfahrtsorte,
Wien 1913; MULLER, Arnim, Wallfahrten in Vorarlberg, Diss. Innsbruck 1949; REITTER, Georg, Wallfahtsvolkskunde
von Sankt Chrisantgen / Nérsaach in Osttirol, Diss. Wien 1960; NEUHARDT, Johannes, Wallfahrten im Erzbistum
Salzburg, Miinchen 1982; SAILER, Gerhard, Wallfahrt zum heiligen Blut Seefeld in Tirol, Seefeld 1984.

14 BARDON, H., «La naissance d’un temple», Revue des Etudes Latines 33, 1955, 166-182.

15 LUKAN, Karl, Seltsame Kultstéitrten — Sonderbare Heilige. Kulturhistorische Wanderungen in Osterreich,
Wien, Dachs Verlag, 1995.
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Pueden considerarse «lugares sagrados» en el mundo fisico: El cielo, azul o tenebroso; de-

terminadas grutas y cavernas'¢; sotos o bosquecillos; fuentes'’; pozos'®; manantiales sagrados

de aguas termales o normales'’.

Mucho mads claramente son «lugares sagrados» todos los templos®, y algunos a veces por
doble motivo ya que en ocasiones se sienten como lugares sagrados porque tienen relacién con
el templo madre que es lugar sagrado?'; del mismo modo lo son los recintos sagrados en los que
estan los santuarios (Témenos); y hay ciudades que todas ellas son vistas como una especie de
templo ampliado que quedan inundadas por la cualidad de «santidad» que las constituye como
«sagradas»**.

III.2. La «sacralidad» se concibe también como una cualidad que pueden tener otros
objetos complementarios con los lugares santos y en ocasiones hacen el papel de
suplentes

111.2.1. Objetos moviles

Arboles; montaiias®; drboles y plantas®; piedras?, especialmente cuando presentan inscrip-
ciones?; animales?’.

16 KARNER, Lambert, «Kuntsliche Hohlen in Niederosterreich», en Bliitter des Vereins fiir Landeskunde
von Niederosterreich, Wien 1884; STAMPFER, Ludwig, «Die kiinstliche Hohlen bei Kaindorf», en Mitteilungen des
Historischen Vereines fiir Steiermark, Graz 1887; CZOERNIG-CZERNHAUSEN, Die Hohlen des Landes Salzburg,
Salzburg 1926; HAHNL, Adolf, Katakomben-Salzburg, Salzburg 1972; HARTMANN, Helga und Wilhelm, Die Hohlen
Niederosterreichs, Band 2, Wien 1982; MAIS, Karl / SCHAUDY, Rudolf, Hohlen in Baden und Umgebung, Seibersdorf
1985; MIAO, W. (Ed.), Die Hohlentempel von Dunhuang. Ein Jahrtausend chinesischer Kultur, Sttutgart 1982; NOU,
J. L. y OKADA, A., Ajanta. Friihbuddhistische Hohlentempel, Miinchen 1993; RAPHAEL, M., Prdhistorische Hohl-
enmalerei, Koln 1993 PLETICHA, H. y MULLER, W., Hohlen, Wunder, Heiligtiimer. Mythische und magische Pliitze
in Deutschland, Freiburg 1995.

17 El culto a las fuentes en Alemania, en Francia y en toda Europa y el Mediterraneo al menos desde tiempos
clasicos.

18  SWOBODA, Erich, «Der heilige Brunnen zum Tempel des Latobius im Lavanttale», en Carinthia 1, Klag-
enfurt 1941.

19  W. K., «Heilbdder», Lexikon der Alten Welt, Band 2, col. 1224; BLUM-HEISENBERG, B., Die Symbolic des
Wassers. Baustein der Natur — Vielfalt der Bedeutung, Miinchen 1988; TOLLE — KASTENBEIN,R., Antike Wasserkultur,
Miinchen 1990 SELBMANN, S., Mythos Wasser. Symbolik und Kulturgeschichtte, Karlsruhe 1995.

20  G. Gb., «Heligtum», Lexikon der Alten Welt, Band 2,; DONIN, Richard Kurt, «Die Rundkirche in Petronell
— ein Wehrbau, en Unsere Heimat, Wien 1941; KEYSERLING, Arnold, Das Erdheiligtum, Wald 1983.

21  VOLLER, Franz, Entstehungsgeschichte und Beschreibung der Portiunkulakirche und Lourdesgrotte in Gu-
gging, Wien 1929; FLOGEL, Evelyn, Die Loreto-Kapellen in Baden-Wiirtenberg, Bayern und der Republik Osterreich,
Miinchen 1984.

22  GUGITZ, Gustav, Osterreichischen Gnadenstéitten im Kult und Brauch, 5 vols. Wien 1955-58, MOHL, Adolf,
Der Gnadenort Loreto in Ungarn, Eisenstadt 1894; TWORUSCHKA, U. (Ed.), Heilige Stdtten, Darmstadt 1994; MA-
ASS, M., Das antike Delphi. Orakel, Schiitze und Monumente, Darmstadt 1993.

23 ALBUS, Michael, Wohnungen der Gétter. Heilige Berge, Stuttgart / Ziirich, Kreuz, 2002. Podemos trans-
cribir unas palabras de la presentacién (Hans Kiing) porque son todo un tratado sobre el tema: «;Quién no conoce
las montanas sagradas de judios, cristianos y mahometanos? El monte Sinai, el monte de los diez mandamientos; o el
monte de Sion, sobre el que se construy6 la ciudad de David, o el monte del Templo en el que se realiz6 la ofrenda de
Abraham, sobre el que se construyeron los dos templos judios (primero y segundo), el mismo en el que tuvieron lugar
los conflictos de Jests con las gentes poderosas de su pueblo y finalmente desde el que el profeta Mahoma subié al
cielo. Desde siempre las montafias sagradas ejercen una poderosa fascinacion: el Olimpo, morada de los dioses griegos;
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111.2.2. Personas

Sacerdotes; profetas; reyes; comunidades; las personas santas cuando ya han muerto®; las
reliquias de estas personas sagradas®.

111.2.3. Objetos relacionados con el culto

Capillas®; Cruces, que son «santas» y sacralizan el lugar en el que se colocan®'; columnas®*;
imégenes protectoras®; simbolos*; piedras de frontera®; bastones; vestiduras.

pero también el Monte Athos, monte de los monjes bizantinos. Con mucha frecuencia los monasterios se construyeron
en relacion con montafas sagradas, como es el caso del convento de Santa Catalina en el Monte Sinai, o la casa madre
de los benedictinos en Monte Casino. En nuestra regiéon menos conocidos son los montes santos de otras religiones.
Semejantes en su origen mitico al Olimpo es el Monte Meru para indues y budistas o es el Elbro para los persas. Pero
hay numerosos otros montes sagrados para otras diversas religiones, que son visitados por peregrinos y turistas hasta
el dia de hoy. Asi en China el Tai Shan, o el Qinchen Shan en Sichuan, que es el monte sagrado de los taoistas, a
donde acuden por millares el dia de su fiesta. Y lo mismo se puede decir del monte Hiei en Japén. Fieles e infieles se
mezclan en estos ritos y practicas. Desde lo mds alto, los hombres experimentan cudn cerca del cielo se hallan. Y esta
experiencia de relacion entre el cielo y la tierra estd en la base de la concepcién de estas montaias como sagradas. Y
viene a la memoria el Ps 15: «jSefior! ;Quién podra subir a tu monte santo? El que estd sin mancha y hace lo que es
justo y dice la verdad de corazon...»

24 PAPST, W., Der Gotterbaum. Unser Schopfungsort im Kosmos, Frankfurt am Main 1995.

25  KIESSLING, Franz, Uber heidnische Opfersteine im Lichte der Volksmeinung und Forchung, Wien 1927,
KIRCHNER, Horst, Die Menhire in Mitteleuropa, Wiesbaden 1955; GROSS, Gerhard, «Der Stein auf Burg Lockenhaus
und seine Deutung», Alte und moderne Kunst, Wien 1975: WEIGAND, H., Einsame Steine und ihre Beziehungen zum
Menschen, Freiburg 1987; REDEN, S., Die Megalith-Kulturen. Zeugnisse einer verschollenen Ur-Religion. Grossstein-
male in Andalusien, Bretagne, Irland, Korsika, Malta, Sardinien, Stonehenge, Koln 1978; LUKAN, Karl, Weisser Stein
und Rotes Tiirl, Wien 1988; REDEN, Sybille, Die Megalith-Kulturen, Koln 1989; HAUPT, Hermann, «Der Teufelsstein
— ein prihistorischer Kalender?», Mitteilungen der Naturwissenschaftlichen Vereines fiir Steiermark, Graz 1990; TEI-
CHMANN, F., Der Mensch und sein Tempel. Bd. 3: Die Megalitkultur in Irland, England und der Bretagne, Stuttgart
1992.

26 PRIULI, Aurelio, Felsenzeichnungen in den Alpen, Ziirich 1984; FRIULI, Aurelio, Le incisioni rupesstri di
Monte Bego, 1984.

