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Resumen

Este capitulo plantea algunas preguntas centrales del debate entre la teologia
posmoderna inspirada en Gianni Vattimo y la critica a la racionalidad moderna
propuesta por John Milbank, haciendo ver los impasses a que conduce una y otra
propuesta. Propone una hipétesis alternativa para entrar en el debate desde el
realismo critico y hermenéutico.

1. El retorno de lo religioso bajo nuevas expresiones

La profecia de Malraux se ha cumplido: el siglo XXI es ‘espiritual’ y aun
sobrevivimos. En efecto, en décadas recientes hemos visto desplegarse con furor la
fuerza de lo religioso que expresa ‘lo espiritual’ en todas las latitudes del planeta.
Luego del colapso de las utopias del siglo XX, definidas por algunos posmodernos
como metarrelatos catastroficos de naufragio del ego moderno, el vacio de sentido
experimentado por muchos individuos y colectividades fue dando paso a un
revival religioso de especiales caracteristicas. Este fenémeno social y espiritual se ha
caracterizado con frecuencia por el rechazo a la vida institucional de las religiones
historicas y por el elogio de la sinrazén emocional de lo divino. Tal sed de
religacion’ con la trascendencia se vivencia como culto introyectado hacia las
diversas esferas de la subjetividad moderna: el cuerpo, la sexualidad, la salud
holistica, la terapia neurolingiiistica, la armonia biopsicosocial, la experiencia
religiosa pluralista con frecuencia indiscriminada y tantas otras facetas de lo
emocional espiritual.

Los nuevos movimientos religiosos crecieron de manera exponencial en todas las
sociedades contempordneas, de manera alarmante para las religiones
institucionales. Los adeptos a las nuevas expresiones de la religiéon viven una
amplia gama de posibilidades de experiencia espiritual, yendo de una vivencia
meramente individual de sanacién hasta la visiéon politica fundamentalista de

1 Si bien existe una distinciéon entre ‘espiritual’ y ‘religioso’ marcada por la formacion de sistemas de
creencias para éste Ultimo, en este articulo asumimos una acepcion mas filoséfico-teoldgica del término
religion en tanto ‘religacion’ con la trascendencia, sea mediante las vias de los sistemas de creencias, sea
como nota de la subjetividad en sus dinamismos de trascendencia, sea en fin como asidero de la experiencia re
la gracia segun el cristianismo.




quienes apuntalan sistemas teocraticos de gobierno o sostienen campafias
moralizantes en sociedades laicas.

Las ciencias de la religién se desplegaron desde el siglo XIX como un nuevo campo
epistémico de andlisis de las experiencias religiosas en su diversidad de
intencionalidades de conocimiento, sea para desentrafar los resortes psicolégicos
internos de la vivencia religiosa, sea para evidenciar los mecanismos de poder y
dominacion que conlleva toda religién, sea para analizar su impacto politico en la
gestacion de 6rdenes sociales y de representacion alternativos a los que imperaron
con las religiones institucionales.

La filosofia de la religiéon tuvo que recorrer, por su parte, un largo camino para
volver a ser reconocida como disciplina autébnoma?, mas alld de la critica marxiana
de ser ideologia de clase o de la sospecha freudiana de ser justificacién de la
neurosis colectiva por antonomasia. Sobre todo después de la filosofia del lenguaje
y de la hermenéutica, la filosofia ha vuelto a interesarse por la cuestion de Dios y
de la trascendencia, abordando el problema con nuevas herramientas conceptuales
tales como los dinamismos de la persona, la cosmologia de la creacion, la cuestion
del sentido y la critica de la esperanza.

La teologia cristiana, por su parte, se ha debatido entre la apologética antimoderna
heredada de la crisis modernista3 y el didlogo a fondo con el mundo secularizado
asumido en el espiritu y en la letra por el Concilio Vaticano II*. Pero persiste una
contradiccion, a veces con rasgos de esquizofrenia, entre la teologia critica y el
magisterio episcopal con fuerte tinte apologético. Este afio se conmemora un siglo
de la crisis modernista y no parece haber visos de solucién por parte de muchos
sectores de la Iglesia, no solamente el curial romano ni el de las conferencias
episcopales o algunas universidades pontificias, sino incluso de parte de
movimiento laicales altamente jerarquizados y clericales®.

