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intérprete violenta al texto porque mas allz'i de lo escrito, trata de lleg?r
a lo inexpresado, a lo inconcebido, mediante una dialéctica erll;re o
dicho y lo no dicho, lo que ain no ha aparecido como palabra ( (fgaOS)i
Al plantear a la vez la pregunta por el ser y la pregunta por la naf’ , €
pensamiento heideggeriano enlaza el principio y el f.’lr} de la metafisica.

La hermenéutica se apoya en la radical historicidad del existente,
del Dasein, y ademas en el anilisis de la proto-estructura de la compren-
sion. La existencia humana consiste ella misma en un proceso ontoldgico
de apertura; la comprension es constitutiva del ser en el n?unfio. En tal
sentido, cabe que el que comprende no se Fomprcnde a si mlsrgo }s:;:o
proyectandose en posibilidades de si mismo, en la liberta . Este
enraizamiento de la historicidad de la comprension en la intrinseca
temporalidad de la existencia humana corresponde al p_rog(;arr;a
heideggeriano de interpretar la verdad y la historia a lpartlr e la
temporalidad absoluta del ser, del tiempo como destino del ser.

Otra consecuencia hermenéutica de la tempprahdad del ser es la
sustitucion del concepto de afinidad (Gleichartigkeit) entre cognoscente
y conocido (Schleiermacher-Dilthey) por el de pertenencia (Zugehdrig-
keit) a una misma tradicion. Lo importante no es la semejanza en cuanto
semejanza, sino su cardcter especifico, que estd dado por una tradicion
en el tiempo, al que ambos pertenecen. ' .

La pertenencia del intérprete a su obj?to supone un nuevo modo
de relacion entre ambos que supera las aporias de la escuela hlStOl"IC&.I.
El circulo hermenéutico no se sitia simplemente en el nivel metodologi-
co sino que procede de la misma temporalidad intrinseca del existente.
El condicionamiento historico se halla en el sujeto mismo, de manera tal
que lo decisivo no esta en constatar que en la interpretacion se configura
un circulo, sino que este circulo es de indole ontologica.
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1. Sentido religioso y sentido de lo real

La pregunta ‘;qué significa hoy religion?" es abordada desde la
perspectiva fundamental del sentido relj gioso, como dimension estructu-
ral de la experiencia humana y como constitutivo de la dindmica de la
razon. Pero no se trata de una exposicion lineal, sino confrontada con un
andlisis critico de la concepcion y ejercicio de la religiosidad hoy
prevaleciente, presupuesta como forma ‘natural’ de la religiosidad por las
posiciones irreligiosas. Se trata, entonces, de una critica real, positiva y
reconstructiva de la forma auténtica y del significado esencial de la
actitud religiosa, ante todo como criterio Yy posicion gnoseologica. Se
pretende mostrar, asi, el revés de la trama de la comprension dominante
de la religiosidad, pasando por una especie de genealogia o historia
critica de ese tipo de conciencia reli giosa, salida del sentido modemista
de la subjetividad. Es decir, de la presuncién de haber colocado a la
historia universal sobre un nuevo cje inmanente y ontoldgicamente
superior, capaz de subsumir a toda forma posible de la religion bajo su
régimen instaurador, reubicandola como fenomeno tangencial. Esta
genealogia posibilita, a contrario sensu, entender el vinculo co-originario
entre el sentido abierto y total de la razon y el sentido religioso, al par
que establecer la dimension ontoldgica del acontecimiento, que confirma,
redefine el sentido religioso mismo y la razon, ampliandolos desde la
primacia ontoldgica de la experiencia en la relacion humana con lo real.

Anticipemos la determinacion fundamental y meta-empirista de
la experiencia. Toda auténtica experiencia tiene el rasgo del evento.
Acontecimiento es la experiencia fisico-temporal puntual, no genérica ni
brumosa, de un encuentro con un rostro humano excepcional (o con un
hecho social concreto, humanamente delimitado) que implica a todas las
cosas y problemas de la vida efectiva, porque en ¢l se comienza por
vislumbrar un realumbramiento de la totalidad del existir, expuesto asi
a la libertad y a la razon, a su verificacion en el tiempo y a su eventual

" Tema de las Jornadas de Filosofia 1999, organizadas en Mendoza (RA)
por la Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad Nacional de Cuyo,
donde la versién inicial de este trabajo fue presentada para su lectura.

Stromata 56 (2000) 101-121



102 Fornari

consolidacion existencial e intelectual -si uno se atiene a la coherencia
metodica de su propuesta- en la certeza probada de lo que promete. Es
-lo dice en alguna parte Guardini- como la experiencia de un gran amor,
donde todo se torna acontecimiento dentro de su ambito, implicando una
revinculacion de todos los aspectos de la experiencia, es decir, no un
sentimentalismo ni un sensacionismo, sino un juicio. Es acontecimiento
porque sorprende imprevista e imprevisiblemente a la espera de
significado y de realizacion de la existencia captada en la totalidad de
su dinamismo factico. Y porque su ‘presentarse’ como experiencia es tal
porque no se hace bajo el régimen impresionista del mero fenémeno, ni
bajo el régimen cosista del mero objeto, sino en el darse ficticamente
discreto y sugestivamente potente de la tension del signo.

La religiosidad estructural a la que nos referimos no es entonces,
en primer lugar, una patina sentimental, una forma de sublimacién mas-
alla y fuera de lo real, sino que es la misma razon del hombre concreto,
en cuanto es ejercida en forma plena y exigente desde la dimension
terrenal de lo real: “El sentido religioso es la capacidad que tiene la
razon de expresar su naturaleza profunda en un interrogante 1iltimo; es
el ‘locus’ de la conciencia que el hombre tiene de su existencia”?. Mas
aun, es ese ‘locus’ de la naturaleza en su conjunto, lo humano mismo,
donde se afirma el significado de todo lo que se manifiesta. El sentido
religioso constituye, no solo la posibilidad del completo despliegue de
la razon abierta, sino también el contenido ontoldgico de la palabra ‘yo’,
asimétricamente referido al Tu. Pues es ininteligible si se la desvincula
de su nexo con una alteridad adecuada a ese modo personal de ser. El
'yo' designa, puntualmente, en el mundo, el reclamo a la primacia
ontoldgica de la experiencia como acontecimiento, como advenimiento
de alguien que es otro, implicando una dimensién de inconmensurabili-
dad que lo sitia mas alla de la facticidad de la manifestacion previsible.
La irrupcion del ‘yo’ en el mundo es imprevisible, atin cuando se dé a
la normal impresién (sensualismo) sin experiencia, como lo siempre
semejante segun el natural ritmo del aparecer. “De la misma manera que
-dice Hannah Arendt cuestionando esa normalizacion excluyente de
milagros- desde el punto de vista de la naturaleza, el movimiento
rectilineo del lapso de vida del hombre (..) parece una peculiar
desviacion de la comin y natural norma del movimiento ciclico, también
la accion, considerada desde el punto de vista de los procesos automati-
cos que parecen determinar el curso del mundo, semeja un milagro. En

® Giussani, L., El sentido religioso, Editorial Sudamericana-Ediciones
Encuentro, Buenos Aires y Madrid 1998, p. 85.
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¢l lenguaje de la ciencia natural el milagro puede ser definido como ‘la
infinita improbabilidad lo que se da regularmente’ (...). El milagro que
salva el mundo, la esfera de los asuntos humanos, de su ruina normal y
'natural’ es, en ultimo término, el hecho de la natalidad, en el que se
enraiza ontologicamente la facultad de la accion”’. El sentido religioso
enraiza y reconoce asi la primacia trascendentemente dependiente del
'yo', insetto en el universo como ‘locus’ del despertar del significado y
de la iniciativa, que exceden y, si estdn en la posicion adecuada, elevan
¢l mundo al nivel humano, desde la mds profunda y dramatica encarna-
cion.

