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Demana I’amic a I'enteniment e a la volentat
qual era pus prop a son amat; e corregueren ambdds,
e fo ans I'enteniment a son amat que la volentat.

Ramon Liull, Llibre d’amic e amat, § 19
1. Del trastabillante lugar de la religion en la cultura contemporinea

Cualquiera' que ansie bregar por hacerse con una imagen lo mas honesta
posible del temple y atributos con que lo religioso habita en estas nuestras socie-

! Las ideas vertidas en este articulo proceden de diversos trabajos que, en su mayor
parte, tuve la suerte de poder realizar bajo la direccidn del filosofo italiano Gianni Vattimo
entre los afios 2002 y 2004, a la par que disfrutaba de una beca de postdoctorado en la Facolta
di Lettere e Filosofia de la Universita degli Studi di Torino (Turin, Italia). Debo agradecer
al profesor Vattimo, pues, su siempre considerada y penetrante capacidad de ayuda en este
como ¢n tantos otros respectos. Concretamente, las labores a las que me refiero incluyeron
el seminario «Propedeutica filosoficas, impartido en el Collegio Universitario Renato Einaudi
en otofio de]1998; el trabajo titulado «La hermenéutica se pone en acciény» y publicado en
Revista de Occidente, 235 (2000), 131-138; el par de articulos titulados, respectivamente,
«La filosofia pragmdtica del lenguaje y el absoluto (I)» y «La filosofia pragmatica del len-
guaje y el absoluto (II}», y publicados en Naturaleza y gracia, vol. XLIX, n. 2 (2002), 265-
295 y Naturaleza y gracia, vol. XLIX, n. 3 (2002), 367-402; ¢l capitulo «Ethos de la esci-
sidn, la Historia, lo humanon, publicado en AA.NV.: Humanismo para el siglo xx1. Congreso
Internacional. Universidad de Deusto, Bilbao 2003; la entrada «Gianni Vattimo», en A. Ortiz-
Osés y P Lanceros (eds.): Diccionario de hermenéutica (cuarta edicion ampliada y revisa-
da). Universidad de Deusto, Bilbao 2004, 543-545; el bloque temético denominado «Politica
y Estadon y presentado durante el primer cuatrimestre del curso 2003-04 dentro del Diploma
2 del Titulo Propio de Postgrado de la Universidad Complutense «Europa Fin-de-Siécle:
Pensamiento y Cultura», perteneciente al Grupo de Investigacion Theoria; el articulo «De
las reglas hacia la X. Racionalidad, postmetafisica y retorica entre Wittgenstein y Vattimon,
que vio la luz en la revista Thémara, 32 (2004), 135-157; el capitulo «;Cudn plural es el
pluralismo postmoderno?», publicado en AA.VV.: Ewropa, sé it misma, Madrid, Fundacion
Santa Maria, 2005, 463-470; el bloque temitico titulado «Nihilismo, hermenéutica y la cues-
tion de la postmodernidad (II): De Richard Rorty a Slavoj _i_ek», impartido dentro del modu-
lo 4 («Postmodernidad critica: El pensamiento europeo actual») del Titulo Propio de
Especialista de la Universidad Complutense de Madrid «Materialismo Historico y Teoria
Critica», perteneciente al Grupo de Investigacién Theoria, durante el curso 2004-05; el peque-
flo articulo «Gianni Vattimo ante Jacques Derrida: La debilidad por la diferencian, de pro-
xima publicacion en el nimero 2 de la revista peruana Solar; y el capitulo «Democracia y
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234 EUROPA, SIGLO XXI: SECULARIZACION Y ESTADOS LAICOS

dades, las que inician el siglo xx1°, no precisara de una excesiva atencion para
ser capaz de agrupar en dos tendencias (aparentemente contradictorias) los
fenomenos, sin duda plurales, que se nos presentan.

Por un lado, en efecto, es innegable que se producen entre nosotros diver-
sos ejemplos de lo que cabria etiquetar como un revival de la vigencia de lo
religioso: no sélo el reparar en las grandes religiones del Libro (islamismo,
judaismo y cristianismo) resulta indispensable para orientarse en el entorno
de la politica internacional reciente (de la antigua Yugoslavia a [srael, de las
Torres Gemelas a Irak); sino que igualmente, en el interior de cada pais, emer-
gen nuevas experiencias de religiosidad mas o menos «heterodoxa», a la vez

sociedad civil en tiempos postmetafisicos», que estd en curso de publicacion dentro del volu-
men AAVV.: Llamados a la libertad. Fundacion Santa Maria, Madrid 2006, Una primera
version de este articulo, sustantivamente mds reducida, disimil a la presente en aproxima-
damente dos quintos de su contenido y con numerosos errores de edicion, que en esta oca-
sion espero que queden subsanados, fue publicada en «Los dioses han cambiado (de modo
que todo lo demis ya podria cambiar)». 4zafea, 5 (2003), 237-259. Por lo demads, como se
habra visto en el elenco de tareas que conducen a este escrito, no puedo sino reconocer el
estimulo y las ocasiones que me ha brindado el Grupo de Investigacion Theoria tanto en
varios de tales preludios como a la hora de poder publicar aqui esta colaboracion; ese agra-
decimiento se dirige muy especialmente a la persona de su director, el profesor Roman Reyes,
que siempre ha sabido confiar en mi de un modo que no puede sino conspicuamente hon-
rarle,

* Es decir, cualquicra que persiga esbozar lo que —colocandonos ya tras la estela vatti-
miana— podriamos denominar, desde un punto de vista mas filosofico, como una «ontolo-
gia del presenten (G. Vattimo: Oltre 'interpretazione, Laterza, Roma-Bari 1994, ¢; «Ontologia
de la actualidad». Letra fnternacional, 26 [1992], 34-50); o bien, desde un punto de vista
mis religioso, como una lectura de los signa temporum, sémeia ton kairon o «signos de los
tiempos» (G. Vattimo: Dopo la cristianita. Garzanti, Milan 2002, 34). Y el que desde el prin-
cipio ya se nos vengan entreverando términos filosoficos con términos religiosos no es bala-
di —como se comprobard mas adelante— precisamente para quien desee fidelidad hacia
un espiritu de andlisis vattimiano de esta cuestion.

(No esta de mas justificar desde esta nota temprana el hecho de que las citas bibliogra-
ficas que haremos a lo largo de este escrito aludiran, como es habitual en este tipo de publi-
caciones, a las traducciones espaiiolas de las obras correspondientes; pero, eso si, siempre
y exclusivamente en el caso de que se cumplan dos condiciones: la primera, que tal traduc-
cion existiera alla cuando se redacto el grueso de este articulo —en la primavera de 2003—
; la segunda, que tal traduceion merezea existir. Esta segunda condicion no se satisface en
el caso de la traduccion de la primera obra ya mencionada —Oltre ['interpretazione, verti-
da al castellano como Mads alld de la interpretacion, trad. de P. Aragon Rincon. Paidos,
Barcelona 1995—, y de ahi que se la haya citado segin su edicion original. Justifiquemos
brevemente, con algunos botones de muesira, este dltimo aserto: el traductor al espariol de
dicho libro desconoce lo suficiente el italiano como para, en la pagina 103, verter la forma
verbal «capitan —del verbo capitare, esto es, suceder— por «comprende»; en la pagina 77,
nota 8, un «é celui per il guale» que claramente deberia traducirse por wes aquel para
quiens se transforma inopinadamente en un «es aquel por quien»; en la pigina 97, la expre-
s16n «porque solo se puede» deberia haberse entendido como «para que solo se puedax; el
juego del italiano con los dos sentidos del lexema «prossimo» —entendible como «proji-
mo» ¥ como «proximox»— resulta oscurecido en la version castellana; etcétera, etcétera... ).
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que se siguen importando herencias espirituales de raigambre «orientalis-
ta» (pace E. Said”) o se reciben poblaciones con adscripciones religiosas
hasta hace bien poco tenidas por netamente extranjeras (inmigraciones
islamicas, subsaharianas...) que generan nuevos retos a nuestra autocom-
prension como naciones. También el fundamentalismo de uno u otro signo
confesional® reclama cada dia una mayor atencién entre nosotros, mientras
que al mismo tiempo los medios de comunicacidn se hacen eco tanto de
frecuentes eventos de masas protagonizados por figuras religiosas tal que
el Papa romano®, como de debates (acerca de la genética o la ecologia)
que, por afectar a muchas de las tipicamente llamadas «cuestiones tltimas»,
se prestan de nuevo a la imprescindible participacion en ellos de las voces
wexpertas» de la religién, siempre tan vinculadas a tales materias. En suma,
cabe detectar numerosos avatares hodiernos que harian plausible la tesis de

* Me refiero, naturalmente, a su libro Orientalismo, trad. de M. L. Fuentes. Libertarias,
Madrid 1990. Una nueva e inteligentisima critica a este culto a cultos (v, en general, a cual-
quier elemento) que sepan presentarse con sabor orientalizante se puede recabar en J. Heath
y A. Potter: Rebelarse vende, trad. de G. Bustelo. Taurus, Madnd 2005, 289-325. Por otro
lado, el andlisis simétrico a aquel que hacia Said del «orientalismo» se ha llevado a cabo, en
cuanto al woccidentalismo», por parte de 1. Buruma y A. Margalit: Occidentalismo: breve
histaria del sentimiento antioccidental. Peninsula, Barcelona 2005.

Aungue en los medios de comunicacién occidentales el sustantivo «fundamentalismon»
parezca destinado a suscitar casi automaticamente la formacion de un sintagma nominal
con el adjetivo «islamico», lo cierto es que en principio la palabra «fundamentalista» no se
hubo de disefiar en absoluto para designar a fieles de doctrina alguna de Mahoma: sino que
exclusivamente venia a etiquetar a ciertos cristianos (concretamente, a los grupos radicales
estadounidenses que, a principios del siglo XX, emprendieron una campana de hostigamiento
contra cualquier género de secularizacion modernista mediante la revalorizacion de los fimn-
damentals ﬂe la fe cristiana, como pudiera ser una comprension literalista de la Biblia o de
la moral tradicional; véanse, en este sentido, los panfletos publicados entre 1910 y 1915 y
titulados The Fundamentals. A Testimony to the Truth, ed. de R.A. Torrey. Baker Books, Grand
Rapids 2003; una excelente pagina sobre este sentido pionero de «fundamentalismo» pue-
de leerse en 8. Jones, «Fundamentalism», en hitp://religiousmovements.lib.virginia.
edu/nrms/fund.html). De hecho, la propuesta sociopolitica que se traduce (a menudo, no
sin la connivencia de sus sostenedores) como «fundamentalismo 1slamico», el velavat i-fagih
jomeiniano, acaso serfa mas lealmente traducido como «republicanismo islimico» o «gobier-
no de la jurisprudencia» (véase, por ejemplo, R. Hooker: «Shi’a. The Islamic Republic», en
http:/fwww. wsu.edu:8080/~dee/SHIA/REPHTM). En todo caso, para un anilisis bien pers-
picuo de las caracteristicas y limites del fundamentalismo islimico, permitaseme recomen-
dar vivamente el articulo de Pedro Rivas Nieto «Islam e islamismo, o el problema de la
convivencia. Barbarie intraconfesional y yihadismo contemporaneos, incluido en este mis-
mo volumen que el lector ahora tiene entre manos.

* Llamativo a este respecto es recordar que incluso un «evento de masas» tan peculiar
como un entierro papal, el de Karol Wojtyla, pudo batir recientemente en numerosos paises
varias plusmarcas de audiencia televisiva (en Espafia, por ejemplo, el rating total de este
hecho estuvo por encima de los dos tercios); véase «Las audiencias de la television espafio-
la dia a dia», en http://audienciastv.bitacoras.com/archivos/2005/04/1 1/datos-del-viernes-
8-de-abril-de-2005.
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que «en nuestras condiciones de existencia [...] la religion se experimenta
como un retornoy’.

Sin embargo, y junto a estos factores de recuperacién’, no es dificil perci-
bir fenomenos que van exactamente en la direccion opuesta: aferrindose atn
a alguno de los proyectos de razén moderna (desde el cientificismo positivis-
ta e ilustrado al historicismo hegeliano-marxista), perviven ciertamente dis-
cursos que consideran la religion a modo de un residuo irracionalista, supers-
ticioso”, de formas superadas (o, al menos, que se deberfan superar) de la cultura.

® G. Vattimo: «La huella de la huella», en J. Derrida y G. Vattimo (eds.): La religién.
Eds. de la Flor, Buenos Aires 1997, 107-130, aqui 109, Casi todas las demis intervenciones
reunidas en ese volumen (pertenecientes a J. Derrida, H.-G. Gadamer, E. Trias, V. Vitiello,
A.G. Gargani y M. Ferraris) coinciden en consideraciones parejas. La cita de Vattimo aduci-
da prosigue asi: «Vuelve a hacerse presente algo que creiamos definitivamente olvidado, la
reactualizacion de una huella semiborrada, la reagudizacion de una herida, la reaparicion de
lo reprimido, la revelacion de que lo que pensdbamos que habia sido una Uberwindung (supe-
racion, verificacion y consiguiente puesta a un lado) resta solo una Ferwindung, una larga
convalecencia que debe ajustar cuentas con la huella indeleble de su enfermedad». Sobre la
referencia a la Ferwindung, que Heidegger utiliza en contadas ocasiones (alguna otra refe-
rencia dispersa hay en sus Conferencias y articulos, en Sendas perdidas y en la segunda par-
te de Identidad v Diferencia), esta ha sido recuperada por H.-G. Gadamer («Hegel y Heidegger,
en La dialéctica de Hegel, trad. de M. Garrido. Cétedra, Madrid 1988, 125-146) y, sobre todo,
por ¢l propio G. Vattimo («Dialéctica y diferencian y «La verdad de la hermenéutica», en
Las aventuras de la diferencia, trad. de 1.C. Gentile. Peninsula, Barcelona 1986; «El nihilis-
mo y lo postmoderno en filosofian, en El fin de la modernidad, trad. de A. Bixio. Gedisa,
Barcelona 1986), que la explica como algo «analogo a la Uberwindung, la superacion o el
sobrepasar, pero que se distingue de ello porque no posee nada de la Aufhebung, ni del *dejar
atras’ aquello que no tiene ya nada que decirnos» (ibid.). La necesidad de recurrir a seme-
Jjante término a la hora de ilustrar el modo en que la postmodernidad se distancia con res-
pecto a la metafisica moderna se halla justificada por cuanto «no tenemos delante una obje-
tividad que, una vez descubierta en lo que es de verdad, nos pueda dar un criterio para mutar
nuestro pensamiento; la idea de que la metafisica se pueda dejar de lado como un error o un
hébito abandonado no se sostiene [seria ella misma una idea metafisica). Lo que podemos
operar [...] es s6lo una Ferwindung: término que, manteniendo aiin un nexo literal con Uber-
winden, el superar, significa, sin embargo, en el uso: recuperarse de una enfermedad portan-
do en si las marcas, resignarse a algo» (Oltre..., op. cit., 148, n. 14). Es decir, Verwindung
contiene exactamente en si el sentido del prefijo «post- [...] en términos filos6ficos» (ibid.)
que Quintin Racionero («No después, sino distintoy. Revista de Filosofia, vol. XII, 21 [1999],
113-155) se esfuerza en aclarar contra cuantos todavia yerran en su comprension desde posi-
ciones superficialmente hostiles a la postmodernidad hermenéutica. —Y, con todo, no es
imprescindible que tal difidencia ante la postmodernidad se traduzca en tamafio malentendi-
do, como demuestra el caso de alguien como R. Spaemann: «Ende der Modernitét?», en P.
Koslowski e al. (eds.): Moderne oder Postmoderne?, VHC, Weinheim 1986, 19-40—.
Puede contemplarse una recapitulacion mas exhaustiva de los mismos en J.J. Tamayo,
«Las fuentes mitico-religiosas del pensamiento europeo: secularizacion, retorno de la reli-
gion y Jaicidady, articulo incluido en este mismo libro que el lector ahora contempla.
Resultan sustanciosas las reflexiones discurridas por E. Trias («Pensar la religiony, en
J. Derrida y G. Vattimo [eds.], op. cit.,, 131-152, aqui 133-134) en torno al término latino
superstitio (que posiblemente traduce tendenciosamente al griego éxtasis; v que, en todo
caso, se disefio para, xenofobamente, tefiir de un matiz peyorativo todas las formas de cul-
to que a la metropoli de Roma le eran ajenos).
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¥, sin duda, muchas de las criticas que estos programas han sostenido contra
la religiosidad tradicional parecen hoy en dia insoslayables para un pensamiento
que pretenda afrontar con sensatez los retos contemporineos. Es evidente,
por ejemplo, que resulta improbable —y poco estimulante— que aquello que
Dietrich Bonhoeffer’ consideraba un «Dios» que se dedica a ejercer de «tapa-
gujeros» de las dudas cientificas del ser humano vuelva a ejercer de sustituto
de la ciencia natural (a pesar de ciertos deseos casi dadaistas en este sentido
que a veces se atisban en algin autor tan poco pio, por lo demas, como Paul
K. Feyerabend'”); tampoco es muy sensato negar la experiencia de que la reli-
gion haya sido frecuentemente empleada como instrumento de opresion (que
«la pretension de hablar en nombre de Dios [sea] un componente de la vio-
lencia historica»''), y que, por ello, cobre toda legitimidad la emancipacion
efectuada por varias corrientes filosofico-politicas'” frente al «poder de los puil-
pitos». Por lo demis, lo cierto es que parecen definitivamente idos, ya desde
la mas remota modernidad, los tiempos en que una misma fe podia ejercer de
gozne comiin para toda la Europa Occidental"; por no hablar de lo fantasma-
gorica que puede parecer hoy en dia la idea de cierto afdn misionero por lograr
una pacifica univocidad ortodoxa que en algin momento futuro vaya a reunir
en su seno a todos los seres humanos de la Tierra'. En todos estos factores, y

* Resistencia y sumision, trad. de 1.J. Alemany. Sigueme, Salamanca 1983. Quiza no
andemos muy errados si postulamos que ¢l texto de Quintin Racionero «El mal y la meta-
fora de Dios» (incluido en este mismo volumen que el lector tiene entre manos) abunda en
esta misma critica a un Dios al que se le supone, pide o exige que ejerza de metafisico bal-
samo de Fierabrds para todos los males del mundo.