La teologia fundamental postconciliar no ha dejado de buscar caminos de
interpretacion para dar razén de la esperanza en tiempos posmodernos. Podemos
sefialar como relevantes seis grandes corrientes, a saber: (i) la antropolégico-
trascendental inspirada en Bonhoeffer y Rahner, (ii) la hermenéutico-critica
derivada de los planteamientos de Schillebeeckx y Tracy, (iii) la pragmatica-
utépica representada por Gutiérrez y Peukert, (iv) la antropolégico-mimética

2 Cf. TORRES-QUEIRUGA Andrés. La constitucién moderna de la razén religiosa (Santander: Verbo Divino,
1995); SCANNONE Juan Carlos. La filosofia de la religion en América Latina (Madrid: Anthropos, 20006).

% Cf. TRESMONTANT Claude. La crisis modernista (Barcelona: Herder, 1981).

* Cf. GIBELLINI Rosino. La teologia del siglo XX (Santander: Sal Terrae, 1998).

® El centenario de la Carta Enciclica Pascendi Dominici Gregis (8 septiembre de 1907) publicada hace un
siglo por el Papa Pio X ha desatado nuevos balances de aquella crisis. Un ejemplo de apologética actual como
version antimoderna puede consultarse el siguiente portal en la red: http://www.upra.org/archivio_pdf/ec73-

spataro.pdf
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derivada de Levinas y Girard, (v) la nihilista mistica sugerida por Vattimo y
finalmente (vi) la ortodoxa radical postulada por Milbank mas recientemente.

En este escenario de retorno de lo religioso y del pensamiento de lo religioso desde
diversas disciplinas, surge una problematica particular para enfocar la religion en
tiempos moderno-tardios, a saber, la aparente oposiciéon de contrarios entre el
nihilismo y fundamento®, como los polos extremos de la interpretacion del
cristianismo en tiempos del vacio y del desencanto. En el seno de tal oposiciéon
deseo proponer una lectura propia que tenga en cuenta la irreversible autonomia
de la razén y su existencia agonica, asi como la sorprendente gratuidad de la
revelacion en tanto irrupcion de una Alteridad que nos deletrea desde su
imaginacién amorosa y apofatica, pero en clave de memoria critica.

2. Lalogica de la secularizacion al extremo

La logica de la autonomia de la razon frente a las intromisiones de la fe religiosa
fue conquistando progresivamente diversos campos seménticos y esferas de valor,
rechazando la ingerencia de la revelacion religiosa en las précticas y los discursos
de sentido de la vida publica. La vertiente teérica de dicha secularizacién tuvo, al
menos, dos expresiones mayores, a saber: la légica de la sospecha y el nihilismo
existencialista. La primera suponia cierto ateismo como condicién de posibilidad
para la afirmacién de la inmanencia, de la subjetividad y sus potencias de
experiencia. La segunda, asentada en el mismo principio, fue abriéndose a la
posibilidad de una aproximacién negativa a la trascendencia, con cierto caracter
apofatico y mistérico de la libertad y la inteligencia humanas y, en su seno, del
horizonte tltimo de lo real.

Junto con la argumentacién ontolégica predominé en ambos enfoques
emancipatorios de la razén moderna una problemitica ética concentrada en la
pregunta por la esperanza posible para la humanidad y, en especial, para las
victimas de historia violenta. En efecto, la crisis de los metarrelatos derivé en un
cuestionamiento por la sostenibilidad de la idea de la historia y de la verdad y por
la fragmentacién del sentido tnico en aras de una afirmacion de la parcialidad de
toda propuesta de significaciéon. Asi, por ejemplo, los sujetos despreciados por la
légica instrumental moderna elevaron sus voces para afirmar otro modo de
existencia mus alld de la esencia... En este sentido, la aparicion de los sujetos débiles
posmodernos ha de entenderse como afirmacién de la diferencia en una légica de
mismidad, con la posibilidad de abrir nuevos espacios ptblicos donde todas las
identidades tengan la capacidad de expresarse en su especificidad. Por este

® Algunos autores plantearon ya esta disyuntiva sin salir del contexto noratlantico, donde prevalece la idea de
una modernidad en clave de relatos y metarrelatos, sin considerar otros modelos metalingisticos. En este
sentid puede verse: HYMAN Gavin. The Predicament of Postmodern Theology (London: Westminster John
Knox Press, 2001).



motivo, los nuevos sujetos colectivos de los tiempos moderno-tardios son las
mujeres, los pueblos indios, las minorias sexuales y étnicas, los migrantes. Cada
uno de ellos denuncia un tipo de marginacién y pone en entredicho cierto status
quo para postular la idea de una inclusion social y epistémica que dé cuenta de la
pluralidad de expresiones de lo humano.

