292 Ortiz

cristiana a partir de la praxis histérica. Anoté alguna de las consecuencias
impensadas que se siguieron del uso de la teoria de la dependencia,
imprevistas en su momento pero asumidas posteriormente, al menos por
Gutiérrez. En mi opini6n, otro efecto no buscado y que mereceria un
comentario més amplio, se produjo en el fuerte sacudén secularizador que
la experiencia y la ética religiosa sufren en la praxis y en la militancia
politica de los cristianos latinoamericanos, sobre todo, cuando aquellas
fueron procesadas en la teoria y en la practica del marxismo. Las
consecuencias difieren y no son generalizables, pero ciertamente se
diferenciaron, segin se tratara de sacerdotes o de laicos comprometidos.

De todas maneras, dije y lo sigo sosteniendo, que la Iglesia
Catolica Latinoamericana tiene que articular sus acciones y su lenguaje
con la modernidad y buscar vias alternativas al capitalismo salvaje. Creo
que mas alld de sus desaciertos y desfasajes, posee en la fe y en la
practica de sus comunidades mas vivas, lo necesario y suficiente para
hacer un aporte decisivo a la construccién de sociedades mas justas y
fraternas. Este aporte no puede reeditar antiguos triunfalismos ni gestas
colonizadoras, y tendria que sumarse, como uno mas, a los ya existentes
en un mundo francamente pluralista. Este aporte, por ltimo, tendria que
asentarse, segun lo veo, en la teoria y en la praxis de la experiencia de la
persona, la que posibilita una antropologia que difiere del individualismo
liberal, del colectivismo marxista y de las propuestas posmodernas. La
persona exige la realizacion de la subjetividad, pero articulada en las
relaciones intersubjetivas, creando un espacio para una experiencia
religiosa entretejida, sin perder su identidad, con la cultura, la ciencia, la
politica, el arte y la economia, que en la modernidad se han fracturado de
una manera que parece irreparable. Posiblemente esa sea la recuperacion
mas importante que la teologia de la liberacién hizo de la memoria
historica de la fe, congelada en un largo invierno eclesial, segun la
expresion de Karl Rahner.
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Agradezco al Equipo Jesuita Latinoamericano de Reflexion Filoséfica
la invitacién para presentar la primera parte de su obra destinada a impulsar una
filosofia de la religion desde América Latina. Como la obra aspira a ser un
comienzo, quiero en primer lugar recordar un episodio en los inicios de la
fenomenologia de la religion. Luego de la aparicion del Lo santo, de Rudolf
Otto, Edmund Husserl le expresa al autor en una carta (1919) que la obra "ha
causado una fuerte impresion en mi como ningun otro libro desde hace afios. [...]
es un primer comienzo para la fenomenologia de lo religioso, [...] este libro
tendra un lugar permanente en la historia de la auténtica filosofia de la religion,
o sea, de la fenomenologia de la religion. [...] Usted nos ha entregado a los
fenomendlogos valiosos aportes (wertvolle Gaben), nos alegrariamos mucho si
a estos siguieran otros". Ademas, respecto de cuestiones ausentes que deberia
enfrentar la disciplina que se iniciaba, Husserl sefiala que "seria necesaria una
tipica esencial sisteméatica de los niveles de los datos religiosos (eine systema-
tische Wesenstypik der Stufen religioser Gegebenheiten), esto es, de su desarrollo
necesario y esencial".

Por lo pronto hay que decir que la obra que presento tiene la virtud de
sustraerse a esta iltima observacidon porque en su centro se encuentra precisamen-
te el problema de los niveles y el desarrollo de los datos religiosos a través del
examen de los estadios de manifestacion, descripcion e interpretacion del
fendmeno religioso asi como de los pasajes de un plano a otro. Nos ofrece un
hilo conductor la distincién -explicitada por el padre Juan Carlos Scannone en
su contribucion- entre tres niveles ligados al empleo del método fenomenolégico.

! Presentacion de la obra de Vicente Duran Casas, Juan Carlos Scannone y
Eduardo Silva (comps.), Problemas de filosofia de la religion desde América
Latina. De la experiencia a la reflexion, Bogota, Siglo del Hombre Editores,
2003, 349 pp. Fue leida el 28 de julio de 2004 en el Centro Ignaciano de
Espiritualidad (CEIA) de Buenos Aires. Una version de este comentario se
publicara también en la Revista Portuguesa de Filosofia.

2 Edmund Hussserl, Husserliana Dokumente, Band IlI: Briefwechsel, Band
7: Wissenschaftlerkorrespondenz, Dordrecht/Boston/London, Kluwer Academic
Publishers, 1993, p. 207 s.
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El primero atafie a la descripcién de los fenémenos religiosos entre otros tipos
de fenémenos desde el punto de vista de las ciencias del hombre. El segundo
nivel concierne a la descripcién de los fenémenos religiosos en su significacidn
¢ intencionalidad especificas por medio de una fenomenologia de la religion. El
tercer nivel es el de la filosofia de la religién que trasciende el método
fenomenoldgico. Respecto de este tercer momento, en su "Presentacion”, el padre
Vicente Duran Casas subraya -como una insuficiencia que esta obra ha
comenzado a remediar- "la poca acogida que ha tenido en América Latina la
reflexién filoséfica sobre el fenémeno religioso™.

