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Ignasi Moreta. Universitat Pompeu Fabra. Fragmenta Editorial. Barcelona.

entras en el monasterio benedictino de Montserrat, como

postulante. Profesas como monje en 1963. Eres doctor en
teologia por la Universidad de Tubinga, Alemania. También am-
pliaste estudios en Munster y Munich. Has sido profesor en la
Facultat de Ciencies de la Comunicacié de la UAB y profesor
invitado en la Facultat de Teologia de Catalunya, en el Institut
d’Humanitats de Barcelona y en la Universitat Pompeu Fabra.
Has colaborado estrechamente con el Instituto de Antropologia
de la Universidad Nacional Auténoma de México y con el Institut
del Teatre de la Diputacié de Barcelona. Me gustaria preguntarte
en primer lugar por tu formacién. Los estudios de licenciatura los
empiezas, imagino, en Barcelona.

Naces en Barcelona, en el barrio de Gracia, en 1936. En 1961

Lo que se entiende habitualmente por licenciatura
es lo que yo estudié en Montserrat. En Alemania
pasé directamente al doctorado, con una condicién
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previa: el consejo de facultad, en este caso el de la Universidad de Tubin-
ga, te tiene que conceder la posibilidad de hacerlo. En este sentido no
tuve ningun tipo de problema porque la Facultad de Teologia de Tubinga
reconocié plenamente los estudios que yo habia hecho en Montserrat,
aunque no hubiese una certificacién oficial. Fue una especie de conce-
sion, casi diria de gracia, en contra de lo que muchas veces pensamos del
mundo aleman, que vemos tan rigorista, burocratizado...

¢ Qué destacarias de tu paso por Alemania?

76 [257]

Destacaria bastantes cosas, positivas y negativas al mismo tiempo. So-
bre todo hay una cuestiéon que me parece que es muy relevante dentro
del estatus académico aleman, que es una comprensién importante de
la historia de la disciplina. Esto es, en el modus cogitandiy operandi de
los alemanes, muy importante. De hecho, en una tesis doctoral como la
mia, casi dos terceras partes estan dedicadas a la historia de la disciplina
(en mi caso, la interpretacién del mito). Esta inmersidn en la historia de
la disciplina es muy conveniente después para cualquier tipo de estudio
porque te permite situar correctamente los problemas en un marco di-
riamos histérico-cultural, que muchas veces se muestra muy deficitario
en el curso académico de nuestro pais, en el que los alumnos no saben
situar los problemas, porque se procede a una especializacion sin tener
conocimiento de dénde esta se sitla en el marco de las disciplinas, de
la historia, de los intereses, a menudo contrapuestos, que hay entre los
individuos, las sociedades, los grupos de pensamiento, etc. Esta seria una
primera herencia del mundo alemén. Otra herencia importante creo que
es el valor de las humanidades tal como se practican en Alemania: se da
una gran importancia a la palabra humana, que es una problemética que,
en el fondo, tiene que ver con los resortes mas importantes del ser huma-
no en este mundo. La cuestidn en torno a los simbolos, a la narratividad,
a la misma articulacién de la conflictividad ocupa en el curriculum aleman
de las ciencias humanas una parte muy importante y decisiva. Un tercer
elemento que para mi ha sido muy significativo es el modelo pedagégi-
co aleman: el hecho de conjugar clases magistrales, lectura de textos y
seminarios. Estos tres elementos, unidos, creo que ofrecen una perspec-
tiva muy interesante y muy potente, incluso para el estudio de cualquier
aspecto de las ciencias humanas. Las clases magistrales, tan denostadas
en nuestro pais, creo que tienen una importancia capital porque no hay
manera de sustituir la presencia de un docente, por mediocre que sea,
que expone sus racionamientos, sus ideas, ante un determinado publico.
En Alemania, esta idea de las clases magistrales se toma con mucho in-
terés: los profesores saben que en las clases magistrales es donde se de-
cide su destino académico. Después, la lectura de textos creo que es un
aspecto imprescindible en la docencia, sobre todo en la de tipo superior
o universitario. Es aquel poner en comun el hecho de la lectura, el hecho
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de la experiencia lectora. Esto ha sido siempre uno de los aspectos que
maés he valorado de la universidad alemana. Los seminarios te permiten
una circularidad, incluso afectiva, entre el profesor que dirige una tesis y
los doctorandos. En este sentido, en los seminarios de doctorado aprendi
practicamente todo lo que sé, porque existia un intercambio con los com-
paferos de tesis, con el profesor, surgian ideas nuevas, puntos de vista
nuevos... Era un intercambio efectivo y afectivo de los que participéba-
mos en aquel seminario. Estos diria que son los tres o cuatro aspectos
mas importantes de esos afios que pasé en Alemania. Y después, como
pasa siempre, también hay aspectos que me parecen mas negativos. En
primer lugar, un aspecto puramente biografico: yo soy mediterraneo, y
los alemanes son alemanes. Esto es una cuestién, dirlamos, que no tiene
vuelta de hoja. Después, la denostada rigidez burocratica, que no creo
que sea tan fuerte como a veces se dice, porque lo que sucede con Ale-
mania es que se toma el antiguo modelo prusiano como estandar para
toda Alemania. En Tubinga, que es donde hice la tesis doctoral, los sua-
bos no son prusianos, todo es mucho mas relativo, mucho mas sosega-
do... Y lo mismo cuando estuve en Munster, en el noroeste de Alemania,
tocando précticamente a Holanda: evidentemente, Westfalia no sigue el
modelo prusiano pero tampoco sigue el modelo de Suabia, es otra cosa.
Lo mismo diria de los semestres que pasé en Munich, donde se conoce
el caracter bavaro (tampoco es el caracter prusiano). Por lo tanto, estos
tépicos, eso que Julio Caro Baroja llamaba «los mitos de las naciones»,
se tienen que poner en cuarentena porque en el fondo es una manera de
simplificar e incluso de agredir de una manera u otra al adversario. En los
aspectos francamente negativos, al menos para mi, estaba esta diferen-
cia entre caracter mediterrdneo o de Centroeuropa. Otro aspecto que
para mi resultaba inaceptable era la cuestién de la comida, y puede pen-
sarse que esto es una trivialidad, pero es que los seres humanos vivimos,
en un 80 por ciento o tal vez mas, de trivialidades, gestos sencillos de
la vida cotidiana y, por consiguiente, estar catorce comidas a la semana
tomando salchichas... no era algo que fuese conmigo. Esto seria en resu-
men el conjunto de aspectos beneficiosos y aspectos no tan beneficiosos.

¢Grandes profesores, personalidades que te han marcado? Ernst Bloch...