Ahora bien, en el orden tedrico la justificaciéon filoséfica y teoldgica fue
encontrando camino en el contexto post-heideggeriano. Ambas disciplinas
exploraron el nihilismo como la tinica posibilidad auténtica de asumir la finitud y
la culpabilidad humanas, tanto en el &mbito de la subjetividad expuesta como en el
orden de la aparicion de la trascendencia. Se tratd, en concreto, de la postulaciéon
de la nada como fin de la existencia, en el sentido de afirmar el caracter inttil de lo
divino, si acaso pura gracia, y al mismo tiempo afirmar la responsabilidad de la
libertad humana para vivir una esperanza critica. Es la postulaciéon del nihilismo
como posibilidad de existencia desnuda, vulnerable, depurada de su voluntad de
dominio y, por todo ello, capacitada para la apuesta permanente de la libertad y la
inteligencia como batalla agénica, hasta el extremo...

Un nihilismo que, desde su propia conciencia de los limites existenciales de la
condicibn humana, es un humanismo del otro hombre, es decir, de la condicién
humana labil, vulnerable y solidaria, que asume la finitud como horizonte de vida
y comprensiéon y que ha renunciado a una trascendencia en figura de redencion
ilusoria. Si acaso lo divino es susceptible de ser aprehendido, lo serd en cuanto
gratuidad extrema, libertad de un amor sin condiciones ni reciprocidad, mas alla
de la l6gica de la retribucién que con frecuencia determiné la légica de los sistemas
de creencias y de moral religiosa. Por eso, el nihilismo se abre a una experiencia
mistica de lo inefable, lo apofatico y lo irrepresentable. La doble via estética y ética
de la religion parece la tnica posibilidad real de hablar con honestidad de lo
divino en tiempos moderno-tardios.

Esta propuesta considera improcedente la posibilidad de una revelacién positiva
ya que no acepta la formulacién conceptual de un conocimiento teolégico
propiamente dicho. Las ciencias de la religién y la filosofia de la religion serian las
disciplinas encargadas de pensar criticamente el limite de la inmanencia y su
posible relacién con una realidad dltima apercibida por las potencias de la
experiencia. Pero la teologia en cuanto saber disciplinado informado por una
formalidad exterior a la misma experiencia no es reconocida en su estatuto
epistémico propio. Los excesos de significacion y de valor que acumularon los
sistemas de creencias y de moral propios de las religiones de la humanidad han
obstruido el reconocimiento de un saber critico dependiente de una posible
revelacion religiosa recibida por la fe como inteligencia y no como adhesiéon
emocional.



En la negacién de esta posibilidad semantica radica el impasse del nihilismo para
las religiones reveladas y para los modelos teéricos derivados de ellas, sea en su
forma apologética o incluso hermenéutica.

3. La critica a las ciencias sociales ;revancha de una teologia autdrquica?

En otro sentido se fue instaurando en la modernidad tardia una nueva apologética,
en debate con la herencia del Aufklirung y en especial contra lo que consideré un
‘reduccionismo sociolégico de la fe’”. Tanto en el &mbito dogmatico como en el
propiamente académico el diagnoéstico coincidia: la modernidad ha pervertido la
razén desviandola de su fin dltimo y usurpando la posibilidad de conocer a Dios y
de reconocer la revelaciéon. Una vez establecido el diagnéstico el remedio es
evidente: hay que volver a integrar el orden de Dios en el orden humano. En otras
palabras, hay que reubicar a la ciudad de Dios como fin tltimo de la humanidad y
subordinar en su autonomia relativa a la ciudad terrestre para evitar que la
humanidad se desvie de su destino propio en la economia de la salvacion.

