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Ei objetive de esta investigacion’ es mostrar que entre arte y religion se da una
relacién ineludible, v esto atin hoy, a pesar de enfrentarnos a un mundo secularizado y
plural, donde el arte se autocomprende de manera puramente estética.

Es un hecho que, 2 lo Jarge de Ia historia de Occidente, podemos referenciar una
relacian permanente enire estos dos conceptos. De hecho, nos dice Gadamer, ha side por lo
general de su relacion con la religién de donde ha derivado el arte su legitimacion. Y Vattimo
schala, a su vez, que si con respecto a algo s hoy auténomo ¢l arle es precisamente con
relacion a la religion. Tal vez por eso algunos autores suelen exphear la que podriamos
llamar “crisis” del arte o perdida de legitimidad. desde la perspectiva de la secularizacion del
mundo. Asi por gjemplo, pensadores come Westheim o Sedlemyr encuentran en el fenomeno
de estetizacion del arte, valga decir, en su radical separacion de lo religioso, la causa del
desasosiege en el cual parece debatirse hoy el arie, y, en esa rmisma direccion, consideran
que solo podemos recuperar el arle a condicion de, en cierto sentido, devolvernos. Otros
pensadores, menos pesimistas tal vez, como por ejemplo Grassi, ven la cuestion de una
manera mas tranquila, v sencillamente afinnan que el arte ha venido a ser un sucedaneo de
la religion,

En fin que, con relacion al tema de esta refacion sdlo pareciera valido plantearla en
términos o bien de un regreso a un mundo religiose y unitario, o bien simplemente en
términos de una suplantacion, pero pareciera no tener mucho sentido pretender reivindicarla
¥, menos aun, reconcitiaria con las condiciones del mundo actual.

Lo que se intenta demostrar entonces es gue el absurdo aparente de querer vincular
arte y religidn sin negar ni la secularizacion ni la pluralidad, ni la autonomiz de ambos
conceptos, es posible resolverlo si estamos dispuestos a paruir de un enfoque metodico que
ponga el énfasis en la relacion misma y no en la delimitacion y precision de los conceptos.
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Ya que ]z contradiccion surge al suponer que la disocizcion es inherente a la definicion y
naturaleza de cada concepto, cuando mas bien fa disociacidn se puede ver como el resultado
de un cierto desarrollo en el contexto especifico de la cultura occidental, uno de cuyos
rasgos sobresalientes ha sido precisamente ef de delimitar y separar arte, religidn, filosofia
y ciencia. Compo sefiala Gadamer, en Oriente no podemos saber si Confucio era filosofo,
poeta o profeta. Y es la radicalizacion de este rasgo, Ja disyuncion, la que termina por
hacernos incomprensibles ambos fendmenos, termina por hacer del arte una coleccion
aleatoria de formas, colores o sonidos, y de la religién un ideal o aspiracion completamente
desligado del mundo.

En el primer capitulo? de la investigacién se aborda la problemaética de definir la
religion, y en ingar de partir de alguna definicién o de intentar demostrar alguna, el objetivo
es mas bien cuestionar la unilateralidad de los intentos por definir la religién aislandoia ya
sea de su objeto de estudio, de la comunidad de culto, de la cultura o incluso de la racionalidad
o la verdad. Y en cambio se destaca el papel que juega la religion en la comprension de lo
real. Apoyado sobre todo en Mircea Eliade es posibie mostrar como en realidad supone un
cambio inusitado mirar la religion al margen de lo verdadero vy to real, de hecho, nos dira
Eliade, en un mundo fundamentalmente religiose Jo sagrado es lo real por excelencia, no es
aigo que esté al lado de lo real sino el corazén misme de lo real. En seguida se pretende
mostrar que el concepto de arte como algo auténomo, v el de estética como un campo
especifico de la filosofia, es relativamente reciente; y podemos remontario a Kant. Previoa
esto el arte ocupaba un lugar en el mundo, al punto de no tener sentido, como nes dice
Gombrich, diferenciar en alguien como Da Vinci al artista del cientifico. El panorama hoy, en
cambio, es el de un arte que parece conformar un espacio completamente al margen de la
realidad, incluso, como sefiala Sedlmayr, escindido en si mismo, disperse, fragmentarie. Un
arte que sencillamente no parece encajar en el mundo, corresponder con él. Y asi, serd
frecuente en este siglo, v sobre todo con relacidn a las vanguardias, referirse a la crisis del
arte, a su mercantilizacion, su deshumanizacion, su intrascendentalidad, la pérdida de su
comunidad y justificacion, su inutilidad.

