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RESUMEN

SCEXISTE ALGUNA DIFERENCIA ENTRE QUE UN CATOLICO Y UN ATEO PROFIERAN UN PADRENUESTRO?
(BASTA CON REPETIR LAS FORMULAS DE LAS ORACIONES RELIGIOSAS PARA ORAR? ESTAS
PREGUNTAS CORRESPONDEN A LA SEMANTICA, PUES VERSAN SOBRE LAS CONDICIONES POR LAS QUE
LOS TERMINOS SIGNIFICAN. PARA EL CASO DE LAS ORACIONES, SE INDAGA SOBRE LA CONDICION
POR LA QUE ELLAS SON ACTOS LINGUISTICOS CON SIGNIFICADO, ES DECIR, SOBRE QUE HACE QUE
SE CUMPLA EL ACTO DE ORAR. ESTE TRABAJO EXAMINA LAS ORACIONES A PARTIR DE LA TEORIA
DE LOS ACTOS DE HABLA. SE PROPONE QUE EN ELLAS OCURRE UN ACTO DE HABLA EXPRESIVO QUE
TIENE COMO CONDICION EL COMPROMISO CON UNA FORMA DE ESPIRITUALIDAD. INICIALMENTE SE
CARACTERIZA LA RELIGION COMO UNA FORMA DE ESPIRITUALIDAD, PARA LUEGO SENALAR LAS
CLASES DE COSAS QUE SE PRETENDEN EN LAS ORACIONES. FINALMENTE, SE PLANTEA QUE EL
CONCEPTO DE RELIGION EXPUESTO ES CONDICION PARA EL ACTO DE ORAR Y SU RESPECTIVO TIPO

DE ACTO ILOCUCIONARIO.

YNNI AN RN 0 R ACIONES RELIGIOSAS, FILOSOFIA DEL LENGUAJE APLICADA, ESPIRITUALIDAD

RELIGIOSA, FILOSOFIA DE LAS EMOCIONES.

ABSTRACT

IS THERE A DIFFERENCE BETWEEN A CATHOLIC AND AN ATHEIST UTTERING AN OUR FATHER?

IS IT ENOUGH TO REPEAT THE FORMULAS OF RELIGIOUS PRAYERS TO PRAY? THESE QUESTIONS
CORRESPOND TO SEMANTICS, SINCE THEY DEAL WITH THE CONDITIONS BY WHICH THE TERMS MEAN.
IN THE CASE OF PRAYERS, THE CONDITION FOR WHICH THEY ARE MEANINGFUL LINGUISTIC ACTS

IS STUDIED, THAT IS, WHAT MAKES THE ACT OF PRAYING TO BE FULFILLED. THIS WORK EXAMINES
SENTENCES FROM THE THEORY OF SPEECH ACTS. IT IS PROPOSED THAT AN EXPRESSIVE SPEECH
ACT OCCURS IN THEM, AND IT IS CONDITIONED BY THE COMMITMENT TO A FORM OF SPIRITUALITY.
RELIGION IS INITIALLY CHARACTERIZED AS A FORM OF SPIRITUALITY, TO POINT OUT THE KINDS OF
THINGS THAT ARE INTENDED IN PRAYERS. FINALLY, IT IS STATED THAT THE CONCEPT OF RELIGION

IS A CONDITION FOR THE ACT OF PRAYING AND ITS RESPECTIVE TYPE OF ILLOCUTIONARY ACT.

KEY WORD

M RELIGIOUS PRAYERS, APPLIED PHILOSOPHY OF LANGUAGE, RELIGIOUS SPIRITUALITY,

PHILOSOPHY OF EMOTIONS.
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SI YO HABLASE LENGUAS HUMANAS Y ANGELICAS, Y NO TENGO AMOR,

VENGO A SER COMO METAL QUE RESUENA, O CIMBALO QUE RETINE.