En segundo lugar, la auténtica religiosidad no es la pseudo-
certeza tranquilizante de la conciencia obtusa, sino que el sentido
religioso es la dimension fundante de la energia investigativa de la
razon: las preguntas que concurren sobre el interrogante ultimo son las
que “exigen una respuesta total, que cubra por entero el horizonte de la
razon, agotando todas las ‘categorias de lo posible’. En efecto, la razon
tiene una coherencia que no le permite detenerse si no llega exhaustiva-
mente hasta el fondo de todo, hasta el final”*, Pero el fondo de todo, la
presencia de una X, supera a las formas que lo significan y a las que la
razon puede capturar: “Quien no admita el cardcter insondable del
misterio tampoco puede ser un cientifico”®. La ‘categoria de lo posible’
es la “suprema dimension de la razén, pues solo un objeto inconmensu-
rable puede representar una invitacion permanente a la apertura
estructural del hombre. La vida es hambre, sed y pasién de un objeto
ultimo que se asoma a su horizonte, pero que esta siempre mas alla de
€l. Y es esto lo que, al ser reconocido, hace del hombre un investigador
incansable”. Y razonable. Que tiene, al menos como su hipotesis
otiginaria, el no gastar energias en una presuntamente ya sabida ‘pasion
inatil’.

2. Sentido religioso y primacia del 'yo’ concreto

La estructura originaria de la religiosidad no es evasion del mundo, un
resentimiento respecto a la materialidad de la existencia, compensado

* Arendt, H., La condicion humana, Editorial Paidés, Buenos Aires y
Barcelona 1993, pp. 265-266.

* Giussani, L., o.c., p. 73.

5 Cfr. Einstein, A., Come io vedo il mondo, Newton Compton, Roma 1975,
pp- 22-23.

® Giussani, L., o.c., p. 78.
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por una etérea espiritualidad. El sentido religioso arraiga en la autocon-
ciencia de que la existencia humana, ain con toda su parcial precarie-
dad, es el acontecer de un inicio en el mundo, asentado no en la
abstracta globalidad del ser-humano-genérico, sino en la concretez del
singular. Sin la accion personal, como capacidad de iniciar algo nuevo
y articular asi, en el discurso, la experiencia de un inicio que interviene
en el mundo con el nacimiento de cada ser humano, la vida del hombre,
tendida entre el nacimiento y la muerte, estaria ciertamente condenada
a la insignificancia y al tragico sometimiento al poder circunstancial. La
accion es como un memento, siempre presente, de que los hombres, atin
cuando han de morir, no nacieron para morir, sino para dar inicio a algo
nuevo.

Nuevamente Hannah Arendt lo retoma, genialmente, desde una
cita agustiniana: “Initium ergo, ut esset, creatus est homo, ante quem
nullus fuit’. De Civitate Dei, XII, 20. 'Para que haya inicio en el mundo
fue creado el hombre, antes del cual no habia nadi¢/, dice San Agustin
en su filosofia politica. Este comienzo es ¢l mismo que el del mundo;
no es el comienzo de algo, sino de alguien que es un principiante por
si mismo. Con la creacion del hombre, el principio del comienzo entro
en el propio mundo, lo cual, obviamente, es sélo otro modo de decir que
con la creacion del hombre el principio de la libertad irrumpio sobre la
tierra”’. (La condicién humana, p. 201). ;Cual es la condicion efectual
de posibilidad de darse cuenta, sin voluntarismo, de esta forma de ser
del hombre, grandiosamente expresada por Agustin y retomada en la
misma sintonia por H. Arendt? La condicién ético-gnoseologica de
posibilidad de que ¢l hombre ‘sorprenda’ la existencia y la naturaleza del
sentido religioso en si-mismo es su decisivo interés por el significado de
su existencia y por el de la realidad total de la que ella hace parte. “El
significado de la vida -o de los asuntos mas pertinentes ¢ importantes de
ella- es una meta solo posible para quien se toma en serio la vida y, por
tanto, sus acontecimientos y encuentros, para quien esta comprometido
con la problematica de la vida"®,

La vida puede categorizarse en cuatro decisivas problematicas
que la constituyen como tarea desglosada en horizontes concurrentes en
los que ella se dialectiza en su totalidad: 1) el de la verdad o del
significado y destino de la existencia; 2) el de la sexualidad o de la
consistencia y fecundidad significante de las relaciones afectivas; 3) el
del trabajo o de la expresividad posible y comunicable de la propia

7 Arendt, H., o.c., p. 201.
® Giussani, L., o.c., p. 60.
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personalidad; 4) el de la politica o del sistema de convivencia que
facilite la realizacion, para todos, de las tareas concatenadas, inherentes
a los horizontes precedentes. Se trata, entonces, del sentido religioso
como compromiso con la entereza de la vida y no con un aislado e
irrazonable aspecto de ella, que la reduzca y la depotencie en la
articulacion de sus estructurales exigencias. La condicion de acceso al
sentido religioso es, entonces, “el compromiso con la vida entera, donde
debe incluirse todo: amor, estudio, politica, dinero, hasta el alimento y
el reposo; sin olvidar nada, ni la amistad, ni la esperanza, ni el perdon,
ni la rabia, ni la paciencia. En efecto, -dice Giussani- en cada gesto hay
un paso hacia el propio destino”®. El sentido religioso es la misma
racionalidad en cuanto ella no se aliena del sujeto y le exige la unidad
de su propia existencia y, por ende, de sus relaciones con la totalidad de
lo que se le presenta. Sin esa unidad ella se debilita y descompone. La
cu&s}lén estd, entonces, en que el hombre no se autodetermine por lo
pa{c1al, esto es, por un aspecto sobredimensionado que promete una
satisfaccion ilusoria porque lo hace negando otros aspectos evidentes de
la experiencia humana y ello implica encerrar la vida en una parcialidad
que la asfixia en esa fijacion.

3. De-construccion de la conciencia religiosa iluminista
3.1. Reduccion 'fenomenista’ de la experiencia

. Es precisamente esta estructuracion parcializante de la experien-
cla y, consecuentemente, de la existencia, lo que Romano Guardini, con
su caracteristica agudeza anticipante, percibio como deformacion
también de la religiosidad del hombre moderno. ;En qué consiste? En
la generalizada “presuncion de desarrollar las diferentes manifestaciones
de la vida y de la actividad, la politica, la economia, ¢l orden social, la
ciencia, c';:l arte, la filosofia, la educacidn, etc., partiendo tinicamente de
sus propias normas internas, (cosa que) parece cada vez mas obvia. (...)
Hasta el creyente adopta en gran medida este modo de ver cuando
piensa que las cosas religiosas son un dominio en si y que las cosas del
mundo lo son igualmente (..). Asi como se desarrolla una ciencia
puramente cientifica, una economia puramente econdmica, una politica
puramente politica, se desarrolla también una religiosidad puramente
religiosa. Esta pierde cada vez mds sus relaciones con la vida concreta,
se empobrece cada vez de su contenido terrenal, se limita cada vez mds
exclusivamente a la doctrina y a la prdctica 'puramente religiosas' y,