El primer nivel responde a las perspectivas de la antropologia cultural,
la sociologia, la historia o la psicologia sobre la religién. Implica un examen del
ambito factico de la religion en América Latina y conduce a elaborar una
tipologia. En este nivel se desenvuelve fundamentalmente la primera parte de la
obra dedicada a "La situacién de la religién hoy en América Latina". En su
contribucién, "Modernidad y crisis de sentido", Augusto Hortal Alonso, se ocupa
de la crisis particularmente en lo que concierne al ajuste y al desajuste de nuestra
relacién con Dios. Examina fenomenolégicamente la significacion y la
interaccion significativa en la vida cotidiana y la pérdida de credibilidad de las
interpretaciones religiosas en la conciencia de la gente. Si bien no es la tnica
esfera en que se manifiesta la crisis del sentido, la religién es "el 4mbito en que
se hace mas patente la pérdida y erosién de sentido". El autor plantea el
problema de ensefiar a ser cristianos en la modernidad asumiendo de ella lo que
no es claramente incompatible con el Evangelio siempre y cuando se trate de una
modernidad abierta al cuestionamiento.

El extenso trabajo de Pedro Trigo, "Fenomenologia de las formas
ambientales de religion en América Latina", describe diversas formas de religiosi-
dad. Son la forma tradicional que considera al Dios de nuestros padres como
patrimonio trascendente, la actitud de lograr una armonia interior con la vida, el
fundamentalismo, la practica del cristianismo sin sentido de pertenencia, el
individualismo devoto y compasivo, los cristianos pasados por la Ilustracién, los
cristianos ilustrados de una época posmoderna, los cristianos que se identifican
con la institucién eclesiastica y los cristianos que viven en los cauces del
catolicismo popular. El analisis fenomenolégico es en cada caso ejemplar en el
cjercicio del método, y lamentablemente no es posible aqui exponerlo en sus
detalles.

Cierra la primera parte un articulo de Bartomeu Melia dedicado a
"Cultura y religion paraguaya en transicion". El autor considera la sustitucién de
la lengua indigena por el castellano con el argumento de que lo previo carecia
de valor. A la perversidad de este proceso sigue la ambigiiedad de la resemanti-
zacion en que la Biblia llega a los pueblos en su propia lengua, pero no en la
verdadera lengua indigena porque las palabras quedan aisladas y por ello

' Problemas de filosofia de la religion desde América Latina, p. 11.
* Ibid, p. 30.
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apartadas de sus significados tradicionales. Melia analiza la cuestién de la
traduccién posible, los problemas suscitados por la eleccién de términos
guaranies para significar nociones religiosas, y la adopcién de hispanismos para
marcar una nueva realidad religiosa. Subraya el peligro de que la asimilacién
sustituya a una real inculturacion, sefiala que los pueblos de guaranies "con su
lenguaje insinuaban una nueva forma de ser cristiano"’, e insiste en la necesidad
de entrar en didlogo sincero con estas experiencias mediante la escucha atenta del
discurso del otro.

La segunda parte lleva el titulo "De la fenomenologia de la religion a
la filosofia de la religion". Se ocupa, pues, del segundo nivel y del paso al tercer
nivel, y presupone el transito que va desde la descripciéon del fenémeno
antropolégico-cultural de la religion a la descripcién del fenémeno especifica-
mente religioso en tanto religioso. Este es el tema de una fenomenologia
filosofica de la religion que ha de poner de relieve la especificidad e irreducti-
bilidad del fenémeno religioso.

La seccién se inicia con el trabajo "Filosofia y fenomenologia”, de Paul
Gilbert, que se refiere a los problemas de la fenomenologia en Italia y en
Francia. Respecto de la filosofia en Italia destaca dos lineas. Por un lado, se
encuentra la filosofia primera clasica formal, en la que destaca especialmente los
puntos de vista de Emmanuelle Severino, para quien la insistencia en el devenir
enmascara una mentalidad nihilista, y sus discipulos Carmelo Vigna y Aniceto
Molinaro, quienes insisten en la la identidad entre inmediatez fenomenolodgica e
inmediatez légica ya que la separacion respecto del pensamiento reduce la
experiencia a la movilidad y a la pérdida de permanencia estructural. Se destaca
aqui una insistencia en el tema de la presencia porque se tiende a oponer la
eternidad y lo fugaz, el concepto y la historia, el todo y los fragmentos, de tal
modo que el segundo término se funde en el primero. Por otro lado, se encuentra
la herencia hermenéutica de Heidegger que presta atencion a las dimensiones de
la existencia mas que a las formas de la razén légica. Aqui se mencionan los
nombres de Luigi Pareyson y Gianni Vattimo. Se pasa a una fenomenologia de
la historia que, en una dialéctica infinita, conserva la verdad y la interpretacién
de modo que se salvaguarda cada término en su diferencia.