" «En torno al mejoramiento de las ciencias v de las artes y la identidad entre ellas»,
en N.R. Hanson ef al.: Filosofia de la ciencia y religion, trad. de JL. y 1.1, Coy. Sigueme,
Salamanca 1976, 97-128.

! G. Vattimo: «La ragione contro il sacron, en Filosofia al presente. Garzanti, Milin
]990 68-79, aqui 72-73.

* Véase, en este sentido, el reconocimiento de alguien tan poco proclive a suscribir los
postulados del cientificismo o el historicismo moderno como R. Rorty: «Failed Prophecies,
Glorious Hopes», Constellations, vol. V1, 2 (1999), 216-221.

¥ Incluso un politico de honda tradicién democristiana y europefsta como nuestro com-
patriota José Maria Gil-Robles reconoce, en su intervencion dentro de este mismo volumen
Europa, Siglo xxi: Secularizacién y Estados laicos, que la fe cristiana no puede presuponer-
s¢ como un elemento privilegiado de la identidad europea, tal como ansiaron cuantos desea-
ron 1ncIU|r su mencion en el proyecto de Constitucion Europea atin hoy no aprobado.

" Parejos afanes misioneros no son, empero, exclusivos de ciertas maneras 1mpudlca-
mente proselitistas de entender la rt.llgmmdad asi, un autor como Enrique P. Haba —véase
suarticulo «Standortbestimmung zeitgendssischer Rechtstheorie Rawls, Dworkin, Habermas
und andere Mitglieder der ‘Heiligen (Rede-)Familie’s, en W. Krawietz y G. Preyer (eds.):
System der Rechte, demokratischer Rechisstaat und Diskurstheorie des Rechts nach Jirgens
Habermas. Duncker & Humblot, Berlin 1996, 277-327— ha podido hablar de cierta «con-
cepeidn ‘misionera’» de las ciencias sociales que contaria entre sus adalides con filosofos
tan aparentemente «laicos» como Jirgen Habermas o John Rawls. También yo me he per-
mitido equiparar a Jirgen Habermas, esta vez en compaiiia de Karl-Otto Apel y Martha
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en muchos otros que no seria dificil apuntar (desde el abandono de las formas
teocraticas de gobierno hasta la autonomia de la estética con respecto a los
motivos piadosos'), las formas tradicionales de que se habia venido revistiendo
la religion no pueden sino contemplarse como una suerte de pérdida mas o
menos definitiva que ni se quiere ni se podria subsanar.

Contamos pues, en primera instancia, con dos tendencias antinémicas que
atafien a lo religioso; y cada una de ellas posee tanto impulsos como taras que
no es posible dejar de percibir. La recuperacion tradicionalista de la religion
se aprovecha del cansancio provocado por las opciones y fracasos (ya no menos
tradicionales) de la modernidad, pero parece poco realista si se limita a ansiar
una reinstauracion (con algin que otro retoque cosmeético) del pasado perdi-
do; por su parte, la modernidad ha logrado en su combate contra la fe religio-
sa apartar a esta de muchos de los escenarios de lo cotidiano, pero parece ya
poco creible ella misma en su candidatura (nunca meramente «accidental»'®)
a ejercer de nueva fe (en el progreso, en la ciencia, en los expertos, en la poli-
tica, en la clase obrera...) que aglutine bajo su manto protector a toda la huma-
nidad.

Excurso hispanico: del trastabillante lugar de la religion en la cultura
espatiola contemporanea

Antes de seguir adelante con nuestra exposicion, acaso no resulte futil repa-
rar momentdneamente en cémo se refleja en nuestro contexto mas inmediato
la aducida tension entre recuperacion y superacion de lo religioso. Pues, como
aun sucede a menudo en otros tantos ambitos (la realidad supera al topico),
también en esta ocasién podria renovarse el manoseado eslogan de que Spain

Nussbaum, con ciertos ardores religiosos por incluir en la propia vision del mundo a indi-
viduos que ni siquiera saben de ella; y lo he hecho en M.A. Quintana Paz: «universalismo
di alcun: filosofi morali contemporanei (e le curiose idee dei drusi sui cinesi)», Filosofia e
guesuom pubbliche, vol. X, n. 2 (noviembre 200‘5), 75-102.

* Esta autonomia Yy sus alrededores mereceria un estudio mas pormenorizado que no
podemos emprender aqui. Bastenos con citar, verbigracia, lo significativo del caso que Gianni
Vattimo denomina como «experiencia de Sant’Ivoy (Oltre..., op. cit., 73-92), esto es, el hecho
de que incluso el arte religioso del pasado presente en nuestros templos sea objeto de una
contemplacion hecha exclusivamente en términos estéticos (asi visitan la mayoria de los turis-
tas nuestras catedrales, por ejemplo), mientras que no ocurre lo inverso con el arte religio-
50 ubicado en museos o centros de arte (nadie se comporta ante ¢l considerdndolo exclusi-
vamente en términos religiosos —por gjemplo, poniéndose a rezar delante de él, o efectuando
una genuflexion ante la imagen divina que pueda representar—; y si acaso asi llegase a
sm.eder el hecho no dejaria de resultar pasmoso a todos los circunstantes).

1 Véase M. Horkheimer vy T.W. Adomno: Dialéctica de la Hlustracion, trad. de 1.J. Sanchez,
Trotta: Madrid 1994, 53.
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is different —o, incluso mejor en este caso concreto, Spain is hyperbolic—.Y
es que la contradiccion entre estas dos tendencias ciertamente se acentia ver-
tiginosamente si centramos nuestra mirada sobre algunas sefiales del ruedo ibé-
rico.

No en vano, de un lado, solo aqui el tradicionalismo religioso llega a alcan-
zar su westado supremo»: ya que no solo pervive, sino que incluso se puede lle-
gar a reivindicar multitudinariamente tras el tnico ropaje que el logos social
comun le permite ain adoptar con un minimo de plausibilidad publica, el de
lo Kitsch (pensemos no solo en tanta iconografia, sino también en tantos dis-
cursos «religiosos» paradigmaticamente plasmables en la figura de un direc-
tor de cine manchego recitando en Spanglish una letania de santos ante el angld-
fono publico de un espectaculo hollywoodiense; este caso no es tan aislado
como a primera vista pudiera parecer: ;jacaso uno de los otros directores de
cine espariol «oscarizados» no hace gala de ciertos vicios igualmente kitschig
en filmes suyos como Cancion de cuna o La herida luminosa? ;Acaso hay
muchos paises donde, como acaece aqui, la television publica transmita duran-
te un debate «intelectual» sobre la existencia de Dios a un escritor que recita
parsimoniosamente la oracion del padrenuestro completa?)'”.

Con todo y con eso, en el lado opuesto de la oposicion —desde la tenden-
cia moderna, ilustrada y antirreligiosa—, tampoco faltan jugosos ejemplos:
solo desde Espafia un gobierno envia como embajador ante el Estado del
Vaticano, no hace tantos afos, a un reconocido polemista del mas beligerante
(y escasamente representativo) ateismo (jolé!); solo en Espafia, por parte del
mismo gobierno citado, se llegd a negar todo tipo de subvencion a la mayor
ONG del pais por el malhadado azar de su adscripeion catélica, mientras que
se repartian decenas de millones a pequeifios chiringuitos caritativos dedicados
a fines tan solidarios como la mejora genética de la lenteja libia'"® (v es que todo

'" La referencia en este parrafo al Kirsch como vehiculo del arte que, aspirando a reca-
bar una unanimidad estética clasica, y debido a que esta hoy ya sélo puede ser pretérita, fra-
casa estrepitosamente en tal designio, procede de H.-G. Gadamer: «El fin del arter, en La
herencia de Europa, trad. de P. Giralt. Peninsula, Barcelona 1990, 65-83, y también apare-
ce en G. Vattimo: Qltre...., op. cit.,, 108-109; la gala de Hollywood mencionada es la de
entrega de premios de la Academia Estadounidense de Cine del afio 2000, y el director
espafiol en ella participante es Pedro Almodovar Caballero; el director de las otras dos cin-
tas citadas es José Luis Garei; el programa de television publica {concretamente, «La 2»)
en ¢l que se emitid el recitado del padrenuestro en 1991 fue El perro verde, de Jesis Quintero,
y el protagonista de la anécdota narrada fue Fernando Sanchez-Drago, que en ese momen-
to debatia con Gonzalo Puente Ojea; este mismo Puente Ojea es el embajador al que se alu-
dira en el parrafo del cuerpo del texto que subsigue.

" «La mayor ONG del pais» es una descripcion definida de la organizacién también
conocida como Caritas Diocesana, mientras que la impagable Ministra de Asuntos Sociales
responsable de la curiosa distribucion de percepciones econdmicas respondia al nombre de
Matilde Fernandez Sanz.
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el mundo sabe lo ilustrado y progresista que es un buen plato de lentejas con
chorizo); solo en Espafia, por seguir con la referencia filmografica ya menta-
da antes, basta con entrar en una sala de cine de la subvencionada produccion
nacional para saber que, quiza solo con la excepcion de los dos directores ya
aludidos, tode miembro de la Iglesia Catolica que aparezca sobre la pantalla
sera facilmente reconocible como el malo maloso de la trama, amén de ado-
lecer de algin otro de los vicios que aln no cuentan con la gracia de resultar-
le simpaticos al tolerante progre moderno (tal vez el cura sera pederasta, muy
probablemente serd machista, casi seguro que esta o estuvo a favor de aquel
sefior llamado Franco...); parecen asimismo muy «espanoles» los contunden-
tes datos que se presentan en el estudio méds empirico de todos los incluidos
en este volumen que el lector ahora lee'.

Sirvan estos apuntes, pues, como esbozo de lo bien argumentable que
seria a fortiori incluir a Espafia en la descripcion de la tension entre las dos ten-
dencias contrapuestas a que nos referimos en el cuerpo del texto™. Y esa rotun-
da inclusion de Espafia en estas vicisitudes justificard, mas adelante (en los
paragrafos quinto y sexto de este articulo), lo especialmente oportuno que resul-
ta el pensamiento de Vattimo en nuestros lares hispanos, como &l mismo ya
en alguna ocasion insinuara®'

2. De cémo la lucha entre modernidad y tradicién no es lo mismo
que la batalla entre modernidad y postmodernidad

Una consideracion superficial del antagonismo entre las dos tendencias
recapituladas podria acaso conducirnos a reputar que de lo que se trata ahi es
de la vieja pugna entre corazon y cerebro, entre ignorancia y ciencia, entre los
afiejos prejuicios de siempre y la salvadora racionalidad del futuro; todo ello
reeditado para nuestros dias bajo el signo de la polémica entre postmoderni-
dad y modernidad. Y, en suma, como ya pronosticara el escéptico biblico Qohélet,
nihil novum sub sole.

" Nos referimos a la aguda aportacion de Pablo Rey Garcia en su investigacién empi-
rica («La vision del diario Ef Pais sobre la religion. Estudio cualitativo de contenidon), ubi-
cada aE final de este volumen Europa, siglo xxi: Secularizacion y Estados laicos.

" Algunos de los motivos que sirven para explanar esta peculiar exacerbacion hispani-
ca de la tension emergen, desde perspectivas bien diversas, en los sensatos textos tanto de
Reyes Mate («Réplica al profesor Hiinermann») como en el apartado 3 del de José David
Urchaga Litago («Aportaciones empiricas de la psicologia para una comprension de la reli-
giosidad. Implicaciones para la relacion Estado-Religiones»), ambos incluidos en este mis-
mo 11hrn Europa, siglo xxi: Secularizacion y Estados laicos.

" G. Vattimo: «Prefacio a la edicion espafiolan, en La sociedad transparente, trad. de
T. Onate. Paidos, Barcelona 1990, 67-71.
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Lo cierto, con todo, es que (precisamente lastrado por su misoneismo) asaz
Juicio pecaria de apresuramiento. Si hay algo seguro a su respecto, es que la
postmodernidad no puede identificarse simplemente con una reivindicacion
de lo irracional, de las identidades cerradas y fuertes de sic-mprezz, del senti-
miento y la retorica facilones, de la ausencia de critica; todo ello aderezado con
dejes relativistas o escépticos™. Mientras que, por su parte, la modernidad ya
no puede presentarse sin més como adalid de la razén: pues lo que se trata es,
precisamente, de que su modelo de razon ha dejado de resultar razonable™.
Quienes asi t:tiquetan25 la raiz de nuestras cuitas (por un lado la Razon, por otro
la Sinrazon) no pueden ocultar su ceguera ante la diferencia especifica que

* De hecho, tal reivindicacién resulta mas bien propia del multiculturalismo, que es un
movimiento asaz diverso del postmodernismo; no en vano, uno de los autores espafioles
que mas ha reflexionado sobre el primero, Mikel Azurmendi —véase, por ejemplo, su libro
Todos somos nosotros. Etnicidad y multiculturalismo. Taurus, Madrid 2003; asimismo pue-
de resultar iluminadora su resefia por M. A, Quintana Paz: «Del multiculturalismo como “gan-
grena” de la sociedad democratican, fsegoria, 29 (2003), 270-277—, no tiene ninguna difi-
cultad en oponerse vigorosamente a €l desde posiciones de jaez intensamente postmoderno
{como las tesis de Richard Rorty, por gjemplo).

# Véase Q. Racionero, «No después...», op. cit.; G. Vattimo: «Ricostruzione della razio-
nalitan, en Ofre..., op. cit., 121-137; MA. Quintana Paz: «Una tercera via, El antirrelati-
vismo de Vattimo, Feyerabend y Rortyn. Laguna, n. extr. (1999), 193-204; 1. Vergés y MLA,
Quintana Paz; «Dialogo sobre tres modelos de definicion de la barbarie y lo civilizado en la
filosofia politica actual». Estudios filoséficos, vol. LI, 147 (2002), 195-221, especialmente
216-217. Una excelente recopilacion de ensayos (de autores como Kate Soper y David Harvey,
entre otros) que exploran todos ellos como reconciliar la desconfianza postmoderna ante
los absolutos con la necesidad racional de las que el titulo elocuentemente denomina wprin-
cipled positions» se halla en 1. Squires (ed.): Principled Positions: Postmodernism and the
Rediscovery of Value. Lawrence and Wishart, Londres 1993.

Para el juego entre el par de conceptos racional / razonable siguen pareciéndome enjun-
diosas las reflexiones de C. Perelman: «The Rational and the Reasonable» y «Discussion»,
enT.F. Geraets (ed.): Rationality to-day / La rationalité aujourd "hui. Editions de 1’ Université
d'Ottawa, Ottawa 1979, 213-219 y 219-224,

** Puede citarse dentro de esta perspectiva el solido articulo de Vicente Serrano Marin
titulado «La secularizacion detenida», que se incluye en el volumen que el lector ahora posee
en sus manos; véase también, del mismo autor, Nihilismo v modernidad. Dialéctica de la
antiilustracion. Plaza y Valdés, México 2005. Es, ademas, ya tradicional mentar en esie
sentido a J. Habermas: «La Modernidad inconclusan, trad. de F. Pérez ef al., en J. Pico
(ed.): Modernidad y postmodernidad. Alianza, Madrid 1988, 87-102. A pesar de su esfuer-
zo por trazar pequefias distinciones entre todos los «conservadores» que osan oponerse al
triunfal avance de la Razoén del Progreso (cuyo modelo més apurado encarnaria ¢l mismo),
hoy no puede dejar de resultar algo sonrojante que Habermas incluyese en el mismo pelo-
ton a pensares y haceres tan divergentes como el de Georges Bataille y el de Ronald Reagan,
el de Michel Foucault v el de Alasdair MacIntyre, el de Margaret Thatcher y el de Odo
Marquard. La sensacion que a principios del siglo xx1 produce este escrito es que todas las
tendencias que Habermas reunia entonces a la hora de lanzar contra ellas sus denuestos
unicamente coincidian entre si en un aspecto: no ser habermasianas; con lo que este profe-
sor aleman acaba por revelarsenos como un peculiar fiel (secularizado, por supuesto) del
adagio evangélico gui non est mecum contra me est et qui non congregat mecum spargit

{Mateo 12, 30).
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supone el auge contemporaneo del pensamiento postmoderno: no es que se
hallan producido nuevas levas que hayan reforzado uno de los dos bandos de
la secular batalla entre la Tlustracion y la Tradicion: lo que esta ocurriendo es
que esa guerra ancestral empieza a parecernos tan obsoleta, y no menos ficti-
cia, que la que en su dia habria enfrentado a Montescos y Capuletos.

