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0. El cambio epocal como desafio hermenéutico para el cristianismo

Nos encontramos en un momento crucial de la racionalidad moderna donde
somos conscientes de la dificultad para nombrar la realidad y para postular
sentidos posibles, significados pertinentes y practicas sustentables. Sabemos hoy
cuan compleja es la conciencia humana y cémo esta mediacion subjetiva marcada
por la finitud condiciona todas nuestras vivencias, experiencias, representaciones,
valoraciones, decisiones y acciones por las cuales habitamos este mundo
humanizandolo. También somos conscientes hoy de las interferencias que afectan
nuestros deseos, palabras, gestos, actitudes y emociones con las que entramos en
relacién con los otros y con el mundo circundante. En este sentido, la antropologia
del siglo XX logré caracterizar la constante antropoldgica del suefio de
omnipotencia, que tanto el psicoandlisis como la antropologia social, filoséfica y
teoldgica han desentrafiado en su poder destructor.

Con mayor razén sera dificil y arriesgado para el sujeto moderno tardio
pronunciarse sobre la realidad trascendente que las religiones llaman Dios.
Primero porque gracias a los ‘maestros de la sospecha’ los modernos hoy somos
conscientes de las trampas de la fe y del deseo, y por lo mismo, de los complejos
condicionamientos de la conciencia y sus alienaciones. Asimismo, hoy
mantenemos distancia critica sobre el dificil papel de las religiones en las
sociedades emancipadas, ya que tienen una funcién ambigua y pueden ser factores
de alienacion o de liberacion.

En efecto, el siglo XX signific6 para los creyentes de cualquier religion en
Occidente el tremendo desafio de vivir y pensar su fe a través del filtro de estas
nuevas mediaciones tedéricas y praxicas, con las consiguientes tensiones entre
tradiciéon y modernidad que supone la introduccion de la vigilancia critica en la
experiencia creyente. Se trata, ademds, de una tarea todavia no atendida por las
sociedades preindustriales en transicion de modernidad!, pero asumida ya como
proyecto cultural por las nuevas sociedades de conocimiento, tarea que conlleva
nuevos desafios.

! El tema de la evolucion de las sociedades preindustriales a las industriales y la aparicion de sociedades de
conocimiento en la era digital puede verse en CORBIi Mariano. Religion sin religién (Madrid: PPC, 1996). La
aplicacién de esta idea maestra al mundo de la universidad puede consultarse en: CORBI Mariano. “Una tarea
pendiente para las universidades en las nuevas sociedades de conocimiento” en MENDOZA ALVAREZ Carlos
(coordinador). La universidad de inspiracion cristiana en tiempos de postcristiandad (México: UIA 2006).



Las tensiones de este especifico y dificil didlogo entre la fe cristiana y la
cultura moderna explican buena parte del proceso de secularizacion de las
sociedades occidentales, que alcanz6 su punto algido hace un siglo con la crisis
modernista, como contradiccién irresuelta en la Iglesia catélica con Pio X, crisis que
continué posteriormente de manera latente y adquiere ahora nuevo significado con
el actual pontificado de Benedicto XVI.

Pero la secularizaciéon en cuanto autonomia de la razén fue dando paso, a lo
largo de la segunda mitad del siglo pasado, a la indiferencia religiosa en las
sociedades de conocimiento postindustrial y en este caldo de cultivo nacié la
posmodernidad en tanto cultura del fragmento y como rebasamiento de los
sistemas cerrados, en el caso de la religion como superaciéon de su modelo
mitolégico, autoritario y jerarquico, dando paso asi a un humanismo postcristiano.

En suma, podemos decir que la funcién civilizatoria del cristianismo como
fuerza historica fue transitando, a lo largo del siglo XX, de un modelo apologético
de cristiandad a un modelo hermenéutico de secularizacién y, en la tltima década,
a un modelo pragmaético de pluralismo cultural y religioso.

En este contexto deseo sugerir aqui un camino de interpretaciéon de las
sociedades posmodernas y de conocimiento, donde el sistema de creencias y de
moral ya no es procedente para los sujetos emancipados, si no es en la medida de
la autorrealizacion sustentable. Tal es la ocasién propicia para distinguir entre
creencia y fe, a fin de recuperar el talante mistico de la experiencia religiosa,
‘desconstruyéndola’ de su voluntad de omnipotencia y ‘reduciéndola’, en sentido
fenomenolégico, a su caracter originario de un modo de estar en el mundo como
experiencia de religacién con el Infinito en clave de desposesién del afan totalitario
y como capacitaciéon de una potencia de la subjetividad capaz de religarse con el
misterio trascendente de lo real.

1. Las raices culturales del problema del agotamiento de sentido

La religion lleg6 a su agotamiento en la forma de totalidad. Ni como sistema
de doctrina ni de moral, ni como fundamento ni como sentido, la idea de Dios es
pertinente en esta hora de la modernidad. Més bien acudimos, en la sociedad
mundializada, al tiempo de la desconstruccién? de dichas formas de totalidad,
comenzando con el propio cristianismo, en la mejor linea de su tradicion apofética
y teoldgica, del Pseudo Dionisio a Tomas de Aquino, de Maestro Eckhart a
Ricoeur. La desconstruccion no tiene efectos devastadores solamente para el
cristianismo sino para todo sistema cerrado: se aplica también a la ciencia moderna

2 Utilizamos este término en el sentido dado por Derrida y Nancy al proceso de desmantelamiento de un
sistema de totalidad, procedimiento que implica el desmontaje de los mecanismos de conocimiento y de poder
gue subyacen en las pretensiones de verdad y de moralidad. Cf. NANCY Jean-Luc. La Déclosion (Paris:
Galilée, 2006). En cierto sentido socioldgico y de teoria de la historia este procedimiento lo trata también DE
CEeRTEAU Michel. El estallido del cristianismo (Buenos Aires: Sudamericana 1976) 30 ss.



como a la teoria del estado, a la moral patriarcal como a la uniformidad del
mercado.

Veamos a continuacién algunos antecedentes histéricos de la superacion de
este sistema de totalidad.

Luego de un largo proceso civilizatorio, el monoteismo abrahdmico junto
con el universalismo helénico fue construyendo el modelo de civilizaciéon que
denominamos Occidente, hasta llegar al punto de su version secularizada, nihilista
y atea que vemos florecer en las sociedades urbanas de la modernidad tardia.

El agotamiento de la totalidad fue vislumbrado ya por Hegel desde el siglo
XIX, para luego ser llevado en el siglo XX hasta sus dltimas consecuencias, por
medio de una doble via, a saber: una de corte existencialista que fue desde
Heidegger hasta Wittgenstein y Derrida; la otra més fenomenolédgica desde Cohen
hasta Levinas y Ricoeur.

La idea de totalidad presidi6 el didlogo milenario entre Atenas y Jerusalén
que nos ha legado cosmovisiones y précticas, instituciones y teorfas tan
sorprendentes como la teologia medieval y la ciencia moderna, el derecho romano
y el monoteismo abrahdmico, la economia de mercado y el arte como
representaciéon. Pero en su seno, la totalidad llevaba ya el germen de su propia
superacion, como lo muestran los constantes movimientos culturales de resistencia
y afirmacion de la diferencia en momentos de afirmacion de la totalidad: desde el
cisma de Oriente ya casi milenario que rechaz6 la pretension de supremacia
juridica de Roma; hasta las resistencias sociales posteriores a 1492 —fecha
simbodlica del inicio del expansionismo moderno— que reivindicaron la dignidad
de los indios de Mesoamérica; o incluso el desencanto posmoderno surgido ante el
derrumbe de las utopias modernas de la ciencia, la revolucién social y la tecnologia
mediatica en la sociedad globalizada.