27  Es bien conocido el cardcter sagrado que tenian el toro Apis o el cocodrilo en Egipto y tienen las vacas
sagradas en la India; el cerdo en algunos pueblos de la isla de Java.

28  La bibliografia sobre el culto a los santos es inmensa. Pueden consultarse todas las enciclopedias religiosas.
Hay ademds muchas obras monogréficas algunas de las cueles ya han sido citadas. Ver ademds: DINZELBACHER, P.
/BAUER, D. R. (Eds.), Heiligenverehrung in Geschichte und Gegenwart, 1990.

29  El tema de las reliquias es inmenso. Sirve para explicar una gran parte de la sacralizacion de los lugares en
la antigiiedad, asi como la difusién de muchos cultos cristianos por todo el mundo: ANGENENDT, Arnold, «Corpus
incorruptum. Eine Leitidee der mittelalterlichen Reliquienverehrung», Saeculum 42, 1991, 320-348, ANGENENDT,
Arnold, Heilige und Reliquien. Die Geschichte ihres Kultes vom friihen Christentum bis zum Gegenwart, Miinchen
1994; DIEDRICHS, Christof L., Vom Glauben zum Sehen. Die Sichtbarkeit der Reliquie in Reliquiar. Ein Beitrag zur
Geschichte des Sehens, Berlin, Wiessensee Verlag, 2001 (con una amplisima bibliografia).

30 MEHL, Heinrich, Kirchen und Kapellen in Rhon-Grabfeld, Fulda 1963; GRAF, Roland, Wegkapellen im
Landkreis Kronach, Heimatkundliches Jahrbuch des Landkreises Kronach Arbeitskreis fiir Heimatpflege 12 / 1984.

31 KIESSLING, Franz, Altertiimische Kreuz- und Querzuge, Wien 1914; MARINGER, Johannes, Das Kreuz
als Zeichen und Symbol in der vorchristliche Welt, Bonn 1980. Especial interés tienen las cruces de término que sue-
len ser de piedra y suelen estar relacionados con usos precristianos y con concepciones demoniacas bien conocidas o
alternativa y complementariamente con expiaciones obligadas por crimenes cometidos, lo que abunda en el tema de la
sacralidad y papel apotropaico de las tales cruces. Muchas han desarrollado leyendas al respecto y todas sacralizan el
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111.2.4. Ritos religiosos®®
I11.2.4.1. Celebraciones

Ofrendas; Sacramentos.

lugar. La bibliograffa sobre el tema es inmensa: MULLER, Otto August, «Steinkreuze in der Umgebung von Biihl mit
einem Anhang iiber die Steinkreuzforschung», en Die Ortenau 14, 1927, 156-157; KOBER, Heinz, Die alten Steinkreuze
und Siihnesteine Thiiringens, Erfurt 1960; NEININGER, Albert, «Ratatter Wegkreuzes und Altdre wansdersten», en
Badisches Tagblatt, 226, 30 de septiembre del 1961; KRAUS, S., «Herkunft und Alter der Steinkreuzsitte», WDI (Wie’s
daheim ist. Beilage des Neumarkter Tagblattes, Neumarkt 1950ss) 1962, n° 11; BROCKPAHLER, Wilhelm, Steinkreu-
ze in Westfalen, Miinster, Aschendorff, 1963; SKUDNIGG, E., Bildstopcke und Totenleuchten in Kdrnten. Mit einem
Geleitwort von Hans Sima, Klagenfurt 1967; LOSCH, Bernhard, Steinkreuze in Siidwestdeutschland, Tiibingen 1968;
NIEMEYER, W., / AZZOLA, K. F. y otros, Die alten Steinkreuze und Kreuzsteine in Stadt und Landkreis Marburg,
Marburg 1969; MEHL, Heinrich, Frankische Bildstocke in Rohn und Grabfeld, Wiirzburg 1978; LOSCH, Bernhard,
Siihne und Gedenken.. Steinkreuze in Baden-Wiirttemberg. Ein Inventar (=Forschungen und Berichte zur Volkskunde
in Baden-Wiirtemberg, 4), Stuttgart 1981; ZINGSHEIM, Christa, Wegekreuze und Bildstiocke in Koln, Koln 1981;
WORSCHECH, Reinhard, Bildstocke, Wahrzeichen der Landschaft Rosenheim, Rosenheimer Verlagshaus Alfred Forg,
1981; FRECKMANN, Klaus y BOLLING, Heinz, Alte Grabkreuze im Siebengebirge und an der unteren Sieg, Koln
1983; FRECKMANN, Klaus, Wegekreuze, Bildstocke und Heiligenhduschen im Landkreis Bedrnkastel-Wittlich, Koln
(In Kommision bei Rudolf Habelt) 1984; STORZNER, Franz, Steinkreuze in Thiiringen. Katalog. Bezirk Erfurt, Weimar
1984; RIEBELING, Heinrich / RUMBLER, Siegfried, Kleindenkmale in Hessen, Hesen, Schriftenreihe des Hessischen
Freilichtmuseums, 1984; SCHMEISSNER, R. H., «Der ,Kreuzstein’ in Hof/Saale», en Mitteilungsbldtter internatio-
nale Steinkreuzforschung 1, 1985; SCHATZLEIN, Gerhard, Steinkreuze und Kreuzsteine im Landkreis Rhon-Grabfeld,
-Siihnemale und Gedenksteine — Eine Aufnahme bestehender und verschwundener Steinmale in Bild und Wort mit aus-
fiihlichen Erliuterungen, Statistiken und Karten, Stand 1985, Mellrichstadt, Richard Mack Veerlag, 1985; THINNES,
Margarethe, Wegekreuze und Bildstocke im Saarland, Saarbriicken, Minerva-Verlag, 1985; ZULL, Gertraud, Bildsticke,
Kreuze, Standbilder im Landkreis Rastatt. IThre Entstehung und Ihre Bedeutung in der Heimatgeschichte, Gaggenau,
Druckerei + Verlag Toorzewski GmbH, 1985; BUCKA, Hans / HELAND, Oskar, Die Steinkreuze und Kreuzsteine im
Landkreis hof und in der Stadt Hof, Hof, Oberfriankische Verlaganstalt, 1986; SCHMEISSNER, Rainer H., Oberpfiilzer
Flurdenkmdiler, Ein bebildertes Handbuch zur Formenvielfalt und Typenbestimmund von Flur- und Kleindenkmdilern
eines ostbayerischen Regierungsbezirkes, Regensburg 1986 [en la serie Steinkreuzeforschung. Studien zur deutschen und
internationalen Flurdenkmalforschung, n° 4] — con una bibliografia abundantisima; MULLER, Werner / BAUMANN,
Giinther E. H., Kreuzzsteine und Steinkreuze in Niedersachsen, Bremen und Hamburg, Hanno ver, Verlag CW Niemeyer,
1988; SCHICKSBIER, Anton, Altenthaner, Feldkreuze und Marterln, Regensburg 1992; La bibliografia sobre Inglaterra
y sobre todo Irlanda es ingente; y la de la Espafia atldntica es también abundantisima.

32 Anénimo, «Die Dreifaltigkeitssdule bei Pirkensee», en Oberpfalz, Heimatzeitschrift fiir die ehemaligen
Nordgau, Kallmiinz ab 1907, 21, 1927, 13-14; BAR, L., «Uber Steinkreuze und martersiulen», Oberpfalz 23, 1929,
34-37; APPEL, Marfa, Totenleuchten und Lichtséiulen in Osterreich, Diss, Wien 1932; GRUNBERG, A., Pestsciulen in
Osterreich, Wien 1960.

33  BLEIBRUNNER, Hans, Landshuter Andachtsbilder, Landshut 1982.

34 SZYMANSKI, Hans, Schifsmodelle in Niedersdichsischen Kirchen, Gottingen, Otto Schwartz & Co, 1966. Sea
cual fuere el sentido del simbolo, tanto si es como referencia de accion de gracias por un peligro maritimo superado,
como si el barco tiene una simbologia superior, quiza relacionada con la barca de la Iglesia, lo cierto es que ya sea la
interpretacion ya sea el uso, el simbolo sacraliza el ambiente en el que estd empleado. Recordemos que hay multitud
de barcos representados en La Camareta, en Bagil etc.

35 BALER, J.,«Grenzsteine an dem oberpfilzisch-Bohmischen Grenzgebiete», en Beitrige zur Flur- und Klein-
denkmalforschung in der Oberpfalz, Jahresschrift des Vereins «Arbeitskreis fiir Flur- und Kleindenkmalforschung in
der Oberpfalz (AFO), Regensburg 1978s 3, 1980, 24-26; DILL, K., «Grenzsteine vom Auerbacher Biirgerwald», en
Beitrdiige zur Flur- und Kleindenkmalforschung in der Oberpfalz (BFO) 3, 1980, 19-20.

36 CAZENEUVE, J., Les Rites et la Condition humaine, Paris 1958; ID, Sociologie du rite, 1971.
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I1.2.4.2. Palabras
Mitos; oraculos; escrituras; libros.
II1.2.4.3. Fiestas
Fiestas concretas; dias sacrales”.
II1.2.4.4. Efectos de acciones atribuidas a los dioses

Enfermedad sagrada®; capacidad de profetizar.
Capacidad de hacer poesia (inspiracion, «mania»...).