PROFECIA, Y
TUVIESE TODA

SI TUVIESE
Y S|

ENTENDIESE TODOS LOS MISTERIOS Y
LA FE, DE TAL MANERA QUE TRASLADASE LOS MONTES,

Y NO TENGO AMOR, NADA SOY.
| CORINTIOS 13:1-2

TODA CIENCIA,

ORAR ES PENSAR EN EL SENTIDO DE LA VIDA

LUDWIG WITTGENSTEIN

FORMAS DE ESPIRITUALIDAD

La inquietud frente a la vida es propiedad humana.
“Qué somos?”, “iqué hacemos en este mundo?”,
“iqué sentido tienen nuestras acciones?” son pregun-
tas que puede tener tanto el creyente mds devoto
como el ateo mds materialista —si es que existe tal—,
pues aunque, en teorfa, carecen de sentido para el
ateo materialista consecuente, en la prdctica resulta
dificil pasarlas por alto. Es tan humana la misteriosa
inclinacion a preguntarse tales cosas como lo es la pa-
labra. Este tipo de inquietudes corresponden a una
apropiacion espiritual de la vida, una valoracion de
nosotros mismos frente al mundo que nos rodea. Las
valoraciones que hacemos frente a nuestra vida parten
del rol de la espiritualidad como una metaemocion
“que trasciende lo meramente personal, puesto que
tiene en cuenta nuestro mas grande (o mas modesto)
lugar en el universo” (Solomon, 2007, p. 268). Aqui
se entiende por metamociones aquellas emociones
que tienen como objetos intencionales otras emocio-
nes. Lo que caracteriza a esta, en particular, es que
se compone de otras tres metaemociones, a saber, la
felicidad, la gratitud y el amor. La razon por la que se
consideran espirituales es el papel que desempeian
en la vida cotidiana o, lo que es lo mismo, “la con-
tribucion que hacen en la construccion del sentido
de la vida de las personas” (Molano, Cuéllar y Pérez,
2018, pp. 79-80). Las emociones espirituales son de

naturaleza reflexiva sobre nosotros y la vida que hemos
vivido. Asi, en primer lugar, tenemos la felicidad, que es
un juicio de valor sobre nuestra propia vida en toda su
extension. En segundo, la gratitud, que es también un
juicio de valor, pero que se aplica sobre la valoracion
actual que tenemos de nuestra vida —por lo que serfa
una metaemocion que depende de la felicidad, si es la
valoracion que tenemos de nuestra vida—. Y en tercero,
el amor, que es un juicio de valor sobre la relacion que
puede tener nuestra propia vida con el mundo circun-
dante, ahora y en el futuro. Lo que define al individuo
espiritual, sea practicante de una religién o no, es que
articula estas emociones para el desarrollo de su propia
vida y la forma en la que se enfrenta al mundo.

Si bien la espiritualidad es una metaemocion que
comprende las metaemociones de la felicidad, la gra-
titud y el amor, hay una emocion “bisagra” que da el
paso de la espiritualidad a la religion y que, por ende,
es propia del creyente. Me refiero a aquella emocion en
apariencia primitiva y que no deja de sernos misteriosa:
el miedo. Este tiene un doble objeto: por un lado, lo
sagrado; por otro, el mundo. Con el primer objeto me
refiero a la experiencia de una naturaleza diferente, ine-
fable, una ruptura de nivel con el mundo. La presencia
de lo sagrado es la presencia de algo tremendo, pero a
la vez fascinante (Otto, 2005). Una experiencia que pue-
de tener tanto el tefsta como el creyente de una religion
sin dioses.

El otro objeto del miedo es el mundo. “Estar vivos
es ser vulnerables” (Solomon, 2007, p. 29), y es en el
reconocimiento de esta vulnerabilidad donde surge el
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El direccionamiento
es solo posible por
la fe del creyente,
ya que en ella radica
la confianza de que
sus proferencias van
dirigidas a Dios...