Y por tltimo, en el primer capitulo?®, se muestra que no sdlo se trata de un cambio en
los estilos del arte, o de un abandono de la refigiosidad, o de que Ja relacion entre arte y
religion haya sido algo puramente coyuntural, propio de un cierto momento en ia historia.
Lo gue ha cambiado es lo que podriamos deneminar el “suelo comin® o, como lo llama
Gadamer, ef mito cristiano humanista en el que se antocomprendia Occidente. Asi, de la
prisma manera que en el pasado, | existencia de un suelo comun propicié el ercuentro y ta
cercania entre el arte y la religion, hoy se ve la disolucién de ese suelo comiin como el
principal obsticuio para pensar ambos conceptos como reconciliados. Y de alli que para
muchos la posibilidad de recuperar el arte de ese desasosiego y de poder volverlo a vincular

2 GRISALES, Op. cit.
3 Jhidem.
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a la tradicion y a la religion resida solo en el regreso a un suelo comun, sin emhargo, la tarea
es precisamente la de pensar nuevamente esa union scbre la base de la imposibilidad de
cualquier suelo comin, Y esto significa una aparente contradiccién, pensar 1a construccion
de un “Fundamento plural”.

Lo que queda claro entonces es que la imposibilidad de vincular ambos conceptos
depende de seguir manteniendo una perspectiva disyuntiva, que se soporta sobre la base
de pensar la fragmentacion del suelo comin come una pérdida de la unidad, y no en cambio
como Ja exigencia de articular sebre un fundamento no metafisico la unidad de sentido y la
diversidad. Como sefiala Gadamer, en la metafisica clasica se alcanza una adecuacion de
caracter teoldgico, “el espiritu infinito del Creador resuelve de ese modo lo que parece un
enigma insoluble para el espiritu finite. El ser v la realidad de la creacion consiste en esa
conjuncion de alma y cosa™, es decir, los elementos de la disyuncion se conjuntan en su
condicion creatural. Y la pregunta entonces es si hay posibilidades finitas de dar razén de
esa correspondencia.

Apuntando ya en esa direccion, se hace necesario entonces ir a HegeP’. Hegel no
s0lo se planted el tema de la pecesidad de justificacién def arte v de la estrecha relacion entre
el arte y la religion, sino que, ademas, constata el final de la tradicion humanistico-cristiana,
en la cual se habia logrado construir una comunidad para el arte, cuyas formas y contenidos
eran reconocibles portodes. Hegel estd al inicio de una situacién histdrico-espiritual que se
ha ido radicalizando al punto en el que nos encontramos hoy. En Hegel pues, encontramos
una primera respuesta aj prablema de Ja disyuncion desde la perspectiva de Ja pluralidad.

De acuerdo con Hegel, el hacer humano en general, y de manera especifica el arte, se
fundamenta en la necesidad de “hacer mundo”, de apropiarse de lo exterior y hacerio familiar.
Es decir, el mundo no es simplemente algo en si, extrafio al espiritu, el mundo sole vale
realmente como tal en tanto que mundo humano, en lanto que en él se pueda reflejar el
espiritu. Sélo en un mundo en el cual el espiritu pueda reconocer su propia mismidad, el
hombre podra sentirse “como en casa”. Y laabra de arte es entonces una expresion concreta
de la reconciliacion del espiritu con la exteriondad. Y no se trata de una reconcihacion
pactada en la que alguna de las partes cede algo en beneficio de la mutua convivencia, se
trata de un suceso real, se {rata a la vez de la encamacion del espiritu asi como de la
idealizacion de lo exterior y sensible. En la obra de arte, dird Hegel, el espiritu es por primera
vez lo verdadero, ¢l arte funda lo verdadero. Asi entonces, 1o que es, lo verdadero, no puede
ser meramente exterior y tampoco o meramente interior. La produccion de obras de arte no
es un mero hacer de la interioridad dada manipulando 1a exterioridad ya hecha, en ¢lia el
espiritu se esta haciendo a si mismo como autoconciencia.