II1.2.4.5. Determinadas acciones relacionadas con los santuarios
Guerras sagradas; pueblo santo
Iv. ;,COMO DEFINIR EL CONCEPTO DE «SANTO» O «SAGRADO»?

El concepto de «lo santo» no ha sido aislado hasta la secularizacién del pensamiento, cosa
que ha ocurrido gradualmente. La Ilustracién comenz6 a ver el mundo con ojos independientes.
El proceso lleg6 una cierta madurez con el final del siglo XVIII cuando autores como Herder y
otros entendieron de la diferencia de culturas y entendieron que la «Historia» habia de ser hecha
de un modo aséptico. Fue por entonces cuando la revolucion francesa extendié la cosmovision
laica a las masas, aunque la conciencia de la secularidad no se haya hecho categoria sociolégica
hasta la segunda mitad del siglo XX. En cualquier caso la investigacién comenz6 a trabajar el
tema ya desde la época del «racionalismo», es decir desde la segunda mitad del siglo X VIII. Las
etapas de la investigacion de lo «sagrado» o de lo «santo», pues de ambas manera se le suele
llamar, podrian dividirse sobre la base de obras claves en la investigacién. Podriamos sefialar

1) una primera etapa hasta la obra de Darwin sobre El Origen de las especies. Durante ella
partiendo de personalidades como Voltaire que pusieron de relieve la incongruencia de deter-
minadas concepciones sacrales que eran evidentemente poco «-razonables».

37  SPROUL, B. C., «Sacred Time», The Encyclopedia of Religion (Ed. Mircea Eliade), 12, 1987, 535-544; AS-
SMANN, Jan / SUNDERMEIER,Theo, Das Fest und das Heilige. Religidse Kontrapunkte zur Alltagswelt, Giitersloh,
Giitersloher Verlagshaus Gerd Mohn, 1991[coleccion Studien zum Verstehen fremder Religionen].

38  WELLMANN, M., «Die Schrift ITept tepng vooov des Corpus Hippocraticum», Arch Gesch. Medicin 22,
1929, 300 ss.; MILLER, H. W., «The concept of the divine in De morbo sacro», TAPA 84, 1953, p. 6 ss.; NORENBERG,
H. W., Das Géttliche und die Natur in der Schrift «Ueber die heilige Krankheit», Bonn 1968; GRENSEMANN, H.,
Die hippokratische Schrift «Ueber die heilige Krankheit», Berlin 1968; THIVEL, A., «Le «divin» dans la Collection
Hippocratique», en BOURGEY, L. y JOUANNA, J., (Eds.), La Collection Hippocratique et son role dans [’histoire
de la médecine, Leiden 1975, 68-70; KUDLIEN, F., «Das Géttliche und die Natur im hippokratischen Prognostikon»,
Hermes 105, 1977, 268-274; BETTENZOLI, Giuseppe, Geist der Heiligkeit. Traditionsgeschitliche Untersuchung des
QODS-Befgriffes im Buch Ezechiel, Firenze, Istituto di Linguistica e di lingue orientali, Quaderni di Semitistica n. 8, 1979;
LLOYD, G. E. R., Magic. Reason and Experience, Cambridge 1979; BRAKMANN, Heinzgerd, «Heilige Krankheit»,
RAC, 14, 1988, cols. 63-66; VEN DER EUK, Ph. J., «*Ayrs, Waters, Places’ and ‘On the sacred Disease’; two different
religiosities», Hermes 119, 1991, 168-176.
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2) La segunda etapa es la de los grandes teéricos del estudio de lo «sagrado» y podriamos
cerrarla con el comienzo de la primera guerra mundial. Obra clave seria la de R. Otto Lo santo
y el articulo de Soderblom en la Enciclopaedia of Religion and Ethics.

3) A partir de las notas de lo «sagrado» que quedan claramente definidas con las investiga-
ciones de esos tres cuartos de siglo, luego se van incorporando los hallazgos de la lingiiistica in-
doeuropea, con obras de base como la de Dumezil en la aplicacién de las teorfas a la religion.

4) A partir de los afios sesenta, la apertura de horizontes, el estudio sociolégico de la secu-
laridad delimita mucho mads el tema y en esta tltima etapa podriamos sefialar la obra de Mircea
Eliade* como indicativa del estado de la cuestién. En cualquier caso toda simplificacion es
discutible y en rigor falsa®.

EN LA CULTURA GRIEGA SE HA EXPRESADO MEDIANTE LOS TERMINOS:

tepadg, lo que tiene relacion con un dios, pertenece (sacerdotes, esclavos de un templo, huidos
que se han entregado a los dioses, animales para ofrenda, lugares sagrados como el témenos y
los templos asi como el inventario de lo que contenian)*'.

dowog, Frente a tepdg tiene una significacion mds limitada: Se reduce a lo que tiene que
ver con actuaciones humanas y expresa que algo a través de un uso sacral antiguo —ya sea
por un decreto divino ya por un derecho natural que establece como hay que realizarlo— es
santo, digno de honra, justo, debido o conforme a un deber, o al menos no prohibido. También
el hombre que acepta tal relacién puede ser llamado «oolog» es decir, piadoso, justo (a veces
también limpio, sin mancha)*.

ayvog, La significacion de ayvog (que originariamente se refiere a todo lo que despierta
un espanto religioso, es decir, lo que es «tabi», aparece en la literatura limitado a a lo que es
limpio de mancha, casto.

dyrog® se emplea generalmente s6lo para lugares especiales. Lo que a través del poder estd
considerado como «santo» queda separado radicalmente de lo que es «profano» y queda excluido
de ser utilizado para fines meramente practicos por ejemplo la ciudades santas no pueden se
visitadas o pisadas o sélo muy excepcionalmente (equivale a dbaton, ddyton. Los nombres que
tienen contacto con lo santo quedan sometidos a prescripciones que son tabus. Y lo que una vez
ha pertenecido al mundo de lo santo —sea por naturaleza o sea por consagracion, o por revelacién
divina— por lo general no puede apartarse de tal condicién (por ejemplo, incluso las cenizas de
las ofrendas de un sacrificio son santas y deben ser enterradas en el lugar del culto que también
es santo. Las ciudades santas poseen por lo general el derecho de asilo. Muchas narraciones y

39  La obra de M.Eliade no se puede reducir a uno de sus escritos, pero para el tema que nos ocupa recordemos
especialmente Das Heilige und das Profane, Hamburg, Rowohlt, 1957 (Traduccion inglesa The Sacred and the Profane,
Harcourt, Brace & Co, 1959; traduccién espaiiola); ver también ELIADE, Mircea, Die Religionen und das Heilige.
Elemente der Religionsgeschichte, Salzburg 1954 [reeditado mds veces, p. e. Frankfurt am Main 1986].

40  Puede comprobarse asomdndose a la bibliografia que adjuntamos al final de esta trabajo.

41  SCHRENK, G., «iepdg» hasta «To 1epdv», ThWbNT 3, 1938, 221-247.

42 HAUCK, E, «6ctoc» ThWbBNT vol. 5, 1954, 488-491.

43 WILLIGER, E., Hagios. Untersuchungen zur Terminologie des Heiligen in den hellenish-hellenistischen
Religionen, Giessen 1923; PROKSCH, O. / KUHN, K. G., dywov, Theologisches Worterbuch zum NT 1, 87-116.
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leyendas nos informan de que la violacién de los santuarios son seguidas por castigos divinos
especialmente por dafios corporales o por muerte prematura*.

LA CULTURA LATINA®:

Los romanos tuvieron en muy alto grado el sentido de lo santo, es decir se sentian depen-
dientes de poderes, indeterminados y peligrosos, los dioses, cuyo dominio era completamente
separado del de los hombres:

sacrum, se llama a lo que pertenece al ambito de lo divino.

profanum, a lo que pertenece al ambito de los hombres y que tiene que ver con sus ocu-
paciones habituales. Las categorias de lo sagrado y de lo profano se excluyen absolutamente
entre si. Para que algo pase de una categoria a otra se requiere que se realicen consagraciones
o desacralizaciones

fastum,

LAS CULTURAS SUBSIGUIENTES tuvieron y tienen el valor presente y de ello son tes-
timonios sus usos lingiifsticos:

En espafiol usamos «santo», «sagrado», y a veces con el mismo sentido «abrumador», «in-
efable», «tremendo», «fascinante»

El aleman usa «heilig», y todo su campo semdantico

El francés «sacrée», y todo su campo semantico

El inglés «holy» y su campo semantico,

El italiano: «santo», «sacro» y su correspondiente campo semantico

V. ELABORACION CONCEPTUAL
V.1. Ambito de uso

La elaboracién conceptual del término ha dado lugar a profundas disquisiciones que son
conocidas*. Durante milenios la realidad fue vivida de un modo espontdneo y lo concebido
como «santo» se explicaba por la presencia de Dios alli o el contacto con Dios de tal objeto.
Cuando a partir del siglo XIX, la religion se observa desde el punto de vista de un espectador
no implicado, surgen las teorias mds variadas y tratan de justificar su posicién mediante razo-
namientos cuyo valor ha de ser ponderado meticulosamente, pero ninguna de los cuales deja el
problema resuelto a gusto de todos. Cada uno aporta puntos de partida y reflexiones interesantes,
pero el problema mds acuciante es que el que tiene la sensacion, la vivencia o la creencia de lo
«sagrado» no suele verse representado en tales exposiciones.