Yo tuve la dicha de estar en Alemania en un momento fulgurante y ex-
cepcional de la cultura alemana. En este sentido, tuve la suerte de tener
grandes profesores. En Tubinga, empezando por Ernst Bloch, Eberhard
Jiingel, Jirgen Moltmann, Walter Schultz, Ernst Kdsemann, Otto Michel...
Grandes profesores que marcaron, creo que de una manera bastante sig-
nificativa, su momento histérico y que continlian —porque realmente fue-
ron importantes— teniendo mucha importancia, al menos para mi, en el
momento actual. En Munster también tuve la gran suerte de tener como
profesor a Hans Blumenberg, un autor bastante complicado pero de una
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profundidad enorme; modestamente, es ahora, después de tantos afios,
que me parece que lo entiendo un poco. Hans Jonas decia que uno de los
diez pensadores europeos mas importantes del siglo XX es, justamente,
Hans Blumenberg. En Munich tuve como profesor a Eugen Biser. En Es-
pafa no tiene mucho reconocimiento, pero a mi me ayudé en muchisimas
cosas. Es un tedlogo catélico especializado sobre todo en la cuestién
de las imagenes, de las metéaforas, es decir, de las articulaciones imagi-
nativas e imaginarias (no en el sentido vulgar del término imaginacién o
imaginario) méas interesantes del siglo XX. Biser es una persona (creo que
aun vive) de un trato excelente, como por otra parte lo son todos estos
grandes personajes que tuve la fortuna de conocer. Biser est4 entre ellos
y para mi ha sido siempre un referente importante en lo que después,
mejor o peor, he intentado hacer.

¢ Quién fue tu director de tesis?

Max Seckler. Ahora ya esta jubilado. Es un personaje con pocos textos,
pero muy relevantes, que tenia dos grandes especialidades. Por una parte,
una interpretacion muy original de Tomas de Aquino, y por otra parte, un
conocimiento muy importante de la llustracién alemana. El se movia entre
estos dos polos, que desde un punto de vista muy superficial aparecen
como inconciliables, como excluyentes, incluso. En este sentido, él me fue
de gran ayuda. Ademas, Seckler seguia las tesis con una proximidad enor-
me; esto, vista la praxis en nuestro pais, parece como algo casi milagroso.

Tu hiciste la tesis sobre el mito en Mircea Eliade. Empezaste con cierta
pasion por este autor y luego se transformé mas bien en una distancia.

Si, esto fue, diriamos, un estorbo o un acontecimiento negativo para la
escritura de la tesis. Yo habia conocido los primeros libros de Eliade sobre
los afios 1962 o 1963 y, evidentemente, me fasciné. Sobre todo su libro,
para mi clave, El mito del eterno retorno. Cuando fui a Alemania se plan-
teaba la cuestién de elegir un tema para la tesis. El propio Max Seckler
me recomendd que no escogiese ninglin tema o autor que fuese tipica-
mente alemén porque me decia, con toda la razén del mundo, que para
un extranjero encarar un pensador aleméan tenia un plus de dificultad que
se podia evitar facilmente. Entonces fue cuando tuve la idea de hacer una
tesis sobre la interpretacién del mito, que es una cuestién que siempre
me ha interesado. Asi pues, me planteé una tesis sobre la interpretacién
del mito propuesta por Eliade. A Max Seckler le parecié muy bien y la uni-
versidad lo acepté. A medida que estudiaba Eliade fui descubriendo que
para él habia un aspecto de la existencia humana que no tenia ninguna
relevancia o, mejor dicho, que tenia una relevancia totalmente negativa:
la cuestién de la historia. Entonces fue cuando descubri, por decirlo de
alguna manera, uno de los aspectos que siempre ha estado presente en
mi obra: la importancia decisiva de lo que yo llamo el factor biogréfico.
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Evidentemente, me propuse estudiar qué importancia habia tenido este
factor biografico en el pensamiento de Eliade. Salen a cuento las heren-
cias de Eliade. El hecho de que Rumania, su pais natal, siempre se ha
encontrado entre los grandes imperios: el imperio otomano, el ruso, el
austrohlingaro, Prusia... Ese encontrarse amenazado por los grandes im-
perios produce una cierta aversién a la historia, a los procesos histéricos.
Esto se manifiesta fantasticamente en Eliade; por ejemplo, en el ultimo
capitulo de El mito del eterno retorno, cuyo titulo es «El terror de la his-
toria», que ya es indicativo. A partir de aqui entran también una serie de
elementos como puede ser la cercania (para decirlo de manera suave)
con la Guardia de Hierro, con el movimiento fascista rumano a través del
profesor de metafisica de Eliade en la universidad de Bucarest, Nae lo-
nescu (que no se debe confundir con el comedidégrafo). Aqui hay una afir-
macién, diria yo, de lo nacional muy sospechosa. Pero, en resumen, a mi
lo que me interesaba en aquel momento, y lo iba descubriendo, era esa
aversion de Eliade por la historia, por todo lo que podia significar progre-
so, cambio... Y de ahi la controversia constante de Eliade, mas o menos
explicita, con el pensamiento de Hegel. Creo que, en el fondo, el tema
de El mito del eterno retorno es esta confrontacién explicita con Hegel.
Y creo también que de hecho este es el tema eliadiano por excelencia.
Eso tiene consecuencias bastante negativas. Si uno empieza siendo par-
tidario de una manera de pensar y va descubriendo que aquella manera
de pensar no satisface sus perspectivas, sus deseos, ;jcémo articular ese
cambio de visién de el mundo? Lo que en principio tenia unos tintes muy
negativos en el fondo fue para mi un gran descubrimiento porque me
permitié articular lo que constituye la base del modelo antropolégico que
yo utilizo, que es esa tension entre lo estructural (lo pre-judicial, para uti-
lizar el lenguaje de Gadamer) y lo histérico-cultural. Eliade se queda solo
en lo pre-judicial y lo establece de una manera puramente aprioristica,
sin ninguna comprobacién aposterioristica y, en cambio, yo creo que lo
estructural, lo aprioristico, solo tiene una comprobacién de tipo aposte-
rioristico. La comprobacién ética, que para Eliade no tiene ningin valor,
para mi es esencial. En esto soy muy judeocristiano, y Eliade no deja de
ser, en cierta manera, un antisemita bastante consistente. Ninguna com-
probacién ética, ninguna apreciacién o valoracién aposterioristica, puede
ser ni exhaustiva ni definitiva. Aqui esté toda la antropologia de la ambi-
gliedad y toda la cuestién de la provisionalidad, que para mi constituyen
las bases de toda antropologia que pretenda en cada aqui y ahora decir
algo sobre el ser humano.

Tu eres monje, pero ello no ha sido obstéaculo para desarrollar una carre-
ra investigadora sélida, con docencia en la universidad, participacién en
seminarios académicos, grupos de investigacién, etc. ;Conjugar ambas
vocaciones es complicado?
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Para mi no ha sido nada complicado. Desde fuera puede parecer que es
algo muy dificil e incluso imposible, pero yo creo que una de las funciones
que ha tenido tradicionalmente el monacato ha sido ésta: intentar poner
de manifiesto que la vida del espiritu esta en continuidad siempre con lo
que podriamos llamar la vida de la materia, porque el ser humano, como
dice la tradicién, es un espiritu encarnado y, consiguientemente, no ha
representado nunca ninguna dificultad. Y creo que para el monasterio y
para Montserrat tampoco lo ha significado, al menos con relacién a mi. No
sé si esta idea puede extrapolarse en términos generales. Yo lo que tengo
que decir honradamente es que nunca he tenido dificultad alguna para
conjugar o intentar (porque siempre es un intento) conjugar estos dos
aspectos, que para mi son, ambos, esenciales. El uno depende del otro
y el otro del uno, y eso yo lo he podido experimentar y vivir desde siem-
pre, sobre todo desde mitad de los sesenta para aca. Para mi, el hecho
de ser monje es lo prioritario, pero esa prioridad resultaria inaplicable e
inexistente sin el otro aspecto de mi trabajo como investigador. En conse-
cuencia, nunca he encontrado ninguna imposibilidad para conjugar estos
dos elementos en mi vida. Yo siempre he sido muy contrario a mantener
una especie de unilateralidad en esa contraposicién de vida activa y vida
contemplativa. Creo que el ser humano articula siempre estos dos as-
pectos. Por cuestiones temperamentales, puede acentuarse mas una que
otra, pero ambas estan siempre presentes. Es lo mismo que ocurre con
la cuestion del mito y del logos. El ser humano, como dice la tradicién, es
una coincidencia de opuestos, una complexio oppositorum. De ahi surge
esta cuestion de la ambigiiedad, toda esta cuestién de la provisionalidad,
toda esta cuestién de la relatividad, que no se debe confundir con el rela-
tivismo. En el fondo, es lo que he intentado plasmar en el método antro-
polégico que utilizo, que pienso que es una cuestién de sentido comun,
o, al menos, de mi sentido comun.