? Ibidem, p. 61.
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para muchos, no tiene otra si gniﬁcacic')r} que la de prestar una consagra-
cion religiosa a ciertos momentos culmma?tfs dF: la existencia, como el
nacimiento, el matrimonio y la muerte”'’. ¢Como pudo darse' un tal
proceso de des-realizacion sentimental de la re}1g1051dad? ¢Qué factor
sustitutivo ha ocupado su lugar y de qué modo éste ha determmado ala
existencia? En su derivacion final este proceso se manifiesta como
sustitucion del sentido de completud en la re.alizaclc'm bumana, por un
sentido menguado de la vida como éxito parcial en alguin factor al.sl.adg
y miticamente sobredimensionado, sin gompadecersc _dc la solicitu
potente que la existencia transporta como impetu y mendiga en el deseo.
Pero la cuestion esta en la posicion de fondo que la sustenta, que no
incumbe ante todo a la cuestion religiosa o itreligiosa en su parcialidad,
sino que se refiere por sobre todo a la postura humana de fondo ante lo
real “En sus Consideraciones sobre la historia universal, llega,Ja,cob
Burckhardt a hablar de la religion y plantea el problema de ‘como
surgid’. Examina -dice Guardini- diversas teorias y ?caba conc}qyendo
que la fuente de la religion se encuentra en la necesidad metafisica del
hombre. La forma como Burckhardt se plantea la pregunta caracteriza
a todo el pensamiento moderno; éste presupone, en efecto, sin mas, que
la religion ‘surgid’, es decir, que se la puede diluir en funciones y reducir
a causales”'!. La mentalidad modema se preocupa en el hablar de lo
religioso. Como nunca en la historia este fenomeno es ?t')orda.ldo desde
perspectivas diversas y es estudiado por la nueva ‘ciencia de las
religiones’. Ante todo es pensado como la tipica elaboracion sustitutiva
de una ausencia (un no-ser necesitado y por eso proyectado), de una
trascendental necesidad subjetiva insatisfecha y mentalmente predetermi-
nada como insatisfactible en su pretension que, por estar supuestamente
dirigida a nada, -se piensa preventivamente bajo la hipotesis fideista o
acritica del ‘ateismo metddico’- deberia ser reorientada. La cqgnosmbp
lidad filosofica de lo religioso debe limitarse a tratarlo sélo como
fenomeno puro, que aparece ante .la’s'ubjclmdad y se proyecta d.m'dc
ella, sin comprometer la seriedad 61d<?t1ca del saber riguroso con _}UIC!OS
que impliquen la tesis de la existencia. Esta lectura todavia reco ect(ll;lg
del fendmeno religioso, como una suerte _dc.: .profunda necesi
metafisica’ (Burckhardt) constitutiva de la subjetividad en cuanto tal, es

' Guardini, R., El fin de los tiempos modernos (Das Ende der Neuzeit), Ed.
Sur, Buenos Aires 1961, pp. 89-90 (cursivas nuestras). . o

" Guardini, R., Los sentidos y el conocimiento religioso (Die Sinne und
die religiose Erkentnis. Wiirzburg), Ed. Cristiandad, Madrid 1965, pp. 23-24.
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decifr, como exigencia propiamente humana de expansion sobre un
horizonte de totalidad ¢ infinitud, es una lectura que trata de sostener
ante la conciencia humana la esencialidad interna del fenomeno
religioso, en su sentido esencial-universal previo a todo ser empitico-
cultural ulterior y cuasi degradante en cuanto histérico.

Esa determinacion de lo religioso se ve desbordada por una mas
coherente voluntad reductiva, de estilo epistémico material, determinante
de las condiciones objetivas a priori de manifestacion de lo religioso.
Esto sera, para este reductivismo, expresivo siempre de un factor
ontolégicamente menor. Su presuncion de reconocer una realidad
trascendente en realidad expresa, en las especificas religiosidades, la
imagen invertida y deforme de una turbia causalidad que se reviste de
proyecto ideal, de una esencialidad intencional abstracta, La reduccion
analitica de las hermenéuticas de la sospecha’, que se autoconciben
como ‘epistemes exhaustivas’, acaba siempre devorando a la delicada
‘eideticidad’ de la fenomenologia pura de lo religioso como campo
tematico aislable en lo especificamente ritual. La explicacion arqueoldgi-
ca de este fendmeno, en cuanto aislable, se resuelve en declararlo -sin
repensarlo, mas alla de sus manifestaciones deformadas, en su estructura
ontoldgica originaria- sistematica distorsion de la necesidad de vivir, del
deseo de set, de la voluntad de poder y de autarquia, tenidas por esta
ciencia reductora como expresiones ‘inocentes’ de la ‘especie’ humana.
Ante esto cabe decir, por un lado, que la culturizacion especifico-ritual
de lo religioso y la desontologizacién del sentido reli gioso vinculado al
estructuralmente desproporcional deseo-de-ser y a la estructura signica
de todo lo real, justifican esa hermenéutica de la sospecha’ sobre la
religiosidad alienante. Por otro lado, que esas famosas inocencias de la
humanidad abstracta son, en realidad, ingenuidades perversas que
encubren en las nubes de lo humano genérico inexistente, el desprecio
por ¢l insustituible individuo finito existente, atravesado por ¢l deseo-de-
ser y la recepcion de la totalidad, reducido a quantité negligeable
(Marx).

Los hicidos fundadores de la Escuela de Franckfurt advirtieron
el sentido iltimo de la tesis subyacente al voluntarismo epistémico
inherente al procesamiento intelectual de la realidad por parte del
hombre que se quiere ‘moderno’: “No debe existir ningun misterio, pero
tampoco el deseo de su revelacion”'2. Esta frase clave sobre el ser de la

2 Horkheimer, M. - Adomo, T., Dialéctica del iluminismo (Dialektik der
Aufkldrung. Philosophische Fragmente, Frankfurt 1944), Editorial Sur, Buenos
Aires 1970, p. 17 (cursivas nuestras).
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razon, que capta el contenido esencial de la meqtalidad iluminista en
todas sus variantes, expresa in nuce el contepxgio de una autqcon-
tradiccion que se desencadenara como proceso _logxco-temporal hagla la
'heterogénesis de los fines’ (Vico). Es decir: hacia c_l pleno cumplimiento
efectual de si mismo en la figura resultante ac}uahzada del enemigo (el
mito, la supersticion, la religion), el cual ha sido el _factor c.ictcr.mlt'lqnte
del punto de partida critico-total; o sea, conduce hacia el éxito historico,
en cuanto se efectia como era previsto, aunque resultando como
significado al revés de lo previsto. Pues “los mitos que caen b{aajo los
ilumini i luminismo” . Este
golpes del iluminismo eran ya productos del mismo ilum :
radicaliza sistematicamente como un deber-ser a la facticidad dcgepet:au-
va del fendmeno religioso -que da pie y 'legitimi.dac’i a_las hcnner/ncgtlc_:as
de la sospecha’ aunque no a su totalitarismo epistémico- como ‘pérdida

de ser y de acontecer'.