Ya desde finales del siglo XIX Nietzsche vislumbré el umbral de la agonia
de Occidente en lo que él denominé draméticamente la “muerte de Dios”, como
vaticinio del ocaso de una civilizacion basada en la construcciéon de la idea
todopoderosa de Dios, del cosmos y del ser humano, ligados todos por su
voluntad de totalidad y unicidad. Una clave apolinea que sin duda también ha
tenido otras expresiones fuera de este modelo de civilizacién occidental.

Sin embargo, este modelo cultural occidental derivado del monoteismo
conlleva en su interior su propio rebasamiento y la posibilidad de un futuro. En
efecto, el ateismo como fruto del monoteismo implica la superaciéon permanente de
las representaciones del acontecer originario para volver a éste mismo. Tal postura
atea propia de la fenomenologia afirma, de manera radical, la autonomia del
mundo y la emancipacién del ser humano de cualquier tutela externa, llamese
religion, estado o mercado.

No se trata de una negacion de la divinidad en cuanto misterio de lo real,
sino de sus representaciones con pretensiones de absoluto, tanto en el &mbito de la
verdad como del sentido y de la moral.



En este contexto nihilista radical, el mundo de la fe inaugura entonces un
espacio posible de intersubjetividad abierta a la alteridad, donde no es ya
pertinente buscar sentido, ni nombrar la realidad como acto de posesion, sino que
adviene dicha fe como el lugar primigenio del clamor y la donacién extrema. Es la
vuelta a las cosas mismas en su devenir inapropiable: ex-sistencia.

2. Volviendo a la cosa misma de lo divino: la fenomenologia de la religién

La fenomenologia moderna de la subjetividad pas6 de la clara postulacion
de la idea de Dios como garante de la intuicién y la percepcién en Husserl, a la
designaciéon de Dios como horizonte ético (Levinas) y de sentido (Ricoeur) en el
territorio de la inmanencia asumida como modo de vida y comprensién donde
irrumpe el Infinito en nosotros.

Sin embargo, Derrida, Vattimo y Nancy postularon la deconstrucciéon de
todos los sistemas referenciales de sentido, para mostrar su imposibilidad innata
de designacién de la trascendencia, cuando con suma dificultad es posible acaso
afirmar al sujeto en su devenir ontico espacio temporal. Por eso, estos autores
postmodernos proponen una ontologia relacional hermenéutica que permita
dirimir la dificil cuestiéon de la ontoteologia y sus derivaciones secularizantes, de
modo que pueda emerger de las profundidades el ser en su devenir mismo:
premoral, ateista y prelingtiistico. Como parte de este desmontaje de las
pretensiones de la significacién y del valor surgié, en dicho estadio de la
racionalidad moderna tardia, la critica, tanto a la totalidad como al totalitarismo de
cualquier signo: ideolégico o politico, religioso o sexista, de clase o étnico.

Como superaciéon del ateismo derivado del monoteismo —descrito con
meridiana claridad por Nietzsche en cuanto muerte cultural del sujeto metafisico
como dijimos anteriormente— la razén postmoderna hace posible una nueva
figura de la trascendencia, ésta vez en clave fenomenolégica, con la designaciéon
del absenteismo. Se trata, en efecto, de afirmar la realidad divina en cuanto origen
sin origen del ser, es decir, en cuanto Dasein, comparable andlogamente al concepto
griego de agénetos, construido en la teologia trinitaria de los Capadocios para
explicar la fontalidad del amor divino. No se trata de afirmar un deus ex machina en
cuanto motor inmévil, al fin y al cabo ente, sino como presencia-ausencia
ontoldgica en tanto ser en devenir. Postulacion entonces de un caos originario,
meta-fisico y, por lo mismo, sin sentido, preconceptual, del orden de la trans-
inmanencia.

De ahi la tesis del absenteismo propuesta por Nancy como resultado de la
declosion del cristianismo. En su significado tedrico, tal postura implica la
afirmacioén de una ausencia de Dios en cuanto actor inmediato en la creacién como
causalidad, pero conlleva asimismo la afirmacién de esa realidad dltima como
horizonte hermenéutico y pragmaético en el cual “flota el ser”, cada ser, en su
devenir inmanente, no trascendente. En este sentido fenomenolégico, no hay lugar
para las categorias doctrinales ni morales vinculadas inmediatamente al horizonte



divino, sino plena conciencia de la fragilidad ontolégica de la creaciéon y asuncion
de la inmanencia como tnico &mbito de la inteligencia y la libertad humanas. Y sin
el ‘mas alla” de la representacién, la conciencia se retrotrae al ‘mas acd’ de la
subjetividad expuesta, vulnerable, finita, precaria y ambigua, donde la apuesta por
la responsabilidad se vuelve aun més una cuestion acuciante e inevitable.

Se trata, en suma, de un absenteismo como negacién del dios intervencionista
—-accion iconoclasta tipicamente posmoderna-- desde una idea de providencia
divina carente del talante metafisico ontoteol6gico, pero que afirma de manera
apofatica la imposibilidad de consolacién divina para el sujeto desnudo aferrado a
imagenes trascendentes de Dios o de la finalidad de la creacién, y donde aparece
solamente el ambito de la finitud y la vulnerabilidad de la condicién creada como
lugar de manifestacion de lo divino inttil en tanto gratuidad absoluta y no relativa
a ente alguno.

3. La condicién de la desconstruccién: la fision del yo

En linea directa de Husserl y Heidegger, Levinas® asumi6 la herencia de la
subjetividad como un problema filoséfico teologico de primera importancia para la
racionalidad moderna occidental en su giro antropocéntrico. De manera especifica,
el filésofo lituano judio en su momento tomara distancia de las soluciones de sus
predecesores, sin echar por la borda la problematica del sujeto y su constituciéon
fenomenolégica.

El agotamiento del idealismo aleman a este respecto era obvio para un
grupo de pensadores que, animados por los planteamientos excéntricos de un gran
maestro neokantiano de Marburgo, se dispusieron a buscar soluciones al enigma
de la inmanencia del sujeto. H. Cohen* fue el pensador genial que logré vislumbrar
el ocaso de la razén occidental y anuncié sus derroteros dramaéticos, sin por ello
dejar de comprenderse a si mismo como hijo de la modernidad. Pero ya en medio
del temporal del nacionalsocialismo en Alemania, este autor audaz senal6 la
agenda filosofica y teolégica que habria que atender Occidente para salir de la
légica de la mismidad, aquella de Narciso y sus avatares modernos, o de un Cristo
Pantocrator vencedor por encima de cualquier otra posible mediacién divina.

Entre las diversas recepciones de este cuestionamiento de las fuentes de la
tilosofia y de la teologia, destacara la propuesta levinasiana por su caracter
fenomenolégico riguroso y por la correlacion que establece con las fuentes hebreas
del pensamiento anterior a Atenas, siguiendo al maestro de Marburgo. Sin
embargo, E. Levinas sobrevivira a los espasmos de Occidente y podra retomar en
un ambiente mas distendido la problemaética de la mismidad de Atenas, para
someterla a un analisis fenomenolégico, en didlogo con las fuentes judias, pero

¥ Véase especialmente su obra principal al respecto: Autrement qu’étre ou au-dela de ’essence (Paris: LP,
1991).
* Cf. COHEN Hermann. La religion de la razon desde las fuentes del judaismo (Barcelona: Anthropos, 2004).



también pendiente de los avances de la hermenéutica occidental derivada del
judeocristianismo.

En este sentido, proponemos a continuacién un esbozo de la constitucion
fenomenolégica de la subjetividad, tal como es analizada en la obra de Levinas,
donde resalta la honda preocupacién por el primado de lo ético antes que todo
discurso y toda préctica. El trauma del Holocausto esta presente, sin duda, en las
reflexiones de nuestro autor y en las de aquellos fil6sofos, historiadores y te6logos
occidentales que asumieron la tarea de reconstruir el estatuto cognitivo de la
fenomenologia teoldgica, después del colapso del sujeto moderno.