Para Hegel, toda la historia, el arte y la religion suceden por esa busqueda de si

4 GADAMER. Hans-Georg. Verdad » método ff Salamanca: Sigueme. 1992, p. 75
5 GRISALES, Op. cit., capilo 2.
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mismo gue emprende el espiritu; son los caminos que recorre el espiritu para liegar al saber
pleno de si, desde le indeterminacion abstracta hasta la maxima determinacion, hasta el
espiritu absoluio, donde coinciden plenamente el saber y la sustancia del saber, Ia
subjetividad y la objetividad, el concepto y la realidad.

Todo el trasegar del hombre a través del tiempo y en sus distintas realizaciones cabra
sentido pues a la juz de un espiritu absoluto, de la maxima realizacion de si mismo que
vendria a ser el momento en el cual Ja maxima determinacion y objetivacion del espirttu
adquiere ia forma adecuada a su verdadera naturaleza subjetiva en =i concepto, en la filosofia.

Sin embargo, la filosofia no es lavinica forma del espiritu absoluto, simplemente es la
ultima, ¥ no solo en el sentido de la sucesion del despliegue, sino también en el de la
definitiva. Hegel va a referirse entonces a las distintas formas que se dan en esta busqueda:
una primera forma es aqueila en Ia cual el espiritu se aprehende a si bajo el aspecto de la
sensibilidad como lo objetive mismo y en esa misma medida exterior. El espiritu, pues,
alcanza conciencia de si y determinacion como realidad objetiva, pero todavia se trata de un
saber imperfecto de si, porque ain el espiritu no se alcanza bajo su forma verdadera que es
la subjetividad. Es el ambito del arte.

La segunda forma es aquella en la cual al espiritu se le revela su verdadera naturaleza
como subjetividad, pero ain no consigue aprehenderse a si mismo como tal sino bajo la
forma de la representacion; si bien la objetividad estd reconciliada con la subjetividad, la
subjetividad no se encuentra reconeiliada consigo misma, todavia, por lo tanto, ] saber del
espiritu ie ve como un saber alejado de si. Es el dmbito de la refigion.

Y la dltima es aquella en ia cual el espiritu se aprehende bajo su verdadera forma, y
vienen & coincidir su si mismo con el saber de si mismo en el concepto. Es el ambito de la
ftlosofia. Y més alld de ¢l no hay nada que lo desborde, nada que limite al espiritu o que se
le contraponga como afuera, ni una objetividad ni una subjetividad ni un saber de si que lo
supere.

Puede decirse gue con Hegel la plurahdad ha ganado el estatuto de verdadera, ha
dejado de ser una contradiccion, una negacidn o un accidenée. 'Y Hegel consigue esto sin
disolver ta historia en una sucesion inconexa de eventos, todos ellos valiosos por igual, ¥
asi mismo se legitima la diversidad de lo sensible sin someter al sujeto 2 Ia “tirania del
objeto”. Iguaimente consigue hacerlo sin confirar el vinculo del arte con lo verdadero aun
momento especifico mas atla del cual, bajo otra forma, se descubriria su falsedad y error, y
una forma mas verdadera habria de superarlo. No cabe, por lo tanto, a partir de Hegel,
concluir, como lo hacen algunos refiriéndose a su concepto del caracter pretérito del arte,
que hemos “perdido™ el arte, mas bien, hemos ganado el arte como horizonte y perspectiva
de nuestro propio ser, con ello hemos ganado nuestra dimension estética.

Y, especificamente dei lado de ta relacién entre arte y religién, lo que nos queda de
Hegel también es bien importante: no se trata de una relacion casual o coyuntural ni se trata
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tampoco de pensar que la religién tiene primacia sobre el arte i de que el arte constituya,
como por ejemplo lo afirma en algiin momento Westheim, una negacion de la religion. El
arte, dice e propio Hegel, es una de las caras para la conciencia religiosa®, y también afirma
aue “el arte ha de tomar sobre tode lo divino como punto central de sus determinaciones™,
No hay pues forma de disociar en Hegel arte y religion. La historia del arte 1a cucnia Hegel
en términos de la bisqueda de lo divino, ¢l encuentro con él, y finalmente su superacién por
lo divino. De manera que, como dice Gadamer, “la suprema posibilidad de si mismo conviene
al arte no como arte sino como religion™, el vinculo del arte con lo divino es algo esencial a
la verdadera experiencia del arte; ¥ la autonomia del arte entendida en términos de su
caracier meramente estético es un defecto resultante quizé de la distancia.