3.2. De la critica negativa a la re-mitificacion actualizada

La mentalidad iluminista es, en esto, atcajcament‘e r&staurz.i(.iora.
Re-establece, mediante la fuerza que le otorga una ?9tuallzada le”gltxma-
cion, aquella misma mentalidad mitica que presumio suplantar: “En los
mitos todo acontecimiento debe pagar por el hecho de haber acontecido.
Lo mismo acontece en el iluminismo: el hech'o se anula apenas ha
ocurrido. (...) El principio de inmanencia, la explicacion de tpdo acaecer
como repeticion, que el iluminismo sostiene contra la fantasia mitica, es
el principio mismo del mito. La arida sabldprlg para la cpal no hay nada
nuevo bajo el sol, porque (...) los descubrimientos posibles se puec:lc‘:n
construir a priori, y los hombres estan condenados a la autoconservacion
por adaptacion, esta arida sabiduria no hace mds que reproducir la
sabiduria fantdstica que rechaza (...). Lo que podria ser de otra forma,
es nivelado. Tal es el veredicto que erige criticamente los confin.ts de la
experiencia posible”'“. El iluminismo permite miltiples innovaciones en
la medida en que ellas vayan contra los contenidos fundamentales de
inteligibilidad inherentes a los universales. Aplaude y conserva a la
religion en su rol social funcional, politicamente sometido o escondido
como lo impresentable de la intima pn\(ac1dad. Lo esencial es que ella
se domestique, se nacionalice y se desvincule de toda conexion con la
posibilidad ontoldgica de un acontecimiento concreto imprevisible, de
significacion ecuménica y de escandalizante posible concretez historico-

13 Ibidem, p. 20.
4 Ibidem, p. 25 (cursivas nuestras).

Sentido religioso, razon y experiencia 109

carnal, constituyéndose ello como la pretensién determinante de la
hipétesis de una revelacién historico-ontoldgica.

Pero la gravedad de la cuestion no pasa por la pelea entre la
denigracion y la apologia de la religion, lo que, como tal, es secundario.
La cuestion de fondo es otra, y tiene que ver con el sobrevivir alienado
de lo real o el existir adherido a lo real. Al eliminar la categoria de lo
posible, en la que se sostiene la apertura racional del saber y la
capacidad de la observacion para suscitar hipdtesis, la mentalidad
iluminista remite a una profunda desontologizacion o desvirtuacion de
la relacion del hombre con la realidad. La razon clausurada en el
horizonte instrumental absolutizado, destruye la dimensién fundamental
de la experiencia humana, precisamente su dimension real significante
captada por la conciencia atenta, ese ‘punto de fuga’ religador que abre
desde adentro a lo presente y que despierta la energia investigativa de
la razon, en cuanto ella es provocada por la primacia de la experiencia,
lugar de todos los encuentros. Sin esto la experiencia humana se torna
banal porque, en ella, se “destruye lo inconmensurable”'s. Lo incon-
mensurable no es una especie de suplemento sentimental de la experien-
cia factica, sino que es la consistencia singular y la apertura a lo total,
inherente a lo ‘dado’ en ella, en cuanto es reconocido como tal. Descono-
cido esto, ya no hay ‘experiencia’ sino tan sélo ‘sensualidad’ precaria,
determinada por la clausura de la mirada en la ‘impresion’ efimera. Pues
bien, ello ha sucedido porque “en la herencia platonica y aristotélica de
la metafisica, el iluminismo reconocio las antiguas fuerzas y persiguio
como supersticion la pretension de verdad de los universales”'. La
persecucion sistematica contra la verdad de los universales -expresion de
la inteligibilidad interna y del dinamismo real de apertura, de comunica-
cion y de reunién externa, contenido por las mismas realidades
singulares, las que sélo pueden darse a conocer en la experiencia-
termino por cortar el nexo de las diversas expresiones de la conciencia
humana sobre si misma (v.g. el ser del fenémeno religioso y el sentido
del proceso civilizatorio, la articulacion rigurosa y el sentido incondicio-
nal de los derechos de los hombres, etc.), con su raiz viviente, ontologi-
ca y existencial. Asi ellas quedan flotando en el aire de las manipulables
palabras nominalistas y “terminan por correr la suerte de los viejos
universales”"”.

Los fendmenos ‘son’ en tanto 'son-explicables-por-reduccion’ a

" Ibidem, p. 26 (cursivas nuestras).
' Tbidem, p. 18.
" Ibidem, p. 18.
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un unico y aparentemente contundente factor de la experiencia humana,
en cuanto en torno a €l se constituye la impresion dominante de poseerse
por parte del sujeto-epistémico y, desde ahi, cree que puede dominar
todo lo demas. “El surgimiento del sujeto se paga con el reconocimiento
del poder como principio de todas las relaciones”'®. Esta premisa es la
que expresa sustancialmente lo que significa la censura eliminatoria, a
priori, de la dimension religiosa como factor inmediato de la experiencia
efectiva, en cuanto es la dimension incomensurable de lo presente
captada por el ‘sentido religioso’ del yo-atento-en-accion. Sélo por esto
se puede decir, junto con Adorno y Horkheimer, que el “iluminismo es
totalitario”'®, cuando pretendio traer la autoliberacion del mundo. No
soporta la consistencia de ‘lo dado’, en cuanto referida ‘a otro'. El
“reconoce a priori, como ser y acaecer, solo aquello que se deja reducir
a una unidad; su ideal es el sistema, del cual se deduce todo y cualquier
cosa. En eso no se distinguen sus versiones racionalista y empirista”?°,
La coimplicacion del tener epistemoldgicamente a disposicion y el
ejercer la dominacion despdtica sobre los hombres, es inmediata. “El
iluminismo se relaciona con las cosas como el dictador con los hombres,
pues el dictador sabe cual es la medida (para él lo inconmensurable no
existe) en que puede manipular a éstos. El hombre de ciencia conoce las
cosas en la medida en que puede hacerlas. De tal suerte ¢l en-si de éstas
se convierte en para-él"*'.

Pero ;quién es ese ‘para-€l’, esa subjetividad afectada por la
inflacion, que es el fruto amargo de presumirse autofundado? “Los
hombres han recibido como don un si-mismo propio y patticular y
distinto de todos los demds (...). Pero dado que tal si-mismo no se
adecuo nunca del todo, el iluminismo simpatizo siempre, incluso durante
el periodo liberal, con la constriccion social. La unidad de lo colectivo
manipulado consiste en la negacion de todo lo singular; es una burla
dirigida a esa sociedad que podria hacer del individuo un individuo.
(Porque sin el nexo con lo infinito, captada a través de la dimension de
lo inconmensurable implantada en los rostros humanos, es ontoldgica-
mente imposible que haya singularidad personal y sujetos sociales
libres). La horda, cuyo nombre retorna en la organizacion de la
‘Juventud de Hitler’, no es una recaida en la antigua barbarie, sino el
triunfo de la igualdad represiva (de la simetria numérica pura u

% Ibidem, p. 22 (cursivas nuestras).
¥ Ibidem, p. 19.
» Ibidem, p. 19.
2! Ibidem, p. 22 (cursivas nuestras).
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homologacion impersonal de la pluralidad), el desplegarse de la igualdad
juridica (justicia sin amistad para con lo humano y sus obras libres)
como injusticia mediante los iguales”??. Esta colusion entre los presu-
puestos iluministas y la actualidad historica de la barbarie totalitaria -que
se creia llegada, sin permiso, de otro plancta- sucede precisamente
cuando el "hombre tiene la ilusion de haberse liberado del terror, cuando
ya no queda nada desconocido (en el sentido de esencialmente imprevi-
sible, cuando ya no hay mas razones de peso como para decir que no
estamos en ‘un fin de la historia’). Ello determina el curso de la
desmitificacion iluminista, la que identifica lo viviente con lo no-viviente
(y lo personal con lo pre-personal), asi como el mito iguala lo no-
viviente con lo viviente. El iluminismo es la angustia mitica vuelta
radical (la perfecta "heterogénesis de los fines', segun lo dan a entender
Horkheimer y Adormo). La pura inmanencia positivista, que es su ultimo
producto, no es mas que un tabu universal... No debe existir ya nada
afuera, puesto que la simple idea de un ‘afuera’ es la fuente genuina de
la angustia”®®>. Lo que inicia como ingetito optimismo histérico se
consuma como hegacion desesperada de la posibilidad real de adveni-
miento de un sentido: estrechez de la angustia.