En lo que concierne a la fenomenologia francesa, Gilbert subraya dos
lineas dedicadas a la consideracion del fenémeno. Por un lado, la fenomenologia
no-intencional de Michel Henry procura avanzar en direccién de la vida invisible
mediante la tesis de que una fenomenalidad de la interioridad se opone a la
fenomenalidad del mundo exterior. El medio fenomenologico en el que la
realidad divina puede exhibirse no es la fenomenalidad que encuentra en el
mundo su efectividad sino una presentacién primera que nada tiene que ver con
la puesta a distancia en una exterioridad. Por otro lado, la fenomenologia de la
donacién de Jean-Luc Marion procura dejar al fenémeno mostrarse en si y por
si tal como se da sin privilegiar los modelos del ente y €l objeto. Esta reduccion

S Ibid., p. 138.
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de la fenomenalidad a la donacion logra describir ciertos fenémenos excepcio-
nales como los fenomenos saturados o paradojas en que la intuicion se acrecienta
al punto en que sobrepasa toda anticipacién de sentido y cuyo maximo
despliegue de saturacion se encuentra en el fenémeno de la revelacién. Gilbert
valora la preocupacién de Henry y Marion por la originalidad fenomenolégica,
pero considera que los dos fenomendlogos "proponen pocos analisis de los
fenémenos vividos en sus diversidades"®. El acceso a esa originalidad no deberia
significar la tentacion de superar toda distancia y desconocer las mediaciones que
llevan en su direccién. Por eso destaca la insistencia de Paul Ricoeur en dos
cuestiones. Una es la funcién de distanciacién como esencial a todo saber, y la
otra es la presuposiciéon hermenéutica de la fenomenologia que implica una
explicitacion e interpretacion de las vivencias y practicas fenomenolégicas.

El autor finaliza su trabajo refiriendo sus resultados a una fenomenologia
de la religiosidad popular. Insiste en la necesidad de estudiar las estructuras
racionales de los fenémenos religiosos sin que ello signifique una reduccién a
formas l6gicas. Es necesario buscar la intencionalidad expresada, que, en este
€aso, €s una respuesta a un "ya-aqui", es decir, a una donacién primera de
sentido. El problema del origen del don hace "inevitable, aunque no exclusivo"’
el recurso a la metafisica tradicional. Con esto se anticipan temas de los restantes
trabajos de esta parte.

La contribucién de Juan Carlos Scannone, "De la fenomenologia de la
religion en América Latina a una filosofia de la religién", muestra en primer
lugar cémo la intencionalidad religiosa difiere de las otras intencionalidades
porque se encuentra "ordenada" a lo sagrado. La religién se entiende como un
orden que proviene de y se orienta al misterio santo, y contiene las tres
dimensiones constitutivas de la religacion personal, la institucién histérico-social,
y el acontecimiento de donacién y acogida del misterio santo. La fenomenologia
de la religion no decide sobre la verdad del misterio, pero puede discernir
criticamente la auténtica religiosidad. Los criterios para esta distincién respecto
de formas impropias residen en el concernimiento con el misterio de un modo
absoluto, la relacion existencial con el misterio en tanto tremendo y fascinante,
y la mediacién no idolatrica sino simbélica. Este discernimiento fenomenolégico
de la autenticidad implica ya el reconocimiento de una norma intrinseca al
fenémeno. En lo que ataiie a las formas de religiosidad latinoamericana, se tienen
en cuenta los dinamismos que tienden hacia una mayor autenticidad y humaniza-
cion segun la distincion entre la religiosidad ambiental, caracterizada por su
individualismo y conversién del mundo circundante en especticulo, y la
religiosidad emergente, basada en la responsabilidad por el otro y el descubri-
miento de si en la relacién comunitaria.

Scannone se detiene en el anélisis del paso de la fenomenologia a la
filosofia de la religion. Aborda el tema de la presencia de lo santo en lo profano

§ Ibid., p. 165.
7 Ibid., p. 170.
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y sefiala que "lo inaudito no se halla en una especie de trasmundo, sino que se
da al finito en cuanto es finito, es decir, en cuanto este habita el limite como
limite"®. Encontramos lo extraordinario en lo ordinario como una trascendencia
que no se encuentra fuera o detras del fenomeno, sino que se da en la experien-
cia, pero no podemos disponer de ella, es decir, no puede ser objetivada o
controlada por la experiencia. Scannone describe hitos en la comprension
filosofica de la experiencia. Entre ellos se encuentran la fenomenologia de
Blondel, Heidegger y la escuela heideggeriana catdlica, las experiencias limite
segun Ricoeur, los temas del "rostro" y la huella en Levinas, y el fenémeno
saturado de Marion. Como ilustraciéon del anélisis menciono dos aspectos.
Ricoeur se refiere a una experiencia limite expresada en lenguaje limite y
pensada hermenéuticamente en conceptos limite que son incapaces de pensar y
decir de modo acabado el misterio santo en su manifestacion. Segin Levinas, el
infinito se debe entender como no-finito, pero a la vez como en-el-finito. El
cuestionamiento ético del otro llama a reconocer el limite en cuanto limite por
el desborde de una irreductible exterioridad ética. Esta irrupcion hierofanica del
misterio santo produce una desorientacién radical y una reorientacion total.