2

miedo. Considero el miedo una metaemocién por
este sentido valorativo y reflexivo, pues en ¢l se
reconoce nuestro precario y expuesto lugar en el
mundo. Podemos sentir miedo al valorarnos a lo
largo de nuestra vida como seres a los que pueden
ocurrirles —o de hecho les ocurren— tragedias,
males y dolores. Aun con esto, el miedo no es una
emocion negativa, ya que previene ciertos peligros
al advertirlos; es una especie de radar. Siguiendo la
linea de las emociones como estrategias que con-
figuran acciones, lo que hace el creyente es adhe-
rirse a una practica religiosa en la que su vision del
mundo cambia. Asi, la experiencia de un fenome-
no natural y espantoso como los rayos y los true-
nos, de los que en algin momento ignordbamos
su causa, nos llevo a llamar Jupiter al gran cuerpo
animado del cielo.! Podemos pensar que este es el
caso especifico de Occidente, pero no. El miedo es
una constante en varias culturas para la motivacion
del culto y el rito,* al lograr una comunion entre el
mundo circundante y la divinidad, que se expresa
en objetos ritualisticos que se tornan simbolos;
para nuestra cultura cristiana, en la cruz.? Los sim-
bolos que nacen a partir de la motivacién emotiva
—acaso esta redundancia ilustre la naturaleza de la
emocion— son los que institucionalizan la practi-
ca religiosa (Agustin, 2011 /'s. V), con lo que se
encauza esta vulnerabilidad que se valora por la
espiritualidad y el miedo. En ultimas, la experien-
cia propia de la espiritualidad es ver el mundo, ya
no como fragmentos de hechos que lo componen,
sino como un todo unitario, una totalidad.* En el
caso de la religion, la experiencia estd acompafiada

Cft. Vico, 1995/1725, (377) p. 183.

2 Paraun estudio comparativo de casos, véase Warburg, 2004.

3 Cabe aclarar que mi ejemplo principal es la tradicion cristia-
na, pues en ella es explicita la oracion religiosa como un acto
propio de la prictica religiosa. Ahora bien, la aclaracion que
propongo del concepto de religion es, a mi parecer, satisfac-
toria para otras religiones, incluso las no tefstas.

4 Cfr. Antiseri, 1976, p. 182.



de un miedo, ya no concreto, sino ante una totalidad
en la que nosotros mismos nos vemos precarios.

Con la institucionalidad religiosa que se configura
a partir de los simbolos del rito, pasar¢ a la normati-
vidad. El creyente de una religion es un individuo es-
piritual que se distingue de un individuo meramente
espiritual no solo por el miedo, sino por la adopcion
de principios, dogmas y tesis teoldgicas que articulan
sus creencias, haciéndolo parte de una comunidad,’ y
regulan una forma concreta de desarrollar su vida —
desde los hdbitos cotidianos hasta los principios mo-
rales que asume—; en ultimas, su forma de vida.® La
configuracion de su vida —su sentido— incluye la apro-
piacion de principios supersticiosos y, a la luz de una
mirada escéptica, absurdos. Un principio como “creo
en Dios” implica una creencia como “creo que recibo
el cuerpo de Cristo en la Eucaristia”. Aqui, “creo” tie-
ne un énfasis especial, pues su uso no es el mismo de
cuando decimos “creo que lloverd en la tarde”; este es
ordinario y aquel, supersticioso.

Las creencias ordinarias son afirmaciones suscep-
tibles de ser verdaderas o falsas —“creo que lloverd
esta tarde” puede ser falso o verdadero segin el es-
tado de cosas—; mientras que las creencias supersti-
ciosas no son afirmaciones, aunque tengan su forma,”
por lo que no pueden ser verdaderas ni falsas. Son,
en cambio, un marco normativo que rige la forma de
vida del creyente,® y en tanto que su objeto es la vida,
su funcion es dar forma a la espiritualidad. Asi, las ex-
presiones de creencias supersticiosas tienen sentido
solo en la trama de la forma de vida del creyente, de
ahi que se puedan implicar otras creencias coheren-
tes a partir de la expresion “creo en Dios”. Ademds de

5 Cfr. Solomon, 2002, p. 12. Fijémonos, ademds, en que la etimo-
logfa de “sacramento”, sacramentum, nos indica que el término
refiere, en su sentido originario, a la iniciacion y el compromiso
en una comunidad (véase Lee, 2017, p. 6).

6 Los actos lingiiisticos —o juegos de lenguaje—, en los que se in-
cluye la oracion religiosa, hacen parte de —y, por lo tanto, tienen
sentido en— una actividad, esto es, una forma de vida. Cfr. Witt-

7 genstein, 2003/1953, §23.

8  Cfr. Wittgenstein, 2002/1967, p. 129.
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regularse en la propia forma de vida del creyente, las
creencias supersticiosas se cifien bajo la normatividad
de los dogmas y principios de la institucion religiosa,
que es el horizonte para dar sentido a términos como
“fe”, “gracia”, “misterio”, etc. Mds aun, es en la gra-
matica del lenguaje religioso donde esta la forma de
vida del creyente.’ El sigue reglas en estas practicas
religiosas, puesto que se conforma a la convenciona-
lidad™ de una institucion —la Iglesia, en el caso de los
cristianos—, en la que se comprehenden los dogmas y
principios de una determinada confesion y se ordena
la espiritualidad.