El concepto de lo «sagrado» pertenece a las categorias fundamentales de la moderna feno-
menologia de la religién, especialmente en relacién con la distincién esencial entre sagrado y

44 Recuérdense: Plut. Quaestiones Gr. 39, 300; Herodoto 6,134; Livio 31,14. Recuérdese la historia del crimen
de Cylon: Herodoto 5,71; Tucidides I, 126; Plutarco, Solén 12. Ver también Epifania, Ofrendas consagradas.

45  FUGIER, H., Recherches sur l’expression du sacré dans la langue latine [Public, Fac. Lettres Univ. Strassburg
n°® 146, Paris 1963.

46  RIES, Julidn, «Homo religiosus», L’Expresion du sacré dans les grandes religions. I. Proche-Orient ancien
et traditions bibliques, Louvain-La-Neuve, 1978, p. 7-34.
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profano*’: aquél es sentido como algo «potente» y éste algo relativamente privado de potencia.
Esta distincion es necesaria para poder entender las bases ultimas de la religion, ya que en toda
religién se encuentran la exaltacién de lo sagrado y su delimitacion frente a todo lo que no es
sagrado, muchas veces incluso en perspectivas €ticas.

Es claro que el concepto de «sagrado» tiene relacién con todos los demds conceptos que
empleamos para referirnos a Dios y a sus acciones reveladas sobre la tierra. En rigor Dios es
considerado por el creyente como la fuente de la «santidad», la inica fuente real, pero dado que
Dios es el Creador de todo, todo puede participar de su «manna» o «potencia». Es, sin embargo,
necesario que tal participacién se manifieste. Bien porque el hombre se convierta en instrumento
de Dios para profetizar y el profeta serd «santo»; bien porque transmita la palabra de Dios de
manera inspirada y el hagiégrafo serd igualmente «santo»; de modo similar obtendran la misma
cualidad los que administran la obra de Dios, la jerarquia sagrada en todos sus grados, si bien
de manera analégica y ordenada.

Para hablar de Dios correctamente hay que transmitir la «sacralidad» divina de forma que
si el «predicador» no adopta funcién de profeta, revestird el papel de administrador, incluso
de la palabra de Dios y hard su exposicién con todo respeto rodedndola de formas rituales
sacralizadoras.

Los lugares en los que tienen lugar las acciones divinas (culto, manifestaciones, curaciones,
etc.) participan de la sacralidad del mismo Dios.

Pero lo «sagrado» tiene también relacién con dimensiones mds complicadas de la realidad.
Se ha planteado su relacién con los tabds* y estd claro que lo prohibido, precisamente en su
dimensién mdas profunda de la simplificacién absoluta, por contraste se sacraliza, ya que su
quebrantamiento supone una ofensa a la fuente de toda legitimidad, que en el fondo es Dios;
pero cuando la prohibicién es fruto de alguna opresion, la sacralidad se convierte en garante de
la injusticia y eso es malo y ha ocurrido muchas veces®.

Y todos los objetos que tienen alguna relacién con los mismos son también santos o sa-
grados. De forma que en la elaboracién ideoldgica del concepto de lo «santo» ha de darse una
articulacién y orden en sus notas que responda al orden de la realidad.

V.2. Lo «santo», un concepto analogo

Hay, empero, algo que es necesario subrayar con firmeza. El concepto de «santo» es un
concepto andlogo que no se aplica por igual siempre que se usa. Cuando Rudolf Otto estudié
en su importante trabajo ese tema, €l pretendia referirse inica y esencialmente a la relacién del
hombre con Dios, en ese contacto y didlogo profundo en el que el hombre «experimenta» la
presencia de la divinidad y que luego le resulta imposible de explicar con palabras porque las
palabras no bastan. En todos los demads casos el concepto de «santo» tiene una carga semantica
infinitamente menor. Mientras que el caso analogante es una experiencia trascendental, todos
los analogados, y esto no se discute, no pretenden describir experiencias trascendentales, sino

47  ELIADE, Mircea, Das Heilige und das Profane (en francés 1949), aleman 1957, en espaiiol: Lo sagrado y
lo profano, Madrid, Ed. Guadarrama, Cod. Punto Omega, 1967; COLPE, Carsten, «Sacred (The) and the profane», The
Encyclopedia of Religion (Mircea ELIADE), 12, 1987, 511-526.

48 LEVI MAKARIUS, L., Le Sacré et la violation des interdits, 1974.

49  SHATTUCK, R., Tabu. Eine Kulturgeschichte des verbotenen Wissens (Traduccion del americano por Harald
Stadler y Thorsten Schmidt), Miinchen, Piper, 1996.
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fenémenos humanos. Cuando hablamos de un espacio sagrado, de un tiempo sagrado, de un
objeto sagrado o de una persona sagrada, nos estamos refiriendo a medios, a instrumentos con
los que concebimos y ordenamos la realidad que nos rodea.

Desde este punto de vista se puede plantear y se plantea la cuestion de la cercania y eventual
relacién entre las categorias experimentales y conceptuales de la belleza (ARTE), por ejemplo,
y de la sacralidad (RELIGION). Ningiin te6logo niega que estas «categorias» son elementos
humanos, que nada esencial tienen que ver con la religién cristiana en sentido profundo. Son
concomitancias que pueden ser ttiles, pero que también presentan riesgos y en ocasiones graves.
Cuando hablamos de lugares sagrados estamos usando este lenguaje y nos estamos refiriendo a
meras sensaciones o conceptos que son puramente experimentales. Una mezquita musulmana
puede ser también para un cristiano un lugar sagrado porque hay modos de cerrar espacios que
hacen al hombre acercarse mas a la experiencia de la divinidad. No es importante que en aquel
lugar haya un culto u otro. Lo que se describe es la dimensidn artistica de la realidad que presenta
esa particularidad. El que tal espacio se convierta en religién concreta es obra del creyente que lo
atrae a su profesion de fe. Esta es la razén por la que todas las religiones del mundo han adoptado
formas similares en la definicion de sus templos y de los arquetipos de sus espacios. Y es la razén
por la que podemos definir empiricamente como «lugares sagrados» puntos geograficos que en
si mismos tienen una relacién con la divinidad meramente coyuntural o meramente referencial o
predispositiva. Lo «sagrado» visto desde esta dimension es una categoria cultural y no religiosa.
Esto no significa que tales lugares sagrados no sean importantes para el pensamiento teolégico.
La relacién de Dios con el mundo se da en contextos topograficos, en dmbitos de pensamiento,
en el tema de la moral y en conexion con la estética, pero la presencia real de Dios es decisiva;
el acercamiento del hombre a Dios y por ello una verdadera ascesis y practica religiosa tiene o

puede tener muchos puntos de partida y otros tantos instrumentos de avance™.

V.3. Los sagrado y el bien

Para entender bien este punto quizd convenga recordar que en los primeros libros de la
Biblia, en los que Dios esta presente de una manera absoluta, el bien y el mal estan en la mano
de Dios, que causa de todo cuanto sucede en el mundo’’. La sacralidad de Dios estd fuera de
discusién. El problema del mal aparece unido a la sacralidad y ha sido una de las principales
razones para entender y formular el concepto de «revelacion progresivax.

La discusion sobre lo «santo» o «sagrado» va inevitablemente unida a la reflexién sobre
uno o mds flecos que, tal como hemos indicado ya, no dejan de ser importantes®?. Aqui nos
interesa uno: en una sociedad sacral, es muy dificil separar lo «sagrado» de lo «bueno». Aquello
que es sagrado tiende inevitablemente a considerarse como bueno, entre otras cosas porque se

50  PFULLER, Wonfgang, Heil-werden im Ganzen. Eine Studie zum Begriff des Religidsen, Frankfurt am Main,
Peter Lang Verlag, 1999.

51  VOLZ, P, Das dimonische im Jahweh, 1924; GIRARD, René, Das Heilige und die Gewalt, Ziirich, Benzinger,
1987.

52 Ver PFULLER, Wonfgang, Heil-werden im Ganzen. Eine Studie zum Begriff des Religiosen, Frankfurt am
Main, Peter Lang Verlag, 1999.
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suele considerar como manifestativo de la voluntad de Dios™. Y la cosa no es en modo alguno
evidente. La reflexion moral actual se ha ocupado del problema’.

Por el mismo motivo el sentimiento de lo «sagrado» tiende a hacer creer como verdad aquello
con lo que estd relacionado®.

El tema es omnipresente en la contemplacién de la historia de la religién®.

La relacion de lo sagrado con el poder es algo conocido”.