Valga sefialar aqui precisamente, lo que Auschwitz significé para los suefios
de omnipotencia de la razén unidimensional: la postracién de su barbarie y, en su
aspecto gnoseologico, la estrechez de su comprensién del sujeto objetivante que
presidi6é los mitos de la razén onto-teoldégica unidimensional, a saber, la ciencia
empirista, la técnica como expresion narcisista, la revoluciéon como mediaciéon de
un suefio de omnipotencia de grupo y la religion como sistema de totalidad.

3.1 El “principio alteridad’.

Jerusalén es simbolo de una racionalidad alternativa a la de Atenas. Una idea
antigua, acariciada tanto por maestros del Talmud como por los Padres Griegos
en el cristianismo helenista, es retomada a principios del siglo XX por H. Cohen
para buscar edificar una nueva configuracion de la razén occidental en el ocaso
del ego técnico-cientifico y asi abrir nuevas posibilidades para hablar con Dios
o de Dios.

Habria tal vez que sehalar de entrada la posibilidad de enfrentar este dilema,
saliendo de la dialéctica misma de la correlacion identidad-alteridad que
conlleva la apelacién de las dos capitales del mundo fundador de Occidente.
Me refiero a aquella que simboliza la Roma de Pablo de Tarso, quien llegé a
escribir en pleno corazén del mundo mediterrdneo, marcado para los neo
cristianos por esa tension irreducible: “Porque ya no hay ni judio ni griego, ni
esclavo ni hombre libre, ni varén ni mujer, sino uno todos en Cristo Jestas” (Gal
3: 28).

Detengamonos por ahora en el principio alteridad que significa Jerusalén. Para
H. Cohen es el hontanar del que brota el manantial del judaismo como religion
y como pensamiento que fecunda a la humanidad entera. Se trata de la
afirmacion de la correlaciéon monoteismo-préjimo que esta en el corazoén de la fe
de Israel. No es una mera idea religiosa, que de suyo es ya una poderosa
potencia de experiencia. Sino que esta correlacion ayuda a pensar
rigurosamente el problema del ser (humano y divino) en términos de apertura
al otro.

En efecto, la traslacion de la idea religiosa al pensamiento filoséfico es posible
siempre y cuando se mantenga el anélisis critico tanto de la idea de Dios como
de la condiciéon humana. Por lo que respecta a la primera, se trata precisamente
de una ‘idea” y no de una confesién de fe. La idea del «Dios tinico» desarrollada



por el pensamiento filoséfico judio, ya en concreto como pensamiento riguroso
en la Edad Media por Maimoénides, es la punta de lanza para afirmar la unidad
de la creacién, es decir, el correlato cosmolégico de la unidad del mundo. Pero
asimismo la idea del Dios tnico estd en relaciéon directamente proporcional con
la afirmacién de una «humanidad tnica», constituida por la tradicién hebrea
con el concepto de nodjida, institucién politica que garantiza los derechos del
extranjero residente en tierra de Israel.

La tesis de H. Cohen consiste en afirmar la irreductible correlacién «Dios tnico-
proéjimo» que preside la identidad hebrea pero que es, en realidad, un principio
de conocimiento y de accién para toda la sociedad humana. En efecto, la idea
de Dios est4 asociada a la idea de préjimo y, a lo largo de la historia de Israel,
gener6 instituciones de reconocimiento mutuo, sea en clave nodjida, o bien en
clave profética. En este dltimo registro, que sera el tema privilegiado por
Levinas®, el rostro del otro indigente deviene principio de revelaciéon y de
redencién: el reconocimiento de la humanidad de la viuda, el pobre, el
huérfano y el forastero se resume en el concepto prdjimo, aportacion de Israel a
la humanidad.

El préjimo es asi la alteridad reconocida y, por ese proceso de exposicién al otro,
deviene principio de liberaciéon de la voluntad de dominio y rebasamiento de la
totalidad. Esta queda transfinalizada (jtransfigurada habria tal vez que decir?)
en reconocimiento de semejanza: “ama a tu préjimo [‘como a’, el polémico
kamokha hebreo] es como td mismo”. Trascendencia e inmanencia en correlacién
inseparable.

3.2 La fisién del ego

Sera una vez adelantado el siglo XX -con su problemaética fenomenolégica mas
afinada por los trabajos de Brentano y Husserl- que Levinas podré precisar el
modo como ocurre este proceso de constitucion de la subjetividad. De manera
sintética recordemos que para el pensador lituano judio, el sujeto estd en
permanente estado de itinerancia, éxodo y desasosiego por la irrupcién del
otro.

La mismidad como primer estadio de complacencia en el egoismo de la vida es
una fase originaria de la subjetividad incoada, pero indefectiblemente abierta
por la diferencia que representa el clamor del préjimo. La complacencia del ego
es una fase necesaria para la aparicion del sujeto. No es de orden moral su
egoismo de la vida, sino estado de existencia marcado por la mismidad. No hay
representaciéon como tal, ni deseo, ni proyecto alguno en el horizonte, sino
identidad consigo mismo.

Sin embargo, para Levinas es imposible pensar la mismidad sin su correlato de
alteridad, en el sentido del rostro del otro que incomoda, que tiene hambre, que
clama justicia. Solamente en el seno de esta mismidad expuesta puede

% “Le visage n’est pas une modalité de la quiddité, une réponse a une question, mais le correlatif de ce qui est
antérieur a toute question”. Totalité et Infini. Essai sur ['extériorité (Paris: LP, 1990) 193.



producirse entonces la fision del yo°, expresion que denota el colapso del ego
ensimismado, la ruptura de la mismidad que deviene ipseidad, es decir,
subjetividad expuesta al otro, dejdndose interpelar por su presencia
amenazante pero, al fin y al cabo, reconciliadora “derribando el muro que los
separaba [a los dos pueblos]: el odio” (Ef 2: 14). La presencia del otro es molesta
porque es invocacion, provocaciéon y convocacion a un orden distinto de
existencia. Hay un malestar que se instala en la subjetividad por esta no
coincidencia consigo mismo que experimenta el sujeto. Es estado de vigilia, de
insatisfaccién, de inanicién del yo ensimismado y, por lo mismo, condicién de
posibilidad de la trascendencia en el corazén de la inmanencia.

Solo entonces, gracias a este procedimiento intersubjetivo, la infinicién tiene
lugar como advenimiento de la idea de Dios en la conciencia, ya que se trata de
un proceso fenomenoldgico con implicaciones gnoseolégicas. “Dios viene a la
idea” como Infinito, no como totalidad. La idea de Dios es pensada asi por
Levinas no tanto como un fundamento del pensar en sentido cartesiano, sino
como el pensar mismo en su génesis fenomenoldgica, es decir, en la
subjetividad herida, vulnerada por la presencia del otro, dispuesta a la
experiencia del mutuo reconocimiento.

Hay una valencia teolégica fundacional en este proceso fenomenolégico. En
efecto, Levinas hara alusion, en el seno del proceso de la subjetividad, a la
llegada del Mesias, pero en todo momento como manifestacion del Infinito que
no es ya totalidad procedente de la mismidad egoista, sino simbolo del mutuo
reconocimiento en la historia. En ello radica la confesién hebrea de la presencia
del Eterno en medio del pueblo como ‘estrella de la redencién’, segin aquella
magistral explicaciéon de Rosenzweig.

3.3 La compasion como acto originario

El proceso de constitucion del sujeto -analizado en esta perspectiva
fenomenolégica enriquecida por el pensamiento de la alteridad- es un sintoma
de autocritica propia a la modernidad ilustrada que busca responder a sus
propias paradojas.