Como investigador, eres autor de mas de cincuenta libros y opusculos,
y de trescientos articulos y colaboraciones en obras colectivas. En Em-
palabrar el mundo. El pensamiento antropolégico de Lluis Duch, que
publicamos en Fragmenta en el 2011 en ocasién de tu 75 cumpleanos,
se recogen textos de homenaje y de estudio de tu obra. El libro incluye
una espléndida «Introduccién al pensamiento de Lluis Duch» que firma
Joan-Carles Meélich. Por otro lado, en tu libro Religién y comunicacién,
publicado en Fragmenta en 2012, ofreces una extensa recapitulacién, una
amplia sintesis por ti mismo, de toda tu trayectoria investigadora durante
més de treinta afios. En esas obras se hace evidente que tu has creado
una terminologia propia para explicar el mundo. Repasemos algunos de
los conceptos clave que tu has ido forjando. Ya hemos hablado de esa
tensién entre estructura e historia. En Religién y comunicacién, hablas de
la imposibilidad de hablar del paraiso encontrado. El paraiso siempre es
perdido, porque cuando lo has encontrado cae en totalitarismo.
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Esta es una cuestion que esta presente en todo lo que he escrito. Evi-
dentemente, aqui hay unas raices blochianas innegables. Es decir, esta
cuestiéon del paraiso perdido y el paraiso buscado creo que es otra ma-
nera de expresar toda la cuestion de la esperanza tal como la entiende
Ernst Bloch, es decir, es poner en marcha la cuestién del deseo que se
mantiene siempre como deseo. Bloch decia siempre que este seria el
deseo verdadero. Todo deseo satisfecho, por ejemplo el de las propa-
gandas comerciales o politicas, se destruye como deseo. La narracién
mitica del paraiso perdido creo que constituye una de las ejemplifica-
ciones mas interesantes de lo que es el ser humano. Las narraciones
miticas tienen en el fondo esta funcién, no explicativa sino narrativa.
También para mi, esta distincién entre explicacién y narracién es muy
importante; es, si se quiere, una formulacién distinta de la relacién entre
mito y logos. El mito del paraiso perdido tiene la capacidad de poner de
manifiesto lo que nos falta con una especie de imaginacién de en qué
consiste esto que nos falta. Esta narracién del mito del paraiso perdido
puede funcionar de tres maneras: dos de ellas correctas y una incorrec-
ta. Puede funcionar como paraiso perdido, es decir, como sentimiento
de falta o de carencia. Esta sensacién de carencia pone en movimiento
uno de los grandes sentimientos del ser humano, que es la nostalgia, es
decir, el dolor por lo que nos falta, el deseo insatisfecho pero como algo
doloroso, nostalgico. También puede funcionar como paraiso buscado:
entonces, el factor que se pone en movimiento es la utopia, la espe-
ranza. Estas son las dos maneras correctas de funcionamiento del mito
del paraiso. Pero hay también una manera absolutamente aberrante de
plantearlo, que es la del paraiso encontrado. Es lo que politicos, jerar-
cas religiosos, instituciones, etc., intentan presentar como algo conse-
guido, acabado. Pero cuando el mito del paraiso perdido funciona como
mito del paraiso encontrado, estamos frente al totalitarismo, al lavado
de conciencias, es decir, frente a todas las patologias méas totalizadoras
y mas perversas que se pueden imaginar. De hecho, si analizamos los
mitos politicos del siglo XX (el nazismo, el fascismo italiano, el franquis-
mo espanol, etc.) nos encontramos que son versiones de la aberracion
del paraiso perdido como paraiso encontrado. Este mito del paraiso
encontrado lleva a menudo a intervenir en el calendario. Ocurrié con el
franquismo, que hablaba del «primer afo de la Victoria», «segundo afio
de la Victoria»..., algo parecido a lo que intenté la Revolucién francesa,
que tuvo también una intervencidn sobre el calendario. El calendario
tiene una significaciéon antropolégica muy importante, y consiguiente-
mente la intervencidn sobre el calendario es, en el fondo, una inter-
vencién sobre el espacio y el tiempo humanos. Como nosotros somos
espacio y tiempo (esa conjuncién que yo denomino espaciotemporali-
dad), estas intervenciones sobre esta espaciotemporalidad pueden te-
ner consecuencias perversas.
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¢Los regimenes marxistas también serian un ejemplo de paraiso encontrado?

Si. Es el hecho de que se considere que se ha llegado al final de la his-
toria. Aqui, evidentemente, si hiciéramos un anélisis pormenorizado de
esta cuestién tendriamos que enfrentarnos con la figura de Hegel, en
sus dos versiones (la liberal y la marxista), que en el fondo son, en dltimo
término, coincidentes. Los desastres del siglo XX estan protagonizados
por ambas posiciones. Hay un libro muy interesante de un historiador
norteamericano de origen holandés, un tal Schneyder, discipulo de Judt,
historiador inglés que fallecié hace poco, titulado Tierra quemada, que
presenta las destrucciones masivas que se hicieron en el espacio entre
Bielorusia, Ucrania y el este de Polonia, tanto las realizadas por el comu-
nismo soviético como por el nacionalsocialismo hitleriano. Y evidente-
mente, a partir de posiciones teéricamente diferentes, como es la po-
sicién de la antigua Unién Soviética y la del nacionalsocialismo, se llega
a las misma consecuencias. Ambas posiciones argumentan a partir del
paraiso encontrado. Lo que ocurre es que en la Unién soviética esta ar-
gumentacion parte del final, de la escatologia realizada, y, en cambio, la
posicion nacionalsocialista parte de los origenes, de la protologia, pero
es evidente que protologia y escatologia coinciden en la mente de estas
dos perversas ideologias tipicas del siglo XX. Al franquismo se llegaria
por un intermedio porque, como decimos en catalan, no fue ni carn ni
peix [«ni carne ni pescado»]. Por eso, estas narraciones que llamamos mi-
ticas (narrativas) son importantisimas para concretar la presencia del ser
humano en su mundo cotidiano. Lo mismo se podria decir de los cuentos
y de estas narraciones que en el fondo nos presentan lo imposible, lo
impensable, lo invisible, en formas de visibilidad, de ficcién, etc. Para
mi, uno de los problemas importantes en antropologia es cémo el ser
humano en todas las latitudes y en todas las distancias intenta visibilizar
lo invisible. Para mi esta es una de las cuestiones importantes y en eso
sigo muy de cerca las reflexiones de Maurice Merleau-Ponty, que desgra-
ciadamente murié sin haberlas podido completar en su libro inacabado
que tiene por titulo Lo visible y lo invisible. Aqui hay una antropologia
de los sentidos corporales humanos, que son los medios imprescindibles
para hacer esta especie de trénsito entre la invisibilidad y la visibilidad o,
si se quiere utilizar un lenguaje mas religioso, entre lo trascendente y lo
inmanente. Siempre estamos traduciendo todo eso en términos cultura-
les, lo que sucede es que estos términos culturales, como dice el poeta
checo Rainer Maria Rilke, detrds de estos términos culturales, concretos,
visibles, puede apuntar lo invisible. Siempre cito unos versos de Rilke
que dicen: «Bienaventurados los que saben que detras de todos los len-
guajes esta lo inexpresable».