VI. NUESTRA PROBLEMATICA

Teniamos que establecer los horizontes de un tema como el de la sacralidad de las cosas en
general y de los lugares en particular; pero esta claro que nuestro planteamiento actual es el de
tratar de entender la Cueva Negra en su realidad histérica del mundo antiguo, cuando fue san-
tuario de peregrinacién y a la vez centro cultural de primer orden debido al modo y manera de la
practica religiosa que en el mismo se dio. No pretendemos por ello estudiar aqui los problemas
de la psicologia de lo ‘religioso’, ni pretendemos estudiar el papel de los lugares sagrados en
nuestro mundo y con nuestra mentalidad actual, aunque tengamos que atender de alguna ma-
nera al problema de las categorias de lo religioso para poder plantear el tema. Nuestro intento
es aclarar lo que queremos decir cuando afirmamos que la Cueva Negra es un lugar sagrado,
ademas de indicar que pertenece a esa serie de puntos indicados o sugeridos mas arriba.

El tema no se resuelve tnicamente con decir que fue un «templo», luego fue un «lugar
sagrado», porque nosotros queremos afirmar algo mas. Afirmamos también que si fue «lugar
sagrado» razonablemente no podemos ponernos aquel hecho por montera y si lo conservamos
como monumento, la conservacion tiene que respetar de algin modo aquel caricer de «lugar
sagrado», es decir: tras haber hecho reflejo el concepto de «lugar sagrado» tal cardcter no puede
ser eliminado del monumento que lo tuvo. Podriamos, si a ello hubiera lugar, y por razones su-
periores, destruir tal monumento, pero si no nos vemos obligados por razones de suficiente peso
a tamafa decisién y lo conservamos, el monumento, mientras exista, conserva tal connotacién
de «lugar sagrado» y sin ella no es posible ni entenderla, ni siquiera «verla», porque lo que se
ve con los 0jos es otra cosa que lo que la gruta fue en sus tiempos de gloria y de importancia
histérica.

Expresado de manera concreta y con un ejemplo se verd mejor. El altar de Zeus en Pérgamo
es una obra maravillosa, una de las siete maravillas del mundo en cualquiera de sus recensiones.
La arqueologia del siglo pasado, orientada a la caza y captura de obras de arte, llegd a acuerdos
con las autoridades locales, excavd, recuperd, rastaur6 y creé en Berlin uno de los museos mas
interesantes del mundo: EL MUSEO DE PERGAMO. Gracias a los esfuerzos de aquellos sabios
hoy podemos gozar de uno de los monumentos mds admirables de la historia de la humanidad.

53 BRAY, E. L., Holiness and the will of God, Atlanta 1979.

54 HARING, B., Das Heilige und das Gute, Miinchen 1950; SCHILLING, O., Das Heilige und Gute im Alten
Testament, Leipzig 1956.

55 LANGE, D., «Der Begriff des Heiligen in der theologischen und politischen Schriften Emanuel Hirsch», en
RINGLEBEN, J. (Ed.), Christentumsgeschichte und Wahrheitsbewusstsein, 1991, 188-225.

56  FARGES, J., Les idées morales et religieuses de Méthode d’Olympe, Paris 1929.

57  GIRARD, R., Das Heilige und die Gewalt (edicion francesa 1972), en alemdn en 1987; GIRARD, R., Les
choses cachées depuis la fondation du monde, 1978; GIRARD, R., Le bouc émissaire, 1982.
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El problema es que ese monumento originalmente era un «altar», estaba situado en un lugar, a
la entrada de la antigua ciudad de Pérgamo y tenia una funcidn religiosa absolutamente determi-
nante. Hoy el visitante del museo susodicho, ve una coleccidn espectacular de esculturas y con
la ayuda de la historia puede llegar a entender malamente el monumento. Sin duda otra hubiera
sido la situacién si los arquedlogos hubieran restaurado el altar en su lugar de origen y hubiesen
ordenado el conjunto de forma que se entendiese el conjunto y el altar dentro del conjunto. El
monumento podria seguir siendo un «lugar sagrado» y ademds «monumental». Y el visitante
entenderia s6lo con verlo esa dimension ahora olvidada del lugar sagrado. Por eso la moderna
orientacion de la arqueologia es restaurar y trabajar para que el monumento manifesta todas sus
virtualidades y no sélo algunas selectivamente. Sobre estas ideas hemos de volver.

VII. CUEVAS SAGRADAS

Aunque ninguno de los elementos sagrados que hemos citado pueda tratarse sin tener en
cuenta la teoria de lo sagrado que hemos expuesto o aludido, no podemos obviar el tratar de
manera especifica sobre las cuevas ya que aqui estamos planteando toda la temética en relacion
con la Cueva Negra.

Hay en el mundo antiguo numerosas cuevas con historia sagrada. Recordemos, la del Ida,
en Creta, (Propercio 2, 23,95) en la que segin la mitologia nacié Zeus y fue salvado alli por
los coribantes; la cueva o antro®® de las Ninfas, del que habla Plutarco; Ovidio 3 Met.14: antro
castalio; Horacio 2 Odas I, 39: antro Idéneo; Propercio 1, 1, 11: antro Partenio; Ovid. 2 Met.
630: antro de Chiron; Horacio 3 Od. 4, 40 y Juvenal 7, 60: antro Pierio; Horacio 3 Odas 25,2:
los antros del egregio César.

También se emplea caverna®:

Sinénimos: spelunca, specus, antrum, introitus, vorago, cuniculus, fistula, latebra, latibulum,
fovea, rima, rimula, foramen, meatus.

Derivados®: cavernatim, cavernicula, cavernare, cavernosus, cavernula.

En el mundo cristiano se da culto en la caverna mas sagrada que nadie haya podido imaginar,
aquélla en la que fue enterrado Cristo tras bajarlo de la cruz.

No hay muchos trabajos sobre la caverna como lugar sagrado. Entre los mds antiguos se
pueden citar la sintesis que ofrece McRITCHIE, D., «Caves», Enciclopaedia of Religion and
Ethics, vol. 111, Edinburg, T & T Clark, 1913, p. 266-270°%": Cita WARE, J., Insulae Purgatorii
S. Patricii Descriptio 1654; DAWKINS, Boyd, Cave-Hunting, Londres 1874; la obra traducida
del danés The Cave Dwellers of Southern Tunisia, Londres y Calcuta 1898; alude igualmente a
las cuevas con pinturas prehistdricas y a la literatura sobre ellas, asi como también a las cata-
cumbas, pero no presenta nada mas alld de esta perspectiva. Es un trabajo de mera descripcion
de una parte pequefia del material que podria haber recogido.

58  La palabra mds usualmente empleada en latin para caverna sagrada es antrum (Ver Forcellini, Lexikon totius
latinitatis, Padua, 3* edicion, vol. III, 1940, p. 270s; Thesaurus Linguae Latinae, vol. 11, Leipzig, Teubner, 1900-1906.
Ver en griego el Thesaurus Graecae Linguae, vol. 11, del afio 1572, Edicion Akademische Druck- und Verlaganstalt,
1954, col. 1036s.

59  Forcellini, op. cit., p. 566; Thesaurus, vol. 111, col. 644-647.

60  Thesaurus, vol. II1, col. 646.

61  Desde otro punto de vista y sin ocuparnos del aspecto del que aqui tratamos, hemos recogido bibliografia
sobre las cuevas en Antigiiedad y Cristianismo X, La Cueva de la Camareta, 1994, pp. 15-40.
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En la RE [Pauly-Wissova] al menos en el primer planteamiento no habia item para el tema.
Y lo mismo en el Daremberg-Saglio.

VII.1. Antros baquicos®

Sobre el culto a Dionisos, la bibliografia es inmensa. Ver McGINTY, Park, Interpretation and
Dionisos. Method in the Study of a God, La Haya /Paris /New York, Mouton Publishers, 1978.
Sobre sus antros baquicos es menor. Algo que quizd tiene que ver con ello ver en BOCHLAU,
J., «Schlangenleibige Nymphen», Philologus LVII (NF XI), 4, 1898, 513-518.

VIII. LOS LUGARES SAGRADOS, REALIDAD CULTURAL®

Frente al planteamiento de lo ‘sagrado’ como categoria de conocimiento hay otros plantea-
mientos, como por ejemplo: «Ya desde los tiempos mds antiguos muchos pueblos y culturas
han sentido una relacién muy viva para con la tierra: para ellos era la Madre Naturaleza y una
fuente santa de vida. Con imdgenes y materiales de la tierra intentaron desentrafiar el sentido
de la existencia. Entre los aborigenes australianos, el paisaje es parte de un complicado sistema
social y religioso sobre el fundamento del tiempo del suefio —el tiempo que estd mas alla del
recuerdo en el que seres espirituales poblaron la tierra y le dieron su imagen. En otras culturas
como en el sintoismo japonés, las piedras, los drboles, los rios y otras formas de la naturaleza se
consideran como importantes portadores de vida espiritual; con lo que quiza se pretende aclarar
el conjunto de la naturaleza como algo en dltima instancia completamente extrafio. También los
mitos de otras muchas religiones estdn en relacién inmediata con la tierra y con sus animales y
plantas. Probablemente se pretende con ello aclarar el secreto del nacimiento, la vida, la muerte
y otras experiencias fundamentales de los hombres.