Central en este analisis es que, sin perder su radicalidad y su universali-
dad, la filosofia ha de estar arraigada en el mundo de la vida particular de
Ameérica Latina. En este contexto responde al cuestionamiento del rostro del
pobre y a su sabiduria ético-religiosa que puede desplegarse en una reflexion
sobre "la radical recomprension del ser, el yo, el concepto, la ciencia, a partir del
estar, el nosotros, el simbolo, la sabiduria de los pueblos, sin pretender reducir
unos a otros"’. Esta contextuacién de la fenomenologia y la hermenéutica permite
reflexionar sobre la cuestion de Dios desde las victimas situadas y desde los
simbolos de la sabiduria popular que dan que pensar porque tienen su nicleo en
el sentido ultimo de la vida y de la muerte. Como consecuencia de esta
consideracion de la herencia amerindia junto a la herencia griega y judeocristia-
na, la filosofia de la religiéon desde América Latina tiene que considerar no solo
su dimension uranico-paterna asociada a un Cielo trascendente, sino también su
dimension cténico-materna asociada a la Madre-Tierra, como dos dimensiones
irreductibles al misterio santo en tanto santo.

Creo que es este punto se podrian afadir otros recursos de la fenomeno-
logia a los mencionados en la obra. Respecto de las modalidades uranica y
cténica de la religion habria que explorar las posibilidades ofrecidas por el tema
de la tierra y el cielo como dimensiones del mundo de la vida. Introducido por
Husserl, el tema ha sido desarrollado por Jan Patocka en relacién con los
movimientos de la vida, el primero de los cuales es el acogimiento en la tierra
como suelo nutricio, y actualmente Klaus Held analiza sus manifestaciones en
diversas culturas y lo entrelaza con el contraste ethos-kairés como las dos
oposiciones constitutivas del mundo de la vida. Otra cuestién es la de las

® Ibid., p. 190.
? Ibid., p. 199.
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condiciones afectivas de la religiosidad latinoamericana. Segtin Henry, la vida
afectiva exhibe una dicotomia en que los sentimientos se distribuyen en dos
clas;s segun las categorias positivas de gozo y felicidad, y las negativas de
sufmpiento y desesperacién. Las miltiples tonalidades afectivas en la historia de
la existencia no son sino las modalizaciones de estas tonalidades fundamentales
como condiciones ineludibles de la vida. Seria un interesante intento de
integracién de universalidad y contextualidad describir cémo se produce esta
modalizacion en la religiosidad popular latinoamericana y cuales son las formas
situadas de las dos modalidades fundamentales

. Respecto de la filosofia de la religion, Scannone afirma que se trata del
“nivel propiamente filosofico de un saber que pregunta radical y totalmente por
el sentido y la verdad ultimos, de forma no meramente descriptiva sino también
normativa"'®, En este terreno, la fenomenologia puede ser utilizada como método
de pensamiento de la filosofia de la religion, pero no de un modo excluyente.
Scannone no comparte el punto de vista de Marion, para quien la fenomenologia
de la religién es la fenomenologia del fenémeno que se da segun un maximo de
fenomenalidad o saturacién, es decir, la revelacion, de modo que no hay un paso
de la fenomenologia de la religién a un nivel ulterior. Por el contrario, la
filosofia de la religion debe efectuar el transito a una reflexién no
fenomenoldgica que utiliza la analogia como método especulativo para interpretar
la donacién de la experiencia religiosa. Esta donacién teofinica de sentido
motiva una transgresion analdgica que procura dar inteligibilidad al misterio
como sentido segundo. Una hermenéutica filos6fica ha de realizar tanto el pasaje
de la fenomenologia especifica de la religion a la filosofia de la religién como
el pasaje del simbolo o representacion religiosa al concepto filoséfico. Al
simbolismo inherente al lenguaje religioso en el 4mbito de la imaginacion
creadora sucede la analogizacion inherente al lenguaje metafisico en el ambito
del concepto. Pero el pensamiento especulativo-analdgico esta siempre al servicio
de la religion: "[...] no se mueve en un trasmundo, sino que se alimenta de la
religion, de la fenomenologia de la misma y de los simbolos que la expresan"'".
Scannone afiade que se debe dar un paso mas alla de la fenomenologia no solo
en razon de la analogia metafisica sino también de una practica ética, esto es, un
mo'mento pragmatico que renuncia a la autoabsolutizacion del sujeto y permite
recibir la donacién gratuita del misterio santo.