Una de las bases de tu antropologia es que el ser humano es un ser finito
capaz de infinito. Y esto hace que la pregunta religiosa sea estructural y
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no solo histérica, aunque solo llegamos a ella a través de la cultura o a
través de la historia.

Por eso distingo de una manera muy fuerte lo religioso de las religiones
histdricas, lo politico de las politicas y lo simbdlico de los simbolos. Inten-
to establecer un término que exprese lo estructural y los términos que
en cada situacién, en cada contexto, a partir de cada biografia del ser
humano, expresan, siempre provisional y deficientemente en el espacio y
en el tiempo, ese aspecto estructural.

Las religiones son traducciones culturales de un fondo religioso.

Que no tiene historia, en el sentido del acontecer, sino que viene dado
con el hecho de la simple presencia de todo ser humano en este mundo.

Todo ser humano es religioso.

Mas que serlo en un sentido activo, todo ser humano tiene esa predispo-
sicion. A partir de aqui es donde sefialo la importancia del simbolo o de
lo simbélico en el ser humano. Es decir, ;qué significa que el ser humano
es un ser inevitablemente simbdlico? Significa que puede hacer presente
lo ausente, como, por ejemplo, lo invisible a través de lo visible. El sim-
bolo es eso. Aqui se impondria la reflexién sobre la memoria. En esto soy
muy agustiniano. Mi guia en este aspecto de la memoria son las Confe-
siones de san Agustin, porque creo que es una reflexién que no ha sido
superada, aun tiene plena vigencia. Cuando Agustin habla del presente
del presente y que para configurar el presente del presente necesitamos
del presente del pasado y el presente del futuro, en el fondo esta cons-
tituyendo esa articulacion del ser humano como homo quaerens, como
ser que busca. El libro La bisqueda espiritual, de Robert M. Torrance
(Siruela) creo que es muy significativo en este sentido: es esta presencia
del deseo que permanece deseo. También es una constatacion del propio
ser humano consigo mismo, de su finitud, pero esa finitud incluye, para-
ddjicamente, anhelos de infinitud.

Ser religioso es ser un ser en busqueda, que se siente incompleto.

Si. Eso le conduce a una especie de inaceptabilidad de todo lo presente
pero reconociendo que, a pesar de ser inaceptable, es imprescindible
para avanzar. Lo que los criticos literarios (el trabajo de algunos criticos
literarios siempre me ha interesado mucho desde una perspectiva antro-
polégica) expresan diciendo que el ser humano es una obra abierta. En el
fondo, la clasica concepcién que tenemos de los clasicos es esa. ; Qué es
un clasico? Es un autor cuya obra y cuyo pensamiento no han sido ago-
tados por ninguna generacién, sino que siempre permanecen como pro-
pulsores de nuevas preguntas, de nuevas perspectivas, de nuevos puntos
de vista, de nuevas interpretaciones, que tal vez el propio autor no habia
percibido. El Quijote est4 concebido en un tiempo y en un espacio, con

iviva.org |  [257] 83



CONVERSACIONES Religién, comunicacién y politica

un vocabulario determinado, a partir de una biografia concreta de Cer-
vantes, pero el lector de nuestros dias puede encontrar nuevos resortes,
nuevas significaciones, aperturas nuevas, etc. Lo mismo puede decirse en
musica, en filosofia, en gastronomia..., en todos los aspectos y facetas
de la existencia humana, por lo tanto, en todos los lenguajes, que son
propios de cada una de estas facetas que son propias del ser humano.

Este ser, que es deseo, que es busqueda, esta sujeto también a la contingencia, que
requiere lo que tu llamas las praxis de dominacién de la contingencia.
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Esta cuestion de la contingencia es sobre todo —creo yo— en la Moder-
nidad, a partir del siglo XVII, para poner un término a quo, cuando ad-
quiere cada vez una mayor importancia. Ya la tenia en Aristételes, pero es
en la Modernidad cuando la importancia de la contingencia se acentla y
crece, a medida que va desapareciendo la idea de la providencia de Dios.
Es posible que esta idea de la providencia de Dios sea substituida por la
ideologia del progreso; yo creo que el ser humano es un ser de sustitu-
ciones. Cuando se esfuma una gran perspectiva aparece otra que viene a
ejercer la misma funcién, evidentemente en espacios, en biografias y en
tiempos distintos. También lo pienso de lo religioso: el fallecimiento, la
defuncién, de una religion histérica no significa la defuncién de lo religio-
so ni mucho menos. Ante la defuncién de una forma histérica concreta
aparece un equivalente funcional que se llamara o no religioso o no reli-
gioso pero que adquirird una funcién semejante a la que tenia lo que ha
desaparecido. Aqui es importante tener presente que muchas cuestiones
que creemos suprimidas realmente no son suprimidas sino reprimidas,
y entonces se produce eso que tan bien analizé6 Freud del retorno de
lo reprimido que se creia suprimido, y eso puede producir y produce
situaciones realmente deshumanizadoras. En eso soy, antropolégicamen-
te, muy estructuralista, es decir, creo, como dice Lévi-Strauss, que el ser
humano ha pensado siempre igualmente bien o igualmente mal, es decir,
que en el campo de lo estructural no hay ni progreso ni regreso: lo que
hay son cambios culturales y sociales. Por eso yo, desde hace treinta o
cuarenta afnos, soy muy critico frente a lo que podriamos llamar ideologia
de la secularizacién, porque muy a menudo se confunde el cambio social,
que es harto evidente, con la secularizacidn de la consciencia humana, y
eso son cuestiones que no se pueden confundir. La secularizacién de la
consciencia humana significaria un cambio estructural en el ser humano.
Sin embargo, el cambio social es un cambio cultural, histérico e incluso
biografico en la medida en que nuestra biografia es un trayecto, es un
camino. Creo que se tiene que ser muy cuidadoso con todos estos tér-
minos. En el momento actual, en contra de lo que sucedia hace treinta o
cuarenta afos, muchos pensadores se muestran muy reticentes frente a
la idea de secularizacién. Las centrales religiosas continian manteniendo
el discurso clasico sobre los peligros de la secularizacién, pero yo creo
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que en el fondo no saben muy bien de lo que estan hablando o sencilla-
mente se hacen eco de las pérdidas diriamos objetivas de la filiacién, de
los objetivos inmediatos o incluso de la potencia politico-econémica de
las centrales religiosas; yo creo que esto es otra cuestion.