Pues en realidad, y por debajo de sus aireadas desavenencias, lo cierto es
que ambas facciones comparten mucho mds de lo que quieren hacernos creer.
Y es precisamente mérito del pensamiento postmoderno haber hecho notar esto
en lo que atafie al conflicto entre ilustrados modernos y tradicionalistas pre-
modernos. Lo que unos y otros poseen en comin puede denominarse, con
Martin Heidegger, un olvido de la diferencia ontoldgica; junto a Friedrich
Nietzsche, lo podemos identificar como la creencia en uno u otro Dios: de la
mano de Jean-Frangois Lyotard podriamos referirnos a que ambos comulgan
de este o aquel metarrelato; gracias a Michel Foucault, a Max Horkheimer o
a Theodor W. Adorno podriamos recapacitar acerca de las opresiones que tan-
to uno como otro ansian ejercer. De hecho, toda la historia de la filosofia mas
reciente’® puede narrarse como el diagndstico de otros sintomas de esta comiin
dolencia heredada genéticamente por hermanos tan aparentemente discor-
dantes como esos dos.

3. De la reflexion vattimiana acerca de la condicion religios‘a
de nuestra postmodernidad

Tornémonos al asunto que nos ocupa, el de la religion®. Como buen pos-
tmoderno, Vattimo asume el reto que acabamos de sefialar en el paragrafo segun-

Y no tnicamente la de cariz «continentaly: desde la herencia analitica anglosajona
también se siguen columbrando —despucs de la ya cldsica intervencion de R. Rorty (La filo-
sofia y el espejo de la naturaleza, trad. de J. Ferndndez. Catedra. Madrid 1989)— nuevas
raices del mal comiin que aquejaria a los dos extremos de las presuntas dicotomias «irre-
conciliables» en la filosofia posterior a René Descartes; véase en este sentido, verbigracia,
la reciente aportacion de J. McDowell: Mente y mundo, trad. de M.A. Quintana Paz. Sigueme,
Salamanca 2003. (McDowell retrotrae a un modelo univoco comiin de «naturaleza desen-
cantada» la fuente de muchos desacuerdos aparentemente irremontables del pensar moder-
no tanto de tirios como de troyanos).

*’ Es posible marcar los hitos fundamentales de la reflexion vattimiana sobre la religion
sobre los siguientes textos: «El espiritu como futuro de la razon». Anales de la Cdredra F.
Suarez, 29 (1989), 97-107; «La ragione coniro il sacro», op. cit.; «Religioney, en Oltre...,
op. cit,, 53-71; «Historia de la salvacion, historia de la interpretacion», trad. de P. Fernandez,
en L. Alvarez (ed.): Filosofia, politica, religién. Nobel, Oviedo 1996, 63-79 (reeditado pos-
teriormente en Dopo..., op. cit., 63-73); Creer que se cree, trad. de C. Revilla. Paidés, Barcelona
1996; «La huella de la huella», op. cit.; «Cristianesimo e secolarizzazione» (coloquio con
I. Derrida, M. Ferraris y V. Vitiello). /I Pensiero, 37 (1998), 21-42; «Entrevista», en M,
Jalén y F. Colina: Pasado vy presente. Didlogos. Cuatro, Valladolid 1997; «Avvertivo una pro-
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do: el de registrar aquello que comparten malgré eux las tendencias (heredadas
de la modernidad/premodernidad y presuntamente contrapuestas™) a que nos habi-
amos referido antes en el paragrafo primero y su subsiguiente excurso; y Vattimo
hace eso con el fin de proponer frente a ese asiento comun de entrambas una
nueva empresa, una «aventura diferente»” . Esta nueva aventura, sin embargo, no
podra ufanarse de ser una aventura nueva': en primer lugar, porque la obsesion
por significar un «avance» historico pertenece a uno de los dos términos que se
quiere abandonar, el del progresismo ilustrado; v en segundo lugar, porque no se

fonda unita fra religione e politican, en D. Sanlorenzo (ed.): Noi comincianto cosi. The C’,
Turin 1999, 117-119; G. Vattimo et al.: Interrogazioni sul cristianesimo. Ed. Lavoro, Roma
1999; «Ontologia y nihilismon, en T. Onate: £l retorno griego de lo divino en la postmo-
dernidad. Alderaban, Madrid 2000, 201-238; «Perché ritorna il bisogno di Dio? E quale
Dio?w. Attualita dell ‘antico, 5 (2001), 274-278; Dopo la cristianita, op. cit.; «Hermenéutica
y experiencia religiosa después de la ontoteologian, Azafea, 5 (2003), 19-27; G. Vattimo, F,
Orlando y S, Zabala: Nichilismo e Religione. Valter Casini, Roma 2005; R. Rorty y G. Vattimo:
The Future of Religion. Columbia University Press, Nueva York 2005; G, Vattimo y C.A.
Viano, «La religione ¢ necessaria?». MicroMega, (7-4-2006), 20-30; G. Vattimo: «Historicidad
y diferencia. En torno al mesianismo de Jacques Derrida, trad. de M.A. Quintana Paz. Solar,
2 (2006, en prensa). Tampoco esta de mas echar una ojeada a diversos de los articulos con-
tenidos en G. Vattimo: Le mezze veritda. La Stampa, Turin 1988 (especialmente bello v sig-
nificativo es el que otorga su nombre a todo el volumen, v que se remonta a 1984).

* Dado que nos hemos venido refiriendo antes (en el «Excurso hispanicon ubicado entre
los pardgrafos 1 y 2 de este articulo) al arte cinematogrifico como fendmeno cultural en el
que se reflejarian ciertos ejemplos de las tensiones desde las que toma pie nuestra refle-
%160, no esta mal lanzar ya —partiendo asimismo de él— alguna sombra de sospecha sobre
la susodicha contraposicién presunta. La ocasion para ello nos la brindan las recurrentes
«polémicas» medidticas que en los iltimos afios nos ofrecen ciertos filmes mds o menos
wirreverentes» para con el cristianismo v la Iglesia, preferentemente la catélica. En medio
del aparente enfrentamiento airado que se suscita entre, por un lado, la sacra ira de los defen-
sores ultramontanos de la ortodoxia y, por otro, la no menos sagrada «libertad de expre-
siény de los paladines ilustrados que «denuncian» los religiosos desmanes, ;no se extiende
cada vez mis la sensacion de que en realidad ambos contendientes salen inmensamente bene-
ficiados de la simple refriega como tal? ;No se parece demasiado el ruido que provocan unos
y otros mientras se rasgan sus vestiduras? ;No logran los primeros una publicidad desme-
surada para sus concepciones integristas, a la vez que (aunque por lo general ellos disfruten
de una posicién acomodada en la sociedad capitalista; otros mas pobres no estin para polé-
micas) se les abre la posibilidad de gozar del regusto de sentirse «perseguidos» y «calum-
niados» por causa de «Dios»? ;Y no consiguen los segundos una promocion inmejorable y
gratuita para su largometraje? De modo que ya ahi se apunta la sospecha de que presuntos
wenemigos irreconciliablesy en realidad salgan ganando ambos de sus pendencias: con lo
que estas dejarian de ser tales para convertirse en lucrativos negocios en comun, Proseguiremos
esta linea de reflexion en el paragrafo 6 de este articulo. De momento, bastenos reparar en
que la principal tarea del pensamiento postmoderno, analogamente, no seria sino la de detec-
tar en otras dicotomias tradicionales —en su caso, en la filosofia— la complicidad que, como
en este caso audiovisual, en el fondo conchaba a los ligurados opuestos durante sus posti-
zos enfrentamientos.

* Veéase G. Vaitimo, Las aventuras..., op. cit.

w . . . .

En el mismo sentido en que mi «nuevo coches puede no ser un «coche nuevos, sino
de segunda mano (el par de significantes franceses nowveaw / neuf marca mucho mejor la
oposicidon que quiero ahora resaltar).
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trata de «descubrir» una verdad objetiva «novedosa» sobre la «realidad» de lo reli-
gioso que les estuviese oculta previamente a cada tendencia por separado y que
nosotros, afortunados, si seamos capaces de captar (no se trata de hacer tal cosa
pues esa ilusion de haber atrapado el fundamento perentorio de lo real es preci-
samente, como se verd, la tacha que comparten las dos tendencias que insatisfe-
chos nos dejan). Mas bien de lo que se trata, en realidad, es de comprender el
hilo conductor que da sentido a ambas en su procedencia historica y en su coe-
xistencia presente, con el fin de proponer una interpretacion sobre el proyecto de
futuro en el que es mas razonable que nos comprometamos a partir de ahi’".
Ahora bien, el eje que Vattimo cree captar de consuno en la herencia reli-
giosa premoderna y en la Ilustracion moderna es su ineludible fe en un fin-
damento metafisico estable e independiente con respecto a la aceion humana:
fundamento que se instituiria como la tltima garantia ontologica, epistémica
y moral de todo pensamiento humano (es decir, aquello que Heidegger rotu-
laria como una «constitucion ontoteoldgican™ ). Esa fundacién (metafisica)

*' Como es patente, jugamos aqui con una idea de proyecto que se hace eco de la de Heidegger
en Ser v tiempo (véase el capitulo primero del propio G. Vattimo: Infroduccion a Heidegger,
trad. de A. Baez. Gedisa, Barcelona 1986). Ser capaces de introducir como proyecto nuestras
interpretaciones en el curso de 1a historia, sin «saltos» discontinuos («dia-logicos») con respecto
a la herencia que ella nos dona, es ademas el modelo que Vaitimo sugiere para la racionalidad
en general (Mire...., op. cil., 131-1335), tras la pista de Gadamer (ibid., 48-49), aunque corrigiendo
el afin de este por una integracion armoniosa en la totalidad —que no seria sino una nueva ver-
sién del fundamento (ibid., 49 y 105-110; véase también el capitulo sobre «La hermenéutica y
¢l modelo de la comunidady, en Etica de la interpretacion, trad. de T. Ofiate. Paidos, Barcelona
1991 )}—; para efectuar esa correccion Vattimo se aprovecha de la nocion heideggeriana de
Erdrterung (véase el pardgrafo 2 del capitulo 5 de G. Vattimo: Essere, storia e linguaggio in
Heidegger. Filosofia, Turin 1963), desde la que reivindica wuna red de referencias nunca con-
cluida, una red constituida por las multiples voces de la Uberfieferung [...] (no necesariamente
provenientes del pasado) que resuenan en la lengua en que [las] proposiciones son formuladas.
Estas voces [...] hablan como una irreducible multiplicidad, desmintiendo todo tentativo de recon-
ducirlas hacia una unidad» (Oftre..., op. cit., 113). El postmodernismo, pues (al menos el de
Vattimo), no es un coherentismo. Cabe observar en McDowell, op. cit., ¥ en R.B. Brandom:
Hacerlo explicito. Razonamiento, representacion v compromiso discursivo, trad. de. A. Ackermann
v I. Rossello. Herder, Barcelona 2005, parejo repudio del coherentismo desde una postura igual-
mente critica con los planteamientos modernos; por otro lado, la «irreducible multiplicidad»
de que habla Vattimo acaso pueda ilusirarse también con la figura de la «deriva infinitesimal
del sentidow de que habla L. Alvarez: «Proyecto estético para ampliar el empirismos, en L. Alva-
rez (ed.): Hermenéutica y accion, Junta de Castilla y Leon, Valladolid 1999, 23-32, aqui 31-32,
Por mu parte, he aventurado que tal vez estos elementos irreductiblemente plurales ya se encon-
trarian en la obra del propio Gadamer v, en general, en cualquier consideracion seria del feno-
meno hermenéutico; véase, a este respecto, MLA. Quintana Paz, «; Instiga la hermendéutica de
Gadamer el autoritarismo o mas bien nos dota de acicates antiautoritanios?s, en J, J. Acero, 1.
A, Nicolds, J. A. Pérez Tapias, L. Saez y 1. F. Zuniga (eds.): Mareriales del Congreso Internacional
sobre Hermenéutica Filosdfica «El legado de Gadamery. Departamento de Filosofia de la
Universidad de Granada, Granada 2003, 237-245.

* M. Heidegger: Identidad v diferencia, trad. de H. Cortés y A. Leyte. Anthropos,
Barcelona 1988,
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ostenta las diversas figuras de que se reviste lo sacro en las religiones; mien-
tras que para la modernidad adoptaria los variados disfraces que la pasarela
historica de la filosofia ha venido presentando: principios, condiciones aprio-
ricas de posibilidad, axiomas, esencias tltimas, fines teleologicos absolutos...
Tanto en un caso como en el otro, la trascendencia de ese arje (que, olvidan-
do la diferencia ontologica™, se estatuye como el Ser) no es un asunto que mera-
mente incumba a la correccion de los afanes tedricos de Occidente: es decir,
no se trata simplemente de criticar ese Grund por el hecho de que, al poner-
nos a operar con él, no nos hayamos adecuado a lo que la esencia de la reali-
dad verdaderamente nos requeria® (y por ello hayamos creado con él teorias
«erréneas» o «inadecuadas»). Pues lo que a Vattimo mas le preocupa™ es que
esas instancias trascendentes resultan tirdnicas: anulan toda posibilidad de los
humanos para escoger libremente el sentido de sus vidas: son instancias que,
al instaurarse como ultima ratio, impiden que se las critique o, al menos, que
se les pidan explicaciones ulteriores; ese autoritarismo de la metafisica acaba
por transmitirse fatalmente a sus portavoces, que aspiran a ejercer luego un
poder violento (mas o menos sutil) sobre el resto de los seres humanos™. Poco

* M. Heidegger: La proposicion del fundamento. trad. de E. Duque y J. Pérez de Tudela. Serbal,
Bamelnna 1991 (véase especialmente su prélogo, de 1949 —el volumen original es de 1929—).

* Y no se trata de tal cosa porque el credo que abogase a favor de esa «ealidad» como
principio Gltimo ante el cual adecuar nuestro intelecto (bajo una u otra efigie de la adaequa-
fio) tendria un aire irresistiblemente metafisico también ¢l: de modo que si rechazasemos todos
los principios tltimos con el argumento de que «en el fondo, la realidad no es asi, no tiene
principios ultimosy» (un discurso que no es imposible captar en ocasiones en Paul K. Feyerabend,
verbigracia), entonces no habriamos hecho sino establecer esa «realidad» como un nuevo Grund
—véase G, Vattimo: «La tentacion del realismon, en L. Alvarez (ed.), op. cit., 9-20—: y para
semejante viaje no hacian faita parejas alforjas. (Véase como el mismo Feyerabend termino
percatandose de este mismo extremo hacia el final de su vida y obra, en el capitulo conclusi-
VO dc Matando el tiempo. Una autobiografia, trad. de F. Chueca. Debate, Madrid 1995).

Y en ello se advierte que la huella de Luigi Pareyson no es irrelevante para nuestro
autor: vease mas adelante el apartado cuarto de este articulo. Véase asimismo la nota 103
para corroborar la importancia que tiene este recurso a la praxis en los procedimientos
argumentativos de Vattimo.

*% Un pensador como E. Dupréel (Esquisse d'une philosophie des valeurs. Alcan, Paris
1939, 27) ha descrito muy graficamente (y utilizando para ello una imagen que resulta espe-
cialmente oportuna con respecto a los intereses religiosos con que nos manejamos aqui) el
modo en que se produce esta peculiar metamorfosis por la cual un agente, que en principio es
s6lo un obediente sibdito (epistémico, moral) de una autoridad o arjé metafisico, se torna al
mismo tiempo en un autoritario agente coactivo hacia sus congéneres: el evento se asemeja a
lo que ocurriria cuando un sacerdote tiene el privilegio de poder rezar de modo exclusivo a un
dios que encarna para ¢l la realidad suprema; después de arrodillarse sumiso ante tal divini-
dad. el clérigo asi ungido con autoridad suprahumana puede darse la vuelta hacia el pueblo con-
gregado tras él, y lanzarles autoritario las admoniciones que haya captado en exclusiva de la
autoridad metafisica. De modo afin se efectia el paso desde la genuflexion ante la instancia
metafisica hasta la pretension posterior de que todos se pongan de hinojos ante uno; quien
empez0 reconociendo una autoridad metafisica superior ante €l, pasa a considerarse superior
v a resultar autoritario entre los humanos; quien averigud el arjé deviene un drjon.
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importa que los arcontes asi investidos porten cogullas religiosas o profanas,
hablen de Dios o de la Materia, se crean sacerdotes o maitres d penser: su bicu-
lo siempre tratara de ser lo bastante contundente como para bastonearnos, hacia
el fundamento, en la «buena direccion».