3.3. Reduccion positivista de la experiencia e idolatrias historicistas

Asi como en los mitos todo acontecimiento debe pagar por el
hecho mismo de haber acontecido, en el proyecto epistémico positivista
el hecho debe ser anulado apenas €l ha ocurrido. El hecho ya no
permanece ahi para ser redescubierto, para verlo reacontecer. En la
mentalidad positivista los hechos son inertes y el ser del hecho se
evapora en la mirada racionalista sumaria, de soslayo, suspectiva,
defensiva ante el ser. La exhibicion de una ‘explicacion cientifica’ del
‘fenomeno’ religioso consiste en determinar el cardcter universal de esa
necesidad religiosa humana y de prever su eficaz satisfactibilidad
sustitutiva y su integrabilidad ‘civilizatoria’ al horizonte de inmanencia
de la subjetividad-como-poder, al que debe ser remitido aquello que, al
principio, se comprende como expresion ‘cultural’ de la mera subjetivi-
dad 'empirica’ que todavia reconoce lo de afuera. Se indican esquemati-
camente algunas configuraciones explicativas para intentar reconocer la
tesis de fondo que mueve a esa voluntad explicativo-reductiva.

En el modelo ‘epistémico-evolutivo’ la religion es explicada

2 Ibidem, p. 26.
2 Ibidem, pp. 29-30 (cursivas nuestras).
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como la arcaica forma precientifica del saber que “nace del miedo; o
mas exactamente, del temor especial del hombre primitivo, que se ve
enfrentado a un mundo que no comprende ni domina (...); y al hombre
no le queda otro remedio que someterse a €l en la adoracion, con la
esperanza de llegar a €l con sus propias fuerzas, esto es, mediante la
magia. Lentamente ¢l hombre se torna luego mas seguro. Conoce la
esencia y el orden de las cosas y, de este modo su mistetio (su
dimension de inconmensurabilidad) se le disuelve; se hace duefio de
ellas y, por consiguiente, elimina su prepotencia. Con ello se hunde la
verdadera religion. Restos de ella permanecen, como efecto ulterior de
miedos ya superados, en el animo del hombre, hasta que éste adquiere
una seguridad total en el mundo”?.

En el modelo ‘epistémico-genealdgico’ el surgimiento de la
religion se explica desde “la contradiccion existente entre el instinto y
la voluntad del individuo y el instinto y la voluntad de los hombres que
le rodean. A la voluntad de vida del nifio se enfrenta la voluntad de los
padres, constituyendo para ¢l un ‘'no’ puro y simple. Esta impresion se
graba en su animo, transformandose en el esquema experiencial de todo
'no’ que mas adelante experimenta el adulto, en las exigencias de la
sociedad como costumbre, ley, Estado. Este 'no’, con su poder incom-
prendido e insuprimible, adquiere el carécter de una absolutez misteriosa,
se convierte en la divinidad. La religion -continiia Guardini- es el intento
de dar sentido a ese 'no’, y, a la vez, de arreglarselas con é1”*. La
religion, para este modelo, dura mientras el individuo ignora el
mecanismo psicologico que la constituye. Cuando deviene adulto
integrandose creativamente a la civilizacion, elabora de manera distinta
el choque con lo que se le opone; acepta y maneja la necesidad.

Ciertamente, estos analisis en negativo tienen una significativi-
dad analitica, en la medida en que apuntan a la fenomenologia epocal
de esa ‘religiosidad puramente religiosa’, descripta por Guardini. La que
en el ambito del cristianismo se manifiesta, primero, como subjetivismo
frente al destino, como concepcién que olvida la Encarnacion y la
Presencia, y se remite a una imaginada y directa ‘inspiracion interior’. Es
una forma de relacion con una divinidad abstracta y remitida a una
extrafia trascendencia que deja sin signos a la experiencia humana, sin
'sacramentalidad’, o que se relaciona con esa divinidad, acercandola al
mundo, pero en tanto la confunde con el devenir mundano de la
inmanencia divinizado. Como praxis, este subjetivismo religioso se

* Guardini, R., Los sentidos y el conocimiento religioso, cit., p. 24.
3 Ibidem, pp. 24-25.
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concentra en un ‘pietismo’ triste y ritualista, puramente religioso, o en
una obsecuencia puramente mundana, ante todo mental, con el poder que
maneja coyunturalmente ese devenir mundano. Esto se manifiesta
también, en segundo lugar, como moralismo, donde la moralidad pierde
su quicio centrado en la relacion totalizante con una Presencia, y se
acentua el voluntarismo autolegitimante con relacion a valores aplaudi-
dos por la cultura dominante. La vida viene juzgada y evaluada en
relacion con valores abstractos, y acusada por ser encontrada siempre
deficiente, de modo que ella tiende a refugiarse en el cinismo. Este
reduce el espectro axioldgico a aquellos valores con los que el sujeto
puede ‘organizar las apariencias’ frente a si mismo y ante la sociedad
que, en definitiva, como lugar de reconocimiento, es todo para la
mentalidad moralista.

Es la mentalidad mundana siempre predominante, que se
convierte en la gran acusadora del hombre, tras previamente exaltarle su
instintividad como sensacion y parodia de la libertad. Se olvida que el
cristianismo no aparecio sobre la tietra para aumentar la carga legal que
ya pesa sobre la pobre humanidad y que aumenta a medida que ella,
cansada de moralismo, pierde la moral. El hombre, para vivir en orden,
esta en el mundo siempre en falta, porque no puede cumplir integral-
mente con ese orden legal. Con ser un poco razonables, todos saben ya
en todas partes y desde hace tiempo qué es sustancialmente lo bueno y
qué es lo malo. La cuestion cristiana es otra: no se trata de constatar el
defecto del hombre que desde siempre ‘realiza el mal que no quiere y no
hace el bien que quiere’, para entonces acusarlo y condenatlo. Eso ya
esta. Lo nuevo es que el hombre sea gratuitamente acompariado y
potentemente ayudado a cambiar desde el fondo de su libertad. Y eso
supera infinitamente a la moral, sus normas, leyes y jueces. Requiere
una Presencia excepcional, requiere que el significado de la vida vuelva
a ser amigo de la vida. La tercera manifestacion de esa religiosidad
cristiana plegada a la mentalidad iluminista es el privatismo o el
estatismo religiosos. El liberalismo politico-religioso o el galicanismo
politico-eclesiastico. Son las dos puntas respectivas del debilitamiento de
la unidad objetiva, viva y libre, comunional y libetadora, del pueblo
cristiano en el mundo, en la sociedad, entre las naciones, en la vida
publica, como Iglesia, en la esencialidad de su tradicién existencial®.
Ahora bien, lo notable de todas esas explicaciones que se quieren