El trabajo "Religion y cultura. Algunos elementos para una filosofia de
la religion”, de Gerardo Remolina, sigue el punto de vista de Bernard Lonergan
segin el cual, como toda "filosofia de", una filosofia de la religion establece
términos bésicos, correlaciones basicas y una orientacion bésica o intencionalidad
hacia la que apunta el conjunto. Los términos basicos son la experiencia
religiosa, la fe, la expresion cultural de ambas, y la orientacién fundamental que
culmina en el ser trascendente. El analisis de las correlaciones entre tales

' Ibid., p. 176.
" Ibid., p. 204.
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términos parte de la experiencia religiosa. Puesto que la experiencia en general
es la presencia inmediata en la conciencia de algo no mediado por la razén o el
concepto, la experiencia especifica de Dios es la manifestacién o presencia de
Dios en la conciencia del hombre de una manera inmediata y omnicomprensiva.
De esta experiencia brota la fe cuando ¢l conocimiento llega al nivel existencial
del corazén y suscita la adhesion humana. En palabras de Lonergan: "Fe es el
conocimiento nacido del amor religioso". El amor consiste en la entrega de la
totalidad del propio ser en razén del valor que se advierte en el objeto de la
experiencia religiosa. Ahora bien, la experiencia religiosa y la fe dependen no
solo de la particularidad de las personas, sino de la historia y la cultura en que
se encuentran. Puesto que necesitan hacerse presentes de un modo significativo
en su entorno, encuentran su expresion a través de un producto cultural e
historico. Asi, la religién institucionaliza la experiencia religiosa y expresa la fe
vivida a través de practicas comunitarias. No solo la manifiesta de un modo
organizado y normatizado, sino de un modo marginal a través de las practicas de
una religiosidad popular basada en creencias, relatos, tradiciones y costumbres.
Es importante tener en cuenta que la fe no solo se hace presente en la cultura
sino que la transforma y crea formas de expresion. Por ultimo, la orientacion
fundamental es la intencionalidad intrinseca que culmina en el ser trascendente.

En un primer momento, para analizar la esencia del fenémeno religioso,
Remolina recurre a la fenomenologia, esto es, a los analisis de Otto sobre "el
misterio fascinante y tremendo", de Mircea Eliade sobre las estructuras
invariables de las diversas religiones con sus manifestaciones de lo santo, y de
Max Scheler sobre los nexos esenciales en los actos y objetos religiosos. En un
segundo momento, Remolina se ocupa de una hermenéutica que intenta descifrar
el poder revelador de los simbolos que intentan expresar lo dado en la inmediatez
de la experiencia. La hermenéutica recibe un sentido que se presenta como
enigma, y que, en consecuencia, debe ser retomado en la dimension del pensa-
miento. Respecto de este paso del simbolismo al pensamiento, se recuerdan las
etapas fundamentales descritas por Paul Ricoeur: la etapa fenomenoldgica que
comprende el simbolo de un modo comparativo en relacién con un todo de
simbolos, la etapa exegética que procura una apropiacion de los simbolos, y la
etapa filoséfica que consiste en pensar a partir del simbolo en las formas de un
pensamiento reflexivo, especulativo y meditativo.

Mas alla de la fenomenologia y la hermenéutica, en un avance hacia la
filosofia de la religion, Remolina subraya la posibilidad de una nueva
interpretacion desde una perspectiva mas gnoseoldgica y trascendental ya que la
dinamica inagotable de la bisqueda del conocimiento hace emerger una apertura
a la trascendencia. Con Lonergan, el autor distingue la trascendencia como
nocion en el sentido del deseo irrestricto de conocer, la trascendencia como
actividad en el sentido del movimiento de ir mas alla de lo alcanzado, y la
trascendencia como término en el sentido de un objetivo o punto de llegada que
satisface la actividad trascendente. Ningin término particular satisface
plenamente al hombre, y por eso la trascendencia como término se escribe con
mayuscula y recibe el nombre de Dios.
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. La tercera parte de la obra lleva el titulo "Filosofia de la religion y
experiencia de Dios". Se ha dicho que la filosofia de la religién debe responder,
en una reflexion normativa y desde una perspectiva sistematica y universal
alejada de una religion en particular, a la pregunta por el sentido de la presencia
de lo sagrado en la vida humana, esto es -segiin la caracterizacién de Juan Martin
Velasco-, a la pregunta por la validez y justificacion racional de lo esencial del
fenomeno religioso. La seccion dedicada a los aspectos de esta cuestion se inicia
con la aportacién de Jorge R. Seibold sobre "Experiencia simbolica, experiencia
religiosa y experiencia mistica. Nuevos ambitos para el encuentro personal con
un Dios personal". El autor procura "mostrar desde la perspectiva de lo
fenomenoldgico que este ambito tan intimo y personal de la experiencia religiosa,
y muy en particular de la experiencia mistica, es propicio para mantener, por un
lado, una genuina experiencia con un Dios personal y, por otro, una no menos
rica relacién interpersonal e intercultural con el préjimo y con la sociedad en
general"'2. Seibold parte del analisis de la experiencia simbodlica que permite
trascender la experiencia sensible y alcanzar niveles mas profundos. La
mediacion del simbolo permite un acceso indirecto a ambitos para los cuales
carecemos de un acceso directo. Su significacion abierta exige una interpretacion
y una hermenéutica. Seibold analiza luego la experiencia interpersonal como
encuentro y comunién de las personas que, en su diversidad, se dan a si mismas
por la mediacion de dones simbdlicos que se intercambian. Y destaca tres
condiciones para que el encuentro sea posible: la respectividad -es decir, la
alteridad y la trascendencia de los sujetos-; la reciprocidad que, segin Levinas,
es asimétrica; y la intimidad que se expresa en una identidad narrativa en los
términos de Ricoeur, alude a un jardin interior abierto al otro y compartido por
el otro, y tiene su fuente en el amor humano de comunién. El amor es la forma
del dinamismo central que "nos lleva a relacionamos como personas en la
sociedad y a unirnos a Dios en la trascendencia"'®.