No obstante, la interpretacion vattimiana sobre nuestro presente, de que-
darse en este punto, se ahogaria en los tremedales de un pesimismo inconso-
lable —mno del todo infrecuente, por lo demas, en las meditaciones filosoficas
que han entretenido el pasado siglo xx—. Pues si (dado nuestro contexto
occidental) tanto la religion como la razon que nos venia a librar de ella son
indefectiblemente opresivas (por haberse instaurado como ontoteologia), y si
no podemos aventurar una alternativa radical a ambas que salte mds alld de
nuestra historia (ya que dicho salto se sostendria en el apeo de un sujeto supra-
historico, igualmente metafisico él), entonces se diria gue no nos queda sino
aceptar con resignacion (tal vez con cinismo) el hecho de que hemos estado y
estaremos siempre sometidos al poder irrestricto de fuerzas metafisicas a las
que solo podremos oponer el acoso de otras fuerzas igualmente metafisicas (y
despoticas, pues): incluso aunque no creamos ya del todo en ellas. Cualquier
esperanza de emancipacion se ocluiria y solo nos restaria procurar que, en el
juego de fuerzas disciplinantes con que habriamos de quedarnos’’, nuestra posi-
cion coincidiese lo més frecuentemente posible con la del opresor amo en lugar
de hacerlo con la del oprimido siervo (aun cuando eso mismo tampoco resul-
taria, a la postre, particularmente importante: ;no es en ocasiones precisamente
el amo quien queda mas intimamente syjefo al principio metafisico del que se
le habia titulado portavoz?™).

El modo condicional de los verbos del parrafo anterior anuncia ya que
Vattimo no nos abandonara en ese recodo de su camino a través del pensar.
Pues, si bien ante lo sacro de la religion pequeiio auxilio nos llegara desde esa
oftra sacralizacion que es la [lustracion metafisica (hasta el punto de que pue-
den considerarse una y otra bajo un mismo epigrafe: ¢l de la ontoteologia,
precisamente), lo cierto es que cabe atisbar tanto en la historia de la religion
como en la historia de la metafisica europeas un progresivo debilitamiento de
sus respectivas premisas: hasta el punto de que puede interpretarse que una y

" Como es ya patente por el vocabulario que estamos empleando, este escenario res-
ponde paradipmaticamente al que bosquejarian ciertos pasajes de Michel Foucault (véase
el pérrafo final de G. Vattimo: «;Ftica de [a comunicacion o ética de la interpretacion?y, en
Etica..., op. cit.).

** Esta sospecha (que trata de aliviar el histerismo con que cierta izquierda, a fuer de
insistir en las dominaciones intersubjetivas, olvida la opresion intrasubjetiva —pues no hay
que descuidar el hecho de que todos somos en la modernidad sujetos, en los dos sentidos de
la palabra—) la expresa Vattimo dentro de sus intervenciones en «Soggetto addion, en Filosofia
al presente, op. cit., 108-121; véase asimismo N. Bobbio, G. Bosetti y G. Vattimo: La sinis-
tra nel "era del karaoke. Donzelli, Milin 1994, 55-56.
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otra casan con una misma clave hermenéutica, la interpretacion que propone
contemplar la historia de Occidente como una kénosis™ del ser (divino). Es
decir: por una parte (como es caracteristico del «pensamiento débil») Vattimo
propone, tras la estela de Nietzsche v Heidegger, que la historia de la metafi-
sica se interprete como una creciente nihilizacion del ser (una creciente dis-
minucion de la potencia con que las instancias metafisicas —realidad, Dios,
conciencia, sustancias..— se nos imponen); y, por otra parte, indica que la his-
toria del cristianismo puede contemplarse como un paulatino debilitamiento
de la trascendencia inaccesible del Dios de las religiones —disminucion que
comenzaria con la encarmacion de ese Dios como hombre (en la segunda per-
sona de la Trinidad) y que proseguiria en el darse de ese Dios a los hombres,
pentecostalmente, en su Espiritu (tercera persona de la Trinidad)*—. La simi-
litud entre uno y otro debilitamiento no puede ser casual®', de modo que Vattimo

* Para el texto paulino del que procede este término, véase mas adelante la nota 75: en
¢l se relata que esa kénosis consiste en el rebajamiento y humillacion a que se somete Dios
al hacerse hombre y renunciar a su inmenso poder y dignidad trascendental. (El griego kéno-
sis, 0 ekendsen, corresponde en la cita extractada al latino exinanivit). Para un rico recorri-
do por las interpretaciones y la bibliografia que ha generado este término, me parece ttil R.P.
Martin: Carmen Christi: Philippians 2.5-11 in Recent Interpretation and in the Setting of
Earf& Christian Worship. Eerdmans, Grand Rapids 1983,

Asimismo, la caridad hacia el prdjimo como mandamiento maximo —pues, aunque
en un principio el evangelio hable de dos mandamientos, uno de amor hacia Dios y el otro
de amor hacia los humanos (Mateo 22, 36-40), lo cierto es que luego se nos acaba revelan-
do que el amor hacia el projimo es el que sirve de indicador iinico del otro amor (Mateo 25,
4())— contribuye, en el cristianismo, a rebajar la trascendencia metafisica del Dios sagrado
de las religiones hacia un inmanentismo que ya no es, por lo mismo, metafisico. (Esta nota
funge de acotacidn de la referencia en el cuerpo del texto al Espiritu Santo por cuanto tra-
dicionalmente se ha asociado a este, en la teologia, el papel de Espiritu de caridad: véase
Romanos 5, 5 y L. Ott, Manual de teologia dogmdtica, trad. de C. Ruiz. Herder, Barcelona
1969, 124-125 v 396). Para ciertos problemas de este debilitamiento cuando ocasiona que
la relacion para con Dios devenga en una mera relacion para con los otros seres humanos,
véase el pirrafo final de la nota 86.

*! Especialmente si tenemos en cuenta el vigor con que la Cristiandad ha afectado los
eventos de Occidente (hasta el punto de que se haya vuelto casi sinonimico el hablar de la
historia de la una o el otro). O si reparamos en que la nocidn de interpretacion (que se encuen-
tra tras la nihilizacion del ser en Occidente, pues esta consiste en que «ya no haya hechos,
sino solo interpretacionesy: F. Nietzsche: «Nachgelassene Fragmente 1885-1889. 1. Teil:
1885-1887x», en Samtliche Werke, vol. 12 [ed. de G. Colli y M. Montinari]. DTV-W. de Gruyter,
Munich-Berlin-Nueva York 1980, n.7 [60]) encaja con la relevancia que a esa actividad her-
menéutica se le ha venido dando en la cultura que creia en el canon religioso de una Escritura
Sagrada. O, por ultimo, si calibramos el significado del hecho de que muchos de los episo-
dios caracteristicos de Europa (como el capitalismo, o la revolucion cientifica, o el consu-
mismo) se pueden observar como desarrollos (o distorsiones) que presuponen la existencia
de un sustrato cristiano: asi, las tesis sobre el capitalismo de M. Weber (La ética protestan-
te y el espiritu del capitalismo, trad. de L. Legaz. Peninsula, Barcelona 1999); o las suge-
rencias en torno a la ciencia de R.K. Merton (Ciencia, tecnologia y sociedad de la Inglaterra

del siglo xvi, trad. de N. Miquez. Alianza, Madrid 1984); o los postulados acerca del con-
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insintia que los dos son parte de un mismo proceso: la historia de la secula-
rizacion (idéntica, pues, al destino del cristianismo y al destino de la meta-
fisica occidental). La secularizacion no es, entonces, una liberacion de los
peores componentes de la religion, ni tampoco representa un olvido de sus
mejores ingredientes™. En realidad ha de estimarse mas bien (en los dos
sentidos de la estima) como una distorsion™ que el cristianismo (Occidente)
ha venido efectuando sabre las pretensiones metafisicas (sacras) de la reli-
gion; distorsion que resulta igualmente aplicable a las pretensiones metafi-
sicas de cualquier otro programa moderno®. Pues de lo que se trata (y ha

sumismo de C. Campbell (The Romantic Ethic and the Spirit of Modern Consumerism. Basil
Blackwell, Oxford 1987). En referencia a este tltimo aspecto, no deja de llamar la atencion
que Vattimo, quien a menudo acude al primero o al tercero de los autores recién mentados
para consolidar la plausibilidad de sus opiniones, omita toda referencia al segundo (Merton),
a pesar de lo beneficiosas que le resultarian. Por lo general, y en lo que incumbe a la cien-
cia, nuestro filosofo se conforma con una referencia genérica al valor que tiene el monote-
ismo a la hora de suscitar una imagen unitaria del universo (toda ella regida por las mismas
leyes), lo cual favoreceria el viraje galileano (G. Vattimo: ano , op. cit., 85); sin embar-
£0, cabe argiiir, en primer lugar, que ello no explica por qué una civilizacién como la islé-
mica, igualmente monoteista y en cierto momento mucho mds pujante que Occidente, no
alcanzo ese mismo giro cientifico (es aconsejable la lectura de J. Needham: La gran titula-
cion: ciencia y sociedad en Oriente y Occidente, trad. de M.T. de la Torre. Alianza, Madrid
1977, si se ansia dar una respuesta a este interrogante): y, en segundo lugar, tampoco da cuen-
ta del hecho de que esa imagen mental unitaria del universo no se quedase en una mera for-
macion intelectual, sino que llegaria a generar cierta actividad socioeconomica(la cientifi-
co-tecnoldgica) hacia la que se consideraria prudente desviar una cantidad ingente de recursos
(esto es lo que si explana estupendamente la susodicha obra de R. Merton).

Es obvio aqui el enfrentamiento que esta proposicion supone, en su primer miembro,
con respecto a la tendencia de autores como H. Blumenberg: Die Legitimitdt der Neuzeit (edi-
cion revisada). Suhrkamp, Francfort del Meno 1996; y, en su segundo miembro, con respecto
a pensadores cristianos como A. Del Noce: /] problema dell 'ateismo. 11 Mulino, Bolonia
1964. Pues tanto unos como otros consideran la secularizacion como un suceso radicalmente
dispar con respecto al cristianismo (y negativo para éste —lo cual los primeros avistaran con
alborozo y los segundos con consternacion—). Para ojear la confluencia, en cambio, que Vattimo
manifiesta aqui respecto a pensamientos mas colindantes con una evaluacion positiva del
mismo fendmeno secularizador, véase mas adelante el paragrafo cuarto de este articulo.

Recuérdese lo dicho sobre la Ferwindung en la nota 6.

* De ahi la importancia dada a La secularizacion de la filosofia en el libro homénimo
editado por G. Vattimo (trad. de Cattroppi y M.N. Mizraji. Gedisa, Barcelona 1992). Véase asi-
mismo G. Vattimo: «La ragione...», op. cit., 75: «El planteamiento, muy elemental, del pro-
blema desde el que habiamos partido [...] es también el que hemos heredado de la historia:
por un lado se encuentra la fe religiosa, por el otro la reflexion filosofica (abandonar las supers-
ticiones, alcanzar la mayoria de edad filosofica, eteétera). Esta contraposicion resulta muy sim-
plificadora y artificiosa: ya que, como hemos visto, el cristianismo mismo es un elemento de
secularizacion [y]. a la vez, la misma razon metafisica de la tradicion occidental tiene muchas
mas relaciones con lo sacro de cuanto quisiera reconocer. Quiero decir que el modo en que la
tradicion metafisica ha tratado el ser, y el modo en que tal tradicion metafisica ha concebido
el principio primero del ser, no son lo suficientemente antisacrales [...]. El cuadro con el que
nos encontramos ¢s, pues, menos obvio de lo que ciertas filosofias ilustradas nos proponen:
tenemos de una parte el cristianismo que, lejos de oponerse a la critica contra lo sacro, por el
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tratado) tanto en un caso como en otro es de ir atenuando la violencia de los
fundamentos*

Para la hermenéutica nihilista es razonable emprender, entonces, el basti-
mento de una sociedad secularizada®, dentro de la cual se vaya reduciendo la
violencia de todo lo que una vez fue sacro, de todo lo que se nos impuso des-
de el «mas alla» metafisico sin permitir que nuestros trabajos vy dias humanos
lo llegasen siquiera a cuestionar. Como resultado de ese debilitamiento acae-
cerd en las instancias metafisicas (Dios, el ser, la realidad, el mundo, los prin-
cipios) una especie de «espiritualizacion» de su esencia: «Se retoma aqui asi-
mismo el suefio idealista (no sélo el de Hegel, sino también el de Marx): el
mundo se transforma de verdad en la casa del hombre (donde el hombre se pue-
de sentir ‘junto a si mismo’, bei sich) sélo si se transforma, en multiples sen-
tidos, en espiritu; espiriru también como Fneuma soplo, minimo halito que
remueve apenas el aire que nos circunda»”'. La edad de ese mundo esplmua-
lizado es aquella en la cual se retoma igualmente la estetizacion™ de aire
schopenhauerianizante® y la Gelassenheit que desde muy temprano resulta-
ron cardinales en los planteamientos politico-sociales de nuestro autor’. Lo
real, en definitiva, ausente cada vez mas la perentoriedad propia de la metafi-
sica, se esponja en una suerte de virtualidad™; las relaciones humanas, amor-

contrario contribuye a su disolucién; y de otra parte tenemos un vasto filon de la razon occi-
dental (de la metafisica clésica a la hegeliana) que, en vez de alejarse de lo sacro, en el fondo
mantiene algunos de sus elementos de inmediatez, indiscutibilidad y definitividady.

*¥, dada la «primacia de la praxis» en los razonamientos vattimianos (véanse las
notas 37 y 103), esta comunidad de objetivos resulta cardinal a la hora de despreciar cual-
qulcr otra divergencia meramente teorctica,

® Obsérvese como este parrafo puede leerse en el fondo a modo de secularizacién de
la soteriologia propia de las religiones metafisicas en general: pues en él se avanza el com-
promiso con un proyecto politico-social que hace inmanente la salvacion que lo sacro nos
prometia en un mis alld. Por cierto, que esta secularizacion o inmanentizacion de la sote-
riclogia cristiana serd uno de los motivos por los que un autor como Massimo Boghesi (en
su Postmodernidad y cristianismo, trad. de M. Oriol. Encuentro, Barcelona 1997) caracte-
riee muchos planteamientos religiosos postmodernos afines al vattimiano como la enésima
vcr‘ilﬁn del gnosticismo.

" G. Vattimo: Dopo..., op. cit., 57. Comparese con el «mundo de voces mas atenuadas,
de voces mas que de gritos» de que ya se hablaba en G. Vattimo, T. Ofate v 8.B, Olmo:
«Enu‘c\flsl& a Gianni Vattimo». Suplementos Anthropos 10 (1988), 147-155, aqui 155.

% Véase, verbigracia, G. Vattimo: «De la utopia a la heterotopian, en La sociedad... , Op. cit.

* "Jease verbigracia, G. Vattimo: «Introduziones, en A. Schopenhauer: I mondo come
volontd e rappresentazione, trad. de N, Palanga y A. Vlglmm Mondadori, Milan 1989, x1-
XXXIV.

* Véase, verbigracia, G. Vattimo: «Heidegger: 1’abbandono e la memoria», en Le mez-

0P cit., 84-88.

' H.-M. Schénherr-Mann: Postmoderne Theorien des Politischen: Pragmatismus,
Kommummnsmus Pluralismus. Wilhelm Fink Verlag, Munich 1996, 160-163.

* Sobre la erosion del principio de realidad, véase G. Vattimo: La sociedad..., op. cit.,
82; W. Welsch, «Asthetisierung». Kunstforum, 123 (1993), 228-235.
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tiguados sus bruscos atropellamientos, se funden en cierta caridad mutua® de
tono pacifistaﬁ; la historia humana, parafraseando a Nietzsche™, deviene en
fibula (con algo de favola buffa, ;por qué no?) y sus protagonistas tinicos, los
seres humanos, ya carecen de fundados motivos para adulterar su argumento
hasta trocarlo en desmesurada tragedia™.

4. De ciertas ligazones que cabe atisbar entre la susodicha reflexion vat-
timiana y otros desarrollos teologicos mds o menos recientes

Aungque el asunto mereceria por si solo una investigacién independiente,
no nos resistimos a sugerir algunas de las conexiones que se podrian trazar
entre la filosofia vattimiana acerca de la religioén y otros rumbos del pensa-
miento teoldgico que no le son del todo exoéticos. Cierto es que Vattimo resul-
ta frecuentemente parco a la hora de hacer explicita su vinculacion con
algunas de las empresas teologicas de los tltimos siglos que poseen un pare-
cido de familia inequivoco con su propuesta; ello tal vez sea asi en aras de
evitar los malentendidos que se producirian al asimilarlo sin mas a alguna
de las corrientes que han venido agitando este tipo de pensamiento. Mas
uno de los pocos autores que logra escaparse de tal laconismo vattimiano es
R. Girard™": el mismo Vattimo ha reconocido en diversas ocasiones™ la influen-
cia decisiva que este autor le supuso en su crecimiento intelectual®™, De él

* Sobre la recuperacion nihilista de la caridad, véase G. Vattimo: Oltre..., op. cit., 52.