% Cfr. Giussani, L., La coscienza religiosa nell'uomo moderno, Jaka Book,
Milano 1985; trad. de Miguel Oriol: La conciencia religiosa en el hombre
moderno, Ediciones Encuentro, Madrid 1990, pp. 47-69.
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cientificas, basadas en una fenomenologia epocal centrada en estos
factores degenerativos del cristianismo, es que, al ser tomados éstos
como esperados pretextos, ellas carecen de confrontacion intrinseca

profunda y, por eso, tienden a permanecer en un nivel unidimensional

de constitucion epistémica del fendmeno religioso. Pues “si se examina
la manera como se hace la pregunta y como se la responde, se ve que
se toman en consideracion las mas diversas posibilidades explicativas,
excepto una sola: la de que la religion pueda ‘haber surgido’ porque hay
Dios; la de que el comportamiento religioso del hombre responda (no ya
a la proyeccion fenoménica de una subjetiva ‘necesidad metafisica’, sino
a una realidad, la realidad de Dios, y forme, juntamente con ésta, una
relacion originaria, la cual esté ahi, sencillamente dada, siendo esencial
y necesaria. La Edad Modema -prosigue Guardini- actia como una
persona que, al preguntdrsele en qué se basa la vista, respondiese que en
la objetivacion de ciertas percepciones o en el anhelo del individuo de
superar su soledad, u otras cosas parecidas, pero no tuviese en cuenta
esta tnica posibilidad: la de que la vision sea la respuesta al hecho de
que hay algo que ver. Cosa y ojo, figura y captacion de la figura forman
juntas una de las relaciones originarias en las cuales se basa la existen-
€™,

Mediante una extraiia heterogénesis, la reduccion absolutizada
produce y hace actuar sobre el escenario historico a una serie siempre
recurrente, pero esta vez exacerbada, de fantasmas demasiado poco
inocentes. Al no transitar de la critica negativa a las deformaciones
historico-fenoménicas de la experiencia religiosa, hacia la recuperacion
critico positiva de su sustantividad originaria, tal analitica se ve obli gada
a ir hacia la forzada liquidacion de la experiencia religiosa en cuanto tal.
Pero, ;es posible, en definitiva, la liquidacion de una dimension
constitutiva del yo-encarnado, del sujeto estructuralmente ya referido al
'ser’? ;Se puede manejar tan facilmente la consistencia ontoldgica de la
realidad? ;Tiene ‘chances’ superadoras hacia lo ‘mejor esa practica
intelectual de enfrentamiento coyuntural con el conjunto de la historia
de la experiencia humana y del dinamismo de la libertad personal? ;No
reproduce, acaso, esa voluntad liquidadora, una nueva instancia de
'heterogénesis de los fines'? La realidad tiene una ‘terquedad’ toda suya
por la que lo ontoldgico, presuntamente superado por la conciencia en
aras de un ideal ‘puesto’ por ella, la somete a ésta sustituyéndose por un
equivalente degradado. La ilusoria conciencia encantada autoposicional,
se desarrolla hacia la conciencia desilusionada por el desencanto. Las

¥ Guardini, R., Los sentidos y..., cit., pp- 25-26.
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patologias propias de la subjetividad’ ’.visionaria' nacen de sus propios
espejismos horizontales. La gran poctica dc:,l T. S. Eliot visualiza cs(cl)s
cspejismos con pocas y esenciales palabras: “Pero parece que ha pasado
algo que no habia pasado nunca: aunque no sab.emos bien cuando, ni por
qué, ni como, ni dénde. Los hombres han dejadg a Dios no por otros
dioses, dicen, sino por ningin dios; y esto no habia ocurx:ldo nunca: que
los hombres a la vez negasen a los dioses y adorasen a dioses, profesan-
do primero la Razon, luego el Dinero, y el Poder, y lo quc.llaman Vida,
o Raza, o Dialéctica. (... Pues bien,) los. hombres han f)zlgwdado a’todos
los dioses excepto la Usura, la Lujuria y el Poder””. Estos idolos
sustitutos debilitan la vida, tras su frenética exacerbacion d-_msperada
como légica de la instrumentacion gcneraliz?'da, como sistema .dc
relaciones posesivas y arbitrarias, y como anulacion abstracta del sentido

del limite.

4. Ontologia del acontecimiento y apertura de la razén desde la
experiencia

El sentido religioso es esa dimension por la que el hombrg es
ese lugar tnico en el todo inmenso de la realidad finita, en cuanto esta,
por él, se vuelve reclamo interrogativo capaz de llegar a la autoconcien-
cia. Su objeto es el por qué ultimo del ‘presente’, c} ot}genlultlmo de lo
‘particular’ y, sobre todo, el origen y destino del ‘si-mismo’.

4.1. Sentido religioso y apertura experiencial a la realidad total

El sentido religioso es, también, el deseo de ser que impulsa a
la razon a confrontarse con la realidad presente en la pregunta por su
significado total y exhaustivo. La realidad tiene en si misma un
intrinseco movimiento, una interna tension entre dos polos (la dlmcnsxonl
de lo formal y la de lo informal) que se unifica hacja un ‘punto de fuga
alterativo, que corresponde a ese impetu de la razén y del yo-cgrporal-
en-accion. La razon humana otiginaria, €l ldgos, es esa capacidad de
relacion con la realidad dejandole la posibilidad de expresarse, de darse
a si misma y de incorporarse al si-mismo por lo que ella es, sin
interferirla con un prejuicio y sin imponerle ningun criterio extetno. La
razén sigue su intencionalidad originaria captando a las presencias en su
alteridad, porque las sorprende en su ser-dado, en su referencia a todo

2 Eliot, T. S., Coro VII de la Piedra, integrado en el texto Poesias
Reunidas 1909-1962, Ed. Alianza, Madrid 1978, pp. 182-183.
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lo demas y a una X iltima inafetrable, la que, desde el ‘punto de fuga’
unificante de cada presencia, ‘ex-cita’ (lanza a la interioridad del ‘yo, en
todo su impulso, hacia fuera) a la razon adherida al sujeto encarnado,
hacia la posibilidad de un hallazgo, o mejor, de un encuentro con el
significado plenamente cotrespondiente. Pero en el camino humano
'hacia’ el significado, esa X, como barrera eldstica, se encuentra siempre
sugerida, anticipada, vislumbrada en lo presente, pero también siempre
mas-alld de todo lo alcanzado y, en si misma, inaferrable. Esta digna y
triste expectativa de la razon ‘sentiente’ es, por un lado, positiva. Es la
experiencia de la presencia del ser que se devela permaneciendo velado,
que no se impone despoticamente a la libertad: la realidad es experimen-
tada como ‘signo’. Ella existe, es efimera pero ‘es’, no abandona a la
libertad en la ‘nada de signos’, pero se manifiesta en la ‘diferencia
ontologica’. El hombre, a su vez, slo despdticamente puede apropiarse
de esa diferencia, remitiéndola a si mismo como fundamento subjetivo.
El hombre ‘es’ también experiencia de la diferencia ontoldgica en si
mismo, como viviente desproporcion estructural. ‘No-es’ él la presencia
correspondiente a la misma pregunta que €l ‘es’.