Hablas mucho de la ambigliedad del ser humano, que incluso da titulo
a un libro de entrevistas tuyas con Albert Chillén: La condicién ambigua
(Herder). El ser humano es ambiguo, capaz de lo mejor y capaz de lo peor.

Aqui sigo una idea que es clasica en el mundo de las religiones: la cues-
tién de la conversidon. El ser humano es un ser que sigue un trayecto.
Incluso etimolégicamente trayecto es ir hacia delante, el ser humano esta
en trayecto, tiene algunos aspectos prefijados. Yo hablo a menudo del
ser humano como un heredero. Pero al mismo tiempo que el ser humano
esta de alguna manera predeterminado, también es un ser indetermina-
do, y por eso puede convertirse a lo que sea, en el sentido original de la
palabra conversién: cambiar de camino. Por tanto, una persona que se
presentaba como cristiano ortodoxo puede cambiar de camino y conver-
tirse en marxista o liberal, y a la inversa. Esa indeterminacién es lo que
da origen a la ambigtiedad del ser humano, es decir, un ser que no esta
predeterminado para el bien ni para el mal.

Cuando hablo de los modelos antropolégicos digo que hay tres: el que
parte de la idea que el ser humano es fundamentalmente bueno, el que
parte de la premisa que el ser humano es fundamentalmente malo, y
los que partimos de la idea de que el ser humano es un ser ambiguo, es
decir, que no estad predeterminado al bien o al mal, lo cual no significa
que no haga el bien o el mal. Me he encontrado en algunas ocasiones
que cuando se dice que el ser humano es fundamentalmente ambiguo se
entiende entonces como si no hiciese ni el bien ni el mal. No, hacemos
el bien y el mal; lo que pasa es que, en cada caso, el bien que hacemos
o el mal que cometemos también se mantiene en el campo de la ambi-
gliedad: no existen determinaciones definitivas. Por consiguiente, esta-
mos siempre en una especie de cuerda floja porque estamos de alguna
manera predeterminados por el mismo vocabulario, lo que recibimos del
pasado, los cédigos de justicia..., todo este acerbo de herencias. Pero, al
mismo tiempo, somos libres, y yo siempre digo que somos libres con una
libertad condicionada, es decir, no con una libertad a lo Sartre sino una
libertad que de alguna manera se encuentra sometida, predeterminada
de alguna manera por estas condicionalidades: «si sucede esto, tal cosay;
«si hace buen tiempo saldremos a pasear»..., todas estas oraciones con-
dicionales son antropolégicamente muy relevantes porque en el fondo
son un reflejo de lo que es el ser humano: un ser que se mueve entre la
determinacién y la indeterminacion.
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;. Tu te sentirias cdmodo, entonces, con la idea de Machado de «Cami-
nante, son tus huellas / el camino y nada mas; / caminante, no hay camino,
/ se hace camino al andar»? No hay predeterminaciones, no hay reglas...

Machado significé en un momento de mi vida muchisimo, e incluso estuve
a punto de hacer la tesis sobre Machado. Esa idea de que el camino se
hace al andar creo que es también una expresién de esa ambigliedad.
No es un partir de cero. Lo que no admito en antropologia es que el ser
humano parta de cero. Siempre somos herederos, pero al mismo tiempo
tenemos esa facultad de enfocar estas herencias a nuestra manera.

Este «ser heredero» me hace conectar con otra expresion tuya: el ser hu-
mano, dices siempre, es un ser adverbial, determinado por un aqui'y un
ahora, un espacio y un tiempo, herencias también culturales.

Si. Yo utilizo también otro verbo, que es el verbo contextualizar. Estas
herencias las contextualizamos, las vivimos aqui y ahora; por tanto, las
traducimos. La cuestion de la traduccion es para mi antropolégicamente
muy importante. Las traducimos aqui'y ahora, a nuestro aire, para decirlo
de alguna manera. Y esto lo ejemplifico siempre con los llamados libros
de cabecera. Los libros de aforismos son especialmente idéneos para
esto. Un libro que uno lo lee y cuando lo ha acabado lo vuelve a empezar.
Es interesante constatar las interpretaciones, las lecturas distintas que de
aquel mismo texto, de aquella misma cosa fijada, ha hecho el lector, que
es un ser movil. El resultado entre esa estabilidad del texto y esa movi-
lidad del lector es una experiencia muy sugestiva y muy humanizadora.
Uno de mis libros de cabecera son los Pensamientos de Pascal. Hace
como cuarenta afios que lo leo, lo debo de haber leido treinta o cuarenta
veces, y es interesante constatar cémo cada lectura de los mismos Pensa-
mientos suscita cosas distintas. En esa recurrencia objetiva del texto hay
unas variaciones, casi como si fuesen variaciones musicales que, teniendo
como eje la fijacién del texto, tienen como variacién la cambiante biogra-
fia del lector, su inevitable movilidad. Ese contacto, esa interaccién entre
la fijacidn del texto y la variacién del lector, yo creo que es de una riqueza
y de una capacidad de conversién y de cambio muy interesante.

Ese caracter adverbial, encarnado, cultural, de tu propuesta se situa a
las antipodas de un espiritualismo angélico, por llamarlo asi. No somos
angélicos sino seres encarnados, y esto se traduce en una espiritualidad
encarnada.

Aqui viene como anillo al dedo aquel pensamiento de Pascal: «El hombre
no es ni angel ni bestia. Quien hace el angel, hace la bestia.» Eso lo he
podido comprobar en muchas ocasiones, es una enorme verdad. Y esto
lo dice Pascal, que mas bien podria ser calificado de espiritualista (desde
luego no es un libertino precisamente), pero que tiene este sentido co-
mun y sabe, por tanto, que lo mas antiespiritual que hay son los espiritua-
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lismos, porque es la mecanizacién de un supuesto resorte espiritual que
sirve para neutralizar toda la cuestién en torno a la justicia, a la libertad,
a la autodeterminacién...

En Religién y comunicacién abordas lo que tu llamas estructuras de acogida.

La polis.

Parto de la base, como antropélogo, que el ser humano necesita inevita-
blemente transmisiones. Para entrar en la vida y para vivirla necesitamos
mediaciones, lenguajes. Cuando el nifio, el ser que ain no habla, el infans,
viene a este mundo tiene que recibir transmisiones, es decir, tiene que
haber elementos que de alguna manera despierten las posibilidades de
conocimiento, de afeccién, estéticas, etc., que estan en el ser humano
pero que necesitan ser despertadas. Seria una especie de despertador.
¢Y qué es? Son las personas, las instituciones, las que proporcionan al ser
humano transmisién. Hago aqui la distincién entre las cuatro entidades
que proceden a ese despertar del ser humano, es decir, a esa adquisicién
por parte del nifio de lenguajes para que pueda empalabrar el mundo,
para que pueda empalabrarse a si mismo y al mundo. La primera estruc-
tura de acogida es lo que yo llamo codescendencia: la familia. En cada
caso y circunstancia tiene una articulacién concreta cultural. Por ejemplo,
la familia extensa no es lo mismo que la familia burguesa. Pero lo familiar
es aqui lo que importa. Hay una segunda estructura de acogida, que es lo
que yo llamo la corresidencia, que comprende la escuela, la universidad,
la politica, las agrupaciones culturales, las de ocio...

