Presentacion del libro
Problemas de filosofia de la religion
desde América Latina

por Julio Teran Dutari S.I.
Pontificia Universidad Catélica del Ecuador

Que un equipo de jesuitas se preocupe de pensar la religion parece
que no deberia extrafiar. Pero, ;jpor qué lo hacen desde la filosofia y no
primordialmente desde la teologia?

La Compania de Jesis cree que, por tradicién y por mision, debe
ocuparse muy en particular de la filosofia. Por tradicién ha mantenido el
cultivo del pensamiento filoséfico como algo propio de las ciencias eclesidsti-
cas, desde los comienzos de la Orden: al principio, en refiida competencia
con la Orden de Predicadores, y luego siempre en la avanzada de la segunda
escolastica (con un Francisco Sudrez, el Doctor Eximio) y de la tercera
escolastica, bajo los largos e influyentes pontificados de Pio IX y de Ledn
XIII. Esta pasion por la filosofia tiene desde luego importantes vinculos con
el humanismo del Renacimiento y de los inicios del Siglo XVI, ambiente
cultural y espiritual en el que se forjo la espiritualidad de Ignacio de Loyola,
plasmada en sus Ejercicios Espirituales. En ellos se da una cabida amplisima
a la obra de la razén y de la subjetividad en el esfuerzo trascendente de
"ordenar la vida sin determinarse por afeccién alguna que desordenada sea"
(No. 21); en los Ejercicios se engranan dialécticamente (habria que explicar-
lo) el nuevo espiritu, que estaba alimentando el nacimiento de la Edad
Moderna, y la tradicién eclesial, expresada en la teologia de aquel tiempo y
en la devotio moderna por los misterios de la vida de Cristo.

En la segunda mitad del Siglo XX los jesuitas han cultivado la
filosofia para cumplir mandatos recibidos en fuerza de su mision, reformulada
en acuerdo con los Sumos Pontifices por la Orden misma. Si la Compaiiia se
fund6 para militar en la Iglesia bajo el estandarte de la Cruz con especial
obediencia al Papa, no pudo estar desatenta nuestra Orden a los requerimien-
tos del espiritu del Concilio. Y este espiritu, el Espiritu del Sefior, estaba
ciertamente llevando a su Iglesia hacia un nuevo acercamiento al mundo al
que debe servir, y también hacia una nueva acogida a la Palabra de Vida que
Dios le dirige en Jesucristo. Pero se requeria un acercamiento y una acogida
realizados a través de esas mismas formas de ver y de entender que habian
ido creciendo en la historia presente, guiada sin duda por designios divinos
misericordiosos. Esas formas se reflejan de modo sustancial, aunque no
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exclusivo, en la filosofia y sus nuevas disciplinas; en particular, la fenomeno-
logia religiosa y la filosofia de la religion.

El Concilio Vaticano II, como expresion calificada de la Iglesia
‘Jer'firquica, tuvo en el padre general Pedro Arrupe un genial receptor e
interprete. Por medio de él recibi6 la Compaiiia de Pablo VI el encargo de
luchar contra la increencia, lo que fue entendido correctamente, ya en la
angregaci(’)n General XXXI (1965-1966), como un mandato a que, en un
primer paso indispensable, estudidramos y comprendiéramos el fendmeno
actual del ateismo con su integro sentido, no sélo teoldgico sino también, y
por lo mismo, filoséfico. ,

En ese camino la Compaiiia de Jesis descubrié que, si el mundo
actual ya no creia en Dios como habian creido los antepasados, estaban de
por medio graves problemas, no sélo de increencia en perspectiva religiosa,
sino de injusticia en contexto social y econémico. Y la Congregacién General
XXXII, convocada por el padre Arrupe (1975), decreté que habia que
reformular nuestra misién, en respetuosa fidelidad a los origenes y a los
mandatos del Sumo Pontifice, como un servicio a la fe y a la justicia, en
cuanto €stas constituyen dos dimensiones inseparables de la misma lucha por
c! Reino, bajo el sumo Capitan, Cristo el Sefior. Entender en plenitud esta
vinculacién intrinseca de fe y justicia, cuya propuesta aparecia ante muchos
en la Iglesia, también ante muchos jesuitas, como mezcla impura e incluso
como un desvirtuarse o mundanizarse nuestro espiritu, esa fue una labor
confiada a nuestros profesores e investigadores; a los teélogos y espirituales
desde luego, pero ellos mismos requerian el esfuerzo intelectual de 10;
filésofos, y por cierto de los cultores de una 'filosofia de la religion'.
Recuerdo los estudios sobre el tema, que el genial jesuita Karl Rahner
maestro de varios de nosotros, los que iniciamos este equipo de ﬁl()sofos’
_|csuit.as latinoamericanos, puso a la disposicién de la Compaiia y de la
[glesia; estudios que en nuestro ambito de América Latina fueron retomados
y contextualizados por Ignacio Ellacuria y su escuela, bien representada en
los trabajos de este libro que hoy se nos ofrece.