De este modo Seibold ingresa en el analisis de la experiencia religiosa
que, como toda experiencia, consiste en una vinculacién directa con el objeto,
proporciona un conocimiento vivencial, y transforma a quien la tiene. Pero la
experiencia religiosa se diferencia de toda otra experiencia por su vinculacién
con el misterio sagrado como absoluta trascendencia. A pesar de la precariedad
de la condicion humana, la relacién interpersonal con la absoluta trascendencia
dcl misterio es posible en virtud tanto de la compensacion introducida por la
irrupcion solicitante de lo divino como de nuestro descentramiento y autocom-
prension a partir de lo sagrado. Como no se trata de una relacién sujeto-objeto,
sino de una relacién interpersonal, la experiencia religiosa tiene de un modo
analogico las caracteristicas de respectividad, reciprocidad e intimidad que
caracterizan a la relacion intersubjetiva.

Dentro del ambito del fendmeno religioso, Seibold analiza el fenémeno

"2 Ibid., p. 230.
" Ibid., p. 243.
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de la experiencia mistica que deja a un lado los objetos doctrinales e institucio-
nales y destaca, como sus doce rasgos fundamentales, el centramiento en el
misterio sagrado, la riqueza en las vivencias, la repercusion en la vida ordinaria,
¢l caracter inefable y la expresion simbolica, la pasividad, la relacidn interperso-
nal con el misterio divino que se revela, la integracion de las cosas en un orden
no conocido anteriormente, un lado de oscuridad, la simpleza y sencillez, el
acompafiamiento de otros fenémenos llamados misticos, la asociaciéon con
experiencias senso-espirituales, y la experiencia de unién y transformacién en
Dios. Seibold analiza finalmente la experiencia de la peregrinacién en tanto
intercambio de dones y simbolo de la experiencia personal de Dios. Seiiala la
necesidad de un relevamiento de los rasgos genuinamente misticos de la
religiosidad popular en América Latina como "mistica de los humildes"
caracterizada por la sencillez, el amor, el servicio y el sacrificio. Ello promoveria
"el surgimiento de nuevas formas de espiritualidad y religiosidad popular ricas
en experiencias misticas y en discernimiento espiritual”'.

En su segunda contribucién al volumen, que lleva el titulo "El don",
Paul Gilbert analiza la relacion entre donante, bien entregado y beneficiario o
donatario. Subraya que la alteridad entre donante y beneficiario es distinta de la
del bien entregado. En tanto que el donante y el donatario son cada uno un otro
de dos, es decir, el otro del uno y el uno del otro en el sentido de héteron y
alter, el bien es uno entre otros, es decir, otro en general en el sentido de dllos
o aliud, porque responde a un tipo universal que en el mundo de las cosas se
multiplica indiferentemente en lo particular. La alteridad del objeto dado tiene
un sentido a partir de la alteridad del otro con su dialéctica de accidn y pasion,
y, por tanto, las relaciones humanas de caracter ético han de dar su significacién
al intercambio de bienes frente a toda interpretacion que privilegie un equilibrio
metapersonal regido por la restitucion equivalente de lo transmitido segiin la
interpretacion césmica o econdomica del don. Gilbert recuerda que la idea de
asimetria, aunque tiene sus antecedentes en el pensamiento griego, solo llega a
ser fundamental en el pensamiento de Levinas para quien el rostro es héteron y
significa por si mismo sin referencia a un género superior. Y ofrece un analisis
de la alteridad segun las tres notas de la trascendencia como movimiento al que
el otro en tanto trascendente me provoca infinitamente, la resistencia del otro a
mi poder ante lo cual experimento una afeccion que conduce a la conciencia de
si, y la llamada del otro que me conmina y provoca una subversién de mi
conciencia. Estas consideraciones ensefian que el don no debe entenderse a partir
de una asimetria centrada en la energia del ego. Gilbert ofrece un detallado
analisis del "bien que se difunde a si mismo" y llega a la conclusién de que una
vision del don a partir del dar del poderoso que confirma la fuerza de su ego
mediante ¢l don es insuficiente. Si bien la gratuidad y la redundancia son
momentos esenciales, el don depende también del destinatario que determina su
sentido: "Para que el don funcione y sea realmente dado, es preciso que sea

4 Ibid., p. 264.



302 Walton

recibido, que esta misma receptividad participe con una accién que, en sentido
contrario, paraddjicamente padece el donador en acto"'. De modo que a la
estructura esencial del don es inherente la respuesta a una llamada, es decir, la
receptividad del beneficiario.