Si. Inicialmente, entre la codescendencia y la corresidencia habia esta-
blecido una serie-estructura, que en su momento tuvo mucha importan-
cia: la vecindad. Sin embargo, en el momento actual la cuestién de la
vecindad est4, en las grandes ciudades, muy degradada. La gente vive
en el mismo edificio y ni se conoce. Los nombres que doy a estas estruc-
turas de acogida pretenden establecer unas ciertas lineas pedagdgicas;
lo que importan son las transmisiones que realizan estas estructuras de
acogida. La tercera estructura de acogida es lo que yo llamo la cotras-
cendencia, los simbolismos compartidos: las religiones entrarian dentro
de esta estructura, porque son aquellas transmisiones que nos permiten
hacer visible lo invisible, y estén relacionadas, en consecuencia, con lo
simbdlico. Las religiones tienen que ver con eso, con lo que hay antes y
con lo que hay después, con la protologia y con la escatologia. A partir
de las conversaciones, de los intercambios con mi amigo Albert Chillén,
introduje una cuarta estructura de acogida, que tiene sus peculiaridades:
la comediacidn, es decir, los modernos sistemas de internet, de comuni-
cacion, etc., teniendo en cuenta que entre las tres estructuras clasicas y
la comediacién pues hay unas diferencias importantes. Es evidente que
la comediacién tiene en el mundo actual una importancia muy grande.
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En la base de esas cuatro estructuras de acogida hay un factor impor-
tante, que es la confianza, es decir, las transmisiones auténticas son las
basadas en la confianza. Si no hay confianza, las transmisiones se quedan
en un plano muy epitélico, muy superficial, si es que se quedan. Lo com-
probamos los que tratamos con alumnos de secundaria o universitarios:
el gran déficit de nuestra sociedad a nivel politico, religioso e institucional
es la confianza. La desconfianza viene a ser una especie de atmésfera
compartida por una inmensa mayoria de nuestros contemporéaneos. Esta
cuestion de las transmisiones esté sufriendo actualmente ese impacto tan
negativo de la desconfianza. Una sociedad basada en la desconfianza es
una sociedad muy peligrosa. Cuando se da una ruptura de eso que Alfred
Schiitz, este gran antropédlogo e incluso filésofo aleman que se tuvo que
trasladar a California en época de los nazis, llamaba el mundo dado por
garantizado, se rompen los prejuicios sobre los que asentamos nuestra
vida, nuestras decisiones, nuestros puntos de partida efectivos y afecti-
vos, en definitiva, la vida. Yo diria que esta es la gran cuestién que tene-
mos planteada en estos comienzos del siglo XXI. El gran antidoto contra
la desconfianza es el testimonio. Como dice Paul Ricoeur cuando habla
del testimonio, «el testimonio es aquella persona que basa la verdad de
lo que dice en la veracidad de su propia vida», es decir, no es una cues-
tién demostrativa sino mostrativa. El vocabulario de Wittgenstein, entre
demostrar y mostrar, yo creo que es muy adecuado. Yo diria que este es
el gran reto antropolégico, por esto este libro que publiqué en Fragmen-
ta, Religién y comunicacién, estd basado justamente en la importancia
capital de la comunicacién y en la distinciéon que hago entre comunicacién
e informacién. Ambas cosas son necesarias, pero lo importante es que la
informacién, de una manera u otra, se convierta en comunicacion.

Habria una triple escala «informacién-comunicacién-sabiduria»?

Si, se podria establecer esta escala. El ser humano también necesita del
registro cientifico y del registro sapiencial. No son cuestiones excluyentes
sino que, utilizando un neologismo coimplicado, son cuestiones coimpli-
cadas. Es lo mismo que cuando hablo de continuidad y cambio. El ser
humano es un ser humano que cambia en la continuidad y contintia en el
cambio, y eso desde la biologia hasta las costumbres de mesa, la ciencia,
los cédigos...

En antropologia, los dualismos nunca son excluyentes: estructura-historia,
mito-logos... No es solo mito, solo logos.

88 [256]

Ademas, en la cuestién del mito y del logos, lo cierto es que en el logos
hay mito y en el mito hay logos. No son dos cuestiones correlativas o yux-
tapuestas. No es que se pase del mito al logos sino que estan el uno en el
otro y el otro en el uno; por lo tanto, en una narracién mitica hay légica y
en una cuestién légica hay mitos. Y eso tal vez se entiende mejor a partir
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de los conceptos imagen-concepto. En todo concepto hay imagen y en
toda imagen hay un concepto, y eso es lo caracteristico del ser humano,
y ademas la tradicién lo dice con mucha claridad: la coincidencia de los
opuestos. Aqui entrariamos en la cuestién de los lenguajes y de lo que
sucede cuando un lenguaje se considera que es capaz de expresar todas
las facetas del ser humano. Un poco lo que ha pasado con lo econémi-
co. El lenguaje de lo econémico (la cuestion econdémica, los intercambios
econémicos, de mercancias, de alimentos...) es muy importante. Pero
cuando se pretende que este lenguaje exprese la totalidad de lenguajes
del ser humano, entonces es cuando hay una perversién. Adorno, en su
estética, lo expresé de una manera genial: el drama de la cultura europea
es que lo estético ha entrado en el circuito oferta-demanda. Ha habido
una sustituciéon completa o casi completa de lo estético por el valor de
cambio. También lo dice Marx cuando habla del fetichismo de la mercan-
cia y después lo repite Walter Benjamin a su manera. El ser humano es
fundamentalmente lenguaje, y para mi lenguaje abarca desde lo ético a
lo estético, todas las facetas del ser humano. Cada una de estas facetas
tiene o deberia tener su lenguaje propio. En este sentido dependo de
algunas reflexiones de Octavio Paz, sobre todo de su libro El arco y la
lira. Paz dice que los lenguajes humanos son inaplicables a otro dmbito
de la realidad. El lenguaje econémico no es aplicable al lenguaje del amor
y el lenguaje matematico no es aplicable al lenguaje de la insinuacién, es
decir, cada lenguaje es aplicable en el interior de su &mbito de actuacién,
de referencia.

Tu dltimo libro, tu dltima gran aportacién, Religién y politica, es también
un ejemplo de esta coimplicacién entre los dmbitos religién-politica, que
a veces los concebimos o estrechamente unidos o completamente sepa-
rados. ;Cémo lo articularias, tu?