Mis recientemente (1995), la Congregacion General XXXIV,
convocada por el padre general Kolvenbach y aprobada por Su Santidad Juan
Pablo II, ha desglosado lo que significa nuestro servicio de jesuitas a la
misi(’)n de Cristo, que es la de evangelizar, a través de estas tres dimensiones
mtri,nsecamente correlacionadas en la hora presente: Ia justicia (que ya se
habia propuesto antes), la cultura, y el didlogo interreligioso. Esta ampliacién
del abanico en que se despliega la misién apostolica ha reforzado la urgencia
fic los estudios filosoficos, y por cierto con el instrumento de una filosofia
inculturada en el propio ambiente. Los decretos de la Congregacion
mencionaban situaciones y aportes de las diversas regiones, entre las que
aparecia con su peculiar perfil nuestra América Latina. Para entonces ya habia
dado frutos no despreciables este equipo de fildsofos nuestros, moviéndose
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¢n esas mismas tres direcciones, que también aparecen por las paginas del

presente libro.
En la introduccién al libro, Vicente Duran Casas, doctorado en la

I'scuela Superior de los jesuitas en Munich y profesor de Etica en la
Universidad Javeriana de Bogota, evoca la poca acogida dispensada a la
filosofia en el estudio del convulsionado panorama religioso de América
Iatina, en contraste con la atencién y tematizacién que le ha dado la teologia
(sobre todo en su figura de 'teologia de la liberacion'). "Hemos dejado a los
tedlogos un campo de reflexion que hoy en dia es propio de la filosofia", nos
confiesa. Y afiade: "En América Latina la religion no ha sido suficientemente
tomada en serio por parte de los filosofos". El presente libro quiere, segun el
mismo Duran, aportar algo en esa direccion.

Los autores tienen motivos especiales para hacerlo, por ser latino-
americanos que se han apropiado lo mejor del instrumental filoséfico de hoy
para pensar su propia tierra y su propia gente, como lo atestigua su biografia
académica, consignada en esa misma presentacion. Pero ademas, estos autores
tienen también una inspiracién y un impulso propio para hacerlo; es la
espiritualidad de los Ejercicios Espirituales ignacianos, vividos en el hoy de
esta América nuestra, que les permite manejar el quehacer filoséfico desde
un horizonte vital bajo el que fluye con fuerza el pensamiento.

Pertenece a la hermenéutica y a la fenomenologia, conceptos filoséfi-
cos que enmarcan mucho del esfuerzo de esta obra, mostrar esa intima
relaciéon que existe entre los ultimos horizontes de la existencia humana y la
puesta en marcha del proceso racional en medio de las cosas que le van
apareciendo. Es ésta una relacion no solo inevitable sino benéfica y fecunda.
Detras de los sistemas de pensamiento y de las construcciones intelectuales
hay lo abarcante de la vida, con sus experiencias y opciones basicas, que
condiciona y que inspira la actividad de la mente, llamese ésta filosofica o
teoldgica y aun cientifica. No pretendemos decir con eso que todo lo racional
se derive de aqui (en nuestro caso, que estos desarrollos de filosofia de la
religién tengan linea directa con la espiritualidad ignaciana, asumida
~suponemos que en diversas formas y grados- por los autores del libro), pero
si ciertamente, que existen en este libro conexiones claras entre algunos
poderosos impulsos de ese horizonte que llamamos ignaciano y ciertos
importantes procesos objetivos de pensamiento, mas alla de la conciencia que
puedan tener o no de ello los autores.

Con el fin de mostrar de alguna manera esta clave de lectura que me
atrevo a sugerir, por considerarla importante para entender la obra de estos
filésofos jesuitas latinoamericanos, me atrevo a retitular en forma simplificada

las tres partes de la obra: fenomenologia de la religion, filosofia de la
religion, experiencia de Dios (siempre en el contexto de América Latina). Se
enlazan las tres partes por una conduccion légica: hay que ver en su complejo
mostrarse los fendmenos religiosos de nuestros pueblos (1), para encaminar
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luego esa vision hacia una reflexién que tenga todas las caracteristicas de la
filosofia reconocida generalmente como tal (IT), hasta que esa reflexién
filosofica se vea superada intrinsecamente por lo que aqui se llama experien-
cia de lo Sagrado (de Dios), donada desde él mismo.