En su trabajo "Comprenséo filosofica da experiéncia de Deus a luz da
experiéncia transcendental do espirito humano”, Jodo A. Mac Dowell parte de
una fenomenologia del espiritu humano que describe el modo en que todo
conocimiento experiencial temtico del mundo estd acompafiado por un
conocimiento experiencial atematico o implicito de si mismo a través del cual el
espiritu experimenta la capacidad de traspasar las realidades finitas y abrirse al
horizonte ilimitado del ser. La conciencia de este dinamismo es la experiencia
trascendental, y la reflexion sobre ella tiene a la vez un caracter fenomenoldgico
porque explicita el contenido implicito en esta experiencia fundamental y un
caracter ontolégico en cuanto revela el modo de ser del espiritu humano como
un espiritu finito porque no se identifica con la plenitud de la verdad o del bien,
pero que tampoco se contenta con un saber y un querer limitados. Por tanto,
manifiesta un dinamismo que, por un lado, confiere un caracter ilimitado a su
horizonte existencial y, por el otro, responde a la atraccién de la interpelacién
divina. Al autocomprenderse en este dinamismo, el espiritu humano no capta
expresamente su relacion ontolégica de dependencia, sino que solo conoce
implicita o indirectamente a Dios como término de su tendencia a la autosupera-
cién, de su propia apertura a la totalidad del ser.

Mac Dowell analiza luego la relacion entre esta experiencia trascenden-
tal de Dios y la experiencia religiosa como reconocimiento o toma de conciencia
explicita de la presencia de Dios y de la relacion de dependencia implicada en
la experiencia trascendental. Esta experiencia de lo sagrado o divino es "la
percepcion existencial de la unidad paradojal entre la radical labilidad de todo
lo que existe en el mundo y su permanencia en el ser a través de una continua
renovacion"'. Es la experiencia de la condicién temporal y mortal de toda
realidad mundana y humana, y su continuo resurgimiento sobre la muerte. La
fuerza creadora se asocia con la proximidad y manifestacion de lo sagrado en
tanto que la fuerza destructora con su distancia y ocultamiento. Lo sagrado como
fundamento de la existencia es potencia creadora y fuente de vida, y como
potencia destructora es una amenaza mortal. Es el misterio fascinante y tremendo
en términos de R. Otto. Como expresion de la experiencia de Dios que es
constitutiva del espiritu humano, la experiencia religiosa tiene como rasgo
especifico la comprension de la realidad del mundo y del ser humano a la luz de
la doble relacion de proximidad y distancia.

El ser humano solo puede pensar lo que experiencia a partir de unas
imagenes sensibles que adquieren el caracter de simbolos de la realidad divina,
y el reconocimiento de estos simbolos que revelan y ocultan implica un horizonte

'S Tbid., p. 293.
' Ibid., p. 315.
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interpretativo que Mac Dowell explicita seguin tres niveles. El primero es el de
la interpretacion primaria como capacidad de reconocer el misterio que se
manifiesta en la experiencia trascendental del espiritu humano. Este nivel es
inherente a la estructura universal de la razén humana en cuanto la conciencia
de sus limites la lleva a advertir que un fundamento de su tendencia a lo absoluto
se encuentra mas alld de ella misma. Un segundo nivel de interpretacion esta
determinado por las diversidades personales, sociales y culturales, y se sirve de
imagenes, arquetipos y categorias pertenecientes al universo simbdlico de las
tradiciones culturales para expresar y estructurar la experiencia de lo trascendente
recibida en la interpretacion primaria. Esta ofrece un criterio de validez para las
expresiones de la experiencia religiosa que estan expuestas a deformaciones que
resultan de una doble limitacion humana: la intelectual que identifica la realidad
trascendente con su expresion simbolica, y la moral que diviniza los propios
intereses y necesidades. Por ultimo, el tercer nivel corresponde a la interpretacion
reflexiva del discurso religioso que se presenta en el segundo nivel. Puesto que
no puede identificarse con la realidad de lo sagrado, el discurso religioso requiere
una ulterior interpretacion.

Llegamos al capitulo final, "Etica y filosofia de la religion. Una cuestién
de fronteras", de Vicente Duran Casas. Ante todo, el autor se ocupa de la unidad
de ética y religion en las culturas arcaicas con su vertiente uranica propia de las
religiones reveladas en que lo moral se identifica con la ley divina revelada y su
vertiente ctonica en que lo moral se entiende como karma. Ademas, destaca el
acercamiento de las grandes figuras de la historia de las religiones en lo que
concierne a los cddigos morales a pesar de las diferencias de credos y creencias.
Hay valores éticos compartidos de modo que las religiones tienden a la unidad
en su momento ético. Luego, Duran Casas analiza la transformacién de la
relacion entre moral y religién en la modernidad filoséfica. Se produce una
independizacion de la ética que esta motivada en el desarrollo de las ciencias
naturales y sociales y su independencia respecto de la religion, y se manifiesta
en la fundamentacidn filoséfica de las normas morales, que, con Kant, encuentran
su unica fuente legitima en la razén humana. Con la nociéon de autonomia moral,
la religion adquiere una funcién que procede de lo ético y que consiste en
garantizar la felicidad en una realidad trascendente. En un nuevo paso, el autor
analiza esta desvinculacion entre el conocimiento de Dios y la fundamentacion
de las normas morales. La considera conveniente en vista de la necesidad -
surgida de los problemas de la manipulacién genética, el deterioro del medio
ambiente y la pobreza- de establecer una ética minima y civil que pueda ser
compartida por todos. De modo que el conocimiento de la moral es independien-
te del modo en que cada religién entiende el origen de sus cédigos morales. Sin
embargo, no es posible comprender el hecho de la existencia de la moral sin la
existencia de Dios. Con otras palabras, Dios no es la ratio cognoscendi sino la
ratio essendi de la moral.