Otre argumento importante que nos aporta Hegel tiene que ver con ta que denominz
la forma simbélica del arte, en la cual gneda claro que el vinculo entre arte y religicén es de
caricter fundacional, y en tal sentido la posibilidad de referirse atin hoy a tal vinculo debers
difundir y pluralizar la fundacion a todo lo largo del despliegue, es decir, pensar la fundacién
no como un evento unico definitivamente alejado de!l presente, sino come una exigencia
permanente.

En definitiva, Hegel consigue resolver la vigja disyuncion de Ocoidente sobre ¢l
supueste de gue ya la misma religion no es la necesidad suprema del espiritu, ¢s decir, enun
mundo secularizado, valga decir, plural; sin embargo, su planteamiento sélo puede sostenerse
sobre la base de aceptar la voluntad de un espiritu infinito desplegado en la historia. Es
como si para Hegel el problema fucra poder explicar como puede suceder v existir lo finito sin
marginarlo como accidental; para él, el problema no es cdmo puede ocurrir v existir lo infinito
en un mundo radicalmente finito; en otras palabras, €1 da como supuesto lo infinito y como
problematico lo diverso v finito; hoy, luego de lo que se 1lama la muerte de la metafisica, el
supuesto es la finitud y lo problematico es como puede acontecer en ella lo infinite, valga
decir, lo verdadero. Se trata pues, como dice Gadamer, de retener el punto de vista de la
finitud. Para Gadamer, en cuanto la verdad del concepto se vuelve todopoderosa y supera
en si cualguier experiencia, la filosofia de Hegel vuelve a negar el camino de fa verdad que
habia reconacido en la experiencia del arte®,

Habiendo ganado va la perspectiva de Hegel, lo que nos gueda entonces es pensar
la posibilidad de 1a integracion del arte y la religién pero desde la perspectiva de una radical
finitud, para lo cual en esta investigacion' recurro fundamentaimente a Gadamer en el
ultimo capitulo.

6 Cfr. HEGEL. F.. Estérica. Barcelona: Peninsula, 1989, p. 95

7 Ilhidem, p. 157.
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Gadamer quiere ir un poco mas alla que Hegel, v piensa que se distorsiona Ia reflexion
sobre la experiencia del arte cuando la anafizamos desde la perspectiva de ser ya un objeto
del horizonte, es decir, cuando ya es arte y por lo tanto solo puede ser experimentado como
tal. Valga decir entonces que si hemos de ser consecuentes con la idea de la disolucion de
fa metafisica, de un mundo plura! v fragmentario, habra que buscar la manera de acceder al
conocimiento de la verdadera experiencia del arte antes de que se cristalice en un saber
sobre si misma, pero sin que ello suponga una vuelta imposible al pasado.

El problemna que nos queda entonces, y que obliga a cuestionar ta evidencia del
concepto dominante de arte, es como referirse a la experiencia del arte cuando ya ésta se
haya precedida por el saber del arte. Y esto no quiere decir, por supuesto, que Gadamer esté
planteando algo asi como la supresion de toda mediacién y el olvido de todo saber, para asf
acceder a la experiencia originaria del arte; por el contrario, se trata mas bien de reconciliar la
mediacion y la experiencia, se trata de plantear que la mediacion no supone ni un obstaculo
ni una disminucidn sino justamente la condicidn de posibilidad de la experiencia de la
verdad en el arte.

Gadamer parte entonces del supuesto de que €l arte de la tradicion y el contemporaneo
son igualmente arte, afirma que “tenemos que abarcar tanto al grap arte del pasado y de la
radicion como ¢l arte moderno, pues éste no s6lo no se contrapone a aquel sino que ha
extraido de €l sus propias fuerzas y su impulso. Un primer presupuesto serd que ambos son
arte , que ambos han de ser considerados conjurtamente™'. Y no se trata por lo tanto, de
que uno de ellos sea una experiencia directa y el otro apenas un saber sobre dicha experiencia;
si se quiere reivindicar Ja verdad de] arte y legitimar su lugar en el mundo hoy es necesario
replantear ¢! tema del saber del arte sin disociarlo de la experiencia directa, y para esfo no
resubta adecuado el concepto dominante de arte por su caracter unilateral del lado del saber.
A estaunjlateralidad Gadamer la denomina distincitn estética, por tante, propone legitimar
y abordar lz explicacion del fenémeno del arte 2 partir de experiencias humanas mas
fundamentales: el concepto de juego, ¢l de simbolo y la fiesta.