Desde que en Europa la ciencia comenzé a caminar victoriosamente frente a la naturaleza,
se comenz6 a debilitar cada vez mas el equilibrio entre hombre y naturaleza. El calentamiento
de la tierra y la eliminacién de los bosques que garantizan la lluvia se han convertido en tema
ordinario de conversacién. La ecologia se ocupa de la proteccién del medio ambiente y con la
conservacion de las riquezas inagotables de la naturaleza para la conservacion de la pluralidad
genética. Mano a mano con la conciencia ecolégica en el mundo occidental crece el interés por
las antiguas sabidurias de los diferentes pueblos y culturas, comenzando por el saber astronémico
de los indios centroamericanos, hasta el chamanismo en la cuenca del Amazonas, en Siberia
y en el mundo artico. A través de todo ello y en determinados modos se llega a una inversion
de la posicién cientifica del mundo occidental y a la sobrenatural. Hoy se encuentra la ciencia
llena de escepticismo, mientras que los secretos misticos de la tierra, los misterios de la tierra
van ganando en credibilidad. Muchos hombres se esfuerzan por acercarse a los fendmenos
enigmaticos, como son los circulos de piedra prehistéricos de Gran Bretaiia, las pinturas de la
Edad de piedra en las cavernas del sur de Francia y del norte de Espafia y en las ruedas de la
medicina de las llanuras norteamericanas; pero a la vez con eso se plantean las fronteras del
saber consciente.

62  Su origen hay que situarlo en la época orientalizante (Ver F.-J. Fernandez Nieto, en este mismo libro). Sobre
la crisis de la religién griega en el periodo orientalizante véase REG 92, 1979, 293ss; BURKERT, Walter, Die orienta-
lisirende Epoche in der griechischen Religion und Literatur, Heidelberg, Karl Winter-Universitits Verlag, 1984.

63  KANOER, D./ WULF, Chr (Eds.), Das Heilige. Seine Spur in der Moderne, 1987.
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A través del progreso técnico centenares de miles de hombres han perdido la relacién con
su mundo ambiental, el verdadero fundamento de nuestra vida. Hoy la corriente viene de los
enchufes; compramos la comida empaquetada y lista para consumir, en tal modo que se ha
hecho dificil reconocer la verdadera significacién de la naturaleza para la vida de los hombres.
Frecuentemente en este contexto se argumenta que también la religion ha tenido su parte de
culpa en el alejamiento del hombre frente a la naturaleza. La eterna, omnipresente y nutricia
diosa madre (la Tierra) ha sido desalojada por dioses del cielo de cardcter masculino y que tal
realidad queda simbolizada por la victoria de Apolo sobre la serpiente pitén en Delfos, el om-
bligo del mundo. Este razonamiento sirve también como argumento femenino contra la sociedad
patriarcal y que frecuentemente se complementa aludiendo a que las religiones mas influyentes
del pasado han traido grandes dafios al colocar a un Dios muy elevado sobre el cielo y con ello
alejado de la creacidn.

En una comprensién objetiva y sabia del mundo, la naturaleza vale en este mundo occidental
como una mirada tranquilizadora, como una compensacién frente a la vida urbana y como una
ocasion para dejar sofiar a los ojos mirando al infinito. En una manera de mirar las cosas, sencilla,
pero a la vez amplia se pueden percibir los primitivos ritmos, se amplian mucho las expectativas
y el espiritu no tiene por qué encerrarse en las unidades temporales de pocos minutos de la vida
moderna. Se puede hacer una experiencia semejante mucho mas profunda y mucho mas emocio-
nante si con mirada mds atenta y amplitud espiritual se contempla la «sagrada significacién» del
paisaje, la que le dieron las culturas primitivas eliminando el alejamiento de espacio y tiempo.
Los misterios de la tierra se pueden encontrar en imagenes, figuras, textos y tradiciones orales,
por las que se descubren una multitud de mitos, rituales y doctrinas de fe. Quien se acerca a
estas fuentes experimenta como una nueva cosmovision le ha invadido, en la que la fantasia
vuela puesto que hay siempre un trozo que queda fuera del pensamiento habitual. Se tiene la
tentacion de designarlo como «verdad» porque se capta su trascendencia como instintivamente.
Quien se decide a entrar por este camino se siente fortalecido y lleno de energia®.

IX. EL LUGAR SAGRADO DESDE LA SUBJETIVIDAD

En el afio 1996, H.-J. HEINRICHS, publicé un pequefio articulo con el titulo «Der heilige Ort
und die Begierde», que por su brevedad queremos presentar aqui: «Por ‘lugares sagrados’ puede
entenderse aquellos escenarios vividos durante la nifiez que son aptos para hacernos recordar los
anhelos y fantasias que en ellos se originaron. Se dice que uno los descubre siempre de nuevo
—en el sentido de una etnografia antropocéntrica—, para acercar el centro de la motivacién
para las propias imdgenes y la propia produccién. A diferencia de los ‘lugares santos’ oficiales
en la sociedad y en las religiones, Michel Leiris, Georges Bataille y Roger Caillois fundaron el
1937 el College de Sociologie para explicar sobre todo los lugares privados de lo considerado
y exaltado como sagrado sin canonizar y como entre luces, partiendo de la pregunta jen qué
consiste mi «santo»%? Los ejemplos apuntados por ellos y por la escritora Laura asi como las

64  Asirezalaintroduccién al libro de MOLYNEAUX, B. L., Heilige Pliitze, magische Orte. Erde und Schopfung.
Spirituelle Wege und Landschaften. Die Quelle der Weisheit, Colonia, Taschen (col. Evergreen), 1995, pp. 6-7.

65  LEIRIS, Die eigene und die fremde Kultur. Ethnologische Schriften; Frankfurt am Main, 1977, 2* ed. 1985,
228-238 y en las notas de la misma obra, pp. 240 s.; CAILLOIS, R., L’homme et le sacré, Paris 1950 [version alemana
1988]; BATAILLE, G., Der heilige Eros, Darmstadt 1963.
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experiencias de mi propia vida y las que he recogido de labios de otros me suministran en su
conjunto un colorido caleidoscopio de todo lo que aparece como «ajeno», «peligroso», «tabti»
y como «sobrenatural». Y sin embargo es s6lo uno de los sectores aparentemente mas modestos
de lo ‘santo’.

Lo ‘santo’ indica lo ‘otro’. Esto ‘otro’ puede ser concebido como divino, como orden sim-
bélico, como espiritu, idea y como algo inconsciente. La descentralizacién del hombre experi-
mentada histéricamente ha hecho la mirada libre para un opuesto. «Estar determinado por alguna
otra cosa», formula felizmente la relacién de la experiencia feliz religiosa y una enfermedad
fundamentalmente narcisista que se extiende a lo largo de la historia de la Humanidad.

En tal contexto echo una mirada a las acufiaciones subjetivas de lo santo y de su captacion
en la vida cotidiana. A lugares sagrados se refieren lenguajes verbales y no verbales, lenguajes
secretos, mitologias y cifras privadas, codigos oficiales y ocultos que estdn unidos por unas rela-
ciones completamente nuevas que estdn unidas entre si y crean una realidad propia. El suefio de
depredadores salvajes, o de viajeros e investigadores de culturas nuevas y de hombres primitivos,
como campeones de boxeo, futbolistas, jockeys, de estrellas del cine o de héroes futbolistas
busca para si un «lugar tranquilo», donde pueda desplegarse sin turbacién alguna.

Lugares sagrados («Templos») se corresponden con gestos sagrados (del silencio o de la com-
plicidad) y con objetos sagrados. Estos pueden ser objetos que la propia fantasia presenta como
entregados por el padre o la madre (un reloj, un vestido, un cofrecillo de oro, un sombrero de
copa o un revélver, simbolos del orden, de la tentacién, de la suerte, del coraje o de la autoridad)
o pueden estar ya en propia posesion: la primera cajita propia, o una caja, una botella, o una bolsa
—contenedores de aromas ajenos y exdticos y exigencias a las que no estdn acostumbrados los
nervios del gusto en sus experiencias ordinarias; las primeras fotos y cuadros propios, el espejo
propio en el que el adulto puede dibujar y ajustar punto por punto sus imdgenes; un lugar de
descubrimientos; un empalme entre la vergiienza y la suerte, de esperanzas, dichas y desilusiones;
una posibilidad de ver la desnudez y de detenerse en ella; la explosion de lagrimas la primera vez
que se ha contemplado un ocaso del sol y el panico angustioso al ver un crucifijo; la preferencia
de habitaciones oscuras o muy luminosas; el anhelo de amplios horizontes y de volar —primeras
experiencias de lo magico—; un temor reverencial entre gozoso y doloroso experimentado ante
todo lo viviente; la fijacién en determinados olores; la experiencia placentera durante los viajes
en tren; el granero o el establo en el que uno por primera vez se ha manifestado a un amigo de la
escuela, donde se contaron cosas de mundos extrafios, donde han tenido lugar patéticas escenas
de amor o de obscenidad y todo esto se siente como verdaderamente experimentado; la pista
de carreras donde los adultos (elegantes sefioras y preciosas damas) se sientan a jugar, juegan
con fuego, se acarician apasionadamente y desean que sus hijos no sean como ellos; el retrete
donde uno fumo6 su primer cigarrillo o hizo lo que hacen los hombres, mientras los hombres
forjan complots; el arbol en el que uno se rasca o junto al que experimenta el primer orgasmo
o junto al que se esconde con su mejor amiga, se oculta a la mirada de los adultos o en el que
uno se sitda en la posicion de verse desde arriba; el trocito de jardin que debe contener todas
las plantas, flores y piedras enigmadticas que la fantasia ha imaginado; todo esto para prescindir
de los lugares sagrados por excelencia, como es el dormitorio de los padres, lugar del que no
se puede hablar, de la vida nocturna inimaginable y el deseo de tener una habitacién para uno
s6lo que sea inencontrable e invisible.