Aquella pregunta hegeliana por la configuraciéon del espiritu absoluto como
intersubjetividad en el estado de derecho mostré su potencia y sus limites a lo
largo del siglo XX en todas las sociedades democréticas occidentales. Sin
embargo, el trauma de los totalitarismos de diverso signo a lo largo del siglo
pasado no pudo sino confirmar las sospechas de los fil6sofos -como la recién

® «“Scission de I’identité, 1’insomnie ou le veiller —autrement qu’étre— relévent de catégories logiques non
moins augustes que celles qui soutiennent et fondent I’étre. [...] Catégorie irréductible de la différence au
coeur du Méme, qui perce la structure de I’étre, en 1’animant ou en l’inspirant. [...] Insomnie comme
dénucléation de I’atomicité méme de 1'un [...] ou dés-appointement de sa ponctualitt méme [...]
transcendance déchirant ou inspirant I’immanence [...] Subjectivité comme susception de 1’Infini, soumission
a un Dieu et intérieur et transcendant. En soi, libération de soi”. LEVINAS Emmanuel. De Dieu qui vient &
lidée (Paris: Vrin, 1987) 50-51.



centenaria Hannah Arendt- que vislumbraron el colapso del ego tecno-
cientifico y religioso.

Cuando en medio de estos escombros de la modernidad algunos anunciaron la
vuelta a la metafisica como soluciéon de este enigma, la mayoria de los
pensadores criticos continuaron transitando por la ruta de la intersubjetividad
para dar cuenta de los desafios del mutuo reconocimiento, objeto tanto del
decir fenomenoldgico como de la practica politica en esta hora de la
modernidad tardia.

Asi pues, sea por la via del nihilismo humanista heideggeriano, o bien por el
principio alteridad levinasiano, estamos acercandonos al wumbral de Ia
subjetividad expuesta a la légica del reconocimiento en la gratuidad, como la
Unica posibilidad viable para dar razén de nuestro ser-en-el-mundo, de la vida
en comun como polis y de la religacién con la trascendencia.

Se trata entonces de pensar la comunién humana posible donde irrumpe lo
divino, en cuanto comunidad de individuos diferentes, susceptibles de vivir en
sociedad, y también en tanto naciones diversas capaces de hacerse responsable
de una sociedad mundializada. Pero, a fin de explicitar las potencias de la
experiencia del sujeto moderno, es una tarea que ha de ser planteada en clave
fenomenolégica, es decir, dando cuenta de los procesos de mismidad,
extrafiamiento y mutuo reconocimiento que supone nuestro relato como
humanidad una. En este umbral la fenomenologia requiere de la hermenéutica
de la condicién expresiva del ser humano como intérprete creativo de su propia
identidad.

La tarea filoséfico-teoldgica es ardua en este sentido, ya que la vuelta de los
fundamentalismos (econémico, politico y religioso) es una fuerte corriente
contra la que hay que remar en la larga y apasionante travesia de la exploraciéon
de la condicion humana desnuda, vulnerable, abierta al devenir mismo de su
ser y, por ello, susceptible de ‘decir Dios” -con todas las advertencias de J.
Pohier hace casi medio siglo, previniendo sobre las proyecciones narcisistas de
orfandad no resuelta al hablar de Dios- con més libertad y asi representar su
misterio.

4. El absenteismo divino como ética originaria

Como sefialdbamos al inicio, las religiones conllevan una semilla de
intolerancia en tanto se presenten como sistemas de totalidad, incluido el
cristianismo en su version grecorromana que ha predominado en Occidente. Lo
hacen tanto por su pretensiéon de verdad revelada como por su respectivo cédigo
moral univocista cimentado en ella.

Asumiendo la hipoétesis de H. Cohen acerca de la indisoluble relaciéon entre
monoteismo y justicia universal, en concreto gracias a la intrinseca relacién entre
Dios y el préjimo en la fe de Israel legada luego a toda la humanidad, entonces
aparece el dilema de la justificacion del orden politico en un fundamento



trascendente. En palabras modernas, tenemos que explicar si el bien comdn es
definido por el consenso social solo sin referencia religiosa, o bien si es aun
necesario postular un fundamento teolégico a los derechos humanos para las
sociedades de la aldea global.

En el marco de las religiones monoteistas, las religiones abrahdmicas
afirmaron efectivamente la intervencién de Dios en la historia, por medio de
sefiales prodigiosas y de iluminaciéon profética. La carga de totalidad que tal
confesion implicaba —en su primera versiéon universalista descrita en una
racionalidad jerdrquica y patriarcal— no es necesariamente la tnica versiéon
legitima de su intuicion originaria.

El cristianismo ha sido, entre ellas, la religion que mas ha llevado a cabo el
proceso de desmantelamiento de lo sagrado violento, para afirmar asi su propio
rebasamiento como sistema religioso en aquello que se denominé por las primeras
generaciones cristianas como esjaton: tiempo pleno maés alla-acd de la temporalidad
misma.

En este sentido, tanto el judaismo como el cristianismo construyeron la
categoria de mesias para dar razén de la intervencién divina en la historia
mundana. Lo hicieron a través de dos versiones distintas: una corporativa segin
los profetas postexilicos de Israel, otra personalizada en Jestis de Nazaret creada
por dos judios universalistas como Pablo de Tarso y el autor del evangelio de Juan.

En efecto, el Mesias idealizado por los cristianos primitivos tras la muerte
ignominiosa de su maestro Joshud, denota ya una fisura en el sistema judio de
totalidad. En efecto, no se trata de un mesianismo davidico, ni sacerdotal ni
apocaliptico, si bien desde entonces hasta la fecha hubo tendencias para volver a
esa antigua idea de totalidad.

De hecho, la predicacién de Jestis en Galilea, asi como su enfrentamiento
con los poderes religiosos de su época (saduceos y fariseos), y aun mas, su
ajusticiamiento como chivo expiatorio y su muerte de crucificado, representan el
desmantelamiento de dicho mesianismo y de sus correlativas lecturas
providencialistas en la 16gica mas estricta de la retribucién divina.

Como bien lo han mostrado Duquoc’ en cristologia critica, Theyssen y
Meier® desde la Third Quest arqueoldgica, o bien Girard y Alison® desde el discurso
antropolégico del deseo mimético, el mesianismo de Jests es de otra indole. Mas
cercano a Juan el Bautista, Jestis postula la superacion de la religion del templo de
Jerusalén e inicia una vision utépica de la salvacion intrahistérica, en el seno de la
inmanencia y sus conflictos de interpretacion y de eleccién de vida. Su mismo
proceso de acusacién y muerte despliega los mecanismos de exclusion propios de

" Cf. DuQuoc Christian. Mesianismo de Jesus y discrecion de Dios (Madrid: Cristiandad, 1985) 139 ss. Tema
retomado en una obra posterior: L ‘unique Christ. La symphonie différée (Paris: Cerf, 2002) 223 ss.

8 Cf. MEIER John. Un judio marginal. Nueva vision del Jesus histérico vol. | (Estella: Verbo Divino, 2003)
303-581. THEISSEN Gerard. EIl JesuUs historico (Salamanca: Sigueme, 1999) 160-169 y 451-521. CROSSAN
John D. Jesus: vida de un campesino judio (Barcelona: Grijalbo, 1994) 410-451.

% Cf. GIRARD René. Veo a Satan caer como el relampago (Barcelona: Anagrama, 1998). ALISON James. El
retorno de Abel. Las huellas de la imaginacion escatolégica (Barcelona: Herder, 2000).
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todo sistema de totalidad. Su imagen para hablar de Dios como Abbi es
innovadora por la superacion de la légica de la retribucién y la designacion de la
gratuidad perdonadora.