Una corriente apologética en el episcopado catdlico persisti6 durante los debates
del Concilio Vaticano II aunque no logré6 mantener el modelo de revelacién y de
eclesiologia que habia sido definido abruptamente por el Concilio Vaticano I cien
afios antes. Esta corriente tuvo intentos muy especificos para defender una idea de
revelaciéon como verdad objetiva y suprema, por ejemplo, en las sesiones donde se
discutia y donde se aprob6 la Constitucion Dogmatica Dei Verbums. Lo mismo
sucedi6 con los debates para la reforma litargica y con la definicion de la Iglesia.
La primavera eclesial desencadenada por la recepcion de Vaticano II pronto dio
paso a un invierno rudo que funciondé de hecho como un revisionismo critico de
los “excesos conciliares” y puso candados de interpretaciéon en temas fronterizos
como la interpretaciéon de la Biblia, la interpretacion del dogma, el papel del
tedlogo en la Iglesia, la promocion de la justicia y la opcién por los pobres, y mas
recientemente la teologia feminista y la teologia india®.

Casos ejemplares de esta estrategia curial fueron las dos Instrucciones sobre la
teologia de la liberacion de 198410 y 1986'1, donde se ponia en guardia al episcopado
latinoamericano y a las demds conferencias episcopales sobre el ‘reduccionismo
sociologico” de la teologia de la liberacion y en el siguiente documento se daba la

" Léase con este enfoque la Instruccion Libertad cristiana y liberacion de Juan Pablo 11 (AAS 1984).

8 Cf. LATOURELLE René (ed.). Vaticano II: balance y perspectivas veinticinco afios después (1962-1987)
(Salamanca: Sigueme, 1989).

° Cf. TAMAYO-ACOSTA Juan José. Panorama de la teologia latinoamericana (Navarra: Verbo Divino, 2001).
19 JuaN PABLO II. Instruccion sobre algunos aspectos de la «Teologia de la liberacién» — Libertatis nuntius
(Instructio de quibusdam rationibus «Theologiae Liberationis»), 6 de agosto de 1984. AAS 76 (1984) 876-
909; OR 3/4.91984, 1-2.4; CivCat 135 (1984) 4, 47-68; DocCath 81 (1984) 890-900.

11 JuaN PABLO II. Instruccién sobre libertad cristiana y liberacién — Libertatis conscientia (Instructio de
libertate christiana et liberatione), 22 de marzo de 1986. AAS 79 (1987) 554-599 OR 6.4.1986, 1.4; CivCat
137 (1986) 2, 146-185; DocCath 83 (1986) 393-411.



‘correcta interpretacion’ de la opcién por los pobres. Algo similar sucedi6 en el
ambito doctrinal cuando se reformo el juramento de fidelidad al magisterio exigido
a toda autoridad eclesidstica que asume una responsabilidad, incluidos los
superiores religiosos y los tedlogos que ensefian en facultades pontificias: junto con
la obligacion de profesar publicamente la fe es necesario desde entonces hacer un
juramento de fidelidad al magisterio del romano pontifice en sus ensefianzas ex
cathedra y en general en todo acto magisterial, siendo éste un abuso de autoridad
impuesto como disciplina canénica a todo miembro del cuerpo eclesial2.

Junto a esta interpretaciéon rigorista del Vaticano II fue construyéndose
paulatinamente una teologia antimoderna, al menos en dos vertientes principales:
una heredera del tomismo escoldstico, con mejores herramientas exegéticas
historico-criticas pero sin replantear los marcos interpretativos ni la mediaciéon de
las ciencias y la filosofia modernas. Otra naci6é en medio anglicano pero ha cundido
en diversos paises noratlanticos, a saber: la llama Radical Orthodoxy!3. Ambas
corrientes parten de una misma sospecha, compartida con la teologia curial, de que
el punto crucial estd ubicado en la l6gica de la secularizacion que expulsé a Dios en
aras de la autonomia de la razén. Bajo nuevas formas y debates con nuevas
corrientes filosoficas, pero se trata de un procedimiento analogo al que enfrent6 al
Papado con los autores modernistas de hace un siglo.