El ‘lugar santo’ —incluso cuando como en el caso de una pista, esté al aire abierto, es un
lugar protegido y lleno de misterios, es un lugar en el que los milagros son posibles, en el que
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fundamentalmente todo puede ocurrir. A la vez es este lugar protegido y ambivalente y polisé-
mico y presenta un cardcter inc6lume, como la tersa superficie de un mar, mientras que en la
realidad encubre profundidades inconmensurables. En unos casos es a la vez lugar de calor y de
proteccion espiritual y también lugar de miedo ante el fuego que a uno le quema. En ocasiones
equivale o es similar al armario de guardar los zapatos en el que retinen el poder de la bota de
montar y el erotismo de los zapatos de tacén, la seguridad de los zapatos pulidos y el horror de
los zapatos sucios que estan juntos unos con otros o al cofre de un tesoro o una cajita misteriosa
que encierra en si formulas magicas, mientras permanece cerrada®.

X. LA CRISIS SOCIOLOGICA DE LO «<SAGRADO»

Una de las notas distintivas de la cultura contemporinea es el haberse hecho «secular»®. Ya
hemos visto antes que lo «sagrado» en rigor es una visién unitaria de lo real. Que es «santo»
todo el mundo, incluso si el mal reina en él, ya que también la victoria sobre el mal forma
parte de los ritos sagrados (y hay que reconocerlo: una parte muy importante). Al criticar con
razones la divinizacién del mundo que supone esa sacralidad total de lo real, el hombre actual
ha tenido que comenzar a analizar qué era lo importante y qué era lo recibido por fuerza del
sistema dentro de su tradicién cultural y, muy especialmente, religiosa. El problema es de una
dificultad y de una complejidad muy grande y en esta coyuntura se ha visto muy bien cémo
somos hijos del sistema en su conjunto: no solemos distinguir, no hemos llegado a distinguir los
grados del saber. Nuestra sociedad ha tomado el rdbano por las hojas y careciendo de lideres y
lo que es peor, engafiada por charlatanes de feria, ha tomado el camino del medio y en nombre
de la «libertad» como se ha dicho, ha perdido el «oremus»®,

66  HEINRICHS, H.-]., Lesarten der Wirklichkeit in Geschichte, Kunst und Wissenschaft. Hamburg, Rowohlt,
1996, pp. 103-105.

67  En los afios sesenta hizo mucho ruido y fue un betseller el libro de COX, Harvey, La ciudad secular, Bar-
celona, Peninsula, 1964. En aquel momento el libro parecia una provocacion y una «palabreria sin sentido»; pero el
paso del tiempo ha mostrado la verdadera dimension del problema. Hoy el tema de la secularidad ha llegado a necesitar
una bibliografia que es muy amplia y crece sin cesar. Unos lo saludan como el medio de «purificar» los conceptos y
separar el trigo de la paja en el lenguaje religioso, y muy especialmente en el lenguaje religioso cristiano (podriamos
citar aqui a Gianni VATTIMO, Después de la cristiandad, Barcelona/Buenos Aires /México, Paidds, 2003). Sobre el
tema hay, como ha sido dicho, numerosos trabajos de los ultimos treinta afios: Hay una bibliografia muy completa hasta
aquel momento de ANDERS, G., en SCHREY, H. - H. (Ed), Sckularisierung, 1981, pp. 415-437; y podemos citar como
explicitacién y ampliacién: LUBBE, Hermann, Sckularisierung. Geschichte eines ideenpolitischen Begriffs, Freiburg
1965; SHINER, Larry, «The meaning of secularization», en Internationales Jahrbuch fiir Religionssoziologie 3, 1967,
51-62; MUHLEN, H., Entsakralisierung. Ein epochales Schlagwort in seiner Bedeutung fiir die Zukunft der christli-
chen Kirchen, Padernborn 1971; SCHAEFFLER, R., Religion und kritisches Bewusstsein, Freiburg /Miinchen 1973;
TWORUSCHKA, U., «Abschied vom Heiligen?, en Theologie der Gegenwart 17, 1974, 162-169; MARTIN, David, A
general theory of secularization, Oxford 1978; BLANK, J., Begegnung mit dem Heiligen als Krise und Entscheidung:
Christologische Orientierung, Diisseldorf 1981, pp. 91-115; ZINSER, Hartmut (Ed.), Der Untergang von Religionen,
Berlin, Dietrich Reimer Verlag, 1986 (con varios trabajos que se ocupan de la secularizacion); KEHRER,Giinther, Ein-
fiihrung in die Religionssoziologie, Darmstadt 1988; LEHMANN, Hartmut (Ed.), Scikularisierung, Dechristianisierung,
Rechristianisierung im neuzeitlichen Europa, Gottingen 1997; KEHRER, Giinter, «Sikularisierung / Sékularisation», en
AUFFARTH, Christoff / BERNARD, Jutta / MOHR, Hubert (Eds.), Metzler Lexikon Religion, Stuttgart/Weimar, Verlag
J.B. Metzler, 2000, pp. 231-233; JAESCHKE, Walter, «Sékularisierung», en CANCIK, Hubert / GLADIGOW, Burkhard
/ KOHL, Karl-Heinz, Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe, Band V, Stuttgart/Berlin/Koln, Verlag W,
Kohlhammer, 2001, pp. 9-20.

68  Es la forma como una publicacién reciente ha llamado al olvido casi total de la tradicién cultural recibida.
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Esta crisis ha sido estudiada en profundidad por autores como S. AQUAVIVA, pero ha sido
continuado su andlisis por otros muchos, como acabamos de indicar. Hay que decir que la
crisis no la tienen los muertos. Las crisis son indicios de vida. Y plantear la cuestién de si hay
indicios de que la marcha del mundo acabara con la vivencia religiosa y con la misma religion
como hace el mismo autor citado®, nos parece una discusién sobre el sexo de los dngeles. Si
ello no produce risa es porque se puede aceptar como dialécticamente iluminador, como ejer-
cicio mental para mejor hacer patente la l6gica de nuestras discusiones, como muy bien hace
el mismo autor en las p. 470 s.

«Crisis» no significa que lo que antes habia ahora ya no vale. Se entra en crisis para mejor o
para peor, cuando se impone la revisién de las formas de vida, pero en la historia las crisis han
sido, generalmente, positivas y en la mayor parte de ellas, el humanismo ha salido reforzado a la
corta o a la larga. Una crisis surge cuando algin elemento nuevo hace plantear la reformulacién
de lo antiguo. Y tal fendmeno es prueba de vida, de crecimiento, de participacion en la creacion
continua de Dios. En el tema del arte y del patrimonio hubo crisis en las que padecieron terribles
destrucciones, y por ello fueron crisis para mal; pero hubo crisis ideolégicas que trajeron unas
nuevas perspectivas en las que el arte salié muy potenciado. Y lo mismo ocurre con los valores
de la moral y sobre todo del derecho.

XI. EL REENCUENTRO CON LOS LUGARES SAGRADOS O LA RECUPERACION
INTEGRAL DEL PATRIMONIO HISTORICO

La época que estamos viviendo se caracteriza por una dualidad contrapuesta absolutamente
radical. Por una parte los «criticos» herederos del racionalismo mas radical que tras la liquida-
cién de los «metarrelatos» justificantes, no pasan del mas absoluto agnosticismo. Y por otra, y
frente a ellos desde la antropologia de la «realidad humanista», estan los pensadores que tratan
de captar la manera mds «creativa» de comprender el mundo.

El problema no es si los argumentos elaborados por la légica aristotélico-tomista dan una
certeza visual y metafisica de las concepciones. Planteada la critica desde presupuestos radicales
no hay nada que se salve. Esto es notorio a lo largo de toda la historia del pensamiento/filosofia
mundial. El problema es ver como el hombre adopta una postura mds creativa y cémo ordena
mejor el existir. Y parece claro que, por lo menos, estadisticamente, los hombres no son espiri-
tus puros que puedan hacer siempre las cosas del modo mas perfecto. Del mismo modo que la
sociedad funciona mejor cuando tiene lideres aptos, asi también las cosmovisiones del mundo
invitan mas al hombre a la participacién y la mejora de las estructuras y de las realidades de
la vida cotidiana.