Cuando se habla de estas cuestiones lo primero que se tiene que intentar
dejar claroes la significaciéon que en cada caso el autor da o presupone de
los términos. Esto puede hacerse de muchas maneras. Yo he intentado
hacerlo de distintas maneras. Soy del parecer que la realidad humana
puede abordarse desde muchos puntos de partida, es como un circulo: el
centro puede abordarse desde muchos puntos del circulo. Yo me pregun-
to: ;qué es religion? Aqui sigo completamente la definicién que da Paul
Tillich, que para mi es uno de los teélogos y pensadores mas importantes
del siglo XX. Tillich dice: «religion es lo que nos atafie incondicionalmen-
tex. Esta concepcién estd al margen de lo que proponen las centrales
religiosas; entonces es evidente que en cualquier sistema, sobre todo en
los sistemas politicos, habra algo que nos atafe incondicionalmente, es
decir, la relacién entre lo religioso y lo politico es una relacién por coimpli-
cacién. Una de las cosas que subrayo en el prélogo de Religién y politica
es esa coimplicacién de los elementos normales de la vida, pero en estos
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elementos hay algo que nos atafie incondicionalmente. Puede ser una
figura religiosa en el sentido tradicional o puede ser una figura que ejerza
las mismas funciones que habian ejercido las referencias fundamentales
de las religiones, lo que yo llamo equivalentes funcionales. Aqui hay toda
una discusién sobre la cuestidon del esencialismo religioso o del funcio-
nalismo religioso: mas bien soy funcionalista porque, evidentemente, en
antropologia no soy ni historicista ni esencialista. En el hecho de coimpli-
car estructura e historia estoy coimplicando dos elementos que no son
homélogos y, consiguientemente, lo peligroso es o reducir lo estructural
a lo histérico (Maurice Merleau-Ponty es para mi un antropdlogo de refe-
rencia) o bien reducir lo histérico a lo estructural. Un ejemplo de ello seria
Mircea Eliade. Yo mantengo que en el ser humano hay esa coimplicacién
tan al margen, si se quiere, de la légica, es decir, no hay traducciones
perfectas de lo estructural en términos culturales, en términos histéricos,
sino que todo es siempre una representacion. De aqui el enorme valor
que tiene la palabra representacién. Cuando hablamos de representacio-
nes lo que queremos decir es que la presencia esté ausente.

¢ Qué has pretendido explicar en Religién y politica?
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La idea es muy simple. De lo que se trata es de ver las implicaciones (yo
hablaria de coimplicaciones) entre lo religioso y lo politico. Me refiero
mas de «lo religioso» que a las religiones positivas, y mas a «lo politico»
que a las politicas concretas. Es decir, aludo a la estructura religiosa y la
estructura politica del ser humano. Consiguientemente, de lo que se trata
en el libro es de la expresién de lo religioso-politico, entendiendo que
ambos términos son constitutivos en la presencia concreta del ser huma-
no en su mundo cotidiano. Esto es lo que fundamentalmente he intenta-
do proponer en este libro. Primero, desde una perspectiva tedrica y, des-
pués, intentando mostrar, mas que demostrar, cémo esta co-implicacion
se da de una manera u otra a lo largo de la historia humana. Y, sobre todo,
en la cultura occidental, que es la que conozco un poco. En este sentido,
creo que este libro representa una cierta novedad, al menos en la Penin-
sula ibérica, respecto a los tratamientos que normalmente se han hecho
de esta problematica, que en el fondo han estado muy marcados o bien
por una concepcién antropolégicamente liberal de la presencia del ser
humano en este mundo, o bien por unas articulaciones de tipo marxista,
entendiendo aqui por marxista la vulgarizacién que del marxismo se hizo
en la Unién soviética y que tuvo receptores incondicionales en nuestro
pais. En este sentido, mi toma de posicién quiere ser una mediacién entre
lo podriamos llamar el fondo liberal, es decir, la libertad del individuo, y el
fondo marxista, o sea, la disposicion social e incluso comunitaria del ser
humano. Por tanto, yo diria que esta cuestion de la coimplicacién de lo re-
ligioso y de lo politico es lo que marca el curso argumental de este libro.
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Tt no defiendes la estricta separacion entre las dos esferas.

Aqui hago una distincién: una separacién teérica no necesariamente va
seguida de una separacién practica. La tesis del libro es que si pudiése-
mos hacer esta separacién tal vez seria lo mejor que podria pasar, pero
por lo que sucede en la préctica y a tenor del desarrollo de los asuntos
histéricos, se ve que esta separacion resulta imposible por una razén an-
tropolégica muy sencilla: el mismo sujeto humano es el sujeto, y valga la
redundancia, de lo religioso y de lo politico. Esta separacién, en teoria,
se ha predicado y se ha propuesto en miltiple ocasiones, mientras que
en la préctica resulta imposible porque el ser humano tiene la tendencia
a absolutizar determinados elementos, y entonces se produce algo que,
desde mi punto de vista, es normal: a los procesos de desacralizacién le
siguen de inmediato procesos de resacralizacién, a los procesos de des-
mitizacion le siguen procesos de remitizacién, y asi hasta el infinito. Esto
es lo que intento poner de manifiesto a partir de una serie de ejemplos,
como puede ser la misma Revolucién francesa o el auge del nacionalso-
cialismo o, incluso, el mismo liberalismo, que constituye lo econémico, el
mercado o como se quiera decir, en un sujeto absoluto, es decir, abso-
lutamente religioso, y entonces, a mi modo de entender, debe tenerse
muy presente la imposibilidad practica, es decir, la imposibilidad en la
vida cotidiana, de proceder a esta separacién aunque tedricamente pue-
da hacerse. Desde antiguo, digamos que desde la Revolucién francesa,
se viene afirmando la autonomia de la concepcién de lo politico que asu-
mo como movimiento interno lo religioso. Aqui hay una falacia enorme
porque se procede a una absolutizacién de la inmanencia y, entonces,
esta absolutizacién de la inmanencia vuelve a ser un equivalente funcional
de la trascendencia. Aqui, a mi modo de ver, es donde est4 el problema
que, en principio, es insoluble y, por tanto, que solo se puede plantear
en forma de pregunta, en forma de cuestién, en forma de interrogantes.
Las preguntas que se van dando son siempre coyunturales pero no son
respuestas con una validez eterna justamente porque estas respuestas se
encuentran subsumidas y condicionadas por esta condicién cultural del
ser humano. Con muchisima frecuencia afirmo que para el ser humano no
hay posibilidad extracultural y, consiguientemente, esta absolutizacién
de lo inmanente se hace en términos culturales de la misma manera que
la trascendentalizacion de los artefactos de este mundo también se hace
en términos culturales y, por lo tanto, en términos relativos.