El tomismo postconciliar se ha renovado en el instrumental de andlisis filologico,
histérico y contextual, como lo muestra el florecimiento de los estudios medievales
en Montreal, Paris, Washington, Navarra y Friburgo, pero no ha sometido a
reformulacion sus principios ‘doctrinales’, sobre todo los referentes a las nociones
fundamentales de metafisica, cosmologia y epistemologia que subyacen a la moral
y la dogmatica que se mantienen incélumes ante la critica moderna. Se ha ganado
en conocimiento de las fuentes que emple6é Tomdas de Aquino para la elaboraciéon
de su sapiencial sintesis, pero no de la misma manera se ahondé en el espiritu
critico de su pensamiento, con la posibilidad de dialogar ahora con la razén
moderna ilustrada posterior a Kant, Heidegger y Wittgenstein como lo intentaron
otras corrientes teolo6gicas modernas.

Por su parte, la Radical Orthodoxy asume desde otra trinchera el mismo conflicto
con la modernidad. Su principal autor ha escogido la teoria social como campo de
debate con la racionalidad moderna para mostrar su fundamentalismo y su
imposibilidad de autofundacién epistémica. El centro del debate me parece estar
situado en el problema del conocimiento sociolégico y en su exceso de influencia

!2 CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE. Férmula para la profesion de fe y el juramento de fidelidad
al asumir un oficio que se ejercita en nombre de la Iglesia con Nota doctrinal ilustrativa de la férmula
conclusiva de la “Professio fidei”(Professio fidei et lusiurandum fidelitatis in suscipiendo officio nomine
Ecclesiae exercendo una cum nota doctrinali adnexa), 29 de junio de 1998. AAS 90 (1998) 542-551
CivCat 149 (1998) 3, 174-183; DocCath 95 (1998) 653-657; EV 17, 848-875.

¥ MiLBANK John. Teologia y teoria social (Barcelona: Herder, 2008).



en la comprension de lo real, en especial, para la teologia que capituld ante sus
embates reduccionistas, como lo parece mostrar el fracaso de las teologias
progresista europea y de la liberacién latinoamericana. Ambas, a juicio de Milbank,
fracasaron en su intento por adaptar el Evangelio a las sociedades modernas, sea
bajo esquema de la libertad individual o bien colectiva. El uso de sus herramientas
metodolégicas subordinadas a las ciencias sociales redujo su capacidad critica
frente a los abusos del poder, de la ciencia y de la técnica y les amputé su fuerza
profética. Este autor anglicano cercano a circulos catélicos continentales postula
desde esa trinchera la necesidad de devolver a la teologia su estatuto de regina
scientiarum, sobre todo en lo referente a la supremacia de la verdad revelada con
respecto a las verdades deducidas por el conocimiento cientifico moderno,
empirico o social. Lo que sucede en el ambito de las ciencias sociales puede
extrapolarse en la légica de la ortodoxia radical a todas las demaés esferas de valor,
de manera que el cristianismo debe reasumir un papel rector en la conformacién
de sociedades post-seculares.

El riesgo de justificacion fundamentalista es evidente en ambas lecturas de la crisis
de la modernidad. Ni el tomismo historicista ni la ortodoxia radical parecen
resolver el dilema de la autonomia de la razén moderna, asumiendo las criticas a
los metarrelatos y a las instituciones de poder que instrumentalizaron la nocién de
verdad revelada para justificar mediaciones epistémicas y cddigos morales propios
de cierta época como fines incuestionables.

El impasse al que conduce tal vuelta al fundamento es la esclerosis de la razén
critica y la subordinacién de la libertad auténoma a un supuesto conocimiento
revelado que no cede un apice a la autocritica de su propia génesis ni de sus
formulaciones historicas. En tiempos de retorno de lo religioso emocional esta via
puede ser un analgésico que disminuya los efectos de la ilusion religiosa ingenua,
pero que no hace del pensamiento critico una permanente mediacion de anélisis en
btsqueda de nuevas sintesis sapienciales entre razén y fe que efectivamente
comuniquen salvacién a los desheredados de la tierra.

4. Autonomia relativa de la razon: por una hermenéutica pragmitica

Antes la disyuntiva entre el fijismo de la vuelta al fundamento o bien la
incertidumbre propia del horizonte nihilista no parece haber concesiones ni puntos
medios. Las sociedades moderno-tardias se debaten en diversos frentes entre el
fundamentalismo (econémico, politico y religioso) y la afirmacion de las
diferencias sin posibilidad de encuentro.