En todo caso, para Gadamer el problema de los limites entre religion y arte tiene su
origen en la manera como a partir de la conciencia estética hemos definido el arte en la
modernidad; asi, cuande Gadamer aborda la critica de la conciencia estética, cuando la
denuncia como una abstraccién, esta también considerando como abstracto el problema de
los limites entre religion y arte.

De lo que se trata en ditimas no es de jusiificar lo contingente en un contexto
absoluto, mas bien a la inversa, justificar qué significa que en un contexto contingente, en
un mundo continuamente escurridizo, entre un montodn de hitachas de formas, sonidos y
colores, en un mundo que es s6lo una pura representacion vacia, haya algo que permanece.
La exigencia radical de Gadamer, expresada en la paradoja anterior, supone dar un paso

11 GADAMER, H. La actualidad de lo belio. Barcelona: Paidds. 1991, p. 41
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adelante de Hege!, pensar lo absoluio ya no como ideal sino como permanencia de lo fugaz.
De lo que se trata entonces no cs de acanzar o de expresar la Idea. sino de retener lo que se
nos escapa. muy acertadamente lo dice Gadamer: “lo que inientamos en nuestra relacion
con el mundo v en nuesiros esfuerzos creativos —formando o coparticipando en el juege
de las formas— es retener lo fugitivoe™

La identificacion entre la representacion v lo representado es algo mas que una
coincidencia misteriosa. o una adecuacién aforunada que nos permite ver lo verdadero. La
propuesta de Gadamer es que 1al identificacion es propiamente la fundacion de lo
representado v de Jo verdadero, es, para decirlo con Hélderlin, la fundacion de o que
PEITNANECE.

Para el proposilo de esta investigacion resulta definitivo ese planteamisnte porque
significa que a posibilidad de pensar como disociados arte v religion sélo es posterior a la
conselidacién de lo representade, pero que de becho en la consolidacion el vinculo entre
arte v religion es indisoluble. Ahora que, a fin de no estancar nuevamente dicho vinculo en
un pasado inabordable. la unicidad del cvento fundacional no debe entenderse en términos
de un pasado abselute. frente al cual Ja historia no seria otra cosa que un alejamiento
perpetuc del origen, ¥ conecer seria recibir pasivamente el legado de los antepasados, sino
como una permanente exigencia de lo que permanece.

Para ello entonces, como ya lo decia. Gadamer intenta pensar el arte desde lo que
podriamos llamar sus fundamentos antropolégicos: el juego, el simbolo v la fiesta, En primer
lugar, Gadamer toma la experiencia del juego como hilo conductor para explicar el modo de
ser propie de 1z obra de arte, para explicar lo que significa verdad cuando se refiere al arie.

{adamer va a distinguir entre la nocion de verdad propia de lz ciencia moderna —
verdad puramente proposicional y directamente dependiente del metodo— de la verdad
COMO ACONLECIMILNTo, COMO encuentro. como experiencia. que es la verdad propia del juego,
de la expeniencia del arie, asi como de la expenencia religiosa. Gadamer, dice Vatumo. “piensa
la verdad del arte como experiencia que transforma y que, prcmsamente: en cuanto tal. es
portadora de lo verdadero™’.

Gadarner imicia con una definicién elemenial de juego como repeticion, vaivérn, en
donde no resulta valido pensar en los extremos como los sujetos del juego. sino en el juego
mismo coma sujeto del juego. Y es en este vaivén donde se consolida lo gue es como lo que
es. enfauzando que para apreciar el juego desde esta perspectiva —y con él el arte que,
como dice Gadamer haciendo suya una 1dea de Schiller, es la “maxima expresion del juego
humano™-— tenemos que despojarnos de la 1dea del juego como una libre entrega de lo que
s a su disclucion; méas bien seria 2 la inversa. lo que es sélo llega a serlo a parir de la