En este esquema se insertan los diez trabajos. Al tratarse de una obra
en colaboracion y realizada ademas dentro del conjunto de tareas que cada
autor lleva adelante en situaciones académicas y pastorales muy variadas, no
es de extrafiar que la insercién en un esquema preciso sea unas veces algo
artificial. O mas bien hay que admirar que la mayoria de los trabajos
desborde el encuadramiento en una parte del esquema y contenga elementos
de las otras partes, o se extienda incluso a la totalidad del ambito de estudio.
Esto da lugar a cruces y recubrimientos de muchos desarrollos, cada uno
valioso y bien sustentado en su linea, lo cual es una evidente riqueza de este
libro. Por otro lado, no se puede esperar que contemos aqui con una
conceptualizacion filoséfica completamente homogénea, una vez que ha
quedado atras la lingua franca de aquella philosophia perennis de otros dias;
ni tampoco con una identidad de posiciones historico-sistematicas, pues se
trata de eruditos que trabajan sobre diversos autores con diferentes métodos,
dentro de esa profusa gama que hoy consigue aceptacién en los circulos
filoséficos. Es, en cambio, un mérito muy significativo el que encontremos
aqui una auténtica familia de pensamiento, donde todos parecen entender el
lenguaje de los otros, se comunican en procesos similares a ese "dialogo de
las lenguas” presentado en profundidad por el articulo de Bartolomeu Melid,
y encuentran asi, aun dentro de las diversidades, senderos comunes de
investigacion y magisterio. (No puede olvidarse que este equipo tiene como
uno de sus principales objetivos el orientar los estudios filoséficos cultivados
en la Orden).

Claro esta que la innegable estrecha cercania entre estos pensadores
Jesuitas no pretendemos atribuirla al solo influjo de una espiritualidad comun:
se debe en gran parte a lo comin de los intereses intelectuales que guiaron
la formacion filoséfica de estos investigadores y profesores, graduados en
prestigiosos centros académicos de Europa y América, donde era posible
capacitarse en una filosofia apta para encarar, por una parte, la innovada
teologia postconciliar y, por otra, nuestra realidad latinoamericana, transida
de conlflictos y de esperas. Sin embargo, dentro de la labor mancomunada de
este verdadero equipo filos6fico, si es posible detectar coincidencias no
despreciables con la espiritualidad de los Ejercicios Espirituales, como
intentaré documentarlo en unas cuantas reflexiones ensartadas a lo largo del
sucinto recuento de los diez articulos que componen el libro.

Me he adentrado en él con particular fruicién, afiorando los tiempos
en que pude participar de los trabajos del equipo. Y tengo una razén
adicional para interesarme por la obra: la materia filosofica que mas
constantemente cultivé en esta Pontificia Universidad Catélica del Ecuador
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fue precisamente la filosofia de la religi(’)r}. Me gozo en comprobar ahor?t;[a:
validez de tantos enfoques y planteamlento.s d; ‘entonces,_ que resu fan
cquivalentes a los de esta obra nueva y multifacética, o mej'or, lse rye've an
'analogos'’. Y uso ya intencionalmente el.cgr?cepto gentral de ana o%dla, ql

sintetiza la intencién de mi abordaje m|c1al. y siempre continua o]a da
filosofia de la religién, como lo aprendi de I?rtch Przy»yarfa en la escueJa e
Karl Rahner y como lo vuelve a repensar aqui, en su va}xosmmo aportel; uan
Carlos Scannone, mi inolvidable compaiiero de estudios en Innsbruck y en

Munich.

Primera parte: fenomenologia de la religion

En la primera parte de la obra se rel'{ne'r'\ articulos en.toi‘;lo ala
"situacion de la religion hoy en América Latina". Abre‘la serie ugusto
Hortal, Profesor de Etica y Filosofia Politica en ?a Umversndaq de Con_nllas,
e interesado como jesuita espanol en nuestro émblto.cultural latmoamerlcfano.
Su aporte estudia las crisis de sentido en la modernidad, tema que nosI'(_lI e;:;
poderosamente. A la luz de obras de Berger y Luckmann, nos opgnta 0
a "ensenar a ser cristianos en la modemidad"‘, superando l? 'c’r151s que' e_st‘a
manera de vivir y pensar necesariamente ocasiona en la rellgIOI:l'. El andlisis
filosofico del fendmeno moderno lleva a lg conc!usmp de que hay que ser
capaces de asumir elementos de la modernidad, sin dejar F:l ultimo cn't'erllioty
punto de referencia a lo que de hecho la mode.ml'dad exige o acepta". Esta
orientacién esta, desde luego, filoséficamente Justlﬁcada,‘ en cuanto s(ljlpolne
una captacion del hecho religioso cristif'mo que contradl?e o desbor a atls
pretensiones de la modernidad aqui analizada. Perf) .ademas nos parf{ce ésta
una posicion tipicamente ignaciana, una postu'ra ;spmtual que nc: podria ver?:
expresada simplemente en aquella regla‘ domestlczf de.Ignacm.. en:rar cor(lj X
de ellos para salirnos con la nuestra”; sino que mds bien remite a dqs modo
y tiempos de eleccién en los Ejercicios.Esp{rztuales, alas reg'las' de |sc.r§c1((;n
de espiritus y de sentir con la Iglesia, inspiradas por un auténtico sentido de
. El trabajo de Hortal proporciona ademas categorias y tipos para
analizar el actual fenomeno religioso cristianp, que v'?elven a apare,cerdya len
el siguiente articulo, el de Pedro Trigo, tltglaq‘o Fenom_enologla” e las