Sobre una interpretacion rotundamente pacifista de las consecuencias del filosofar

vattimiano, véase W, Siitzl: « The Weak Subject: Peace and Nihilism Reconsidered». Philosophy
& qu'af Criticism, vol. XXIX, 4 (2003), 407-425,

~ F. Nietzsche: «Como el mundo verdadero acabo convirtiéndose en una fabula. Historia
de un errore, en £l crepusculo de los idolos, trad, de A. Sanchez-Pascual. Alianza, Madrid
1998, § 75. Notese que en este relato nietzscheano, «fabula» no equivale a «apariencia»
{por oposicion a la verdadera realidad); pues precisamente en el punto 6 de la «historia de
€se error» se asevera taxativamente que «jal eliminar el mundo verdadero hemos elimina-
do también el aparente!» (ibid.). No podia ocurrir de otro modo: la dicotomia misma entre
«mundo verdaderon» v «apariencia, fibula» es parte de la posicion que se abandona (segin
el mismo procedimiento postmoderno de disolucion de las antitesis que hemos mentado en
¢l pardgrafo segundo de este articulo).

* Queremos insinuar aqui el alejamiento de Vattimo con respecto al «pensamiento tri-
gicon, uno de los rasgos en que mds nitida se vuelve la evolucion a que somete la herme-
néutica heredada de Pareyson (véase G. Vattimo: «Luigi Pareyson. U'uomo che ama il ris-
chion. La Repubblica, 10-8-97, 29; y también «Secularizacidn contra pensamiento tragico»,
en Creer.., op. cit.). Pueden consultarse asimismo, sobre este tema, A. Baamonde:
«Pensamiento debil / pensamiento tragicon, en L. Alvarez (ed.): Fifosoffa..., op. cit., 227-
240; J.A. Méndez: «Superacion y remision, ibid., 241-249.

*" Con obras suyas como E{ misterio de nuestro mundo, trad. de A. Ortiz. Sigueme,
Salamanca 1982; La violencia v lo sagrado, trad. de 1. Jorda. Anagrama, Barcelona 1983,

“ ., Creer..., op. cit., capitulo 4; Glrre..., op. cit., 63; Dopo..., op. cit., 42 y 122.

* De donde cabe colegir que tampoco pensamientos como ¢l de E. Troﬁ:ltsch v su afir-
macion de que el cristianismo no es propiamente una religion, le quedan totalmente leja-
nos; véase B. Reymond: «Troeltsch, Schweitzer, Tillich ou les voies d'un christianisme désab-
solutisén, Laval theologigue ef philosaphigue, 43 (1987), 3-13.



MIGUEL ANGEL QUINTANA Paz 251

aprendi6 el italiano la idea de que los sacrificios de la religion natural no
son sino un modo de desviar la violencia de una comunidad sobre el «chivo
expiatorion, victima a la cual se hace culpable de todos los pecados que, si
no se encauzaran hasta él, amenazarian con fragmentar el vinculo social; aho-
ra bien, en el cristianismo, por cuanto ese «chivo expiatorion, que es Jesis,
se revela como alguien inocente (es mas: se revela como el mas inocente de
los humanos), el procedimiento victimario queda deslegitimado, el sacrifi-
cio (v lo sacro) pierde su sentido y toda violencia religiosa colapsa; de ahi a
la percepcion vattimiana de la historia del cristianismo como una progresi-
va nihilizacion de la poderosa violencia del Dios-fundamento no media mas
que un paso™.

Paso que, sin duda, se puede dar mucho mds ficilmente si se contempla con
buenos ojos (tal como es caracteristico de Vattimo®') esa progresiva nihiliza-
cion de la historia de Occidente que Martin Heidegger envuelve en sus obras
de ciertos tintes no tan amigables. A la simpatia de esa mirada del italiano
tenian que resultarle afines, pues, las ideas igualmente comprensivas hacia la
secularizacion que su maestro Karl Lowith™ defendiera; la secularizacion. en
efecto, logra aunar asi el vector historico-social (que no podia faltarle a un pen-
samiento genuinamente hermenéutico) con la (més filos6fica) disminucion
de la potencia de la ontoteologia que Friedrich Nietzsche (el otro gran referente
de Vattimo) anunciase una y otra vez.

Tampoco existe mayor dificultad en divisar la pujanza que la figura de
Joaquin de Fiore (o tal vez més bien lo que el cardenal De Lubac® llamé su
«posteridad espiritualy»: Novalis, Schelling,...) adquieren para los desarrollos
religiosos de la hermenéutica de Vattimo™: lo cual acaso reafirma la relevan-

' Seria posible trazar también fértiles conexiones entre G. Vattimo y E.L. Gans, uno de
los mis conspicuos discipulos de Girard (en obras como The Origin of Language: A Formal
Theory of Representation. University of California Press, Berkeley 1980); algo de lo que
me he ocupado con cierto detenimiento en el apartado 3.3.2. de M.A, Quintana Paz:
Nermatividad, interpretacion y praxis. Publicaciones Universidad Pontificia de Salamanca,
Salamanca (en prensa).

*! Este constituye uno de los ejes cardinales de su lectura de Heidegger v, por consi-
guiente, de su propia propuesta filosofica; puede obtenerse una buena recapitulacion de las
razones que le conducen a ello en «La vocazione nichilistica dell’ermeneutican, en Oftre...,
op. cit., 3-19, aqui especialmente 17-19.

“ El sentido de la historia, trad. de J. Ferndndez. Aguilar, Madrid 1956.

** H. de Lubac: La posterité spirituelle de Joachim de Fiore. Lethielleux-Culture et veri-
té: Paris-Namur 1979,

Sus referencias son una vy otra vez empleada por el propio Vattimo a lo largo de sus
exposiciones (especialmente proficuo en este sentido es el capitulo «Gli insegnamenti di
Gioacchinon, en Dopo..., op. cit., 29-43; sobre Novalis, véase «L'Occidente o la cristiani-
tiw, ibid., 75-88; sobre uno v otro, asi como Schelling o Schleiermacher, véase ibid., 36-40,
y Olrre.., op. cit,, 61-63),
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cia de este calabrés medieval para nuestros afanes presentes”. La «edad del espi-
ritu» —durante la cual Joaquin estimaba® que la relacion con la religion no seria
va la de «esclavosy (resuenan en esa cita los ecos de un Nietzsche ante litteram),
ni siquiera la de «hijos» (ahora son los de un Freud ante litreram los que reverbe-
ran), sino la de «amigos»— es un digno epitome de la apuesta vattimiana por una
comunidad de creyentes, estetizada, en la cual el espiritu caritativo del cristianis-
mo se haya liberado de la letra de su metafisica®’; esto es, se haya secularizado.

Por supuesto, un referente que no se le puede escatimar a nuestro filosofo
es el de su principal maestro, Luigi Pareyson; empero, precisamente la inmen-
sa relevancia que este autor cobro para Vattimo vuelve extremadamente com-
plicado el extractar en unas lineas la herencia concreta que de él recibiria (ni
siquiera serviria de mucho cefirnos para ello a la cuestion religiosa). Pueden
apuntarse telegraficamente, con todo, tres vias de empalme entre los dos, y que
estribarian, en primer lugar, en la revalorizacion que ambos acometen del
mito cristiano como aquel mito que, ecuménicamente, nos capacita para acep-
tar otros mitos —que también podrian verse como «encarnacionesy» de lo
divino gracias a él—°*; en segundo lugar, habria que atender tanto en Vattimo
como en Pareyson a la consiguiente anulacion del relativismo historicista —
no todos los mitos valen por igual, pues al menos uno, el cristiano-occidental,

% Opinién en contra de la cual se muestra M. Borghesi, «Joaquin y sus-hijos», en
Postmodernidad..., op. cit., 166-175, en la linea inaugurada magistralmente por ¢l ya men-
tado Augusto Del Noce. Por su parte, Teresa Onate (£/ retorno..., op. cit., 322-331) aventu-
ra, a traves de la idea joaquinita de «espirituy, un filon de empalme con la espiritualidad orto-
doxa oriental que resulta de lo mas atrayente. Con todo, v como deja bien claro la ya citada
obra de De Lubac, y remacha 1. Saranyana —en su muy estimable articulo «Sobre el mile-
narismo de Joaquin de Fiore. Una lectura retrospectivan. Teologia y Vida, 44 (2003), 221-
232—, no hay que perder de vista, si queremos ser historiograficamente rigurosos. el hecho
de que «una lectura de las dos obras [del de Fiore] revela que el Abad florense constituye
un caso paradigmatico de manipulacion historiografica; una *fascinante figura’, como lo
ha calificado la medievalistica, en torno a la cual han cristalizado expectativas quilialistas
de distinto signo. [...] Hay un auténtico gap entre el Joaquin de la historia y el joaguinismo,
de forma que Joaquin se ha convertido en un imaginario en el que se han proyectado muchas
de las aspiraciones de la humanidad a lo largo de los siglosy» (ibid.). Acaso la peniltima de
estas proyecciones haya sido la del propio Vattimo; ahora bien, ;no es este acto hasta cierto
punto proyectivo un movimiento plenamente legitimado por la propia teoria vattimiana (y
gadameriana) de la interpretacion, en la cual el intérprete no puede ya considerarse como
mero «receptor» durante la actividad hermenéutica?

" Los términos entrecomillados en este parrafo proceden del propio Joaquin de Fiore,
concretamente de su Concordia Novi ac Veteris Testamenti, Venecia 1519 (reeditada como
facsamlle en Minerva Verlag, Francfort del Meno 1964), f. 12 b-c.

%7 Jugamos aqui con las palabras de Pablo en la Segunda Carta a los Corintios 3, 6:
«Qui et idoneos nos fecit ministros novi testamenti non litterae sed Spiritus; littera enim ocei-
dit Sﬂgiritus autem vivificaty,

Véase G. Vattimo: Oltre..., op. cit., 68-70; L. Pareyson: Filosofia ed esperienza reli-
giosa, en Annuario filosofico 1995. Mursia, Milan 1986,
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cuenta con la ventaja de que poder dar cuenta de los demas de ese modo—";
y, finalmente, ambas filosofias asumen el cristianismo (o la historia de
Occidente) como una experiencia de la libertad individual que, por consiguiente,
anula las pretensiones de la razon de fijar definitivamente esa libertad en pro-
posiciones inmutables: lo cual nos exime de deificar una nueva metafisica

(racional) que sustituya al Dios metafisico™.

Pero si bien Girard, Lowith, Pareyson el joaguinismo se perfilan claramen-
te en el horizonte de las inquietudes intelectuales de Vattimo, mucho mas con-
trovertida resulta, empero, su relacion con «tedlogos de la secularizaciony» como
Friedrich Gogarten”', Dietrich Bonhoeffer”” y la llamada «teologia de la muerte
de Dios»™. Con todos estos intelectuales, sin duda, Vattimo comparte una eva-
luacion nitidamente positiva de lo que la secularizacion significa™; pero las dife-
rencias tampoco son triviales. A diferencia de lo que ocurre, por ejemplo, con
Gogarten (de quien no hay que olvidar su adscripeion, durante la época hitleria-
na, a los Deutschen Christen), cabe Vattimo se palpa la idea de que la seculari-
zacion nunca es una justificacion de los poderes terrenos que han llegado a fac-
ticamente triunfar sino, por el contrario, el punto de partida para que dichos
poderes se hagan mas débiles, mas «kendticos». De hecho, seguramente no se
puede tildar de trivial la circunstancia de que, mientras Gogarten escogiera como
lema paulino de sus modelo de secularizacion el posesivo y ufano «Todo es vues-

“ Vigase G. Vattimo: «Hermenéutica y secularizaciony, en Etica..., op. cit.: L. Pareyson:
Esistenza e persona. 11 Melangolo, Génova 1985,

Veéase ibid. y G. Vattimo: «Abramo ritrovaton, en Le mezze..., op. cit., 143-147.

Destino y Esperanza del Mundo Moderno. La Secularizacion como problema teold-
gico. Marova, Madrid 1971; ;Qué es el cristianismo?, trad. de F. de la Fuente. Herder,
Barcelona 1977. De Gogarten procede, especialmente, la tesis de que es preciso diferenciar
entre «secularismon (lo que en los paragrafos primero y segundo de este escrito hemos
identificado como la tendencia «modernizante» que aspira a suprimir la religiosidad de la
vida de nuestras sociedades) y «secularizacions (esto es, el fendmeno, originado en el pro-
pio cristianismo, que apunta hacia una progresiva pérdida de perentoriedad de los elemen-
tos religiosos en la cultura humana, v ello en obediencia a las propias tesis de lo cristiano).
Dado que Vattimo es un firme partidario de esta segunda, en oposicion al descarnado secu-
larismo, es imposible no considerarle en este sentido como uno de los mas fieles receptores
contemporancos de las tesis gogartenianas,

™ Veéase, verbigracia, su obra Resistencia y sumisicn, op. cit,

" Sea en lo que W, Hamilton llamé su version «duras (defendida por él mismo, P. van
Buren vy T. Altizer, principalmente) o en su version «blanday (la de G. Vahanian, L. Dewart,
H. Cox 0 J.LA.T. Robinson). Para orientarme en los entresijos de este movimiento me han sido
imprescindibles W. Hamilton: La nueva esencia del cristianmismo, trad. de L. Martin. Sigueme,
Salamanca 1969; C.N. Bent: El movimiento de la muerte de Dios, trad. de A. Diego. Sal
Terrae, Santander 1969; V. Camps: Los tedlogos de la muerte de Dios. Nova Terra, Barcelona
1968; LA.T. Robinson: Sincero para con Dios, trad. de E.G. Forsyth y E. Jiménez. Ariel,
Barcelona 1966; y el nimero monografico 89, del afio 1968, de la revista Lumiére et vie,

™ ¥ ello hace que, ya en 1989, un manual de teologia le incluyese al final del capitulo
que consagraba a estos otros autores —vease E. Vilanova: Historia de la teologia cristiana,
vol. 111, trad. de J. Llopis. Herder, Barcelona 1992, 768—.
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tron (1 Cor 3, 21) —eslogan que parece conceder a los humanos el poder para
hacer y deshacer en la Tierra todo cuanto quieran (incluso tropelias como la de
asociarse a los Deutschen Christen)—, las predilecciones de Vattimo, bien al con-
trario, se hayan concitado preferentemente en torno a esos otros versiculos en los
que Pablo, en lugar de referirse a posesiones y poderes, habla de generosos des-
pojos y drasticas humillaciones, de debilitamiento, de Aénosis en suma (Filipenses
2, 5-8)”. La secularizacién vattimiana, pues, no es una simple «humanizacion»
de lo divino, ni una reduccion del poder de Dios a los poderes facticos de la his-
toria (ese «sefiorio» terrenal del Fiihrer que Gogarten consideraba simétrico al
«sefiorion de Cristo en lo supraterrenal); sino que, bien al contrario, para que no
se convierta en la simple creacién de nuevos idolos ontoteoldgicos, habré de aca-

rrear seglin Vattimo una debilitacion de toda pretension de poder’, de funda-

mento, de violencia «que acalla y se impone sin “dar explicaciones™»”.

% «Hoc enim sentite in vobis quod et in Christo Iesu: qui, cum in forma Dei esset, non
rapinam arbitratus est esse se aequalem Deo; sed semet ipsum exinanivit formam servi
accipiens in similitudinem hominum factus; et habitu inventus ut homo humiliavit semet
ipsu%:l factus oboediens usque ad mortem, mortem autem crucis».

No deja de ser curioso que las metas de la secularizacion de Vattimo coincida aqui con
las de la peculiar «teocracia» que en su momento defendio el anarquista espafiol A. Garcia
Calvo («Democracian, en Actualidades. Lucina, Madrid 1982): es decir, dar el gobierno a
Dios (pero ne a ningun representante suyo: todo representativismo politico no es sino enga-
fio para el anarquista) como un método para evitar que se lo atribuya ninguna potencia
terrena que, evidentemente, no es Dios —y, por consiguiente, dejar la Tierra an-drquica, sin
ning}}n poder, en el sentido de Rainer Schiirmann (véase la nota 92)—. .