12 fhider. p. 112,
13 VATTIMO, G Mds offe de lu iniernrctacion Barcelona Paidds. 1993, g 106,
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repeticion. Es a partir de alli como o mismo deviene en lo mismo; previo a su instauracién
por la repeticién no habria propiamente un si mismo que fuera reconocible o demandara
idenitdad. Espor ello que Gadamer afirma que no es su caracter de cosa lo que determina la
unidad y sentido de la obra, sino lo que él denomina “identidad hermenéutica™. En el mismo
sentide dice Gadamer, “deberiamos, a fin de evitar toda falsa connotacion, sustituir la palabra
obra por otra, a saber, la palabra confermacién™", aludiendo con ello al hecho de que Ia
consolidacién de Ia obra escapa, ¢ mejor, desborda la intencionalidad tanto del creador
como del espectador, asi come que Ia palabra obra no se agota ni se determina por su
caricter cOsico.

El concepto de “obra” no se restringe pues al cardceter de cosa, v es por ello, afirma
Gadamer, que el apelativo de “obra” se reserva para los productos del arte y no para los de
la técnica. La obra sélo se consolida como tal para aquel que “juega-con”, para quien
permite que emerja. La obra no es una simple cosa que estd ahi, sino que se le debe permitir
que emerja, y su sentido es justamente su “emergencia”, y por lo mismo la obra no es lo que,
en su cardcter inmediate de cosa, esta dado a la mirada, sino que estd dada a la comprensién;
la posibilidad de su emerger supone un cierte frabajo constructivo. Decir gue la identidad
de la obra es hermenéntica significa, dice Gadamer, “que su identidad consiste precisamente
en que hay alge gué entender, cn que pretende ser entendida como aquello a lo que se
refiere o como lo que dice. Es este un desafic que sale de la obra y que espera ser
correspondide. Exige una respuesta que solo puede dar quien haya aceptado el desafio,”"

En cuanto al caracter simbdlico de la obra de arte, dird Gadamer que en la obra nos
enfrentamos a la paradoja de conocer alge por primera vez, pero simultineamente lo
conocemos como lo que ya conociamos, de forma que el encuentro con la obra seria més
bien un re-conocer. Pero esa dimension de lo va-conocido no es previa a la obra sino que ia
proporcicona la obra. Valga decir que lo “familiar” no es apenas algo-ahi, esperando un
artista que lo pinte, sino gue lo “familiar™ solo es tal en y por la obra, y sin embargo la obra
no hace sina remitir a lo “familiar”, como dice Gadamer, “algo hay ahi dentro™”. En la obra,
por primera vez, “lo-de-siempre™ se yergue como tal. Aludir al caracter simbélico de la obra
no es pues un simple remifir sino propiamente un fundar aquello a lo que se remite.

A propostto del juego, podemos establecer entonces que la obra de arte no es una
simple cosa al lado de otras cosas, es la inauguracién de lo que tiene identidad, de lo que es
“algo”, y es, en ese sentido, ta fundacion de la ¥cosa”. Y a proposito del caracier simbdlico
puede establecerse que la obra de arte no es sdlo un modo, entre otres, de referirse a un
sentido que se ubica mas alld de ella, sino que es la re-presentacion det sentido y, por lo
mismo, también podemos afirmar su fundacion. Sin embargo, el sentido no es apenas una

14 GADAMER, H. La actualidad de lo bello. Op cir. p. 87
15 fbidem, p. 73.
16 GADAMER. H. Estética v hermenéutica. Madrid: Tecnos, 1996, p. 299,
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expresion individual, supone siempre una comunidad. de hecho, el sentido sélo es tal en
tanto que es comin. Podemos dar un paso més y afirmar de una vez que la obra de arte es
igualmente la fundacion de lo'comun. El sentido no es simplemente aquello en lo que puede
0 no enconirarse una comunidad establecida, més bien, alli donde algo se hace comiin
nacen el sentido y la comunidad; la comunidad no es previa a su encuentro en un sentido
compartido, dicho encuentro es lo que podriamos decir que la congrega.