Seran las senales del crucificado-resucitado el simbolo apofatico de esa
realidad otra que Jests inaugura y consuma, que hace estallar la fe como un nuevo
orden llamado con expresiones de tono apocaliptico de la época: ‘dia final’,
‘creacion nueva’, ‘reconciliacion universal’.

En este sentido, tanto los relatos de la tumba vacia como de las apariciones
del crucificado-resucitado conllevan, en su estructura semidtica misma, el
rebasamiento de la religiéon de la retribucién y el anuncio de la religacién en la
gracia que permite representar a Dios con una imagen de gratuidad: Abbd. Vida
ofrecida, compartida, gozosa como un banquete o un talamo nupcial; vulnerable
como un pan partido o una copa servida: hoc est corpus meum... Tales son las
paradojas que abren la fisura de la significacion: no hay significado posible de vida
eterna sino desconstruyendo un cuerpo histérico. No hay sentido sino en el
sinsentido del muerto-viviente. No hay mesianismo sino desde el rostro de un
humano desfigurado... No hay nombre de Dios que sea pronunciable sino desde la
orfandad asumida. Nihilismo de la fe naciente, originaria, indeterminada de
cualquier utilidad o interés.

En esta perspectiva fenomenolégico-teoldgica aparece entonces con mayor
radicalidad la posibilidad de una teologia kendtica que dé cuenta de la l16gica del
encuentro humano-divino posibilitado de manera significativa gracias a la
experiencia de Jestis de Nazaret, en un complejo dinamismo constitutivo. Tal es el
correlato de la teologia apofatica de los nombres divinos y las imégenes de Dios
posibles en la tradicién cristiana. Por un lado, desde la progresiva humanizaciéon
de Jestis como proceso de vulnerabilidad asumida, en y con los otros, en tanto ser
en devenir de realizacién interpersonal. Por otro, en la manifestacion de su
divinidad en clave de vaciamiento, como lo interpreta el himno de la carta a los
Filipenses: “no quiso aferrarse a su categoria de Dios”, vaciamiento de su
condicién divina, en tanto anonadamiento en la condicién humana desnuda.

Tal proceso kenoético se cumple también en su vida histérica como
predicador itinerante, judio marginal y victima aniquilada por sus verdugos. Dicha
condicién de abajamiento es llevada al paroxismo con el anuncio de la resurreccién
de entre los muertos, ahi mas que nunca en clave de desapego, de los que tenemos las
narraciones simbolicas, a saber: Noli me tangere... Subo a mi Padre (Jn 20: 17ss.),
Vayan a Galilea: alld me verdn (Mt 28: 10; Mc 16: 7)... Cada uno de estos relatos
denota una dimension de absenteismo que da qué pensar y que provoca un nuevo
modo de estar-en-el-mundo que es la fe, como lo sugiero a continuacion.

4.1 Noli me tangere... Junto con el signo de la tumba vacia los relatos de
apariciones del crucificado-resucitado introducen al lector creyente en una
dimensién de ausencia-presencia que serd el horizonte de vida y
comprensiéon en que adquiere fuerza el dinamismo de la fe cristiana. En
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efecto, el cumplimiento de las promesas de Dios para sus elegidos va més
alla de la loégica de la retribuciéon que anuncié la madre de los jovenes
macabeos como primera expresion explicita de la fe en la resurrecciéon por
parte del pueblo hebreol®. En los evangelios cristianos se trata, por el
contrario, de una promesa que permanece en el claroscuro de la existencia
abierta, desconstruida en el més acd de toda representaciéon objetivante,
inasible en las coordenadas espacio-temporales. En particular, el relato del
encuentro en el jardin entre el Rabi Jests resucitado y Maria de Magdala,
conlleva en su estructura dramatica al menos cuatro elementos
intersubjetivos: el llamado, el extrafiamiento, el reconocimiento y la
diferencia. La tension dramatica de la narracién esta toda ella dirigida a la
diferencia indicada por la extraordinaria frase: Noli me tangere... con la que
el Crucificado-resucitado instaura ese orden nuevo de existencia que
llamamos -con lenguaje prestado a la cosmovision hebrea- “resurreccion de
entre los muertos”.

4.2 Subo a mi Padre. Tanto en el relato del encuentro de Jesus resucitado con
Maria Magdalena como con los discipulos antes de la ascensién, esta
expresion designa la tensién escatoldgica instaurada por el acontecimiento
pascual. La diferencia se acenttia ademas por la distinciéon expresa que hace
Jestis entre la relacion filial con ‘su Padre’ y la que anuncia a los discipulos
con la expresion ‘vuestro Padre’. Dos o6rdenes de lo real analogos:
semejantes y a la vez diferentes por cuanto cada correlacion intersubjetiva es
nueva. Diferencia que resignificara mas adelante aquella distincién sefialada
por Eckhart entre la divinidad (divinitas) como manifestacion a las creaturas
y la deidad (deitas) como designacion del misterio inasible de lo real divino.
Al fin y al cabo, se trata de una fisura en el mundo de la totalidad que
podemos vislumbrar en el relato, acompafiada de un envio que tiene su
propia légica de gratuidad de mundo nuevo.

4.3 Vayan a Galilea: alld me verdn. Tanto el envio de Marfa a los discipulos
contado por el evangelio de Juan como el otro envio contado por el relato de
Marcos, ambos concluyen la tensién dramatica con un lugar simbdlico,
exordio de una historia que seguird por escribirse, sea en el encuentro de la
comunidad amedrentada que supera la angustia de la pérdida, sea en la
rememoracion de todo lo acontecido en Galilea, como simbolo de una
itinerancia profética; y también pregustacion de un mundo por recibirse y
construirse en el discipulado, en el compartir el pan, en la practica de las
bienaventuranzas y de los consejos evangélicos que recrearon la ética de los
profetas de Israel con un tinte universalista. Galilea representa un futuro
incierto en sus formas especificas ciertamente, pero lanzado a un devenir de
fraternidad wuniversal comprendida como gratuidad, don, ofrenda,
comensalia, reconciliaciéon. Eutopia en construccion, siempre inacabada,

0 Cf. TORRES QUEIRUGA Andrés. Repensar la religion. La diferencia cristiana en la continuidad de las
religiones y de la cultura (Madrid: Trotta, 2005) 158 ss.
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sinfonfa diferida hasta la Parusia, como gusta afirmar Duquoc!'l. O
ambigiiedad de la historia en cuanto conflicto de identidades e
interpretaciones como sefialan Geffré y Tracy'2. Al fin y al cabo, precariedad
de las instituciones eclesiales, en la experiencia de la existencia vivida a la
intemperie, en la logica de la gratuidad que supera el resentimiento y
enfatiza el poder alternativo de la memoria de las victimas como semilla de
un mundo nuevo: otro modo de ser mds alld de la esencia...

5. Dios es inttil: la recuperacién posmoderna de la dimensién apofatica de
lafe

(Qué significa desde el punto de vista fenomenolégico la afirmaciéon del
nihilismo? ;Cémo dar razén de ese nuevo estadio de la subjetividad que la
modernidad tardia ha logrado evidenciar? ;Cémo es posible entonces entender
teologicamente el sentido del colapso del sujeto moderno?

Tales son las preguntas principales para las que sugiero una aproximacioén
siguiendo la brecha propuesta por J. L. Nancy!3 a través de su concepto de la
‘declosién’.

Antes de desarrollar sus ideas principales ya analizadas en otro momento’4,
es importante resaltar la continuidad y la ruptura que establece el profesor de
Estrasburgo con sus predecesores nihilistas, sobre todo con Nietzsche y Heidegger.
Del primero, Nancy toma la idea de la ‘muerte de Dios’ como constatacién
empirica de la constitucion de sociedades donde la referencia religiosa no es ya
mas necesaria para la edificacion de la comunidad intersubjetiva, ni para la
propuesta de una ética comun, ni siquiera para la propuesta de un humanismo de
preservacion de la vida. En efecto, Nietzsche habia sugerido ya a finales del siglo
XIX el rebasamiento de las sociedades basadas en el fundamento religioso para
anunciar, quizas con temerario furor dionisiaco, el advenimiento del superhombre
como aquel sujeto auténomo que vive la moral del guerrero, de aquel que no tiene
miedo de su propia libertad y que no cuenta con ninguna coartada trascendente
para justificar sus pulsiones de amor y odio que lo caracterizan.