Comprender de este modo la religion evita que se
la limite a una mera relacién con un ser superior por
la que toda accidn considerada religiosa estd determi-
nada por la intencionalidad hacia dicho ser, y permite
hablar en términos de estrategias, de compromisos
en las acciones. Hay entonces, en la religion, un as-
pecto de dependencia o de relacién que suscita sen-
timientos respecto a una experiencia que rebasa a los
individuos.! No es solamente una relacién con Dios,
sino que es una apropiacion vital de dicha experien-
cia, una vivencia. Habiendo definido que la religion es
una forma de espiritualidad, tenemos las condiciones
esenciales para la oracion religiosa.

EL ACTO DE ORAR

La oracion religiosa es una expresion de la forma de
vida del creyente; por lo tanto, un acto regulado por

9 Cfr. Buritica, Rivera-Novoa y Carbonell, 2019, p. 7.

10 La gramdtica o vocabulario propio de la religion (“fe”, “esperan-
za”, “gracia”, “pecado”, “salvacion”, etc.) configura la forma de
vida compleja del creyente. Véase Wittgenstein, 2003/1953, 11, 1.
En este sentido, son afines la concepcion que tiene Schleierma-

11 cher de la religion como un sentimiento de dependencia absoluta
(1893, p. 105) y la definicion de William James como “sentimien-
tos, actos y experiencias de los individuos en su soledad, en la
medida que se aprehenden a si mismos en relacion con lo que
consideran divino” (1982, 11, 29).

su forma de espiritualidad. Daré una definicion de
“oracion religiosa” con la que me comprometo y
cuatro funciones que se pretenden en ella, para
luego pasar al examen de su estructura significati-
va desde la teorfa de los actos de habla.

Entiendo la oracion religiosa como un acto
mediante el cual un creyente emite una serie de
palabras (a veces compuestas como una formula'?)
adecuadas a una normatividad religiosa, para ex-
presar un conjunto de emociones asociadas con
una forma de espiritualidad y que tiene un direc-
cionamiento —u “oyente”— particular. All{ incluyo
plegarias, rezos, sermones, prédicas, cantos, ho-
milfas y jaculatorias. La inclusion de los actos re-
ligiosos celebrados en comunidad se debe a que,
si bien son dirigidos a quienes participan en ellos,
tienen el mismo direccionamiento particular de la
oracion intima. Las cuatro funciones o actos que
se pretenden en una oracion religiosa son alabar,
agradecer, pedir perdon y hacer una peticion.”

En las dos primeras se pretende llevar a cabo
el acto de expresar; en las dos tltimas, segiin pare-
ce por su estructura, el de pedir. Puesto que pedir
perdon es una forma de peticion, a la vez que una
funcion particular de la oracion religiosa, la con-
sideraré en la peticion. Los actos que se llevan a
cabo son pedir, solicitar, rogar, suplicar, implorar
y otros actos directivos; sin embargo, es proble-
madtico identificar la peticion en la plegaria con
este tipo de actos, ya que eso presupondria un
interlocutor e, incluso, la idea de que la plegaria
es literalmente eficaz para cambiar el mundo.™
Pero, por supuesto, el creyente cree ambas cosas.
Si bien es problemdtico para una perspectiva es-

12 Enel catolicismo y el judaismo existen oraciones religiosas ya
compuestas, como el padrenuestro, el avemaria y el credo,
en el primer caso, y la compilacion del Sidur, en el segundo.

13 Planteo estas cuatro, pues considero que son las principales.
Incluyo la alabanza, aunque considere que se dé en todos los
tipos de plegarias.