Asi, por ejemplo, suele darse por supuesto que la comunidad es algo frente a lo cual
se ubica la abra, ya sea para buscar su aplauso o para rechazario. La idea de Gadarner es que
precisamente la comunidad es un Jogro v no un supuesto, ¥ en tal sentido referirse al
caricter social del arte no es hacerio & un cierto consenso, o a algun criterio ajeno al arte
mismo, es referirse a una caracterisfica propia del arte. Esto supone, entre otras cosas, que
la “incomprensibilidad” del arte contemipordneo y su extrafiamiento con respecto a la
sociedad no deben ser interpretados como meros recursos para escapar del ambito social
inscribir el arte en una esfera particular, antes bien, se trata, otra vez, de una radicalizacion
que nos pone delante del problema. en palabras de Gadamer: “ya no hay contenidos
totalmente evidentes v obligatorios que puedan retenerse en la forma artistica de modo que
cualquiera los conozca como el vocabularie familiar con el que se hacen los muevos
enunciados. [...] el artista ya no pronuncia ¢l lenguaje de la comunidad™”.

Es en ese aspecto de su relacion con la comunidad que Gadamer se refiere a la
relacion del arte con la Fiesta, pero igualmente utiliza el concepto de Fiesta parareferirsea la
temporalidad de ia obra de arte. Y, de la misma manera que la Fiesta la podemos definir no
come una mera sustraceion del tiempo ordinario sino como la experiencia del tiempo como _
tiempo, 1gual puede afirmarse, dira Gadamer, que el caracter temporal extraordinario de a
obra de arte no reside en gue se ubique fuera del tiempo o en gue dure tanto como €l, por el
contrario, se trata de que la obra de arte es tiempo auténtico, ofrece tiempo. La obra de arte
no se instala “en” el tiempo, ni supone una ruptura o un alejamiento de la linea continua del
tiempo. El iempo no es una categoria que desde el extenor mida algo en la obra, el tiempo es
una cualidad propia de la obra. La obra tiene su propio tiempo, al refertrmos a la temporalidad
de la obra o a su durabilidad no nos referimos a un criteric ajenc a la obra, sino a una
cualidad intrinseca de cila. '

En conclusién, si bien podria en cierte sentido afirmarse que el ambito del arte es el
de io sensorial, el de lo material, y el dambito de lo religioso seria el de lo inefabie, esto de
todos modos seria partir de una perspectiva equivocada, porque se parte del supuesto del
munde como alge ya conselidado acerca de cuya consolidacion ne se formula nada, v
frente al cual el arte o la rebigion son actividades que desarrolla un sujeto también ya
consolidado en un mundo ya hecho; asi pues. la definicion de cada émbito, arte o religidn
sélo puede considerar las diferencias, ya que precisamente su punto de encuentro es lo que
permanece silenciado, incuestionado. ambas se encuentran es justamente en el proceso,

17 GADAMER. H. L2 acrueiidad de fo bello. Op. cir. p. 99.

37



nunca conciuido del todo, de consolidacioén del mundo v del sujeto.

La fundacion de! mundo, vaiga decir la aperiura de su horizonte de sentido, no es
entonces un evento gue se ubica alejado de nosotros en la linea del tiempo, es una exigencia
permanente; por eso, dice muy acertadamente Borges, Dios no puede descuidar ni un
segundo su creacion a fin de conservarla. Cabe entonces preguntar ;pueden subsistir las
“cosas”, la comunidad, el mismo tiempo, si se renuncia a st permanente fundacion?

Y mas alla de este punto de encuentro entre arte y religién en su caracter, digamos,
fundacienal, Gadamer refiere ademas que arte y religion son promesas de lo integro. De
forma muy apretada podriamos sintetizar 12 evolucion del arte como ta de un paso de ser una
representacion del mundo sagrado, un mundo ordenado ~—donde no habria tenido sentido
destacar su elevado rango ontolégico ya que formaba parte del mundo de la vida y det orden
sagrado, donde mas bien seria el propic Cosmos, la creacion divina, la que tendria el caracter
elevado de obra de arte—, hasta tHegar a ser €I, directamente, la experiencia del orden como
tal. Mientras en la Antigiiedad ¥ en la Edad Media el propio munde era garantia de lo
representado en la obra, y en tal sentido la obra era parte del mundo, coincidia con €1, en
nuestra época ya no se da esa coincidencia, y de alli tal vez deriva el caracter, digamos,
excepeional que tiene para nosotros la obra: ella debe ser garantia de Jo que representa. Y no
porque antes no fuera también asi, sino que antes no destacaba dicho rango en virtud de su
coincidencia con el orden sagrado. En un mundo fragmentario y desarticulado, el arte, dice
Gadamer, brilla y sc destaca como “promesa de lo integro™.