Corresponde a una filosofia de la religion afirmar que no hay contenidos
morales normativos revelados por Dios y que lo original de una ética cristiana
es el amor del que habla Jests: "Lo peculiar de una ética cristiana esta, pues, en
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el contenido ético de las palabras y los hechos de Jesus y no en que el contenido
moral normativo proceda de la voluntad divina""”. Ademas, Duran Casas subraya
que la filosofia de la religion debe poner de relieve que una asociacion estrecha
de la religion con la ética, como la que se encuentra en la filosofia kantiana, no
hace justicia a todos los aspectos litirgicos, simbélicos y culturales de la religion.
Hay limites intrinsecos de la ética porque el conocimiento de la ley moral no
implica un mejoramiento de la persona si no hay una disposicién a actuar
conforme a ella. Este limite intrinseco de la ética es signo de un limite de lo
humano y marca la autonomia de la religion con respecto a la ética.

Creo que los cuatro anilisis sobre la experiencia mistica, la donacién,
la experiencia trascendental y religiosa, y la autonomia de la religion respecto de
la ética, asi como los trabajos de la segunda parte, podrian ser considerados
como momentos en el desarrollo de una légica de la excedencia. Ponen de
manifiesto la necesidad de una "tipica esencial sistematica" ya no de los niveles
de los datos religiosos -tarea realizada con creces en esta obra-, sino de lo que
se puede llamar vertientes de la excedencia. En relacién con estas vertientes
irreductibles e imbricadas, que revierten unas en otras sin perder sus caracteres
distintivos, es posible destacar algunas orientaciones significativas. Ante todo,
respecto de la religiosa, que se funda en la donacién gratuita e interpelante del
misterio, la hermenéutica biblica de Ricoeur caracteriza la religién como "el
sentimiento de pertenecer a una economia del don, con su légica de la
sobreabundancia irreductible a una logica de la equivalencia". Ademas, una
vertiente fenomenoldgica, sin connotaciones religiosas pero con valiosos
instrumentos de analisis, arraiga en la sobreoferta de posibilidades y aparece en
la 1égica responsiva de Bernhard Waldenfels que privilegia la interpelacién de
lo extraiio frente a las intenciones subjetivas con sus fines y las coordinaciones
intersubjetivas con sus pretensiones de validez. Se trata de la apelacién de lo
extraordinario que contiene una excedencia de posibilidades respecto de los
ordenes dados ¢ instituye una desarmonia preestablecida o diferencia responsiva
entre interpelacion y respuesta. Por tltimo, una vertiente especulativa se sustenta
en el traspasamiento de significaciones adquiridas para convertirlas en vehiculos
conceptuales de comprension, y se expresa, por ejemplo, en la logica del
movimiento transgresivo que elabora Jean Ladriére a fin de responder a la
solicitacion de un sentido que esta siempre en exceso porque se disimula a la vez
que se revela. El terreno comun entre estas logicas de la sobreabundancia, de la
respuesta y del movimiento transgresivo -como vertientes hermenéutico-religiosa,
fenomenolégica y metafisica de una logica de la excedencia- delimita un fértil
campo de investigacion para una filosofia de la religion que parte del hecho
religioso, pasa tanto por la descripcion fenomenolégica como por la interpreta-
cién hermenéutica, y se proyecta hacia una especulacion sobre la significacion
de la religion.

En su "Presentacion”, Duran Casas observa que la obra "se propone

7 Ibid., p. 344.
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aportar algo" en la direccién de la filosofia de la religion "con modestia, pero
también con firmeza y algo de claridad conceptual"'®. Es obvio que se ha
avanzado un largo trecho en esta aporte, y espero que mi presentacion, que ha
tenido que pasar por alto mucho significativo y valioso, haya logrado mostrar
que se justifica reiterar lo que Husserl decia de otro comienzo, esto es, que la
obra que he tenido el honor de presentar motiva una fuerte impresion, entrega
aportes valiosos y tendra un lugar permanente, por lo cual nos alegraria mucho
que las "aproximaciones preliminares a una sistematica de la filosofia de la
religién"'® -segtin la en exceso modesta expresion del padre Duran Casas- se
conviertan en poco tiempo en un despliegue ain mas vigoroso de una filosofia
de la religién desde América Latina.

8 Ibid., p. 12.
" Ibid., p. 13.