Se puede tomar a la experiencia intersubjetiva como ejemplo de
lo que es el realismo ‘religioso’ de la percepcion vivida con libertad.
Cuando tengo a un ser humano delante de mi, lo que no se ve, su ‘yo/,
su alma, “no se encuentra -dice Guardini- dentro del cuerpo como una
cosa material al lado de las demss, sino que existe de una manera
propia, atravesando todas las partes y funciones del cuerpo: el alma se
da, en efecto, en la forma de la expresion. (...) Cuando miro el rostro
movedizo de una persona, veo en €l la comprension, o la bondad, o la
ira. No aprehendo solamente desplazamientos de la piel y movimientos
de los musculos, para después, con mi pensamiento, suponer, detrds de
ellos, procesos animicos correspondientes, sino que capto una expresion
que se esta haciendo. Y la ‘expresion’ significa que se manifiesta lo que
en si mismo es invisible; la realidad auténtica no es meramente sefialada,
sino trasplantada a lo dado de manera directa, pudiendo ser entonces
vista justamente asi.

Lo mismo puede afirmarse del gesto, de la figura, de la accion.
Siempre que miro a un ser humano, veo -con mayor o menor claridad,
de un modo mas o menos pleno- su alma. Cuando esto no ocurre, dejo
de ver -exactamente en la misma medida- un ser humano, para ver tan
solo algo util o deseable, un aparato técnico o un organismo. (...
Entonces,) cuando miro a un hombre, veo a su alma antes, -y en todo
caso, con mas fuerza y de manera mas decisiva- que su cuerpo. Veo su
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cuerpo solamente en ella, iluminado, dominado, caracterizado por ella”?.

Ver es encontrarse con la realidad en cuanto ella se-da en la
presencia como signo, es decir, como sugerencia de existir decisivamente
mas-alla de su mensurabilidad, gracias a lo cual lo particular es captado,
no como una sucesion atomica, sino como un todo viviente, que se
cxcede a si mismo desde dentro, remitiendo, en su autodesbordante
alteridad, a un dltimo Otro. Entonces, en el ‘ver’ hay de antemano una
decision moral que, a través de la modalidad gnoseoldgica, determina el
modo efectivo con el que cada hombre encara su relacion con los otros,
con las cosas y con su mismo destino. Pues, como prosigue Guardini,
csta es la alternativa de la razon como sentido religioso o como
presuncion: “;Veo para imponerme a mi mismo o para conocer la
verdad? ;Quiero ‘dominar’ con mi mirada, esto es, violentar lo que
existe, o ‘servir, o sea, obedecer la indicacion de sentido de la reali-
dad?"*. La alternativa es: o la ‘poeticidad’ originaria en la relacién con
la realidad recibida como ‘signo’, o el ‘prosaico’ imponerse del sujeto
sobre la presencia como mera ‘coseidad’ exhibida, instrumentalizable. O
‘amistad originaria’ con el ser o ‘violencia original’ frente a ¢l: tal es la
‘diferencia decisiva’ de la libertad del ‘yo’ en el Ser-Todo.

4.2. Sentido religioso y recuperacion critica de la postura originaria

Ahora bien, el hombre no puede vivir un vinculo efectivo,
existencialmente decisivo, con lo que no puede, en definitiva, ver. Si su
ojo esta hecho para vislumbrar y ver el sentido a traves de los signos,
en el signo mismo, y no para conjeturarlo mentalmente, tampoco puede
vivir en la sistematica postergacion de la posibilidad de ver y relacionar-
se con su destino. Necesita establecer una relacion efectiva con esa X
indicativa del significado ultimo. Desde la experiencia de la realidad
como sigho, como alteridad referida ante todo a Otro, la humanidad ha
‘inventado’, con grandiosa sutileza ‘simbolica’, tendiente a resguardar la
‘diferencia ontoldgica’, a las religiones. Ellas son todas dignas y precarias
trayectorias teoricas, estéticas y éticas hacia la X inconmensurable. Para
relacionarse significativamente con esa X inconmensurable y, por ende,
con todo lo demas, ¢l hombre determina imaginativamente (en el
lenguaje del simbolo), con toda su terrenal creatividad, un locus Misterii.
Construye un mundo y se realiza en la cultura de un pueblo desde un
templo cultual, desde una religion. Pero toda religion, como construccion

» Guardini R., Los sentidos y..., cit., pp. 29-30.
* Ibidem, p. 33.
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humana, no puede superar el limite del ‘porvenir de una ilusién’, en
cuanto ninguna logra establecer, mds alld de una evocativa relacién
simbodlica, un vinculo ontoldgico y existencializante con el Misterio.

El cardcter signico de la experiencia y la misma autoconciencia
simbdlica de la religiosidad deberia mantener abierta a la razon en su
relacion con el posible ad-venimiento del Misterio desde su insondable
alteridad. La auténtica religiosidad es humilde, es decir, simplemente
realista, critica de las idolatrias que pretenden sustituirla y autocritica de
su propia pérdida de autoconciencia simbdlica, es decir, de la conciencia
de la excedencia del Mistetio respecto a las formas humanas de ‘a-
prehender-se a El. El sentido religioso trasciende a las religiones, pero
librado a si mismo, se extenia y decae en un problematicismo desga-
rrante y finalmente en un abandono y en un desvio hacia los ‘fantasmas’.
El mds sutil de todos ellos es el intento de preservarse a si mismo
mediante la deformacion radical de la apertura de la razén en la
‘indecision programada’, idolatria especuladora del si-mismo en un
espiritualismo narcisista. Por otro lado, si el sentido religioso es ‘vivir lo
real’, por ende cada relacion, en un juicio afectuoso que va tenden-
cialmente hasta el fondo destinal de esa prcsencm puede decirse que hay
una propension a la claudicacion del sentido religioso en el conformismo
de la religiosidad ‘puramente religiosa’, aislada del contenido terrenal de
la experiencia humana. Es decir, por ambas puntas se tiende a terminar
en lo mismo. Porque la razén del yo-encamado es necesidad de gozo de
la presencia de un significado ultimo viviente, consistencia de todo lo
vivido y vivible. Pero la razén y la praxis estdn afectadas por la
imposibilidad de producir esa presencia. Por eso, lo tnico que puede
salvar a la razon y al sentido religioso es la posibilidad del ‘aconteci-
miento ontoldgico’ de la auto-revelacion gratuita de la X dltima, no
como un mero vértice extrinseco de las cosas y del 'yo’ sino como el
fondo mismo de la consistencia definitiva del ‘yo’ y de todas sus
expenencxas y relaciones, por empezat, tetrenales. Solo un acontecimien-
to empmco reconocido (eso es la fe) en su accesible y excepcional
presencia humana proposmva puede relanzar liberadoramente al hombre
desde dentro de su expetiencia humana.

4.3. Acontecimiento, experiencia y razon

¢Qué es acontecimiento, cudl es su ontologia y su desafio a la
razon? Acontecimiento es algo que sucede, que acaece imprevistamente,
una casualidad en cuanto ella es sorprendente, un hecho preciso, objetivo
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y conveniente sobre todo para quien le toca. Boecio®', comentando a
Aristoteles define a la ‘casualidad’ -palabra que designa en forma comin
¢l acontecimiento- como un efecto superior a la suma de las causas
conocidas. Ejemplifica con un campesino que, arando, encuentra un
tesoro, la més remota de sus previsiones si se le hubiese mentalmente
ocurrido con cierta improbable expectativa. Las causas antecedentes,
conocidas por é€l, no conducian 'necesariamente’ al hallazgo del tesoro.
La frase ‘arando el campo encontrd un tesoro’ es por si misma sin
sentido y carente de razones. Pero el efecto es a todas luces superior a
la suma de las causas e intenciones conocidas por el campesino.
Descubierto el tesoro, se abre un nuevo orden, antes ignorado, de causas:
no solo una tietra para arar sino también un hombre rico que, debiendo
huir, escondid su tesoro. La frase mencionada, entonces, no es racional
segun el orden de las causas conocidas, pero tiene una racionalidad
perfecta seguin un nivel causal que luego se descubre que es incluso mas
alto y conveniente, gracias a ese inopinatum eventum, como dice Boecio.
Evento casual e imprevisible, acontecimiento, es algo no deducible del
andlisis de los antecedentes, pero que ad-viene.