En cuanto a la religion, afirmar que también ella es una experiencia de orden, de
mundo integro, no debe confundirnos. De un ladoe, no es apenas el sefialamiento de esta
coincidencia e] que puede sustentar la tesis de la indisolubilidad de su vinculo. Y de oiro
lado, dado el caracter fundamentaimente comunitario de la religion, podria pensarse,
equivocadamente, que en un mundo disperso comao el nuesiro, la religion, como experiencia
del orden, seria s6lo una afioranza © una tarea de reconstruccion del mundo tal y como era
antes de la dispersion. Ya desde el primer capitulo sefialabamos los problemas que implica
entender la religion desde la perspectiva limitada de una comunidad, Mas bien, si hemos de
sefialar algun rasgo distintivo de la religion, éste seria la “esperanza”, o dicho de una forma
menos cargada de connotaciones, la “anficipacién”, “el horizonte™,

El soporte de la “esperanza”, para la Antigliedad y la Edad Media, es e} efectivo
cumplimiento de la promesa de redencion. El Cosmos sagrado, como totalidad, es el ambito
de la“esperanza” v de su cumplimiento, es un orden cerrado, una unidad, de zlli el caracter
que tendria toda la creacion como obra de arte. Hoy, sin embargo, la “esperanza”, valga
decir el “horizonte™, se ve exigida de sostenerse sin el soporte del cumplimiento, como mera
esperanza, y esto ha supuesio una polaridad naceptable: afincarse de una manera

18 GADAMER, H. Estética y hermenéntica. Op eit, p. 291

38



decididamente ilusoria e irreal ¢n la esperanza, o desterrarla por completo y entregarse al
ambito de las meras realizaciones.

La diferencia con ¢l ayer es que la esperanza estaba acompaiiada v determinada por
el cumplimiento; hoy, la esperanza se sostiene radicalmente como esperanza, Sin embargo,
la esperanza vaciada de todo cumplimiento sélo seria un modo de escapismo o un absurda;
en este sentido el propio caracter de cumplimiento, o de absolutidad como lo llama Gadamer,
de la obra de arte, mantene la esperanza.

Semos humanos, no tenemos por qué renunciar a la esperanza, y €s a su vez en esta
actitud de no renuncia como podemos encontrarnos con el arte, y es a su vez el arte, tal vez,
el unico refugio que todavia le queda a la esperanza.

Hoy, como dice Vattimo, nos enfrentamos al hecho radical de que va no hay ununico
horizonte compartido. Por eso hoy, que incluso las estrellas ya forman parte del mas aca, del
ambito de las realizaciones, sélo queda el puente del arte como posibilidad de fundar, por su
mediacion, el horizonte.
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El Arte ecomo korizonte. Del vigeulo entre
Arte v Religion en Ia cultura occidental
contemporanea

Resumen. En o investigacion se pretende mosirar.
apovado sobre todo en Gadomer, gue entre
arte v religion se da un vincwlo indisoluble,
que dicha relacion va mads alla del encuenire
coyuntural de cterias épocas, v que para
acceder a diche vinculs es necesario
replamiear la manere como. desde una optica
Jundamentaimente disvuntiva. e
autocomprenden dichos concepros.  Esto
supone, metedoldgicamenie. ef sefalamiento
de la imposibilidad de abordar dicho vinenlo
8 se parte de la delimitacion precisa de los
conceplos, por fo gue se hace necesarie mas
bien partir de lo relacion misma. Y
temdticamente, fmplica demastrar la
artificialidad de los Iimites en Jos que se debare
lo cultra occidental.

Patabras Clave Arre. religion.

Art as Horizon. On the link beiween art and
religion in centemporary western culture

Summary. [i is aimed ot showing here that art

and religion keep a fasten link, no matier the
awakening i experiences ar particular epochs.
fnn order 1o see such link it is compielely
necessary not (o consider these concepts as
disjunctive. fn a methodological approach this
view inplies that it is impossible to analuse the
tink figuring each concept separatediy instead
of considering the velarionship itself as the core
Themarically, on the other hand it demands
1o point how artificial the boundaries are in
which Western culture is entangied.

Key Words. Arr. religion.