Algunos estudiosos europeos y americanos de diversas latitudes y culturas han
abordado en los dltimos afios este debate. Asi lo muestra el Seminario de Capri



reuniendo en torno a esta cuestion a autores posmodernos'4, o bien los debates de
Eco y Martini'® sobre la ética laica en Italia, o de Ratzinger y Habermas'® sobre el
fundamento religioso del estado moderno en Alemania, o de Dussel y Vattimo!”
sobre la crisis de la modernidad en México.

Tal parece que el sindrome de la antimodernidad est4 activo en diversos foros, sea
en su version posmoderna o postsecular. Ya hemos sefialado arriba algunos de los
sintomas de ambas intencionalidades con respecto a sus presupuestos filoséficos y
teologicos. Lo que ahora deseo proponer a su consideracion es una alternativa que
apueste por la autonomia relativa de la razén, asumiendo los logros de la
modernidad ilustrada y teniendo en cuenta sus excesos, pero que afirme de
manera concomitante a su emancipaciéon la correlaciéon con la trascendencia,
pensada ésta como horizonte de comprensiéon y de accién. Se trata de responder a
la urgente cuestiéon de la esperanza posible para las victimas de la historia
ciertamente, pero también y de manera simultinea, se trata de justificar el estatuto
epistémico de la teologia en tanto disciplina critica de las religiones reveladas y su
insustituible aporte al debate ontolégico, epistémico y ético en tiempos de las
sociedades de conocimiento en la aldea global.

El punto de partida pragmidtico

La pregunta formulada por la Escuela de Frankfurt tiempo atrds sigue siendo
pertinente en el orden ético como noético, a saber: jqué hacer para que los
verdugos no sigan triunfando? No se trata de un narcisismo culposo después del
Holocausto y los Gulags. Es el sedimento luego del diluvio de prepotencia de cierta
forma de razén instrumental, como bien lo han sefialado Hinkelammert y Dussel
desde la 6ptica de la filosofia de la liberacion.

Ya tiempo antes Cohen y Levinas siguiendo los pasos del maestro de Marburgo
habian alertado contra los excesos de los suefios de omnipotencia de la razén
egolatra y de la necesidad de encontrar una forma alterna de comprensiéon del
mundo en clave de alteridad. La tension Atenas-Jerusalén fue el telén de fondo que
enmarcé asi buena parte de los debates filoséficos alemanes del siglo XX:
constatando el agotamiento de cierta forma de racionalidad edipica, resultaba
imperativo encontrar un contrapunto que para muchos se encontré en el
pensamiento derivado de la tradicién hebrea, para otros fue el momento de volver

4 Cf. Derrida Jacques y VATTIMO Gianni (dirs.). La religién. El seminario de Capri (Buenos Aires: Ediciones
de la Flor, 1997).

> Eco Umberto y MARTINI Carlo Maria. ¢En qué creen los que no creen? (México: Taurus, 1997).

16 \/éase un recuento histdrico de este debate entre Habermas y Ratzinger que tuvo lugar desde 1999 hasta
2004 en: http://www.mercaba.org/ARTICULOS/D/debate_Habermas_Ratzinger.htm

Y DusseL Enrique. Posmodernidad y transmodernidad (Puebla: UIA, 1999).
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la mirada a Benares!® y Kyoto! como simbolo de otra racionalidad, esta vez
asiatica, movida por otros dinamismos de la experiencia humana.

En cualquiera de los casos, la pregunta por el sufrimiento ha sido el motivo
principal de esta advertencia tedrica y practica: la humanidad no tiene futuro si no
es capaz de afrontar sus diferencias y de someter las formas de dominacién que
generan exclusion y muerte. En clave cristiana, Bonhoeffer apunté en la direccién
mas profunda al plantearse la posibilidad de un lenguaje sobre Dios después de
Auschwitz, en concreto sobre la salvacion posible para las victimas desde Dios.