formas ambientales de religion en América Latmfi . Pedro Trigo estudlq entre
nosotros en la Facultad de Filosofia San G_regono; es doctor por Comlllai y
ha sido profesor en la Universidad Catélica Andres.Bello Qe ‘Caracas. as
formas religiosas que él estudia estan dadas en sujetos cristianos (y, m;s
precisamente catélicos) o relacionados con el catolicismo, con excepeion e
algunos de la segunda forma, que sin embarg<? podrian cons?derarse
"cristianos andnimos”. En un agudo ensayo (el mas extenso de! lll_)ro) se
proponen nueve formas de religiosidad (no llego a ver claro un criterio para
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el orden en que se presentan): religacion en la comunién catdlica, armonia
con la vida, fundamentalismo, cristianismo sin pertenencia, individualismo
devoto y compasivo, ilustracion postmoderna, identificacién con la institucién
eclesiastica, continuidad en los cambios, catolicismo popular.

Mas alla de una amplia fenomenologia de cada forma, Trigo va
introduciendo la reflexién filosofica con el analisis (comparativo muchas
veces) de los rasgos que conforman cada una de ellas. A lo largo del estudio
se presuponen (y a veces se presentan de manera expresa) elementos de una
filosofia de la religion en seguimiento de Zubiri y de Ellacuria. El elemento
que sirve de hilo conductor es el problema del sujeto en esta época
postmoderna de la globalizacién del mercado: sujeto no solo agente sino
paciente ("perdido en el gran bazar [el mercado de la globalizacién] que él
mismo ha creado”); sujeto relacional, que no puede realizarse en felicidad
sino gracias a la vinculacién libre y gratuita al Dios personal y a los demas,
dentro de una relacién buscada por si misma. Al final de este analisis viene
un resultado a manera de juicio valorativo (sobre lo que diriamos la
[inJautenticidad de cada forma) en cuanto a la manera de relacionarse con
Dios. Desde este punto de vista, todas las formas, menos el fundamentalismo
y la identificacién con la institucion eclesiastica, serian auténticas en su
intencién, aunque no necesariamente en su realizacién (por lo que, en una
perspectiva practica, se sugieren también vias de llegar a lo auténtico).
Entiendo que lo que estoy llamando "inauténtico" en las dos formas
exceptuadas es lo que refiere el autor a esa "via de acceso a Dios tipica de
nuestra época y modo de relacionarse con éI". Estas dos formas no asumirian
la época con dialecticidad y permanecerian en la concepcién del sujeto
"absolutista" (tipico de la modernidad), que se proyecta sobre Dios mismo.

Junto con el valor de servicio 'pastoral’ que sin duda tendran estos
ricos analisis filosoficos, podemos destacar en ellos un rasgo de inspiracion
ignaciana, poco perceptible en intentos de esta clase: La descripcién de cada
forma se construye no en una simple neutralidad, a la que pareceria abocado
cualquier proyecto estrictamente fenomenolégico, sino en un confesado
empeno de simpatia, que trata de sintonizar por dentro con el fenémeno en
toda su profundidad, aunque no coincida con las preferencias y valoraciones
del mismo autor. (En efecto, contrastan a veces las descripciones iniciales con
los posteriores juicios de valor). Puede verse en este proceder un eco de aquel
'presupuesto’ de los Ejercicios Espirituales (No.22), que significa un cuidado
previo y sostenido por 'salvar la proposicién del préjimo' (lo que no impide
el tomar luego posiciones propias aun en contra de €l), actitud que se elevaria
aqui a categoria metodoldgica de la fenomenologia filoséfica. La benevolen-
cia deja que aparezcan mas claras las cosas mismas.

Entender primero la proposicién del préjimo, por otra parte, no
resulta tan dificil cuando ese projimo es uno con quien se comparte y se
convive. Este es el caso en la descripcion, no sélo de esas formas de religién
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que transparentan la experiencia de tantas personas comprometidas con el
préjimo despojado y malherido aqui en nuestro Continente, sino tam~b1en en
la vivencia de esa misma religiosidad popular que Trigo va desentrafiando y
rescatando con prolijidad y carifto, frente a tantos clichés ra;ignglistas o
piadosos. Mas aun, como propuesta pastoral ante esta re11g1051daq, él
proclama la necesidad de una "alianza en la casa del pueblo": una alianza
entre los 'agentes de pastoral' y los pobres que viven 'popularmente’ su
cristianismo, donde aquellos vayan a aprender de estos pobres cémg ser
cristianos, y no solo a dar y a ensefar lo suyo, que deberia ser la trad{cmr}
y el evangelio, nunca impuestos desde arriba. El pueblo pobre sera asi
verdadero sujeto comunitario, sujeto cultural y espiritual. ;No se presenta de
este modo aquella opcidn por la pobreza de los pobres, tan fundam;ntal en
los Ejercicios? - Pobreza con Cristo pobre (No. 167), volun_tanamente
abrazada, no para perfeccion propia sino para construccion del Remo, que es
libertad y amor desde el reconocimiento y la aceptacion de Cristo como
presente en las otras personas. .