Hablando de religién y politica y de la coimplicacién de los dos ambitos, a
veces lo leemos en términos negativos o de tentacidn. El politico tiene la
tentacién de querer gobernar en el fuero interno del individuo, mientras
que el religioso tiene la tentacién de querer imponer su ética particular
a toda la sociedad. ;Es posible una coimplicacién que no sea esa pulsién
negativa sino que sea entendida de otra forma?
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En primer lugar, en relacién a lo que acabas de decir, para mi es muy
claro, histéricamente y por lo tanto también en la actualidad, que toda
religién, toda religién histérica tiene apetencias politicas y que toda
politica tiene apetencias religiosas. Para decirlo de una manera mas
sencilla: ninguna religiéon se da por satisfecha con lo que podriamos
llamar la cura de almas, por utilizar un término clasico, sino que también
quiere hacerse presente en la calle. Ninguna politica se queda satisfe-
cha con la administracién de la economia: también quiere incidir en las
conciencias. ;Cémo conseguir la coimplicaciéon razonable y sana? No
hay recetas universales, solo respuestas coyunturales, por una razén
muy sencilla: porque es evidente que lo estructural se mantiene siempre
pero lo histérico, las articulaciones, no. Yo siempre recito unos versos
(ademas, estoy convencido que los poetas son los mejores de todos) de
ocasiéon de Rilke, cuando dice en la octava elegia de las Elegias de Dui-
no: «porque nosotros, los seres humanos, continuamente estamos des-
pidiéndonos». Estamos despidiéndonos y continuamos transportando
el equipaje, un equipaje selectivo porque no tenemos fuerza para trans-
portar todo lo que hemos ido acumulando, pero estamos despidiéndo-
nos. Consiguientemente, en esa coimplicacién entre lo estructural y lo
histérico, entre lo politico y lo religioso, no hay una respuesta definitiva
sino que es una cosa coyuntural, y eso ni las centrales religiosas ni las
centrales politicas lo admiten gustosamente. Es lo mismo que pasa con
el drama de la democracia, que no es una cosa hecha, no es un a priori,
es un a posteriori, es una respuesta. Siempre digo que el ser humano
no es un a priori metafisico sino un a posteriori ético, una respuesta,
justamente porque se da esta coimplicacién entre lo estructural, lo que
es comun a todos los seres humanos y consiguientemente consigue afir-
mar una radical igualdad de todos los seres humanos, del pasado, del
presente y del futuro y, al mismo tiempo, permite afirmar las diferen-
cias histéricas y biograficas de los seres humanos. Igualdad estructural
y diferencias histéricas. Esto plantea un problema enorme. La historia
de la antropologia como disciplina es en este sentido muy significativa
porque facilmente se hacen planteamientos absolutamente racistas. Las
antropologias anglosajonas del siglo XIX intentaron identificar lo estruc-
tural con sus historias propias y, por tanto, consideraban que las otras
culturas, sobre todo las de ultramar, ya no eran histéricamente distintas
sino estructuralmente distintas. En antropologia no existe la inocencia,
todo esta cargado de razones muy complicadas y potencialmente muy
beligerantes porque a menudo sirven para defender posiciones de muy
mala fe, y eso es lo que en el caso de las antropologias britanicas es
clarisimo. Uno de sus origenes es la revolucién industrial; otra es la re-
cepcién que en antropologia, en las ciencias humanas, se hace de la
teoria biologista de Darwin por parte de Spencer, el darwinismo so-
cial. Es un uso perverso de la evolucién de las especies aplicada a la
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antropologia, cosa que no hace Darwin, sino Spencer, que es el gran
traductor en términos antropolégicos del pensamiento darwiniano. Esta
relacion entre religién y politica es muy importante y los representan-
tes del pensamiento progresista creen a pies juntillas que es posible
la separacién practica de religion y politica. Esto es una falacia desde
muchos puntos de vista. Desde el punto de vista puramente de cémo
se trata a los lideres politicos: son sustitutos de la divinidad, es decir,
hay una trascendentalizaciéon de lo inmanente. ;Por qué? Porque es lo
que incondicionalmente nos atafe. Por esto me referia a la obra de Ti-
llich, porque en esto siempre fue un personaje perspicaz, que ademas
tuvo la experiencia del nacionalsocialismo; reflexioné sobre lo que los
alemanes llaman el Fiihrerprinzip, el principio del Fiihrer o del lider. Lo
trata de una manera muy objetiva y al mismo tiempo muy profunda. Ya
sabemos que, teéricamente, es muy facil decir que la religién va por
aqui y la politica por otra parte...

...pero en la encarnacion real del ser humano...

Como se hace una presentacién de la religién como algo, diriamos, per-
teneciente a la minoria de edad del ser humano, entonces es muy facil
descalificarla. Desgraciadamente, hay tantisimos ejemplos de perversién
de lo religioso, que esa descalificacion es muy facil. En el mundo aleman
se habla de la mentira sacerdotal; se pueden abducir muchisimas razones
pero con frecuencia se olvida la razén fundamental, que es que el ser
humano, justamente por ser finito, siempre propone articulaciones de lo
infinito y, por tanto, de lo trascendente, porque lo trascendente siempre
se ofrece en términos inmanentes.

También comentas en tu libro que la esfera religiosa y la esfera politica
tienen como sujeto al mismo hombre, por tanto, todos estamos sujetos a
estas dos esferas, ;verdad?

Evidentemente, uno tiene un par de ideas y ain no son suyas, pero en
Religién y comunicacién lo explico de otra manera en base a los términos
interior y exterior e introduciendo el término traduccién. Los seres huma-
nos tenemos dos esferas, esta coincidencia de los opuestos, y una de las
maneras de ejemplificar esta coincidencia de opuestos es mediante los
términos interior y exterior. Estamos siempre pasando de fuera a dentro
y al revés. Estamos siempre inmersos en procesos de multiples traduc-
cién: ahora ti me traduces a mi, yo te traduzco a ti, pero, ademas, tu te
traduces a ti mismo porque pasas de tu interior a tu exterior. Esto es una
realidad en la vida cotidiana. Por lo general, para presentar las cosas de
una manera facil y digerible, simplificamos. Por esto, las antropologias
esencialistas dicen que ya estaba todo definido antes. ; Qué son los fun-
damentalismos? Son fundamentalmente movimientos ahistéricos porque
suponen que la verdad ya estd manifiesta desde los origenes. En cambio,
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los planteamientos del tipo historicista solo parten del hic et nunc, no
tienen en cuenta las herencias ni las trascendencias y, en el fondo, son
posiciones que son coincidentes.

¢ Podriamos decir que un banal fundamentalismo es estructuralista-esen-
cialista, que un banal progresismo es historicista-culturalista, y que en
ambos hay, pues, la misma unilateralidad?

Si, y, por tanto, el interés por establecer definitivamente los términos,
que es a lo que yo me niego absolutamente. Afirmo con rotundidad la ra-
dical igualdad de todos los seres humanos pero también afirmo (aunque
no ontolégicamente) la diferencia de los seres humanos, que no es radi-
cal: el ser humano esta en un trayecto y consiguientemente cambiamos,
nos despedimos. Encajar estas dos situaciones es complicado y, ademas,
yo lo doy por anticipado, no permite dar una solucién definitiva. En el
libro lo digo claramente. El ser humano es un ser coyuntural y, ademas,
es una evidencia que el ser humano es un ser que interpreta, e interpre-
tar es cambiar, es como traducir. No hay una interpretacién definitiva.
En ocasiones, utilizo la expresién final de trayecto candnico: los sistemas
intentan imponer finales de trayecto canénicos, un se acabé lo que se
daba, el ya esta todo aqui.

El ser humano es antropolégiamente provisional o, como tu dices a me-
nudo, estd in statu viae, in fieri, en proceso.

Lo que pasa es que tiene la posibilidad de hacer presente lo ausente. Yo
creo que estas grandes ideas también tienen que matizarse justamente
porque el ser humano es muy complejo y, por consiguiente, aqui no valen
las ideas claras y distintas a la Descartes, al menos antropolégicamente.

Tu propuesta de pensamiento es antropoldgica, pero también puede ser
leida en términos filoséficos.

Si. De hecho, mis libros han tenido cierta repercusién en el campo pe-
dagédgico, en el juridico, en el teoldgico... jaunque poco! En el campo
filoséfico muy poco, porque se da por supuesto que mi planteamiento es
metodolégicamente poco claro. Yo lo entiendo.

Tal vez para los antropélogos eres un filésofo y para los filésofos eres
un antropélogo.

Sobre todo a los antropdlogos de tipo britanico (las antropologias cul-
turales...), lo que hago les parece una tonteria...
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