Esta inmersion de la teologia cristiana en el corazén de la modernidad noratlantica
colapsada nos permite ahora comprender con mayor hondura las diversas
dimensiones de la theoria transformada siempre en algtn tipo de praxis social,
politica, cognitiva o religiosa. Por otra via cercana aunque diferente, la teologia de
la liberacion interpreto el clamor de los pobres y empobrecidos desde la critica a la
razén instrumental y la afirmacién de una opcidén evangélica por los pobres y
desvalidos como primeros interlocutores de Dios, segtin la novedad de Jests de
Nazaret en un contexto similar de opresién y violencia.

Por eso, el punto de partida para un debate interdisciplinario sobre la relacién
razén moderna y fe cristiana no puede hoy ser otro sino la constataciéon de la
modernidad derrumbada, del colapso del sujeto moderno con sus suefios de
omnipotencia infantil expresada como técnica voraz, como cierncia soberbia o como
revolucion de grupo impuesta al resto. Esos tres grandes mitos modernos de la
razon instrumental han mostrado con creces su talante destructor.

Antes de propugnar una vuelta a lo premoderno luego del fracaso de la
modernidad, en concreto bajo la forma mds o menos velada de la teocracia de
cristiandad como algunos autores sugieren de hecho, tal vez haya que preguntarse
por el significado de estos escombros de la modernidad, de estas ruinas de la
subjetividad ensimismada, de esa religion que idolatr6 al individuo, al mercado y
al capital para entonces hacer una lectura teolégica también de este acontecimiento
epocal.

La clave mimética

En este sentido parece iluminadora la obra de Girard?® en antropologia filoséfica
que fue asumida luego por Alison?! en teologia cristiana. La pregunta por el origen

18 Cf. PANNIKAR Raimon. El silencio de Buda (Barcelona: Siruela, 1998).

19 Cf. HelsiG James. Los filésofos de la nada. Un ensayo sore la escuela de Kyoto (Barcelona: Herder, 2002).
0 Es una larga lista de obras donde destaca: GIRARD René. Veo a Satan caer como el relampago (Barcelona:
Anagrama, 2002).

21 Cf. ALISON James. El retorno de Abel (Barcelona: Herder, 1999).



de la violencia fratricida es antigua obviamente, y se ha abordado en términos
mitologicos clasicos (griegos o hebreos) como propiamente argumentativos
(griegos, latinos o modernos). El concepto teoldgico de pecado original expresoé en el
modelo de cristiandad un modelo de comprensiéon de dicho enigma de la libertad
humana, a saber: la afirmacion egoélatra que niega la relacion de la creatura con
Dios y provoca como primera consecuencia relacional que el hermano asesine a su
propio hermano, arrastrado por la rivalidad y el anhelo de conquistar un aparente
bien que se revela al fin y al cabo como perdicién.

El genio de Girard consisti6 en haber caido en la cuenta de este mecanismo
atestiguado por los mitos fundadores de diversa culturas antiguas de la
humanidad y en haberlo analizado en clave moderna como un mecanismo de deseo
mimético. En efecto, Girard logré rastrear la estructura antropolégica de este
proceso de deseo, caracterizando cuatro estadios constitutivos de la relaciéon
intersubjetiva, objeto de estudio por otra via también por parte de la
fenomenologia levinasiana por cierto. Estos cuatro estadios son: (i) el deseo de un
bien ostensible, (ii) la rivalidad entre los concurrentes, (iii) el sacrificio y (iv) la
divinizacion del proceso. Ademas, cuando se trata de un proceso colectivo, existe
un mecanismo inconsciente llamado por Girard ‘contagio mimético’ que retne a
los victimarios en una complicidad para justificar el fratricidio o sororicidio.

Si bien Girard ha sido criticado por un supuesto pesimismo antropolégico que
afirma una envidia original que preside la relacion entre los seres humanos, yendo
al fondo de su argumento podemos apreciar su carécter realista critico al constatar
algo obvio, a saber, que no tenemos noticia de sociedades pacificas desde que
tenemos memoria histdrica, sino por el contrario, tenemos indicios veridicos de
que siempre han existido sociedades violentas. Un segundo aspecto relacionado
con el anterior, es que en el seno de esas sociedades siempre ha habido personas
que van a contracorriente del deseo mimético, es decir, que viven en gratuidad,
abriendo caminos de reconciliacién y de paz en medio de situaciones violentas.
Fue el caso de Jestis de Nazaret y de varios personajes mas en diversas culturas y
religiones, la mayor parte de las veces anénimos. Se entiende asi que en la l6gica
girardiana no se trata de afirmar una envidia original sino de potenciar la
imaginacion escatolégica de quienes, a pesar de que los verdugos siguen
triunfando, hay gente que contintia con terquedad dando su vida por los demas,
como recuerda el te6logo pragmaético Peukert. En suma, estos justos apuestan la
propia integridad fisica y moral por otro modo posible de vivir en comunidad,
aunque esto signifique, en el climax del proceso, entregar su propia vida.