En realidad, para una mirada atenta y renovada, todo es
advenimiento. El cosmos que existe y estd en movimiento desde
millones de afios y el nifio que nace son un hecho novedoso ahora, son
acontecimientos, porque en ambos casos toda explicacion es insuficiente,
son hechos inagotables, realidades inconmensurables que dejan entrever
su nexo con algo otro. Emergen en la experiencia pero no pueden ser
explicados en todos sus factores, ya que ellos estan ordenados en su
propia unidad hacia un ‘punto de fuga’ en el misterio. Quien no reconoce
esto no ve ya un cosmos sino un conglomerado mecanico, y no ve un
nifio sino un organismo todavia endeble. Entonces, “la ontologia de un
acontecimiento es la transparencia de lo real emergente en la experien-
cia, en cuanto proveniente del Misterio -es decir, algo que no podemos
poseer y dominar-. (...) El acontecimiento es por su misma naturaleza
una novedad”*%. Lo no previsto, lo antes nunca definido, lo no querido
como resultado de un propio proyecto, cuando acontece, es lo preciso,
visible, concreto, tangible, tocable y audible, que puede ser reconocido
y abrazado como un inesperado amigo o un nifio nacido en la propia
casa. Ellos, antes que hablar y plantear interpretaciones, son ‘presencias
que acontecen’, a las que nunca acabamos de explicar. Si no se compren-

3! Boecio, De consolatione philosophiae, V, prosa 1,12-19.
2 Giussani L. - Alberto, S. - Prades, J., Generare tracce nella storia del
mondo, Ed. Rizzoli, Milano 1998, p. 18.
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de la experimentalidad y la densidad ontoldgica de la palabra aconteci-
miento, no se entiende ¢l cristianismo como lo que es: un hecho que
todavia no terminamos de explicarnos, al que todavia no hemos
terminado de dejarlo hablar y presentarse. Pues, evidentemente, no se
trata ante todo de una teologia mas, de una doctrina moral mds, ni
siquiera de un ‘mensaje’ venido de otro lado y ahi yacente a interpretar.
Solo el acontecimiento historico de la X como un "Tu’ amigo,
que quede en la historia como permanencia del acontecimiento oftecido
a todo ‘yo-corporal-actuante-nacido-de-mujer, posibilita ¢l dramatico
relanzarse del hombre en su originario sentido religioso, en su ldgos y
en su eros constitutivos. Antes del acontecimiento, antes del encuentro,
el movimiento de la razon es busqueda del significado a través de los
signos dados en la realidad. Después del encuentro el movimiento de la
razon es proceso curioso de verificacion de la promesa nueva contenida
en la compaiifa permanente de esa Presencia, constatada a través de los
signos de su accion en la trama cotidiana de la realidad vivida. Por eso
el Cristianismo en su autenticidad no es una religién sino un hecho
historico, un encuentro humano que es un acontecimiento, y el hombre
solo puede, un bello dia, toparse con él y reconocetlo. El hombre, aqui,
no va ‘hacia’ la X, sino que se encuentra sorpresivamente con el Misterio
mismo en cuanto le ad-viene. No es fruto de su esfuerzo ni, menos atin,
de su merecedora probidad moral. Sdlo por gracia ya es posible
encontrar a este hecho en la inmediatez de la experiencia cotidiana. Pero
todo ha partido de Un nombre tnico en una ‘carne’ humano-personal.
Es posible reconocer ese Nombre, no evidentemente por
obligacion, sino en cuanto se ‘prueba’ una correspondencia entre ese
hecho presente y las exigencias constitutivas de la propia humanidad. La
fe es un asentimiento del juicio y el consecuente seguimiento a esa
presencia, en cuanto captada como conveniente para la propia vida
considerada en su totalidad. Para que eso sea siempre posible en la
contemporaneidad, es preciso que el acontecimiento comporte un método
por el cual su presencia continiie en la historia, manifestdandose en la
accesibilidad de la came. Desde el inicio historico del acontecer del
Misterio en la Carne de Jesucristo, se configura un fragmento de
humanidad, una realidad de amistad en el camino al Destino, en la que
toda la realidad en general, como signo, reinicia ahora en la significa-
cion y en la consistencia existencial a partir de Ese hombre. Este se
propone como el sacramento personal de la X inaferrable, como
identidad entre misterio y signo ("Quien me ve a mi ve al Padre”). Ese
Unico se realiza en su manifestabilidad continuada, finita, espacio-
temporal, a través del ‘estado de asamblea’ (ecclesia) de quienes,
habiéndose topado con ese signo-sacramento personal e interpersonal, en
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un encuentro humano, al reconocerlo lo ‘significan’ con su nuevo modo
terrenal de vivir las cosas de todos. Entonces, el Cristianismo en su
tradicion esencial y actual no es una contraccion simbolico-religiosa mds
del humano sentido religioso. “El justo vive de la fe”, del reconoci-
miento sensitivo, razonable y existencial de esa presencia excepcional
que hace existir.

La Fe es la cuspide o el festejo continuo de la razén, en cuanto
capacidad de asentir y confiar verificando, en Ese alguien que se
manifiesta y actia como significado y destino presente y definitivo del
hombre. Pero ese significado viviente no puede ser tranquilamente
dejado a las espaldas como tedrica ‘cosa sabida’. Su presencia sorpresiva
sale siempre al encuentro en medio de la realidad y de la vida, en el
instante vivido en el presente, como ayuda a la ahora dramitica
provocacion afectiva, dirigida al sentido religioso normalmente dormido
en el hombre, y a su libertad impactada, impulsando al 'yo' a ‘vivir
intensamente lo real’. Fe cristiana y sentido religioso no son lo mismo
y deben ser mantenidos en una profunda unidad dual, en una articulacion
no confusiva. Pues “la conciencia moderna se agita para arrancar del
hombre la hipétesis de la fe cristiana (la hipétesis del acontecimiento)
y para reconducirla a la dindmica del sentido religioso y al concepto de
religiosidad. (...Pero) la fe es reconocer una presencia excepcional,
correspondiente de modo total al propio destino, y es adherir a esa
Presencia”®. Mientras, por su parte, “el racionalismo, omitiendo la
verdadera naturaleza de la razon, torna habitual la confusién entre
sentido religioso y fe. (...) Vacia con ello también a la verdadera
naturaleza de la fe que es la de un juicio al que la libertad se adhiere:
la afectividad realiza el contenido de este juicio. Y todo esto nace de la
experiencia”*. La razon, frente a la cuestion del significado dltimo de
la realidad y frente a la pregunta por el destino humano, se redescubre
a si misma y se ve criticamente conducida a reconocer la primacia
razonable del dato de la experiencia frente a la argumentacion discursiva
de la razon reflexiva. Este es el punctum dolens que la todavia generali-
zada mentalidad iluminista, tan brillantemente exhibida en su logica de
fondo por los hicidos fundadores de la Escuela de Frankfurt, no puede
admitir a la ‘luz de la razon'.

® Ibidem, p. 22.
* Giussani, L., /l miracolo del cambiamento, Milano 1998, p. 31.