Esta misma actitud es la que aflora en el ya mencionado aporte de
Bartolomeu Melia, (mallorquin radicado en Paraguay, doctor por la Universi-
dad de Estrasburgo y antropdlogo de la cultura guarani) con el titulo de
"Cultura y religién paraguaya en transicion", que cierra la primera parte. Es
el esfuerzo por llegar, desde el analisis lingiiistico, en la escuela abierta por
Saussure, hasta el verdadero didlogo de las culturas: "Lo que hubo de
auténtico y sagrado experimento en los pueblos de guaranies del Paraguay -
nos dice - es que con su lenguaje insinuaban una nueva forma de ser
cristiano". Y hoy dia "la teologia indigena -puntualiza- tiene razon d(? S?.r
porque propone el didlogo [cultural] y en cierta manera lo fuerza y lo exige".

Segunda y tercera parte. filosofia de la religion y experiencia de Dios

La segunda parte abarca tres articulos. Paul Gilbert, profesor de la
Universidad Gregoriana y exalumno también de Lovaina y ?aris, abre .esta
parte con su estudio "Filosofia y fenomenologia", en un honz'onte estricta-
mente metodologico, dentro del desarrollo reciente del pensamxent$) europeo
(sobre todo el cristiano). Gilbert parte de un presupuesto que él expone
tematicamente aqui, pero es también comun, creemos poder afirmarlo, a los
otros trabajos de esta seccion y, en general, a todos los del libro, por esto. lo
destacamos en forma expresa: El método filosofico, también el que se aplica
a examinar la religion (y el que tiene muy en cuenta la religiosidad popular
de América Latina) ha pasado desde la cientificidad ideal aristotélico-
escolastica, a través de "la via regia de la filosofia trascendental", y se ha
apropiado lo mejor del modelo kantiano, pero borrando Qe _él_"toda.hue’lla dﬂe
la omnipotente subjetividad moderna, corolario de la objetividad cientifica".
Esto significa para el autor que se ha aceptado el objetivo de la fenomenolo-
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gia husserliana. Y es esta fenomenologia precisamente la que marca el foco
de interés para este estudio, en relacion estrecha con la hermenéutica.

El estudio se centra en la produccién filoséfica reciente de Italia y
Francia (ya que "la fenomenologia es actualmente menos creativa en
Alemania y en los paises anglosajones, invadidos por la filosofia analitica”,
de la que sin embargo algo se trata aqui también). En Italia considera el
autor, primero, la ontologia formal a la que vuelven después de la segunda
guerra mundial tanto pensadores catdlicos que pueden alinearse en una
postura ‘clasica’, como otros que se orientan por la herencia hermenéutica de
Heidegger.

En Francia la labor filoséfica se emparienta en algo con esta ala
hermenéutica de los italianos, anadiendo una reflexién sobre la fenomenologia
como tal. Se toman en concreto los nombres de Michel Henry y de Jean-Luc
Marion. A estos se afiade, esclareciéndolos, Paul Ricoeur. Los resultados se
proyectan finalmente a una fenomenologia de la religiosidad popular (o de
la religion, mas en general), y concluyen que es posible superar cualquier
forma de idealismo, "si la intencionalidad [propia de la fenomenlogia] se
concibe como un eco, 0 mejor ain como respuesta a una donacién primera
de sentido". Aqui emerge el problema del origen primero del don, para cuya
respuesta el autor se siente invitado a profundizar la idea de persona. Y esas
tareas comienza a abordarlas en su otro articulo, que entra ya en la tercera
parte del libro: "El don".

Este otro articulo —adelantemos el comentario- nos parece de lo mas
significativo, no sélo dentro de los propésitos de este libro, sino en particular
para los propdsitos de nuestra evocacién de la espiritualidad de los Ejercicios.
Recordemos de entrada con Gilbert que en la estructura originaria del don
(como categoria religiosa y filoséfica) se incluye la concepcion de alteridad
(alguien que da y alguien que recibe). Esta alteridad se la entiende (coinci-
diendo inicialmente con los analisis de Labarriére, y luego, en mayor
amplitud, con los de Lévinas ) bajo el horizonte de una tensidn espiritual
personalizante. Se perfila asi la idea de 'el otro/la otra’, distinta de la idea de
‘otro”. También Dios, segiin la mistica cristiana que bien ha influido en
nuestra filosofia occidental, aparece ~no ya como eso absolutamente otro de
los griegos- sino como e/ otro personal: un sujeto relacional: y con €l son
sujetos aquellos a quienes €l ama y corresponden humildemente a su amor.
La alteridad hace que el lenguaje sea llamada-respuesta y no simple saber de
cosas; hace que aparezca la libertad de quien se da y de quien corresponde,
gratuitamente.