Por su parte, Heidegger retomé esta idea de la muerte de Dios para
discernir sus implicaciones ontolégicas. En Sein und Zeit desarrolla una teoria para
explicar como la crisis del fundamento que ha vivido Occidente moderno, sobre
todo gracias al Siglo de las Luces, es la ocasion propicia para plantear, de una vez

11 Cf. DuQuoc Christian. Je crois en I’Eglise (Paris: Cerf, 2002) 207 ss.

12 Cf. GEFFRE Claude. Le christianisme au risque de I'interprétation (Paris: Cerf, 1983) 72-90. TRACY
David. Pluralismo y ambigiiedad (Madrid: Trotta, 2004).

13 Cf. NANCY Jean-Luc. La Déclosion. Déconstruction du christianisme, 1 (Paris: Galilée, 2005). Una version
previa de su intuicion esté traducida al espafiol: “La desconstruccion del cristianismo”. Revista de Filosofia
(Meéxico: UIA, 2005).

4 Véase: MENDOZA ALVAREZ Carlos. “Mystique et finitude. Phénoménologie du renversement” en De
COURCELLES Dominique (éd). Les enjeux philosophiques de la mystique (Paris: Collége International de
Philosphie, 2006).
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por todas, el agotamiento de la metafisica de la sustancia, entendida ésta en su
version escolastica tardia del neotomismo imperante en las facultades europeas en
la primera mitad del siglo XX. Junto con el derrumbamiento de tal metafisica -
llamada por otros como Levinas ‘onto-teologia’ para designar la monstruosa
totalidad resultante de la combinacién de ente-sustancia-dios- Heidegger descubre
el principio ontolégico del ser-en-devenir, méds acd del fundamento, de Ia
representacion y de la finalidad que le habian dado las tradiciones metafisicas. En
esta renuncia al fundamento, al sentido y a la finalidad radica el nihilismo que el
sujeto moderno tardio tomard como bandera de su identidad y como su desafio
temporal. El colapso del sujeto conlleva, en consecuencia, el desmantelamiento de la
teologia como de la cosmologia con el privativo ‘a’” que denota ese acontecer
originario en el que no hay fondo, ni sentido, sino devenir.

5.1 La renuncia al fundamento

La ontologia heideggeriana es un salto a la permanente eyecciéon del Dasein, en
cuanto ser-en-devenir. Un tradnsito que relativiza ciertamente las
representaciones lingiiisticas y culturales: con ellas los sujetos designan su
propia experiencia de devenir que, en su dimension de tradicién, conforma
sistemas de significado. Tales sistemas de representacion remiten a un acto
originario que es ‘la cosa misma’, el ser-ahi, en tanto objeto del decir
fenomenolégico.

En este sentido, el nihilismo heideggeriano es distinto al de Nietzsche, pues
aquél radicaliza la muerte de Dios hasta reducirla por via fenomenolégica al
acto originario de la subjetividad, donde no hay fundamento, ni horizonte, ni
sentido, sino libertad absoluta.

Por su parte, Nancy hara de esta doble herencia nihilista la barca en la que
zarpard hacia las aguas profundas de la ‘desconstruccién’ del cristianismo. Para
nuestro autor, la premisa para lograr este desmantelamiento de la metafisica y
de la religion de la identidad -recuperando asi el talante apofatico del
cristianismo como superaciéon de la religion- es la de desentrafar la intima
relacion que el judeocristianismo tiene con el ateismo. En efecto, la fe de Israel
en un Dios creador fue integrada por el cristianismo en su lectura de la
redencion instaurada por Jestis de Nazaret como manando de la misma fuente,
a saber: la creacion como ser-en-devenir, abocada a su propia ‘nada,” en tanto
autonomia respecto de todo fundamento, sentido o valor.

En su ensayo sobre el pensamiento finito!5, Nancy desarrolla la idea de una
necesaria conclusién atea en la afirmacién del Dios creador que de manera
permanente ‘deja ser’ a su creacion en el devenir de la temporalidad. El
cristianismo, por su parte, es portador de este ateismo pero en clave cristolégica
cuando afirma, por ejemplo, la presencia-ausencia del crucificado-resucitado, o
cuando afirma la presencia escatologica del cuerpo de Cristo desde el hontanar

15 Cf. NANCY Jean Luc. Un pensamiento finito (Barcelona: Anthropos, 2002).
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de su ausencia histérica. Desde esta perspectiva, el cristianismo lleva en si la
semilla de su propio rebasamiento, de modo que su aportacién a la cultura
occidental posmoderna radica en la conciencia de la nada, misma que se
vivencia como renuncia a todo fundamento para vivir en el reino de la libertad
y la imaginacién, de la finitud y la contingencia, de la fragilidad y de la muerte.
Asi pues, la renuncia al fundamento hace de la subjetividad un sujeto
colapsado en sus propios suefios de omnipotencia infantil, porque
‘desconstruye’ sus pulsiones de control y manipulacién, en la medida que
renuncia a la objetivaciéon de lo real como afirmacién de la logica de la
mismidad. El sujeto colapsado en sus propios suefios narcisistas deviene asi
testigo de la alteridad, intérprete desolado de su propia inconsistencia, apertura
de indigencia que hace la existencia un poco mas auténtica. Sujeto débil, capaz
de balbucear nombres divinos en cuanto representacion contingente de la
realidad siempre otra.

5.2 La légica del desasimiento

Nancy considera que el cristianismo es la conciencia de la superacién de la
l6gica de la identidad y de la totalidad que da paso a la desconstruccion de los
afanes narcisistas del sujeto moderno occidental.

Precisamente en este sentido, los relatos fundacionales del cristianismo tienen
que ver con el ‘vaciamiento de Dios’: sea en el acto creador, en la encarnacion
de su Logos, en la cruz de Jests de Nazaret o en las apariciones del crucificado-
resucitado. La teodramitica que aflora en todos estos relatos es aquella tension
de la ausencia-presencia, palabra-silencio, encuentro-extrafieza. Mantenerse en
este filo de la existencia, anterior a todo afdn de posesion, es el papel histérico
del cristianismo para la humanidad, en especial, para el momento del colapso
del sujeto moderno, suceddneo del sujeto teolégico que en su momento fue
derrumbado también con la modernidad naciente.

En diversos estudios sobre los relatos cristianos como parte constitutiva de la
matriz cultural de Occidente, Nancy desarrolla la idea maestra de la “declosién’
por medio de la cual realiza una reduccién fenomenolégica de la subjetividad a
su estadio pre-categorial, para lanzarla a su dimensién existencial. En términos
hermenéuticos, el sujeto colapsado pasa del ‘creer” a la “fe’, como transito del
mundo de las categorias, representaciones y sentidos posibles, al &mbito del
sin-fundamento, sin-sentido y del silencio. La fe segtin Nancy es una potencia
de la subjetividad “desconstruida’ que le permite avizorar el ser-para-la-muerte
de modo que no se trate de un desprecio de la inmanencia sino, por el
contrario, de un aprecio de la contingencia misma en toda su fragilidad como
tnico d&mbito de la libertad.