G. Vattimo: Oltre...; op. cit., 40. Esta idea de la violencia como acallamiento que se impo-
ne perentoriamente, y que no siente la necesidad de argumentar mas alld de si, resulta cardinal
en la filosofia de Vattimo: pues, en primer lugar, le permite ofrecer un concepto de «violencian
que no se comprometa con la metafisica (con la cual si que comulgarian todos aquellos que, de
un modo u otro, juzgan en cambio que la «violencia seria aquello que impide la realizacion de
la vocacion esencial de la cosan, remontandose, de un modo u otro, «a la doctrina de los lugares
naturales tan querida por Aristdteles» —G. Vattimo: «Fare giustizia del diritton, en J. Derrida y
G. Vattimo [eds.]: Diritto, giustizia e interpretazione. Laterza, Roma-Bari 1998, 275-291, aqui
287 n. 9—). Pero ademas, en segundo lugar, esta nocion le permite al pensador turinés ofrecer
un motivo para considerar «violento» al fundamento: no es gue todos los fundamentos acaben
propugnando la opresion directamente y sin mas —a diferencia de lo que parecen creerse Levinas
0 Adorno (G. Vattimo: «Metafisica, violenza, secolarizzazione», en Gianni Vattimo [ed.]: Filosofia
‘86, Laterza, Roma-Bari 1987, 71-94)—; sino que, al interrumpir en el lenguaje el curso de las
justificaciones v las remisiones a ofras razones, ese fundamento (que, con todo, puede presentar
una cara bien amigable: como la de los «derechos del individuow, o la del «Dios bondadoson)
resultaria violento en el preciso sentido de que aealla a los demds, destierra el didlogo, se impo-
ne sdlo porque si. Si bien, ciertamente, parece plausible ademas la idea de que este silenciamiento
acabara propiciando después ulteriores violencias y opresiones —lo gue no deja de incrementar
los motivos para oponerse a él; véase en este sentido la critica que hace el ya citado Wolfzang
Siitzl en otro de sus trabajos, concretamente su «The contamination of universalism. Human rights
after Kosovoy, Human Rights Review, vol. I, 2 (2000)—, la verdad es que basta ya este rasgo
tan imperioso como para juzgar que resulta una imposicion desdenable —sin que sea preciso
entrar a discutir pormenorizadamente sus implicaciones fcticas v sus ejemplos historicos, o si
ha sido aplicado «correctan o «incorrectamentey, etcétera—,
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Por su parte, con respecto a Bonhoeffer y a los teélogos «duros»™ de la
muerte de Dios, Vattimo les ha podido recriminar el que esa idea que acatan
de una divinidad totalmente trascendente con respecto al mundo y que, segun
ellos, la secularizacion (paraddjicamente) revelaria (al haber eliminado toda
traza de un Dios mundano demasiado mundano, esto es, idolatrico), resulta una
idea demasiado similar al ontos on definitivo y estable de la metafisica, siem-
pre tan ajeno y tan inasequible a los insustanciales negocios y afanes huma-
nos”. Y el diagnostico no mejora en lo que ataie a los tedlogos «blandos» de
esa misma muerte de Dios: su «purisima apofatica [que] condena la efimera
contingencia mundana con la misma repugnancia y violenta devaluacion con
que todas las posiciones metafisicas han coincidido siempre en despreciar lo
sensible por inesencial»™ mal casa con la idea vattimiana de que lo divino, al
secularizarse en los negocios y lenguajes humanos, pueda ser sin complejos
manejado por estos en una inmanencia alegre y confiadamente asumida, que
dice adiés a todo «hebraismo dualistan®'.

Queda por efectuar una conexion del pensar de Vattimo con otros eventos
de la reciente historia de la teologia de cuya herencia se nutre proficuamente.
Asi, verbigracia, el concepto de «historia de la salvacion»®™, nucleo de su
enlace entre cristianismo e historia (del debilitamiento, de la secularizacion),
no es, en modo alguno, una idea que la religion occidental haya aceptado de
suyo; hubo que esperar hasta el siglo X1x y a las aportaciones de J.C.K. von
Hofmann para que tal nocion (y sus implicaciones: la salvacién no remite a
un nicleo «perenne» de verdades ya fijadas con independencia de la historia
humana, sino que es en esta donde va mostrandose la accion salvifica de la
divinidad) triunfasen®. Igualmente, la atencion a los «signos de los tiem-
pos»™ desde una perspectiva no necesariamente apocaliptica (que es a la que

" Recordemos brevemente que la diferencia entre los iedlogos duros y blandos de la
muerte de Dios residia en que estos dltimos solo suscribian la tesis de una ausencia total de
Dios con respecto al mundo (la mentada «muerte» de lo divino) por motivos pastorales y
apologéticos: pero no como una afirmacion en si misma valida desde un punto de vista
epistémico, a diferencia de lo que parecia ocurrir con sus compaiieros del ala «duras.

™ G. Vattimo: Dopo..., op. cit., 40-42; Creer..., op. cit., §2-87.

¥ T. Ofiate: El retorno..., op. cit., 186.

* Ibid. Debe entenderse agui que cs pertinente achacarle tal «dualismon a la religion
judia solo en lo que concierne a su dicotomia entre trascendencia divina e inmanencia huma-
na; en otros respectos (por ejemplo, en la antropelogia, que generalmente reconoce al
menos tres —y no dos— factores en lo humano: basar, nefesh y ruah) el judaismo no pue-
de considerarse exactamente reo de tal desproposito. Véase G. Vattimo: Dopo..., 41.

# G. Vattimo: «Historia de la salvacién...», op. cit.

¥ En el campo catdlico, la linea inaugurada por J.C.K. von Hofmann hubo de esperar
hasta el Concilio Vaticano Il para generalizarse, con la ayuda de precursores como M.D.
Chenu e Y. Congar. Por lo que respecta a las confesiones protestantes, la labor de O. Cullmann
resultaria decisiva en este sentido.

M Véase el primer parrafo de la nota 2.




256 EUROPA, SIGLO XXI: SECULARIZACION Y ESTADOS LAICOS

mas bien se prestaria el pasaje en que la Biblia los mienta®), no puede negar
su vinculacion con episodios como el de la enciclica Pacem in terris, del papa
Juan XXIII, que avanzé explicitamente este tipo de estima hacia las sefiales
seculares ya en 1963,

¥ Véase Mateo 16, 3: «Faciem ergo caeli diiudicare nostis signa autem temporum non
potestis»,

* Asimismo queda por disefiar el mapa de las relaciones que, con respecto a la religio-
sidad, se pueden dibujar entre Vattimo y otros pensadores contemporaneos: especialmente,
con los afectos a la «koiné» hermenéutica. He empezado a ocuparme de este asunto, en lo
que atafie a ciertos filosofos de la religion anglosajones, en los ya citados articulos M.A.
Quintana Paz: «La filosofia pragmatica...» (I y II), op. cit. Y el apartado subsiguiente de
este articulo, el pardgrafo quinto, puede considerarse un inicio de tal labor en lo que res-
pecta a la filosofia espafiola. Por [o que atafie a la relacién con Derrida, véase el también
citado M.A. Quintana: «Gianni Vattimo ante...», op. cit.; en general, tanto en relacién con
el pensador franco-argelino, como en lo que respecta a Levinas y otros pensadores mas o
menos apofiticos, sirva de pista de por dénde irian las cosas lo enunciado a proposito de la
corriente blanda de la «teologia de la muerte de Dios» (de hecho, muchas de las citas alli
empleadas para denostar el apofatismo de estos tedlogos proceden de textos donde sus ver-
daderos destinatarios son filosofos como los citados).

Por 1iltimo, me parece especialmente prometedor el careo (que ya ha empezado a pro-
ducirse en obras como R. Rorty y G. Vattimo: El futuro della religione. Garzanti, Milan 2005)
entre la secularizacion vattimiana y el concepto de religién que, tras W. James y I. Dewey.,
nos propone R. Rorty (El pragmatisma, una version, trad. de J. Vergés. Ariel, Barcelona 2000,
21-77; parte de ese careo, en términos de lo que uno explicita del otro, puede comprobarse
en el muy recomendable articulo de Vicente Serrano Marin titulado «La secularizacion dete-
nida», que se incluye en este mismo volumen Ewropa, siglo xxi: Secularizacion y Estados
laicos). De hecho, no es dificil apercibirse de que, en el caso del pragmatista norteamerica-
no, algo parecido a esa secularizacion es lo que se expresa bajo el ropaje del «politeismon
y el «utilitarismo [...] que es una reformulacion de la principal doctrina cristiana [el “dgape’
igualitarista]» (ibid., 73). Ahora bien: que el cristianismo, en el fondo. es (o al menos, tien-
de hacia) un utilitarismo (en el que cuanto se haga a favor de la mayor felicidad de los
humanos, los préjimos, importa mas que el culto o el deber para con Dios o para con cual-
quier otro principio exdgeno) es algo que, como M. Ferraris nos recuerda («El sentido del
ser como huella dntica determinadan, en I Derrida y G. Vattimo [eds.]: La religion, op. cit.,
237-291, aqui 239) algunos intelectuales sospechaban ya desde sus origenes («Christus es
Chrestus, util, decia Suetonion). Y, ademas, es algo que en el fondo no se viene a diferen-
ciar demasiado de la reduccion kantiana (e ilustrada) de la religion a moralidad (ibid., 246-
249). Con lo cual surge inevitable cierta cuestion palpitante: jrealmente las versiones «pos-
tmodernas» de Vattimo o Rorty se diferencian tanto de la idea moderna y racionalista de
religion? ;No se postula entre estos postmodernos «una religion destinada a consumarse
enteramente en la razony (ibid. 244) —sea esta secularizada, utilitarista o ilustrada; pero
siempre «humana, demasiado humana»—? Consumacion que adoleceria «sin embargo, de
la caracteristica debilidad bien registrada por Nietzsche: ;qué hacemos con un Dios huma-
no, en el momento en el que nos volvemos a Dios precisamente porque estamos disgusta-
dos con los hombres?» (ibid.). He ahi un reto para el pensamiento religioso postmoderno
(desde su mismo anhelo de distorsion de la modernidad) que, de momento, poco mas pode-
mos que mencionar aqui de la mano de Ferraris; algunas de las discusiones mis feraces de
estos presupuestos aparecen en la obra, ya aludida, del filosofo de la «Escuela de Turiny
Augusto Del Noce; y también es cardinal a este respecto la obra de R. Guardini, La esencia
del cristianismo. Ediciones Cristiandad, Madrnid 1977.
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5. De ciertos avatares de Ia religiosidad postmoderna cabe lares espaiioles

Sinos volvemos ahora para echar una ojeada hacia la postmodernidad espa-
fiola”’, podremos ser testigos de algunas derivas que el aire de estas conside-
raciones vattimianas sobre la religién™ experimenta dentro de nuestros domés-
ticos debates.

En primer lugar, cabe contemplar el rol primordial que la nocién de espi-
ritu viene jugando en el programa filos6fico del barcelonés, nacido en 1942,
Eugenio Trias*, como un cauce de reflexién que se hermana con el del pen-
samiento débil en azares que el mismo Vattimo reconoce en alguna ocasion”.
Tampoco parece ser extranjera a las mismas inquietudes que ocupan al italia-
no el «pacto civilizatorio entre cristianismo y paganismo, o, mas ampliamen-
te, entre religion y secularidad»” que nos propone la hermenéutica «anarco-
humanista»™, simbélica y coimplicacionista de Andrés Ortiz-Osés (Tardienta,
Huesca, 1943); aventura intelectual que hunde sus raices en figuras tan diver-

¥ Ojeada a la que atn le queda mucho para constituirse como tal con un minimo de rigor;
con todo, hay que recordar en este sentido, por su exhaustividad y prontitud (y a pesar de
que no escatime los juicios apresurados y ciertas injusticias argumentativas), la aportacion
que en su momento hizo C. Diaz: Nihilismo y Estética. Madrid, Cincel 1987.

* Por fortuna, las influencias y debates que suscita Vattimo entre nosotros son amplias
y crecientes. Pero nos limitaremos en este pardgrafo a dar cuenta de tal recepcion hispani-
ca del italiano solo en lo que atane a algunos de aquellos autores que explicitamente se han
ocupado del asunto de la religiosidad en relacién con el pensamiento vattimiano. Si, por el
contrario, hubiésemos deseado trazar un panorama de la recepcion hispana de Vattimo en
general, no podriamos sino habernos referido a autores (aparte de los que en breve se cita-
ran en el cuerpo del texto) de la talla de Jesus Conill, Mauricio Beuchot, Manuel Cruz,
Wolfgang Siitzl, Ramén Rodriguez, Concha Roldan, Sixto E. Castro, Joaquin Esteban, Miguel
Cereceda, Isidoro Reguera, Quintin Racionero, Félix Duque, Alejandro Escudero y (ya de
menor talla) el que suscribe el presente escrito,

% Véase E. Trias: La edad del espiritu. Destino, Barcelona 1994; y, asimismo, su «Pensar
la religiony», op. cit.

“"G. Vattimo: Dopo..., op. cit., 33.

' A, Ortiz-Osés: Amor y sentido. Una hermenéutica simbélica. Anthropos, Barcelona
2003, 57-58.

4 E1 término es de L. Garagalza: «Hermenéutica del lenguaje y simbolismon. Endoxa,
series filosdficas (monogrdfico «fHans-Georg Gadamer: El 16gos de la era hermenéuticay,
editado por T. Ofate, C. Garcia Santos y M.A. Quintana Paz), 20 (2005), 245-261, aqui
259; si no nos engafamos acerca de sus intenciones, el sentido de la raiz «anarco-» remite
ahi a su etimologia de an-arjdi, es decir, ausencia filosofica de fundamentos; con lo que enla-
za plenamente con el sentido que le da a la misma palabra uno de los autores mas caros a
Vattimo («Ontologia...», op. cit., 222), esto es, R. Schiirmann, en su obra Le principe d'a-
narchie. Heidegger et la question de I'agir: Editions du Seuil, Paris 1982 (aunque esta posi-
cion tiene indudables consecuencias politicas, no se debe considerar idéntico este an-arquis-
mo a su homonimo politico, como bien matiza R. Day: «Book Review on Peyman Vahabzadeh:
Articulated Experiences: Toward a Radical Phenomenology of Contemporary Social
Movementsy, Canadian Journal of Sociology Online. [septiembre-octubre 2003], en
http:/fwww.cjsonline.ca/reviews/articulated. html).
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sas como la de Carl G. Jung o lo mas granado de nuestra herencia cultural espa-
fiola (desde Miguel de Unamuno a Amor Rubial, sin olvidar fecundas incur-
siones en las liricas y literaturas hispanicas). Y no menos habria que apuntar
hacia ese atinado compendio del poder de inspiracion que la hermenéutica nihi-
lista es capaz de ejercer en asuntos divinos y humanos, tal como se nos ofrre-
ce en el delicioso panfleto Por un ateismo como Dios manda del asturiano nato
en 1948 Lluis Alvarez”.

Pero la aportacion (y, como diria Ortiz-Osés, la «dcportacién»“] sobre la
que me quiero centrar someramente aqui es la que nos dispensé hace un lus-
tro Maria Teresa Rosa Onate (nacida en Madrid en 1956) mediante su cierta-
mente idiosincrasico El retorno griego de lo divino en la postmodernidad”,
cuyo subtitulo («Una discusion con la hermenéutica nihilista de Gianni Vattimon)
y su epilogo (del propio Vattimo™) revelan cristalinamente su carécter de «con-
versacion filosofica»’’ con este pensador”™. Son tan ricas”™ las resonancias de
sus plurales «registros, saltos, concentraciones y paisajes discursivos, [...] noti-
cias, comentarios, escenas filosoficas, piezas retoricas o poematicas»'™ que
uno podria sentirse atenazado por el temor de asemejarse a Procusto en el
momento de ponerse a recortarlas aqui'”’. No obstante, cierto reto entre los que
ese libro arroja hacia Vattimo (y, en general, hacia gran parte de los pensa-
mientos de la secularizacion que hemos venido resefiado) cobra una premura
particularmente vibrante; y acaso cabria formularlo asi: ;No es la recupera-
cion de una racionalidad abierta a la religion (v a una religion como la que
Vattimo nos ofrece: postmetafisica, «espiritual», tolerante, comunitaria) un
peculiar «retorno» de Occidente a ese «futuro anterior»'” que significa la Grecia
antigua? ;No son todos los factores que Vattimo aprecia positivamente en el
cristianismo una herencia que este a su vez recibi6 del entorno helenizado don-

* En Faisas esperanzas. Institucid Alfons el Magninim, Valencia 2000, 55-60; su publi-
cacmn originaria se puede hallar en Leviatan, 64 (1997), 121-125.
* A. Ortiz-Osés, Amor y sentido..., op. cil., 55.
% Op. cit.
* @G. Vattimo: «Ontologia v mhlllsmm: op. cit.
7 T Ofiate: £/ retorno..., op. cit.,
Snbre todo en lo que la autora dennmma su «espacio exotéricon; véase ibid., 7-8.
* Sobre todo en lo que la autora denomina su «espacio esotéricon; véase ibid.
Ibid.

" Que Teseo, el debelador de Procustos, se apiade de nosotros, pues, al acometer con
todo tal empefio; acojamonos a la proteccion de Hermes, dios del didlogo y la interpretacion,
como intercesor que nos justifique tal desafuero: ya que este se lleva a cabo sélo por mor
de terciar en esa «conversacion filosofican recién aludida.

™ Sobre la expresion «futuro anteriorn (que pretende, al igual que el eterno retorno al
que aludiremos hacia el final de estas consideraciones, romper con la concepcion moderna
y metafisica de una Historia como progreso lineal), véase S. Rosen: «El futuro anteriors, en
G. Vattimo (ed.): La secularizacion..., op. cit,, 113-133.

il
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de enraizd desde sus inicios? ;No son, sin embargo, algunos de los defectos
«logicos» del pensamiento vattimiano una injustificada pervivencia en él de
ciertos residuos especificamente cristianos (ya no griegos) que con la ayuda,
entre otros, de los mismisimos Nietzsche y Heidegger ya deberiamos haber
empezado a desmontar?