Ante esta perspectiva no satisfacen las interpretaciones filoséficas del
don que lo enmarcan en meras estructuras econdmicas; pero ni siquiera las
que lo enmarcan en las solas estructuras éticas, como sucede en Aristoteles
(desde la igualdad radical entre donante y donatario); y aun las del mismo
Lévinas (desde la asimetria entre ellos, que se asurne aqui como base de la
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comprension) dejan la posibilidad de objeciones. Por tanto, la adecuada
interpretacion del don la encuentra Gilbert (partiendo de la antigua idea del
bien como difusivo de si mismo, pero llevandola mas alla de si) en la
pasividad originaria que constituye a los sujetos en sus roles de donante y de
donado, los cuales en definitiva resultan reciprocos en el ambito fundante del
amor. El origen de los asi diferentes es tanto activo como pasivo. Esto
significa un 'no' a la violencia de una generosidad ciega que impone el don;
y una afirmacién de la deuda amorosa que pesa no menos sobre quien da que
sobre quien recibe. Gilbert habla aqui de la 'caridad’, la caridad que, dandose
entre personas humanas, esta indisolublemente unida a la relacién personal
con Dios. Este segundo articulo, que pertenece a otro contexto distinto del de
este libro, termina regresando a la fenomenologia de la amistad (forma
sublime de la caridad) y proponiendo una criteriologia del don en esa
perspectiva. Pero no puede menos de recordar, enlazando con el propésito
filosofico-religioso del libro presente, que la amistad es de orden 'espiritual'
(es decir fundada en aquella pasividad originaria de todos los sujetos): Se
confia, pues, en Gltimo analisis, a Dios, el Gnico fiel para siempre; y le confia
a El no sélo el don sino el amigo.

(,Cémo no recordar aqui la espiritualidad ignaciana en esa fuente
suya mistica que es la contemplacién para alcanzar amor, de los Ejercicios
Espirituales? He tenido la alegria de ocuparme repetidamente de exponer para
diversas clases de ejercitantes los puntos de esta contemplacion. Lo he hecho,
no guiado por una intencion académica sino por una preocupacion pastoral;
pero de todos modos, dentro de una reflexion teoldgica de contextura
filosofica (puesto que, mas alla de la experiencia personal de Ignacio, los
historiadores descubren también las raices intelectuales de esta pieza en la
filosofia y teologia misticas de la Edad Media). Para esta reflexion me han
ayudado mucho esas mismas pautas y aun esos autores (ante todo los del
dialogismo hebreo-cristiano) que conducen el analisis del P. Gilbert. Asi he
descubierto en Ignacio de Loyola el valor fundante de la categoria del amor,
como la relacion interpersonal auténtica entre seres humanos; ese amor que
desciende de arriba, de Dios, y a él vuelve, arrastrando a todos como
donantes y donatarios, por los mismos caminos en que el amor circula. Y
esos caminos los veo diseniados en los cuatro puntos de la contemplacion: el
primero es precisamente el camino del don, el segundo es el de la presencia,
el tercero el del trabajo y el cuarto el de la condescendencia.

Considero que de los cuatro caminos, tres estan presentes en el
analisis del don, que comentamos. Faltaria el camino del trabajo, al que
habria que darle mayor atencién cuando hacemos una fenomenologia de la
religiosidad de nuestro pueblo, con sus potencias y falencias. Pero lo
importante ahora es subrayar que la mistica de este amor, de este "en todo
amar y servir", recuperado siempre de nuevo en la asidua contemplacion
ignaciana, constituye un decisivo horizonte del compromiso espiritual y
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eclesial de los jesuitas latinoamericanos, también en su quehacer filoséfico,
Quedan por atenderse dos trabajos de la segunda parte. El de Juan
Carlos Scannone (argentino, profesor en San Miguel - Buenos Aires) estd
volcado sobre el pensamiento latinoamericano, desde ese pensamiento
europeo que ya presentara Gilbert: aqui se intenta dar pautas sistematicas para
el paso de la fenomenologia de la religién a una auténtica filosofia de la
religién, en modo que las dos queden entrelazadas pero sin confundirse. El
articulo de Scannone ocupa el puesto central en el libro ¥, aunque delimita
con precision su propio alcance, dando preferencia al enfoque metodolégico,
me parece ser tambi¢n el que reune las diversas problematicas de los autores
del mismo en un solo gran esfuerzo, no diré de sintesis ni de sistema, pero
si de vision complexiva. El integra aqui mucho de sus multiples investigacio-
nes anteriores. Reconoce toda la importancia del aporte especificamente
latinoamericano a la discusién filoséfica presente y rescata su validez para el
tema que desarrolla el libro. Desde América Latina la hermenéutica filos6fica
habria dado no sélo el giro de la historicidad (como en Europa) sino también
el de la 'geoculturalidad'. Esto significa contextualizar el quehacer filoséfico
en el mundo de los pobres. En ellos (en su 'rostro') se descubre un radical
cuestionamiento social y ético a la injusticia de la situacién imperante,
cuestionamiento 'limite', abierto por lo tanto a la dimensién religiosa. Y por
otra parte, la filosofia asi contextualizada acoge la sabiduria de los pobres con
sus simbolos, la cual es una sabiduria ético-religiosa de la vida y de la
muerte, y del misterio sagrado. Con esto, incorporando logros de otros
filésofos argentinos, en especial Carlos Cullen, replantea una radical
recomprension del ser, del yo, del concepto y de la ciencia, desde el estar, el
nosotros, €l simbolo, y la sabiduria de los pueblos. Todo esto tiene conse-
cuencias importantes para comprender la religion a través de su fenomenolo-
gia. Mas aun, enriqueciendo perspectivas de su maestro en Munich, Max
Miiller, vuelve a lanzar Scannone la propuesta de un nuevo punto de partida
en la filosofia latinoamericana.