El desasimiento es la condicién radical del sujeto desnudo, ‘desconstruido’,
colapsado, ‘declosionado’. Todas ellas son expresiones que denotan el
desmantelamiento de la l6gica de la identidad y la condicion de posibilidad
para el nacimiento de la légica de la gratuidad, donde no hay ya figura alguna
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de representacion, sino puro don. No en balde, Nancy apela a la experiencia de
los misticos cristianos -pero también de otras religiones y tradiciones
espirituales de la humanidad, como los fil6sofos de la escuela de Kyoto- para
mostrar que ellos han transitado la misma ruta del desasimiento. En particular,
Maestro Eckhart es para el primer Nancy, previo a la obra de sintesis, un testigo
de este proceso de aniquilacion del sujeto en su devenir propio.

Ser testigo del no-fundamento, del no-sentido, de la no-significacién como
hontanar del que proceden la conciencia y la subjetividad es la apuesta a la que
el filésofo de Estrasburgo conduce su reflexion.

La fe es aquel estado de la existencia donde el sujeto queda expuesto a su
desnudez, sin voluntad de reconstruccion alguna, viviendo a la intemperie del
devenir mismo de la historia, de sus relaciones intersubjetivas y de la
conciencia de su finitud y culpabilidad.

Se trata de vivenciar aquella regién del ex-sistere donde no hace ya falta el
fundamento, ni siquiera Dios como garante, segtin aquello que decia el Maestro
Eckhart: “Pido a Dios liberarme de dios”. O en otras palabras, se trata del
desapego mismo de los nombres y las imdgenes de Dios:

Me pregunto entonces jcudl es la oracién del corazén desasido? Respondo diciendo
que la pureza desasida ya no puede orar més, porque aquel que ora espera de Dios un
favor venido de Dios o bien le pide evitar alguna cosa. Ahora bien, el corazén desasido
no tiene ya deseo alguno, tampoco pide ser liberado de algtin mal. Se abstiene de toda
oracién y su oracién no consiste sino en una sola cosa: ser uniforme con Dios [...] Lo
dice el Pseudo Dionisio comentando a San Pablo cuando afirma: ‘Numerosos son
aquellos que corren en pos de la corona, pero solamente uno solo puede alcanzarla’ (1
Cor 9: 24). La carrera no es otra cosa que el alejamiento de todas las criaturas y la unién
en lo increado. Y el alma, cuando ahi llega, pierde su nombre y Dios la atrae a su

interior de manera que ella es aniquilada en si.10

Tal es el tipo de mistica apofatica que barrunta también el nihilismo
posmoderno.

5.3 El rebasamiento de la religion

El colapso del sujeto moderno ha traido consigo la era del vacio, la conciencia
del nihilismo de la existencia y la distancia critica frente a todo relato de
totalidad que degenera, tarde o temprano, en totalitarismo de la conciencia o de
la sociedad. Pero se trata de un colapso nihilista que es mucho méas que el
triunfo del relativismo y la puerta abierta a la barbarie, como muchas voces del
pensamiento y de la religiéon pretenden sefialar con dedo flamigero.

La modernidad tardia es mds consciente que ninguna otra forma de
racionalidad occidental de la contingencia del sujeto, de la labilidad de Ia
voluntad que lo caracteriza como ser responsable, de la ambigiiedad de su

1 ECKHART. “Del desasimiento” [‘Von Abgescheidenheit’]. Tratados y sermones vol. | (Barcelona:
EDHASA, 1983) 237.
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deseo mimético y fratricida, de la culpabilidad siempre amenazadora de
autodestruccion, de la opacidad de la historia violenta, de la polisemia del
lenguaje y de la precariedad de toda institucion.

Pero es en el seno de tal derrumbamiento de los idolos modernos y
premodernos que la postmodernidad nihilista, heredera del existencialismo y
de la fenomenologia de la subjetividad expuesta, postula un anélisis pertinente
de la necesidad de superar la ciencia, la moral y la religion como sistemas de
totalidad. Ahi afirmamos que Dios es ‘inatil” porque no es fundamento, ni
sentido, ni verdad, sino hontanar inasible.

El actual contexto histérico del retorno de la religion -en tiempos de la
globalizacién del mercado y de la identidad mediatica- conlleva el consecuente
florecimiento de los fundamentalismos religiosos de diverso signo. Por eso es
pertinente enfatizar hoy mas que nunca la necesidad del rebasamiento de la
religion propuesto por varios pensadores post nietzscheanos. Entre ellos cabe
destacar a M. De Certeau!” con su idea del cristianismo ‘eclaté” donde las
instituciones de cristiandad son relativizadas a un contexto de voluntad de
poder inaceptable por la conciencia moderna; G. Vattimo!® con la propuesta de
una fe ‘reducida’ que es susceptible de asumir su marginalidad como propuesta
de racionalidad, sensibilidad y creencia; M. Corbi'® con su hipétesis de una
‘religion sin religion” como negacién de todo sistema agrario, patriarcal y
jerarquico, permaneciendo en el umbral mistico de toda sabiduria; y, de manera
mas consistente en estos udltimos afios, la ‘declosiéon” de ]J. L. Nancy aqui
evocada con mayor detenimiento.

Un rebasamiento que implica la recuperacion de las fuentes misticas de la
experiencia religiosa: aquélla que es desasimiento, luz oscura, noche oscura y
éxodo interior en el desierto de la no representacién. Pero también designa la
superacion de los sistemas de totalidad, en la doctrina como en la moral, y de
las instituciones que subordinan al sujeto al sometimiento tribal.

Es la oportunidad para que el sujeto vulnerable arriesgue su existencia en un
modo de ser con los otros, en el espacio de la gratuidad y del don, del amor no
reciproco y asimétrico, del que los grandes maestros espirituales de la
humanidad han dado testimonio.

Un rebasamiento de la religién, en fin, como experiencia de la subjetividad
‘liberada para la libertad” (cf. Gal 5:1), como escribié Pablo de Tarso, ya que la
dialéctica de los opuestos ha sido superada en Cristo Jestis en cuanto
designacion de la superacion de la oposicién entre judio y griego, esclavo y ser
humano libre, varén y mujer: desde aquel hontanar inasible, inaprehensible y
siempre temporado, del acontecer primigenio, aquél donde ya no hay
fundamento, ni sentido, ni verdad... sino pura ex-sistencia, es decir, gratuidad.

7 Cf. DE CERTEAU Michel. El estallido del cristianismo (Buenos Aires: Sudamericana, 1976); La debilidad
de creer (Buenos Aires: Katz, 2006).

18 Cf. VATTIMO Gianni. Creer que se cree (Buenos Aires: Paidds, 1992) 95 ss.

19 Cf. Corai Mariano. Religion sin religion (Madrid: PPC, 1996).
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6. La praxis compasiva como horizonte de esperanza

Si la era de la globalizacion estd dominada principalmente por el poder
avasallador de la monovalencia del marcado potenciada por la sociedad
teledirigida, entonces el papel profético y anamnético del pensamiento occidental
judeocristiano —del que es elemento fundacional la teologia— no puede
entenderse sino en clave de desconstrucciéon de la totalidad y sus imdgenes
excluyentes.

Deseo concluir este primer esbozo de la cuestiéon, sefialando algunos
ambitos de aplicaciéon de este procedimiento de la razén moderno tardia a la
inteligencia de la fe como sentido principal de la teologia, a saber:

6.1 La mundializacion.

El paso de la uniformidad del mercado globalizado y cibernético a la
afirmacion de la diversidad humana es una primera tarea de la
desconstrucciéon y del absenteismo. Como lo sefialé6 ya Nancy?, la
mundializacion es la tarea pendiente para la razén occidental consciente del
totalitarismo de la ciencia y la tecnologia como sustitutos de la religion. Se
trata de desmantelar los metarrelatos con sus pretensiones de totalidad y
absoluto, ya no expresados como antiguamente con el poder de lo sagrado,
sino ahora definidos con el poder de la empirica realidad reducida al valor
mercadoldgico y a la tirania de los medios.