Un factor importante en estas cosmovisiones es el respeto a las cosas; es la educacion en
el orden del mundo; es la idea de que el hombre no estd en el mundo para usarlo destruyén-
dolo, sino para vivir en €l compartiendo esa vida con los demds seres. Y eso lleva aparejado
el profundo respeto, la valoracién de todo lo exterior como algo «sagrado» en el sentido mas
profundo de la palabra.

69  AQUAVIVA, S., «Der Untergang des Heiligen in der industrielle Gesellschaft», en COLPE, Carsten, Dis
Diskusion um das «Heilige», Darmstadt, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1977, pp. 461-491, concretamente en pp.
466 s.
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Es cierto que en nombre de la sacralidad se han cometido grandes barbaridades histéricas,
pero también es cierto que cuando ha dominado la voluntad de poder, al margen de cualquier
consideracién del bien comun, por encima de lo legislado y de lo fisicamente posible, los dafios
han sido inconmensurablemente mayores. Cuando no se respeta al mundo como algo «sagrado»,
se divinizan los hombres y el mundo queda machacado. Y tras tal proceso el mundo se empo-
brece, y los hombres cargan con un sufrimiento muchisimo mayor”.

Aplicando todo esto al tema que nos ocupa: la Cueva Negra fue sagrada para los hombres
durante mucho tiempo. Se puede decir que lo ha sido hasta nuestros dias. Y ahora en virtud
de nuestra dignidad de hombres responsables y «libres» vemos como por sus paredes surgen
«pintadas» que avergonzarian con vergiienza ajena a los mas ignorantes de nuestros antepasa-
dos. Nos contentamos con decir que son los «adolescentes», pero no nos hemos preocupado de
ensefiar a tales adolescentes la «sacralidad» del patrimonio histérico-artistico, precisamente por
las razones susodichas. Y la Cueva Negra se nos va degenerando.

Y hasta hemos creido oir que hay planificada una urbanizacién en la Sierra de los Bafios,
justamente encima de la Cueva Negra. Eso debe ser en funcién de nuestro «derecho» a pegar
fuego a nuestro mundo aunque nuestros hijos ardan en tal fuego.

La «Cueva Negra» de un modo similar a la Iglesia parroquial de Fortuna, a las fuentes termales
que han dado nombre y vida a nuestro pueblo, y en completa armonia con nuestro cuidado de
los bosques, de las fuentes, de las flores y de los animales, son todo objetos «sagrados» a los
que hay que respetar con temor numinoso, porque es una forma, la mejor forma de tomarlos en
serio. Y porque tal sentimiento no s6lo no empequefiece al hombre sino que lo honra y lo sitda
en el justo camino para avanzar hacia un mundo mejor.

XII. CONCLUSION: LA VALORACION DE LA CUEVA NEGRA DESDE NUESTRA
CULTURA

La Cueva Negra es hoy uno de los puntos calientes de la historia cultural de la Regién de
Murcia. Sélo por el hecho de las inscripciones latinas conservadas ya merece tal calificacion:
son muchas, es algo tnico en el Imperio Romano; este «xmonumento» ha hecho cambiar nuestra
comprension de la historia romana de las tierras del SE peninsular.

Pero no es el hecho de las inscripciones, sino el modo. Tales inscripciones no las enten-
demos, no podemos interpretarlas si simultineamente no «entendemos» su funcién: ;Por qué
estan escritas ahi? ;Quién las escribié? ;Cudl es su relacién con el Balneario? ;Cudles eran los
puntos de vista de los peregrinos que venian a la Cueva? Es muy diferente el significado mismo

70 Los imperialismos de todo género; los escepticismos de todo género producen un menosprecio de la rea-
lidad césmica y con €l, la educacién del hombre vuelve a niveles primarios, que hacen retroceder al individuo siglos
enteros. Vattimo ha apuntado el peligro de la simplificacion y trivializacion de los grandes problemas: «Si admitimos
que, con el final de la metafisica, ya no tenemos una base para desvelar la verdad escondida en nuestros mitos o para
desenmascarar las ideologias, por haber descubierto que la creencia en la verdad dltima también es un mito y que la
idea del desenmascaramiento de las ideologias es ideologia ¢volveremos simplemente a dar fe a mitos e ideologias?
Tengo la impresion de que en muchos aspectos de la cultura contempordnea es eso justamente lo que estd ocurriendo,
incluso cuando no se reconoce explicitamente. Por ejemplo, cuando la filosoffa posmetafisica se limita a reivindicar el
pluralismo por el pluralismo, la legitimidad de las multiples narraciones sin jerarquia ni centro, en el fondo no hace
sino predicar un retorno al mito...» (Después de la cristiandad. Por un cristianismo no religioso, pp. 31-32).
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de los textos si la cueva era un circulo literario social o si era un templo en el que los textos
tenian funcién de texto sagrado’'.

Cuando vamos a la Cueva a contemplarla, a visitarla, aunque sélo sea turisticamente, podemos
maltratarla si no tenemos en cuenta que lo que estamos viendo es un monumento cuyo interés
y belleza van mucho mads alld de lo que contemplan los ojos. Si nuestra cabeza (inteligencia
y fantasia) no nos complementa lo que los ojos ven, en realidad no vemos nada. Es la misma
experiencia del patin que entrando en las cuevas de Altamira se contentara con comentar: «jla
de ganado que se pueden encerrar aqui!»". Claro que se puede hacer ese tipo de turismo y son
multitud los visitantes que ven las cosas de esa manera y quedan casi siempre defraudados
de lo que ven. Nosotros estamos intentando exponer aqui la «teoria» de la visita perfecta, el
«arquetipo» de un turismo que pueda servir de hito a conseguir para de verdad poder gozar de
la contemplacién de la Cueva Negra. Estd claro que conocer tal «arquetipo» requiere de una
«iniciacién», pero eso es el sino del hombre: para poder vivir tiene que aprender.

Volvamos al tema: La Cueva Negra fue un «lugar sagrado» en la Antigiiedad. Para nosotros
tal «cualidad» no puede pasarse por alto. Tenemos que ir a la cueva sabiendo que pisamos tierra
sagrada. Quiza no sea sacral para las enseflanzas y vivencias del cristianismo que profesamos,
pero habremos de darle la categoria de la «sacralidad» intelectual, la «sacralidad» referencial
para que podamos entender lo que estamos celebrando.

Cuando las «Agrupaciones de Sodales» han decidido crear un «premio literario» y unirlo con
la Cueva Negra entiendo que han captado perfectamente lo que aqui estoy intentando defender.
Y cuando se hace en la Cueva la entrega del premio a los ganadores del concurso literario, ates-
giguo que los asistentes pueden llegar y llegan a «sentir» algo de lo que sintieron los peregrinos
romanos que acudieron alli. Ellos lo consideraron, seguramente, sensacion religiosa. Nosotros
también; no sensacién religiosa cristiana, pero si la sensacién que esponja el alma, que la abre
al infinito y que pertenece o acompaiia a la mistica humana de todos los tiempos™.

La Cueva Negra ha de ser conservada como lugar «sagrado». No estarfa bien y no seria de
recibo que se empleara para usos poco respetuosos con su caracter™. La Cueva Negra exige
contemplacién primero intelectual para poder continuar desentrafiando sus misterios, leyendo
sus textos y discutiendo el sentido de los mismos.

A la Cueva Negra se ha ido a comer la mona. Siga yéndose, pero jpor el amor de Dios!: No
pinten las paredes ni escriban nombres que sélo sirvan para escarnio de los alli nombrados.

71  No hay que insistir en el ejemplo comentado mds arriba del altar de Pérgamo. Seria una barbaridad que a
alguien se le ocurriera salvar las inscripciones llevandolas a un museo, y dejar la Cueva Negra fisica a su albedrio. Ni
se entenderia la cueva ni se podrian interpretar las inscripciones.

72 El comentario no nos lo hemos inventado. Lo pudimos oir alli en cierta ocasion.

73 No pretendo hacer discutir la teorfa de si todos los hombres tienen capacidad para sentir tales experiencias
o si la mistica es don que se concede a unos pocos. Me estoy moviendo en una dimensién puramente cultural y desde
el punto de vista estético parece que es correcto politicamente admitir que todo hombre tiene alguna capacidad para
captar el arte. Ya se que los tedricos finos asegurardn que esto nada tiene que ver con lo «sagrado» entendido en estricta
puridad, pero para el lenguaje cultural, creo que se puede afirmar que el sentimiento artistico, la contemplacion intelectual
de una verdad y el sentimiento profundamente religioso tienen mucha proximidad y no pocos elementos comunes.

74 En una ocasién vimos emplearla para hacer rapel. Crefamos que ello no sélo era peligroso porque la visera
de la cueva es débil y podria.traer problemas y por ello rogamos que se prohibiera; sino también porque aquello ni es
ni ha sido nunca una palestra. Y cada cosa tiene su sentido.
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La mejor prueba de que el pueblo de Fortuna ha entendido la «sacralidad» de la Cueva Negra
es que su consideracion de la misma esta trayendo al pueblo una voluntad de superacién que
redunda en bien de la colectividad y de cada uno de nosotros.
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