Como resulta patente en el simple enunciado de los interrogantes, lo cier-
to es que la discusion se establece primordialmente a la hora de justificar teg-
ricamente las iniciativas prdcticas; pues, en lo que concierne exclusivamente
a estas como tales, la simpatia intelectual es manifiesta (lo cual debe de resul-
tar especialmente reconfortante en el caso de un pensador como Vattimo, que
en repetidas ocasiones ha preferido utilizar un proyecto de la praxis para jus-
tificar una tesis tedrica en vez de operar a la inversa'™). Ahora bien, desde un
punto de vista tedrico, las distancias podrian llegar a resultar abismales: se diria
que acaso nos estariamos enfrentando a una recidiva (con todos los matices que
se quiera) de los debates que en su dia enzarzaron a Origenes contra Celso'",

' Como ejemplo, véase G. Vattimo: «El retorno vy la filosofian, en Creer..., op. cit.;
alli, ademas, se ofrecen las razones de este comportamiento: Vattimo cree que operar a la
inversa (de la teoria a la praxis) equivaldria a una recaida en la metafisica, como si se trata-
se de oponer a la (metafisica) teoria del ser como objeto otra teoria mas adecuada y verda-
dera... que, al fin y al cabo, se preferiria por ser aiin mas objetiva (metafisica). Vease asi-
mismo G. Vattimo: «Presentazionen, en W. Schulz: Le nuove forme della filosofia
contemporanea. Marietti, Casale Monferrato 1986, v-x1v, aqui vini-rx. Me he ocupado dete-
nidamente de aminorar la plausibilidad de este argumento vattimiano en Normatividad...,
op. cit. Ahora bien, lo importante en este momento es anotar que, ya sea con esta u otra jus-
tificacion, esa «primacia» de la praxis (o, como otros la han llamado, «de la étican: véase P,
Audi: Supériorité de l'éthique. De Schopenhauer d Wittgenstein. PUF, Paris 1999) es un feno-
meno bien frecuente en el panorama del pensamiento reciente: desde Emmanuel Levinas
(véase su Totalité et infini. Martinus Nijhoffs Boekhandel, La Haya 1961) a Ludwig
Witgenstein (D. Bloor: Witigenstein, Rules and Institutions. Routledge, Londres 1997, 144),
pasando por Jacques Derrida (véase especialmente su «Force of Law. The ‘Mystical’ Foundation
of Authority», trad. de M. Quaintance. Cardozo Law Review, 11/5-6 [1990], 919-1045). Tal
generalizacion de pareja primacia ha generado los irdnicos comentarios de A. Badiou: «La
verita infinitas, en G. Vattimo (ed.): Filosofia "88. Laterza, Roma-Bari 1989, 253-263, aqui
256. Y, sin embargo, como ya detectaran Chaim Perelman y Lucie Olbrechts-Tyteca, este
tipo de razonamiento (que ellos denominan «pragmaticon; véase su libro La nouvelle rié-
torigue: Traité de I'argumentation. PUF, Paris 1958, § 62) también podria detectarse en auto-
res tan poco postmodernos (y tan dispares entre si) como G.W. Leibniz, G.W.F. Hegel v G.
Marcel (véase ibid., o paradigmaticamente el libro del altimo autor citado Un homme de
Dieu. Quatre actes. Grasset, Paris 1925, para comprobar algunos ejemplos que ilustran
proficuamente tal tesis).

'™ El texto polémico de Celso se halla traducido al castellano como E! discurso verda-
dero contra los cristianos, trad. de 8. Bodelon. Alianza, Madrid 1988. Para una «exposi-
cion detallada» de la posicion de Celso «por primera vez en castellano» (los entrecomilla-
dos pertenecen al «Resumen» o wdbstract» de tal articulo), véase el eficaz trabajo de J.
Morillas Esteban: «La primera critica filoséfica al Cristianismo. Celso y el Alethes Logos».
Daimon, revista de filosofia, 34 (2005), 19-36. En cuanto a la respuesta de Origenes, esta se
encuentra en su celebérrimo Contra Celso, trad. de D. Ruiz. BAC, Madrid 1996.
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a Atendgoras contra Marco Aurelio'”, a Taciano'™ contra todos los griegos

107 ¥ + v
sin mds . En concreto, Teresa Onatc se ve comprometida a justificar cada

una de las tesis que hemos reproducido como preguntas retoricas en el parra-
fo anterior:

Debe, en primer lugar, mostrar que existié en la Hélade una racionalidad
que apostaba por el pluralismo tanto como se desligaba de los funda-
ment(alism)os; que hospedaba en su seno lo divino y lo hacia en estrecha vin-
culacidn con la experiencia que hoy llamariamos inmanente o secular; que
rechazaba el relativismo pero cobijaba un hondo afecto por el didlogo abierto
como camino de la investigacion. Todas estas proposiciones van recaudando
plausibilidad en la medida en que Onate ha ido publicando los resultados de
sus investigaciones al respecto'”.

En segundo lugar, le es preciso exhibir una prueba convincente de la paren-
tela griega de conceptos tan nuestros como el de «espiritu» (o la caridad que
funda la comunidad, o la desmitologizacion), cuyo rol, segiun Vattimo, seria
cardinal en la historia del cristianismo (y la secularizacion) que nos ha con-
ducido a nuestra morada actual. Sélo en ese caso podria hablarse de un regre-
so de lo griego (o de lo griego en lo cristiano-occidental) para nuestros avata-
res hodiernos, una vez va admitida ex hypothesi la tesis vattimiana de que estos

""" En efecto, la Stiplica en favor de los cristianos, escrita por Atendgoras hacia el 177,

estaba dirigida a Marco Aurelio (emperador que sabia compatibilizar su estricio estoicismo
con afanes persecutorios notables hacia las iglesias cristianas) y a su hijo Comodo, asocia-
do al Imperio. Escrita con una profusion de citas paganas que revelan la honda formacion
retorica de su autor, son tres las acusaciones principales que en ella se trata de refutar: los
cristianos no son ateos, sino monoteistas; no practican ¢l canibalismo, pues aborrecen el ase-
sinato; y no organizan las orgias que se les solian imputar, sino que aprecian vigorosamen-
te lal?rirtud de la castidad.

" El Discurso contra los griegos de Taciano el Sirio es prototipico del tipo de ataque
frontal por parte de algunos apologistas cristianos de los primeros u-glns contra todo ele-
mento cultural heleno que se les pusaese por en medio. Tertuliano serd un digno sucesor de
ese impulso. No deja de resultar curioso que ambos autores terminaran sus dias como here-
5.

P o Por supuesto, no hay que olvidar la existencia en estos debates de figuras asimila-
bles a la de San Justino, tan diferente a su discipulo Taciano; esto es, figuras bien amigables
hama una y otra de las masas culturales que aqui entraron en liza.

Es particularmente Aristoteles (incluida en &l su reproposicion del pensar }'}l‘LHULn:l-
tico) el intelecto que mejor sabe coaligar, a juicio de esta autora, los diversos requerimien-
tos delos que acabamos de elaborar un breve prontuario. Véase T. Ofiate: Para leer la Metafisica
de Aristateles en el siglo xx1. Dykinson, Madrid 2001; «Pierre Aubenque: proximidad v dis-
tancia del Aristoteles dialécticon, en A. Alvarez l[ﬁ.d} En torno a Aristateles. Universidad
de Santiago de Compostela, Santiago de Compostela 1998, 67-115; «El criticismo aristoté-
lico en el siglo xx: hacia un cambio de paradigman. Logos, 1 (1998), 251-269; «El proble-
ma del ser en Aristoteless. Revista de filosofia, 5 (1982), 250-281; «El Aristoteles de J.
Hintikka. Al borde del determinismo modals. Aporia, 4/15-16 (1982), 117-126.
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avatares se caracterizan por la pujanza de aquellos conceptos'”. Cabe estimar
que esta s una apasionante tarea que aun le queda a Onate por elaborar.

Por altimo, a la profesora madrilefia le hace falta aducir una critica efecti-
va de los baches que entorpecen la ruta por la que Vattimo nos trata de alejar
de los derroteros metafisicos; asi como demostrar que su propio itinerario alter-
nativo nos mantiene a salvo de tales inconveniencias (e incluso, si es posible,
seria bueno explicar el vinculo entre estas incomodidades vy el residuo no
griego de la via vattimiana, para asi dejar claro por qué juegan el engorroso
papel que juegan). A ello se dedica ya una suculenta porcion del libro al que
ahora nos referimos''"’. Ataiie el principal reproche de Ofiate contra Vattimo al
«infinitismo»''' de este autor: dado que la nihilizacién (secularizacion, debi-
litamiento, kénosis) progresiva del ser, por la que aboga el filésofo italiano,
no puede concluirse con una nada al final triunfante v plenamente existen-

te'"”, pareciera entonces que el nuestro autor asume que tal proceso kendtico
ha de resultar proseguido indefinidamente'", sin que quepa columbrarle jamas
final alguno. En consecuencia, tal proceso infinito siempre inconcluso adop-
taria el valor de un Fundamento total e invariable''*: algo que parece escasa-

" Cierto es que, en pura logica, cabria también la hipétesis de que lo griego hubiese tor-
nado sin haber tenido que atravesar previamente toda la historia de nuestra civilizacion (y
conceptos como los recién aludidos): como si hubiese vadeado una suerte de pasadizo secre-
to entre dos milenios, por asi decir. Tal hipotesis nos eximiria de tener que mostrar que en
el cristianismo pervivieron, mas o menos encapsuladas, las oportunidades (griegas) que aho-
ra se reabren tras la pérdida de reciedumbre de la ontoteologia. Pero tal hipotesis resulta en
si misma tan disparatada desde un punto de vista histérico (y, especialmente, historico-
efectual —wirkungsgeschichtlich—) que no merece siquiera la consideracion de un plante-
amiento incisivamente conformado, entre otros, por la hermenéutica de H.-G. Gadamer (véa-
se Verdad y método I, trad. de A. Agud y R. de Agapito. Sigueme, Salamanca 2001, 370-377
y 415-458 y T. Onate, M.A. Quintana Paz y C. Garcia Santos: Hans-Georg Gadamer: onto-
Fogm B&IL.F.FLCT v hermenéutica. Dykinson, Madrid 2005).

" Especialmente concentrada se halla esta labor en T. Ofiate: «El infinito ilimitado de
la hlstona del nihilismow, en El retorno..., op. cit., 119-145.

' Si se participa de la tesis de Oswald Spq_nglcr de que entre los griegos, apolineamente,
el crédito de lo fimito aventajaba a su opinidn acerca de lo infinito, entonces esta hostilidad
de Oniate contra el «infinitismo» de Vattimo resultaria bastante coherente con su marco her-
menéutico general, netamente prohelénico; sin embargo, no ocurriria lo mismo si, con Friedrich
Nietzsche o Jacob Burckhardt, acorddsemos que los helenos no tenian por qué sentirse
especialmente antagonistas de la (dionisiaca) nocion de infinito.

* Pues son palmarios tanto la contradictio in terminis que ello supondria, como la reca-
ida en una metafisica del ser fundamental e inmutable que tal cosa significaria —si bien,
paradéjicamente, se trate en este caso de una esencia metafisica estable... que es nada, que
no es ser—. Veéase G. Vattimo: Filosofia al presente, op. cit., 25-39, para una ardua discu-
si6n de nuestro autor a este respecto con Emanuele Severino.

:: Véase G, Vattimo: «La mclld -», op. cit., 128.

Vease T. Onate: £/ reforno..., op. cit., especialmente 120 y 127-128; el resultado de
esta elevacion de la historia a fundamento (en virtud de su cardcter infinito) equivale a lo que
Vattimo etiqueta en alguna ocasion como «historicismo metafisicos.
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mente compatible con la distorsién vattimiana de los fundamentos. Frente a
ese vicolo cieco del pensamiento débil, Ofiate ofrece una alternativa nitida:
«; Qué impide al Vattimo postilustrado asumir la finitud (fin, final) de la Historia
de la salvacion-emancipacion biblica como el fin-final de una época finita
del ser, ya completamente realizada la utopia, en la era de la técnica y el nihi-
lismo cumplido?»'"*; 0, mas concretamente: ;«Y si hubiera otras épocas posi-
bles y otros pasados posibles capaces de futuridad»''’, que pudiesen cancelar
ya la época del debilitamiento (cristiano) y abrirnos hacia una experiencia reli-
giosa diferente (helena)? (Digamoslo ahora con vocablos mas denotativos:
;Y si hubiera otros dioses —y no s6lo el cada vez mas kenotico Dios de la cris-
tiandad...—? El neopaganismo que impregna esta postura es patente).
Naturalmente, la filosofa esta pensando aqui en ese «futuro anterior» que
pueden significar los griegos para nosotros en una época que ya se ha despe-
dido definitivamente de lo ontoteoldgico. Con lo cual, a la par que se salva
del vestigio «infinitista» que sobrevive en Vattimo, cerraria el circulo de la
argumentacion en que se nos pedia (tesis 1) un motivo para ver en Grecia el
verdadero venero de una racionalidad y una religiosidad secularizadas. El cir-
culo de la argumentacion... jtal vez, también, el circulo del eterno retorno?

6. Apéndice pro domo mea: donde se trata de explorar un posible
beneficio (acaso no exclusivamente personal) de estas tesis
de Vattimo

Me gustaria concluir este texto con una pequefia referencia de autobio-
grifico jaez. Al fin y al cabo, una de las rentas indudables de la hermenéuti-
ca de Gadamer o Vattimo ha venido a ser la de permitirnos a todos nosotros
como lectores incluir, sin demasiados prejuicios, nuestras inquisiciones y
expectativas personales en la interpretacion de textos y de avatares. (Por lo
demas, es claro que cuando hablo de mis experiencias pasadas y de mis bus-
quedas actuales no estoy, propiamente, hablando de mis experiencias ni de mis
busquedas, que acaso no sepan pertenecerme a mi solo y mas bien se corres-
pondan con las experiencias y las busquedas de una buena parte de mi gene-
racion, esto es, la de los que hace no mucho que somos treintafieros o vamos
pronto a serlo).

El recuerdo que me gustaria mentar es el de una de esas pequeiias agita-
ciones, a las que ya me he referido antes''’”, que periddicamente se producen

¥ Ihid., 128.
"% Ibid.
Véase la nota 28.

nr
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en nuestra condicion contemporanea cada vez que un artista crea un filme,
un videoclip musical o una obra teatral que es reputada como «escandalo-
sa» por los miembros mas facilmente alterables de alguna comunidad reli-
giosa. De hecho, voy a tratar de la primera agitacion de este tipo que consi-
go recordar. Acontecié en 1989, a proposito del video correspondiente al
single titulado Like a prayer, de la cantante estadounidense Madonna. El
videoclip estaba dirigido por Mary Lambert y la cancién homénima habia
sido escrita y producida por Madonna junto con Patrick Leonard para un
album que también llevaba ese titulo y que también nacié ese afio.
Contemplada hoy, tras la tormenta mediitica de aquel entonces, la graba-
cion en cuestion no deja de adolecer de cierto toque ristico que, empero, no
ha logrado hacerle perder todo su encanto, e incluso lo incremente acaso''*.
Por 1989, empero, la discusion esencial no se demoro6 en analizar tal presunto
encanto estético de la produccion, sino que se concentro en las acusaciones
de blasfemia e irreverencia que ciertos sectores religiosos «ortodoxos» habi-
an levantado contra ella'"’ debido a las escenas del mismo en que Madonna
aparecia con estigmas en las manos, besando a un santo negro (verosimil-
mente, San Martin de Porres) o (como algunos llegaron por oscuros recove-
cos a interpretar) «teniendo un orgasmo en el altary. Poco sirvié a este res-
pecto que (tal vez sin sombra de ironia) Madonna hubiese declarado y
continuase declarando insistentemente su devocion religiosa y el alto respe-
to que le merecia el reino de lo espiritual, hasta el punto de que la cancion

"'* Encanto por ¢l que lleg6 a estar nominado como Mejor Videoclip del Afio en el
MTV Video Music Award, donde logré que Madonna obtuviese el Viewer’s Choice Award
de ese certamen, asi como el premio a la mejor cantante femenina en el International Music
Awards del mismo afio. Por su parte, el single de esta cancion ha sido el segundo mas ven-
dido en la carrera de la artista, con unas cifras que rondan actualmente los 4’2 millones de
ejemplares. Tampoco el LP donde se inserta este tema musical carece, al parecer, de encan-
tos, y es considerado hoy en dia por la mayor parte de la critica especializada como el mejor
disco de la cantante. En todo caso, el lector podra juzgar por si mismo si estos calificativos
son merecidos al visionar tal video en pédginas internduticas como http://yatv.com/
fotos/200308/141854501.htm (en su version original) o en http://www.madonna.com (en
su versién 12” Dance Remix, tras una no siempre amigable navegacién por el Macromedia
F}Bbh Player del sitio).