Conclusiones vélidas para toda filosofia de la religion se desprenden
de estos planteamientos: La experiencia religiosa no se enumera en el mismo
nivel de otras experiencias regionales, sino que ayuda a descubrir cémo la
dimension religiosa es universalmente constitutiva de toda experiencia
humana, aun sin saberse explicitamente. Pues la donacién libre y gratuita del
Ser, estar y actuar es un acontecimiento teofanico originario, condicidn real
de posibilidad de toda ulterior teofania. Entonces, el nombrar la teofania no
se concibe como un movimiento de subida desde el hombre mismo, sino
como respuesta al movimiento de descenso en la hierofania del Misterio
santo.

En estas y otras de las refinadas expresiones filoséficas (inculturadas
0 1n0) en que abunda el articulo, nos parece oir resonar las ya citadas palabras
sobrias y profundas de la meditacién para alcanzar amor, sobre todo aquel
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punto cuarto (237) que hemos llamado el camino de la} condfescendenmaz
"Mirar cémo todos los bienes y dones descienden de amba., asi como la mi
medida potencia de la suma y infinita de arriba, y asi justicia, bondad,
piedad, misericordia, etc." .

El articulo de Gerardo Remolina (colombiano, profesor en la
Universidad Javeriana, quien se doctoré en la Gregoriana 'de Roma y con
quien tuve también grato tiempo de convivencia académica en,Mumch)
brinda "elementos para una filosofia de la religiéon" en cercania de los
tratamientos clasicos de esta disciplina filoséfica. Este articulo se estructura
de acuerdo con las pautas del filésofo jesuita canadiens; Bemard Lonefgan,
que representa una posicion particular dentro de la f_amlha d,el pensarr,ne'nto
antropolégico trascendental catdlico. Segiin esto, revisa los términos basicos
del hecho religioso (experiencia, fe, religion, cultura), sus correlac‘:lones y su
sentido ultimo, en clave hermenéutica, que es la Trascendencia o Dios.
Vemos surgir este aporte en un cara a cara bien cercano con los desafios del
mundo modemno, ateismo y didlogo cultural e interreligloso,.conﬁados por la
Iglesia a la mision intelectual de los jesuitas. Y de nuevo vienen a la rr'lente
las experiencias espirituales de los Ejercicios ignacianos: aqui en especial la
del Principio y Fundamento, esa gran pieza que a su modo transpoqe, en .l<’)s
términos ascéticos del lenguaje eclesiastico de la época, aquella .mtumon
genial del Aquinate, la del deseo natural de Dios: "El hombr.e es criado para
alabar, hacer reverencia y servir a Dios nuestro Seﬁpr, y medlan.te esto salvar
su anima; y las otras cosas sobre la haz de? la tierra son criadas para ej
hombre y para que le ayuden en la prosecucién del fin para que es criado
(- 2 En la tercera parte del libro, el articulo de Jorge Seiba{d esta en
cercania del de Scannone (su colega en las Facultades' de Filosofia y
Teologia. San Miguel, en Buenos Aires, donde se hapla doctorado gn
Filosofia; es especialista en Hegel). Seibold pret’enfie examinar la} expen'enma
religiosa, y en particular la experiencia mistica, con estricto método
fenomenolégico y profunda comprension del lenguaje s1mb9hco, para mostrar
c6mo en aquella se da una rica relacién personal con un Dlos personal y, por
otro lado, una no menos rica relacién interpersona’l e mte'rcultural. con el
préjimo y con la sociedad. El enlace con la problematica latmgam;ncapa_ se
da en la ultima parte del articulo, donde se pr'esenta la expenencrla mistica
como una de las posibilidades para la construccion de un mhmdo mas huma'm')'
de paz y justicia, como realidad simbéliga.qu.e anuncia la "nueva Jer.'usalen
que viene de lo alto. El valor de la religiosidad popular, redescubierto en
América Latina, debe abrirse ahora al aprecio de lo que pue'de': llamarsg una
"mistica de los humildes", "transida de sencillez, amor, serY1c10 y sacrlﬁglo,
no refiida con la debilidad ni aun con la tentacién", pero siempre sostenida
por una vida de cercania, amistad y familiaridad con un Dios personal, que
manifiesta su rostro y su palabra en cada circunstancia.
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Seibold hace la referencia explicita a la mistica ignaciana de los
Ejercicios Espirituales. En ella el sujeto debe implementar, con la ayuda del
Espiritu -nos dice-, la hermenéutica del discernimiento espiritual, que lo abre
a la accién y a su compromiso con el mundo. Este discernimiento lo lleva
mas alld de la simple unién y transformacién en el amado (caracteristica
tradicionalmente aceptada de la mistica cristiana), hasta las decisiones y
opciones de vida cuyo valor y sentido debe examinar y sopesar, a fin de
transformar también el mundo. En una nota el autor da una apretada noticia
de esta mistica ignaciana, en su diferencia respecto de otras misticas unitivas:
"Sin descuidar la unién, se preocupa mas en el divino servicio, del cual los
Ejercicios Espirituales son su mas plena expresion”, entrando siempre en la
dindmica de la accién y del discernimiento.