14 Cfr. Downes, 2018, p. 13.



céptica tomar la oracién como una interaccion con un
agente que atiende al ser convocado, que estd situa-
do en un espacio normativo y del que se espera una
respuesta, el creyente reconoce la inefabilidad divina
que surge a partir de la metaemocion del miedo. De
este modo, para ¢l, el “didlogo” con Dios no se da con
las caracteristicas del didlogo con un igual, pero en €l
se da un sentido, un direccionamiento que se aprecia
en la forma vocativa y apostrofica de la mayoria de las
oraciones religiosas. El direccionamiento es solo posi-
ble por la fe del creyente, ya que en ella radica la con-
fianza de que sus proferencias van dirigidas a Dios,
aun cuando no sea patente en un espacio normativo.
En este sentido, la naturaleza vocativa —esencia del
significado del lenguaje (Kukla y Lance, 2008)— surge
de la creencia supersticiosa.

A partir las peticiones que hace el creyente en sus
plegarias, ni él mismo ni el escéptico tendrian for-
ma de sostener que las bendiciones que recibe sean

e o
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casuales; pero de ahi no se sigue que sean causales,
esto es, que sean un efecto de la plegaria; aqui, como
ya dije, no se estd en el nivel ordinario. Siguiendo esto,
determinaré la peticion como un signo mediante el cual
se expresa un deseo,” un esperar que;"® entonces ella
es, al igual que la alabanza y el agradecimiento, un acto
expresivo. No obstante, la oracion depende de unas
condiciones especificas que lo distancian de otros tipos
de actos expresivos, por lo que lo denominaré un acto
de habla expresivo espiritual, o simplemente, un acto

15  Siguiendo a san Agustin, en la oracion se muestra exteriormente el
signo de la voluntad del creyente por articulacion del sonido (Cfr.
Agustin, 1971/s.V, 1, 2).

16 Cfi. Downes, 2018, p. 13.
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de habla espiritual. Sus condiciones son la espiritua-
lidad y la prictica religiosa institucionalizada, es decir,
una forma de espiritualidad, segun la he caracteriza-
do. El sentido de la emision de la oracidn religiosa
recae en la forma de vida del creyente, de ahi que los
principios tengan un aspecto compromisivo frente a
sus acciones y su vida en general. Esta forma de vida,
como ya sugeri, depende del compromiso con las
creencias supersticiosas que regulan su vida y de una
cierta disposicion emotiva.

EL ACTO DE HABLA ESPIRITUAL

Si se comprende la oracion religiosa como una expre-
sion del creyente que implica un compromiso con

su creencia religiosa —es decir, una espiritualidad
estructurada desde una normatividad que define
una préctica ritual—, la condicion de este acto de
habla particular recae sobre tal creencia. Si se la
comprende como una accion, la oracion religiosa
significa por la particularidad de su fuerza ilocucio-
naria, es decir, por el tipo de accion que se lleva a
cabo cuando se emite. La siguiente tabla ilustra la
tipologia de los actos de habla para el andlisis que
haré de las oraciones religiosas:

TEORIA DE LOS ACTOS DE HABLA"

INFORTUNIOS
TIPO DE REGLA LINGUISTICOS
CONDICIONES PREPARATORIAS A DESACIERTOS (MISFIRES)
Debe haber un procedimiento convencional aceptado, que
posea cierto efecto convencional, y debe incluir la emision de Al
ciertas palabras.
No hay acto
Las personas y circunstancias particulares deben ser las apropia- w»
das para recurrir al procedimiento particular que se emplea. '
CONDICIONES ESCENCIALES B RUPTURASS (BREACHES)
El procedimiento debe llevarse a cabo por todos los participantes
P P particlp B.1 Acto defectuoso
en forma correcta.
El procedimiento debe darse en todos sus pasos. B2 Acto obstruido
CONDICIONES DE SINCERIDAD r ABUSOS (ABUSES)
Cuando el procedimiento lo requiera, como sucede a menudo,
los participantes deben llevarlo a cabo con los pensamientos, sen- Il
timientos o disposiciones (estados mentales) adecuados.
Actos vacios e insinceros
Los participantes deben comportarse segun la conducta 12
especifica. '

17 Cfi. Austin, 1990, p. 56; Garcia Sudrez, 1997, p. 168.



A pesar de que la fuerza ilocucionaria es el ntcleo sig-
nificativo en la teoria de los actos de habla, el acto en
cuestion es de aquellos que requiere de las disposicio-
nes adecuadas (regla I'), especificamente el compro-
miso con la forma de espiritualidad. No basta con que
un acto de habla emplee el vocabulario religioso para
que sea una oracion religiosa, incluso si es un acto
expresivo, pues no necesariamente se cumplen las
condiciones de compromiso con una forma de espi-
ritualidad ni se siguen todos los pasos que componen
una oracion religiosa. Aclararé esto con un ejemplo.