? Entre estos sectores se hallaba la Asociacién Familiar Americana (que llegd a retirar
las maquinas expendedoras de una conocida marca de refrescos que patrocinaba la exhibi-
cion del polémico videoclip); la Iglesia catdlica; y 1a Organizacion Islamica para la Vigilancia
de los Medios de Difusion (que arguy6 que la grabacién insultaba a Jesucristo, uno de sus
profetas, y —poniéndose mas estupenda que todos los otros juntos— llegd a insinuar pode-
rosamente que el castigo por blasfemia segin la ley islamica tradicional era la muerte).
Algunos paises y cadenas televisivas prohibieron la emision del video, y la ya mencionada
marca de refrescos rompid el contrato que durante largo tiempo habia estado negociando con
la cantante de Michigan.
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pretendiese «mostrar la suma importancia que cobra la religion» en su vida'’.
Se desato la polémica.

Diecisiete afios después, empero, lo primero que a uno le decepciona cuan-
do vuelve a visionar esos apenas 6 minutos del escandalo es la absoluta difi-
cultad para detectar rasgos sacrilegos en tal opuisculo. En primer lugar, los besos
del moreno santo a Madonna (00:01:58) no van mas alla de la casta mejilla
(con el tipico beso «choca mejillas» en que ninguno de los dos pares de labios
llega a tocar a la otra persona), ni van mas alla de la aun mas casta frente de la
artista (00:02:02). Cierto es que luego (00:04:12) hay algun beso en los labios
(jsin lengua!) que ella recibe, ya por parte de otro individuo (esto es, del
negro injustamente acusado de violacion, que es en realidad el protagonista
masculino del video, interpretado por Leon Robinson), individuo que funge
como cierto trasunto terrenal del santo —que no se trata del santo mismo
queda claro por cuanto al poco de haber entrado ella en el templo, tal santo sale
de ese recinto (00:02:09), se supone que para consolar a inocentes sufrientes
como el protagonista—. Y cierto es también que ese beso se produce mientras
Madonna se encuentra tumbada. Suponer que ese solitario beso en los labios,
con todo, tiene un componente erético poderoso supone ignorar algo bien sabi-
do por cualquiera con conocimientos sexuales ligeramente superiores a los de
una coliflor; pues ni todos los besos que se dan a las mujeres yacientes tienen
por que tener un componente de excitacion sexual, ni mucho menos poseen la
virtud automatica de provocar por si solos algin «orgasmo». Pero es que,
ademds, seglin el propio argumento del videoclip, no es en modo alguno posi-
ble que esté practicando algun tipo de copula sexual con la cantante el perso-
naje del preso negro inocente (o del santo, si aceptamos totalmente la identi-
dad entre ambos que alli s6lo se insintia como posible transposicion moral,
del tipo —tipicamente cristiano— «trata a los demas como tratarias a un san-
tow). Pues, como deja bien claro el hilo narrativo de la grabacion, Madonna
acaba de ser testigo de un abuso sexual por parte de cuatro individuos blancos
desconocidos (00:02:38), vy se presupone en el espectador el minimo conoci-
miento del hecho de que lo tltimo que desearia cualquier mujer (si, si, jinclu-
so Madonna!) inmediatamente después de semejante experiencia seria man-
tener algtn tipo de coito con el primer hombre con quien se viniere a encontrar,
por muy San Martin de Porres que fuere. De hecho, el amago de éxtasis
(00:01:20) que Madonna experimenta (jantes de ese beso!) en la iglesia en
que se refugia tras haber sufrido el ataque vandalico no es en modo alguno un

¥ Tampoco sirvié de mucho que la letra de la cancién careciera de todo componente
vejatorio para con elemento religioso alguno, como se puede comprobar facilmente leyen-
do tal letra en hitp://www.sing365.com/music/lyric.nsf/Like-A-Prayer-lyrics-
Madonna/D1B95F79FC358E394825688C0008F8BE.
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éxtasis ni lejanamente «orgasmicox: tal éxtasis sélo consiste en un, algo des-
mariado, «viaje volador» (00:01:23) por las alturas que la conducen, entre nubes,
hasta los amorosos antebrazos de una cantante solista de gospel (00:01:26), la
cual, sin saberse muy bien por qué, resulta que andaba por alla arriba; esta solis-
ta, tras mirarla carifiosa, pero guardando siempre una decente distancia, la vuel-
ve a lanzar algo desgarbadamente a los aires (00:01:30) —todo ello ocurre casi
a la vez de que unos muy pensados planos medios (00:01:39) van dejando siem-
pre claro que el unico individuo de sexo masculino presente, el dichoso san-
to, se encuentra encerrado y bien encerrado tras una suerte de jaula protecto-
ra—: la suma de estos elementos configuran una escena de éxtasis, en fin, tan
sensual como pueda serlo una botella de lejia.

Otro de los elementos que desataron la controversia en torno a Like a pra-
yer fue la repetida aparicion de imagenes de cruces ardiendo, al modo de las
que utiliza el Ku Klux Klan, como fondo a ciertos planos en que Madonna,
toda pizpireta, baila desatada al ritmo de la cancion (00:03:08, 00:04:13 y
00:05:09). En este punto es particularmente dificil entender cudl fue la causa
concreta del revuelo. La escena era una clara ironia para con los postulados racis-
tas de esa organizacion o cualquier otra mentalidad afin (y por ello el argumento
del videoclip consistia, someramente, en el hecho de que un hombre de raza
negra, injustamente acusado de cierta agresion sexual, recobraba su libertad gra-
cias a la intervencion de Madonna, tinica testigo del evento, y sabedora de quién
habia sido el auténtico agresor —un grupo de blancos—). Se diria que la apa-
ricion de las cruces ardientes sélo podria molestar, por lo tanto, a miembros
del KKK o afines, que veian asi sus axiomas ridiculizados. Al parecer, sin embar-
go, alguien decidio olvidar durante los poco mas de cinco minutos del video el
verdadero significado de tales cruces, para quedarse escuetamente con la idea
de que aquello era un «incendio injustificado» contra la sagrada cruz.

En realidad, la utilizacién que hacen Madonna y Lambert de tales cruces
racistas es sintomatica del tono general del video: pues a este le permea, de
cabo a rabo, una persistente ironia y un juego de metaficciones (ahora expli-
caremos qué es tal cosa) constante. Adoptando unos procedimientos que ya es
clasico identificar como tipicamente postmodernos'*', Madonna se burla de
las cruces racistas al descargarlas de todo su valor «hieratico» y «atemoriza-
dor», al convertirlas en meras lucecillas que dan realce a su gozo danzarin por
la liberacion de un hombre negro. Y las cruces no soportan tal ironia: ya nun-

"l Especialmente perspicuo en el analisis de estos mecanismos de critica postmoderna,
la ironia y la «metaficcion», es L. Hutcheon: The politics of postmodernism. Routledge,
Londres 1989. También resulta interesante sobre el segundo de esos conceptos el trabajo de
P. Waugh: Metafiction: The theory and practice of self~conscious fiction. Methuen, Londres
1984.
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ca seran las mismas después de que alguien se mofo asi de ellas y su signifi-
cado real, al superponerles un significado meramente decorativo. De hecho,
ese es el vibrante potencial que tiene la ironia como elemento de critica social
a través de los medios de comunicacién, tal y como nos ha instruido la pos-
tmodernidad'?.,

Pero, ademas, no son los simbolos de las cruces igneas la unica represen-
tacion con la cual se juega en el video (en este caso, jugando el juego de que
representen ironicamente justo lo contrario de lo que se supone que deberia
representar). Para empezar, (2.” representacion) el mismo santo negro desde su
iglesia juega de un modo oscilante a lo largo de toda la cancién, como ya hemos
avanzado, a representar al negro acusado injustamente por la violacion y a
volver a representar a un mero santo escultérico. Los estigmas de Madonna
(3.%), por su parte, solo juegan a ser estigmas —en realidad no lo son, para
decepcion de los buscadores de polémicas; pues queda bien patente que han
sido causados por un manejo algo patoso de un cuchillo (00:02:18), y no por
una suerte de controvertida eleccion divina para la Imitatio Christi—. La mis-
ma imagineria religiosa (4."), prolifica a lo largo de toda la cinta, no hace sino
recordarnos su caracter de representacion de una realidad, lo santo, que por su
propio cardcter no puede ni quiere representarse en puridad: no tenemos una
técnica para comparar las imagenes de la virgen Maria con la verdadera vir-
gen Maria (;era esta negra como la virgen de Czestochowa, o rubia como la
de la catedral de Segovia’?) pero ello en el fondo no importa (a diferencia de
lo que suele ocurrir en el resto de las representaciones iconogréficas)'”. Y,

12 yigase R. Rorty: Confingencia, ironia v solidaridad, trad. de A.E. Sinnot. Paidés,
Barcelona 1991; y Linda Hutcheon: frony § Edge: The Theory and Politics of Irony. Routledge,
Londres 1994. Por supuesto; el uso de la ironia con estas metas no obsta para que se empren-
dan otras muchas politicas emancipadoras con el fin de criticar los elementos opresivos de
nuestras sociedades; en contra de lo que muchos criticos del postmodernismo han presu-
puesto, sus procedimientos discursivos favoritos a la hora de socavar las estructuras perju-
diciales de nuestra vida, esto es, la ironda o la metaficcidn, no tienen por qué ser los unicos
instrumentos mediante los cuales se haga politica (bien se puede, por ejemplo, seguir persi-
guiendo judicial y policialmente los delitos que se cometan por motivos racistas, y no s6lo
reirse del fuego de sus cruces). Simplemente, la postmodernidad trata de ensefiarnos a ali-
mentar nuestro arsenal de politicas liberadoras con nuevas armas a las que hasta ahora no
s¢ les habia, quiza, prestado toda la atencion debida, sin que tengamos por ello que aban-
donar totalmente las Utiles armaduras antiguas.

' Recordemos aqui a L. Wittgenstein: Lecciones y conversaciones sobre estética, psico-
logia v creencia religiosa, trad. de 1. Reguera. Paidos, Barcelona 1992, 140-141: «Tomen la
creacion de Adan. Pinturas de Miguel Angel que representan la creacion del mundo. [...] Ahf
estd la pintura de la Divinidad creando a Adén. Si alguna vez la viéramos seguro que no pen-
sariamos que eso es la Divinidad. La imagen tiene que ser usada de un modo completamente
diferente si vamos a llamar ‘Dios’ a esc hombre con la extrafia capa, etc. Podrian imaginar
que la religion se ensefiara por medio de esas imagenes. “Por supuesto, s6lo nos podemos expre-
sar por medio de una imagen’. Esto es bastante extrafio... Podria ensefiar a Moore la imagen
de una planta tropical. Hay una técnica de comparacion entre imagen v planta. Si le mostrara
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por si todo esto no fuese suficiente, el videoclip mismo como tal no oculta su
caracter de mera representacion filmica (5.%), dando en este modo buena cuen-
ta de los recursos retoricos asociados a la metaficcion —asi, la narracion con-
cluye con el cierre de un telén y la reaparicion de sus actores (00:05:14), aho-
ra ya distintos a sus personajes de ficci6n, actores que saludan amigables'* al
publico: «esto ha sido s6lo un teatro, una representaciony, parecen esforzados
en querernos recordar'—. Por (iltimo, es imposible no captar que toda la
articulacion de la narracién del video (y 6.%) maneja con una resefiable ausen-
cia de complejos el viejo juego representativo de la representacion dentro del
suefio, del sofiar que se suefia, con tan sabrosas reminiscencias barrocas: de
hecho, casi desde el principio del relato (00:01:15) hasta la liberacion del negro
preso en los ultimos fotogramas (00:05:02), Madonna estd sofiando dormida
(de modo nada coémodo, por cierto, pues lo hace en postura un tanto forzada
sobre un duro banco de iglesia, lugar tan escasamente ergonomico para el
suefio como para los actos sexuales que algunos creyeron ver). En el interior
de ese mero suefio (que a su vez esta inserto en el «mero teatro» que al final
del video los actores con su saludo nos recordaran que todo es) ocurre, ade-
mas, cierto bucle casi parddico (o tal vez escheriano), pues sera sélo dentro
de ¢l donde Madonna (y el espectador) podra pormenorizadamente repasar la
mayor parte de las escenas (00:02:38) de lo verdaderamente ocurrido durante
el reciente abuso sexual (escenas, empero, en que ella participa como simple
observadora y no victima: nueva representacion de la representacion); serd sélo
a través de esas fugaces rafagas de «recuerdosy reales entreveradas por el
suefio que nosotros podremos vislumbrar (en la mera representacion) qué es
lo que le ha sucedido con anterioridad (la escena de la violacion), y con ello
hacernos una representacion «mas correctay acerca del hecho que la «repre-
sentacion equivocada» que tiene la policia —cuando tomo como agresor a un
samaritano, que solo aspiraba a ayudar a la agredida (00:02:52)—. En suma:
solo en la representacion del suefio aparece la verdad que escapa a la falsa repre-
sentacion. Calderon de la Barca habria expresado estos rizos metarrepresen-

la pintura de Miguel Angel y dijera: “Por supuesto, no puedo ensefiarte el objeto real, sélo la
pmuga . Lo absurdo es que yo nunca le he ensefiade la técnica de uso de esa imagen».

Excepto en el significativo caso de los actores que han representado el papel de vio-
ladores: con ciertas cosas, como el maltrato a las mujeres (parece querer decir la feminista
Madonna.), ni siquiera rcpresentacmnalmente es muy digno jugar.

* Este juego representacional reflejaria lo que Nicholas Mirzoeff («Introduction», en
N. Mirzoeff [ed.]: The Visual Culture Reader. Routledge, Londres 1998) considera un nue-
vo mantra de la subjetividad audiovisual contemporénea: asi, del cartesiano «pienso, luego
existo», caminariamos en nuestros dias hacia un postmoderno «veo y veo que soy viston,
en el que la verdad ya no consiste en la correccion o adaequatio de nuestras representacio-
nes, sino en nuestra conciencia reflexiva de tales representaciones en su estatus de repre-
sentaciones. Tal «conciencia reflexiva» seria justamente la que el juego metaficcional de Like
a prayer se estaria esforzando en transmitirnos.
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tacionales de un modo mucho mas lirico, pero no con mas niveles de meta-
ficticios (representacion del suefio, suefio de la verdad, icono del icono)'.

Pero volvamos a la cuestién de la vivencia religiosa de la postmodernidad.
Esta somera descripcion aqui de los elementos més llamativos del ochentoso
Like a prayer solo tienen el objetivo de hacer plausible el signiente hecho: cuan-
do los tradicionalistas religiosos se alborotaban, rijosos, alla por 1989 como
consecuencia de los pretendidos ultrajes de este videoclip; cuando los moder-
nos secularistas se regocijaban sardonicos a la sazén por el golpe que obras
como estas supuestamente asestan a las «supersticiosas» religiones y su «malé-
fica» influencia; cuando unos y otros contendian a finales de los afios 80 en
una nueva batalla de su centenaria guerra de la Modernidad contra la
Premodernidad, a millones de adolescentes como a mi mismo tal lid nos resul-
taba atin méas indiferente que el resultado de un torneo feudal que se hubiese
podido llevar a cabo exactamente 700 afios atras. Pues para todos nosotros era
evidente lo que en las paginas anteriores he intentado ahora, de un modo algo
mas académico, describir: que Like a prayer no contiene ni un ataque ni una
defensa de la religion tal como esta la sobreentienden tanto los «tradicionalis-
tas» como los «modernosy, pues ni uno ni otro sobreentendido nos resulta ya
imperativo (ni atrayente); que Like a prayer simplemente habla de otras cosas
(ironias criticas sobre ciertas formas de religiosidad, metaficciones de las narra-
tivas religiosas, suefios de suenos que replantean el significado de «la reali-
dad religiosa»...), cosas que no es del todo sensato pretender captar con las
solas herramientas del dualismo moderno «religiosidad contra secularismo: ;a
qué bando te apuntas?»'*’. Nos hacian falta por consiguiente, eso si, nuevas
herramientas (postmodernas) para pintar el novedoso tipo de discursos sobre
la religion ante los que nos encontrabamos. Fue luego, cuando fuimos algo mas
mayores, que algunos tuvimos la suerte de encontrarnos con la obra de Gianni
Vattimo, que precisamente habia estado pacientemente puliendo para nos-
otros tal utillaje. Su uso se ha intentado en estas paginas.

126 Es interesante comprobar el modo en que Larry Grossberg —en su ya clasico «Another
Boring Day in Paradise: Rock and Roll and the Empowerment of Everyday Life». Popular
Music 4 (1984), 225-258— incluye bajo la caracteristica de este cuestionamiento de lo repre-
sentacional a la generalidad de la musica pop-rock.

¥ 0, como diria Clifford Geertz (usando, curiosamente, términos religiosos, si bien en
un contexto no religioso), tampoco es sensato pretender captar las novedades aludidas si
nos obcecamos en la defensa de la tesis de que «quien no cree en mi Dios debe de creer en
mi demonio» (0 «quien no suscribe mi concepto de Razon debe de creer en el irracionalis-
mo»). Véase C. Geertz: «Anti-antirrelativismoy, en Los usos de la diversidad, trad. de A.
Taberna. Paidos: Barcelona 1996, 93-127.
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