Por su parte, el articulo de Jodo Mac Dowell (brasilefio, profesor en
Belo Horizonte, que estudi6 en Alemania y se doctor6 en la Gregoriana) trata
el tema de la experiencia de Dios, mostrando que estd implicada en la
experiencia trascendental del espiritu humano. Sigue en esto la escuela de la
recepcion tomista de Kant en Maréchal, enriquecida por el aporte heidegge-
riano de Rahner, Lotz y los otros alemanes. En efecto, hace ver que el
conocimiento de Dios es ante todo un reconocimiento de su presencia
fundante dentro de esa experiencia que el espiritu hace de su trascendencia
constitutiva, y que es una experiencia implicita e indirecta, pero que se
vuelve refleja y tematica en la experiencia religiosa, a través de sus multiples
formas, también la forma cristiana. Esta experiencia religiosa se expresa en
simbolos que requieren interpretacién: vuelve el tema de la hermenéutica y
se desemboca en la pregunta sobre por qué parece estar ausente la experiencia
de Dios en el mundo modemno. La respuesta la encuentra, no tanto en el
nihilismo desesperanzado (que puede ser un preambulo para descubrir a
Dios), sino en el bloqueo de la experiencia religiosa operado por la
superficialidad egoista y hedonista, por la autosuficiencia individualista del
espiritu moderno. En este punto es donde el mismo autor recurre a la doctrina
espiritual ignaciana. Pues se pregunta cémo recuperar hoy la sensibilidad
espiritual para el absoluto divino, y responde apelando a "la humildad y la
renuncia por amor, en vista de la comunién universal". Después de mencionar
a Ignacio de Loyola y Juan de la Cruz, acaba con la cita implicita del gran
principio para la reforma de vida en los Ejercicios Espirituales (No. 189):
"Piense cada uno que tanto se aprovechara en todas cosas espirituales, cuanto
saliere de su propio amor, querer e interés".

Me referiré finalmente a un solo aspecto del dltimo articulo, el de
Vicente Durdn (que cierra el libro) sobre ética y filosofia de la religién. En
el estudio de esa "cuestién de fronteras" Duran sigue a Kant en cuanto a
declarar la autonomia de la ética. Pero insiste igualmente en la autonomia de
la religién, autonomia que nunca deberia permitir que la religion degenerase
¢n moralismo. Aun prescindiendo de una referencia expresa a la religiosidad
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cristiana, proclama Duran que la religion tiene que sacarnos de la pgrspectiva
antropocéntrica y conducirmos a "una perspectiva cosmica de totalldafi: en la
que es Dios el que ve, el que hace, el que promete...". Esta apelacion me
recuerda pasajes importantes del libro de los Ejercicios, ante toQo los tres
grados de humildad (Ns. 165-167). En los dos primeros se descr'lbe' lo que
pareceria coincidir con esa 'perspectiva antropocéntrica': el cumphm{ento Qe
la ley, sea divina o humana, en cuanto es un deber moral que me ()'l.)llga bajo
pecado y cuyo cumplimiento tiene su disposicion adecuada en l.a |pd1feren-
cia'. La tercera manera de humildad, en cambio, sin prescindir de ‘las
anteriores, pero superandolas, nos transporta por completo a la perspectiva
teocéntrica (aqui expresamente cristocéntrica). Y slo puede hacerlo en .alas
del amor, que es también humildad consumada. Ese amor no s.e' menciona
alli, pero si en otro texto que me parece paralelo en su inspiracion: Son las
frases finales del libro de los Ejercicios, donde Ignacio, en la ultima regla
para sentir con la Iglesia, exhorta antes que nada a ."servir a Dios nuestro
Sefior por puro amor" (la perspectiva puramente rellgloga), pero :'1la_bando e}
'temor filial' y sin despreciar siquiera el 'temor servil’; este tltimo gsta
centrado en la preocupacion moralista por uno mismo, pero puede 'abnr el
camino hacia aquella otra perspectiva interpersonal y gratultalproplameme
cristiana, de lo que "es todo acepto y grato a Dios nuestro Sefior, por estar
en uno con el amor divino" (No. 370).