La mundializaciéon puede ser leida, en cambio, como relatos multiformes de
humanidad, donde cada cultura y cada persona constituye un verdadero
interlocutor en la medidsfera?!, el nuevo habitat en el cual se afirman las
identidades diversas, arraigadas en su idiosincrasia, en su cultura, en su
tierra pero en permanente desposesion de las mismas.

En esta perspectiva, la teologia cristiana puede construir una interpretaciéon
de la “catolicidad’ no en términos de totalidad omniabarcante con base en la
pertenencia a un credo universal o a una supuesta ley moral revelada, sino
en la asuncién de un proceso de humanizacién donde las victimas de la
historia totalitaria son actores de una memoria de reconciliacion. La critica
de la modernidad desde el reverso de la historia de exclusién tiene aun
mucho que construir en su visién alternativa a la globalizacién, tanto en el
orden politico como econémico, cultural y religioso.

6.2 La experiencia espiritual.
La desconstrucciéon del cristianismo hasta aqui evocada implica el
desmantelamiento de lo sagrado, tanto en su pretension de totalidad y

20 Cf. NANCY Jean-Luc. La creacién del mundo o la mundializacién (Barcelona: Paidds, 2003).
2L Cf. YEHYAH Naief. Homocyborg: fascinacion y obsesion tecnolégica del hombre del siglo XXI (México:
UIA, en prensa) cap. | ‘La mediosfera’.
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omnipotencia, como en su violencia congénita en tanto sistema de
retribucién y sacrificio. De manera especifica, tanto Girard, como Assmann
y Alison han desarrollado este pensamiento fenomenolégico vy
antropoldgico en clave de superaciéon del deseo mimético por parte de las
victimas de la historia, en especial por Jestus de Nazaret.

La tarea de la teologia postmoderna en este sentido radica en la postulacion
de una clave no violenta de la experiencia religiosa que exige tanto la
desconstruccion de las imdagenes sacrificiales de Dios como de las
interpretaciones del sufrimiento y del mal como parte de la pedagogia
divina. Si el Dios revelado a Israel y en Jestis de Nazaret se manifiesta
precisamente como quien es donacién extrema y, por lo mismo, fuente de
vida en el amor incondicional, la experiencia espiritual se consolida en tanto
desasimiento de esas figuras retributivas de Dios, desapego tan evocado por
los misticos renanos, flamencos y espafioles, siguiendo la huella de la
teologia apofatica de los padres griegos.

Junto con la resignificacion dada desde el no resentimiento a la experiencia
de religacion con la trascendencia, necesaria para la antropologia teolégica
postmoderna, se hace urgente la edificacion de una experiencia espiritual
apofatica que descubra con nuevo vigor el talante irrepresentable de la vida
divina, mas acd de sus representaciones cultuales y sacramentales, sin
menospreciar por ello la necesaria mediacion simbolica. En efecto, la
recuperacién de la inefabilidad divina parece una condicién de posibilidad
para establecer un lugar de encuentro plausible entre las religiones del
mundo, a la vez que marca distancia critica frente a las pretensiones
univocistas de apropiaciéon de lo divino, propias de los fundamentalismos
religiosos de cualquier signo en boga tras el 11 de septiembre?2.

6.3 La ética mundial.

Finalmente, la tarea profética y anamnética de la teologia judeocristiana y
del pensamiento occidental de ella derivado consiste en plantear la
acuciante cuestiéon de una ética mundial, mas alld de los modelos de
totalidad como lo fueron, en su momento, la moral revelada, la ley natural y
el derecho positivo.

Hans Kiing? ha propuesto junto con varios colectivos de tedlogos y lideres
religiosos del mundo una ética mundial basada en el acuerdo entre las
religiones. Parece no bastar ya este planteamiento, dado que cifra su
autoridad en una experiencia que no necesariamente es compartida por
todos los humanos. La critica de Spaeman, por ejemplo, apunta a un orden
ético mundial basado en la sola razén, como lo han sugerido también

22 Cf. HABERMAS Jiirgen. Le concept du 11 septembre: dialogues & New York (Paris: Galilée, 2004).
2 Cf. KUNG Hans. Por una ética mundial (Madrid: Trotta, 2000).
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Habermas?*, Eco y Vattimo?>. La réplica desde la otra légica de la totalidad
no se ha dejado esperar en voces como el entonces cardenal Ratzinger?® o
incluso el cardenal Martini?’.

Tal parece que la “declosiéon’” puede ser un procedimiento pertinente, tanto
en su aspecto epistémico como politico, para aplicarse también a la ética
mundial. Si las sociedades postseculares insisten en la incorporacién de
principios religiosos en el establecimiento de una ética mundial, con las
ambigiiedades y los conflictos que generan por su pretension totalitaria, la
urgente tarea del pensamiento “declosionado” ha de preservar esta toma de
distancia de los metarrelatos y asumir la promocién del debate ptblico, con
sus condiciones formales y materiales propias.

De esta manera, un cédigo fundamental de ética mundial puede ver la luz
como un horizonte teérico préxico de cultivo de ‘la cualidad humana’
compasiva, susceptible de ser respetado y promovido por todas las culturas
en su expresion minima no negociable, para resignificarlo desde Ia
diversidad de concepciones de lo humano que caracteriza a las sociedades
en la incipiente era de la mundializacion.

No sera volviendo la mirada a las figuras de la religion propias de la
omnipotencia, ni a las imagenes mitolégicas del Dios de la retribucion
propias de los sistemas patriarcales, agrarios y autoritarios, que la ética
encontrard su fuente, sino en la aventura de la fragil libertad humana,
responsable en tanto vulnerabilidad liberada de sus suefios de poder;
condicién humana leida en la diversidad de identidades y lenguas animadas
por el espiritu de la victimas en su triple dinamismo como solia describirlo P.
Ricoeur: victimas resucitadas por la memoria de los sobrevivientes, con una
historia contada desde los fragmentos o los escombros de las idolatrias
derrumbadas, y con el poder del olvido ofrecido como reconciliacion por las
victimas no resentidas que con este acto profético inauguran mundos
nuevos.

Tales actitudes y actos de praxis compasiva son las tinicas sefiales-promesa
que nos es dado recibir y comunicar hoy, en tiempos del fragmento, como
anticipacion de un futuro apofatico para la creacién toda.

24 Cf. HABERMAS Jiirgen. Accion comunicativa y razon sin trascendencia (Barcelona: Paidds, 2002); Israel o
Atenas. Ensayos sobre religion, teologia y racionalidad (Madrid: Trotta, 2001). Ver la réplica de ESTRADA
Juan Antonio. Por una ética sin teologia. Habermas como fildsofo de la religion (Madrid: Trotta, 2004).

2 Cf. VATTIMO Gianni. Creer que se cree (Barcelona: Paidés, 1996) 63.86; Después de la crisitiandad. Por un
cristianismo no religioso (Barcelona: Paidds, 2003); Nihilismo y emancipacion: ética politica y derecho
(Barcelona: Paidds, 2004).

% Cf. RATZINGER Joseph. « Las bases morales prepoliticas del estado liberal » (19 de enero de 2004).
Publicado el 7 de julio de 2004 en: www.zenit.org , cédigo ZS05073003.

27 Cf. Eco Umberto & MARTINI Carlo Maria. ¢En qué creen los que no creen? (México: Taurus, 1997).
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Tales son las fragmentadas imagenes de Dios que puede pretender el
cristianismo en esta hora de la posmodernidad, segin aquella experiencia
fontal de la condicién humana mortal y gloriosa, que describi6 de manera
magistral Pablo de Tarso:

Apethanete gar,
kai he zoé hemon kékruptai
syn to Xristo en té Theo.

[Porque habéis muerto
y vuestra vida estd escondida

con Cristo en Dios].

(Col 3: 3)
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