La trascendencia en el corazon de la inmanencia
Se conjuga de esta manera el andlisis pragmatico de las victimas de la historia con

el andlisis antropolégico del deseo mimético, para encontrar pistas de un modo de
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comprensién del ser humano y de la posible presencia de Dios en el seno de estos
procesos y relaciones que afectan a cada persona humana y a la humanidad como
tal. En este sentido, la trascendencia divina acontece en el corazén de la
inmanencia violentada por la cerrazén narcisista como la apertura de una vida
entregada sin condiciones al otro. Es la instauracion de la trascendencia en el
corazoén de la historia mundana como esperanza para las victimas y también para
los verdugos. Es un horizonte mesianico, utépico y salvifico porque solamente
puede venir de una fuente de alteridad amorosa que, en clave monoteista,
llamamos Dios.

La trascendencia divina es pensada asi en clave antropolégica como lo hicieron
otros modernos??, pero sin desconocer el caracter dramaético de la historia ni el
horizonte utépico vehiculado por las religiones primero y por el humanismo
secular posteriormente. Ahora, sin embargo, en el colapso de los suefios de la
razén moderna instrumental, esta lectura adquiere un significado universal ‘desde
abajo’, desde las victimas de la historia violenta incluyendo a los verdugos y a las
estructuras de opresion que ellos generan y que luego adquieren su propia inercia.
La teologia tiene asi un rango propio de comprension de lo real que no sustituye a
las demas disciplinas, sino que las complementa desde su luz propia, en el caso de
la tradicion hebrea y cristiana, desde el testimonio de los profetas de Israel y de
Jestis de Nazaret con sus discipulos acerca de un Dios que rescata al inocente de la
contradicciéon y de la muerte, y convoca a todos a vivir con la “inteligencia de la
victima’, superando el resentimiento y el deseo de omnipotencia, para acceder al
mundo pacificado venido de Dios.

\Y%

Quedan abiertas aun las cuestiones asociadas al fundamento: ;Es posible hablar de
fundamento sin volver a los metarrelatos? ;Una vision metafisica del ser es
compatible con una ontologia relacional? ;Una concepcién objetivista de la verdad
puede ser recibida en una racionalidad contextual? ;La pretension de la moral
revelada es sostenible luego del andlisis de su génesis histérica y su evoluciéon
cultural?

5. Conclusiones provisionales

e Por lo pronto, podemos afirmar que la modernidad tecno-cientifica se ha
derrumbado estrepitosamente en sus promesas mesianicas intrahistoricas.

e La critica a esos excesos de modernidad instrumental es imprescindible para
evitar la propagaciéon de sus excesos de significacion y de précticas
totalitarias.

22 Cf. RAHNER Karl. Escritos de teologia, vol. Il (Madrid: Taurus, 191-1969).
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il.

iii.

iv.

Vi.

Vii.

Viii.

iX.

xi.
Xii.

xiii.

Xiv.

El camino antimoderno escogido por muchos parece ingenuo y temerario al
hacer caso omiso de los riesgos de fundamentalismo que afloran en las
sociedades de la aldea global.

El camino posmoderno nihilista, si bien mantiene un horizonte de
incertidumbre existencial que es acicate para la corresponsabilidad humana,
parece insuficiente para afirmar la correlacién humano-divina.

La via hermenéutico-pragmédtica parece dar mejor cuenta del caracter
contextual de la verdad en clave relacional y con memoria de las victimas,
abriendo asi un horizonte de esperanza critica y de significacion que
solamente puede ver la luz en el marco de procesos de intersubjetividad y
de reconocimiento mutuo.
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