Tomemos dos casos de ateismo: el de un indivi-
duo sin compromisos espirituales y el de un individuo
espiritual sin creencia religiosa. Supongamos que el
primer individuo se arrodilla en un lugar silencioso,
cierra los 0jos, acomoda las manos, saca un rosario
y profiere unas palabras con una adecuada construc-
cion lingiistica de una oracion religiosa haciendo una
peticion, pidiendo perddn, o agradeciendo. En este
caso, el individuo estaria cometiendo un infortunio
lingiiistico (misfortune); especificamente, un des-
acierto (misfire) y un abuso (abuse). Si bien emite
las palabras apropiadas (condicion A.1), y lleva a cabo
el acto de forma correcta y en todos sus pasos (con-
dicion B), no es una persona apropiada (condicion
A.2), en tanto que no es creyente, y no tiene los pen-
samientos ni sentimientos correspondientes al pro-
posito en tal ocasion (condicion I'), tanto porque no
cree en los principios de una institucion eclesial como
porque su forma de vida no es espiritual.

Ahora supongamos que el segundo individuo
lleva a cabo los mismos pasos. Este tampoco estaria
emitiendo una oracion religiosa, pues aunque emite
las palabras apropiadas (condicion A.1), lleva a cabo
el acto de forma correcta y en todos sus pasos (con-
dicion B), y puede llegar a tener los pensamientos
y sentimientos correspondientes al proposito en tal
ocasion (condicidn I'), no es una persona apropiada
(condicion A.2), ya que tampoco es creyente. En am-

Ao 5,n.°10 « jun-dic / 2019

bos ejemplos, la condicion A.1 se satisface porque se
cumplen los procedimientos institucionalmente acep-
tados; pero la oracion religiosa no se concreta, pues la
satisfaccion de la condicion A.2 requiere que se cumpla
la condicion I'. La aceptacion de la normatividad reli-
giosa es lo que hace creyente a un individuo espiritual.

Con las condiciones de sinceridad se habilitan el
espacio de la oracion y el de la bendicion al projimo.
Me causa gran perplejidad el amor que expresa un indi-
viduo que reconoce su precariedad y, aun asi, hace algo
que desborda sus posibilidades: pedir por el bienestar
de la persona que ama. Cuando el creyente dice que
cree, que tiene fe en que, por ejemplo, su ser querido
sanara luego de ir a Misa, no es necesariamente porque
desconozca la existencia de una disciplina que verse so-
bre la salud con tratamientos sofisticados para el caso
concreto. El creyente puede acceder a que se trate a su
ser querido, pero hace algo radicalmente distinto cuan-
do ora por €l. Orar por un ser querido que estd lejos o
pedir por la salud de un familiar es la expresion de una
forma de vida en la que se reconoce nuestro modesto
lugar en el mundo y la escasez de medios para las extra-
fiezas de la vida. Entender este lenguaje en especifico
“significa vivir una determinada vida” (Antiseri, 1976, p.
187). Ver la plegaria como una comunicacion con un
ser en una locacion espaciotemporal es una compren-
sion errada de la experiencia religiosa, pues es mas el
emprendimiento por la busqueda en lo intimo, como
dirfa san Agustin, por darle palabra al modo en el que
los creyentes viven en el mundo.

Se ve, 0 al menos es mi pretension, que las practi-
cas y la normatividad asumidas determinan las formas
de espiritualidad de los individuos: sus formas de vida.
En la trama de la forma de vida del creyente se articu-
lan actos coherentes con las creencias que la regulan,
y uno de ellos es la oracion religiosa. Si bien esta hace
parte de formas de espiritualidad especificas, los indi-
viduos espirituales también tienen actos propios de su
espiritualidad, que distan de ser religiosos por las con-
diciones recién explicadas. Los actos propios de otras
formas de espiritualidad son un asunto serio, aunque
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no retnan las condiciones de la oracion religiosa.
La importancia que tiene la oracion religiosa para el
creyente es la misma que tiene para el practicante de
otra forma de espiritualidad el ritual de, por ejemplo,
cantarle a la tierra, hablarle a la luna o simplemente
callar ante la vida. @
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