NOTAS
S. Novillo Ferrer / F. Ridissi

A diez afios del motu proprio Summorum Pontificum:

cuestiones teoldgicas y pastorales

Boletin bibliografico
Teologia, Estudios de Mujeres y Estudios de Género

Recensiones bibliograficas

Indice general

295-307

309-317

319-324

325-326

Vivencias religiosas y constitucién dela subjetiv.idadl
Discernimiento fenomenoldgico de algunas figuras del cristianismo

por Jos¢ Daniel Lépez, S.I.°

Resumen

Este texto busca discernir fenomenolégicamente en las vivencias religiosas
el modo en que la subjetividad se constituye teniendo en cuenta los planteos de un
nuevopensamiento luego de la muerte de Dios.

Se comienza describiendo la modernidad y 1a crisis de las representaciones
deDios como substancia y como sujelo.

Luego se describen dos figuras del cristianismo: Pedro Fabro (1506-1546),
jesuita contemplativo en la accién en los inicios de la modernidad; y la religiosidad
popular latinoamericana tardo/pos-modema. Se discierne alli, la irrupcion, no sélo
de un nuevo pensamiento, sino de las nuevas configuraciones de una época que in-
cluyenuna transfiguracion del sujeto.

Palabras claves: Pedro Fabro. Religiosidad popular. Fenomenologia

Religious experiences and constitution of the subjectivity
Fenomenoldgy discernment of some figures of the christianity

Abstract

This text seeks to discern phenomenoligically in the religious experiences
the way in which the subjectivity is constituted bearing in questions of a new
thought after the God's death.

Keywords: PedroFabro, Popular religiousness, Fenomenology.

! Clase inaugural de nuestras Facultades de Filosofia y Teologia, el 14 de marzo de
2016.
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Introduccién

El il.aﬁemo de los vivos no es algo vendrd; hay uno, el que ya esté aqui, el que
habitamos todos los dias, que lo hacemos estando juntos. Hay dos maneras de
no suffirlo. La primera es fécil para muchos: aceptar el infierno y volverse
parte .de ¢l hasta el punto de no verlo méis. La segunda es riesgosa y exige
atencién y aprendizaje continuos: buscar y saber reconocer quién y qué, en
mediodelinfierno, no es infierno, y hacer que dure, y abrirle espacio.’ ’

De esta manera culmina Italo Calvino Las ciudades invisibles dandole la
palabra final a Marco Polo. Segtin Zygmunt Bauman, estas palabras ofrecen “una
semblanza de los dilemas™ a los que nos enfrentamos en nuestras sociedades
contemporaneas. Por ellolas he elegido para comenzaresta leccién inaugural.

Enefecto, transitamos un momento particular, ciertamente de ocaso, pero
sobre todo de transicion hacia nuevas configuraciones epocales. En este contex-
to, las caracterizaciones de las culturas emergentes actuales son en general cono-
cidas por todos. Estas tienen como punto de partida Ia conciencia de crisis de lo
que llamamos modernidad, por 1o que nuestra época actual puede caracterizarse
como tardo-/pos-moderna. Y sin dudas, la paradoja de la muerte y el adveni-
miento dg Dios, como la muerte y el advenimiento de las religiones constituyen
unrasgo importante de esta transicion.

o M.otivados por estos dilemas y paradojas, siguiendo un método fenomenolé-
gico inspirado en la corriente inaugurada por Edmund Husserl?, buscaré la intelec-
mép fje] sentido de nuestra época tomando como suelo de referencia a las vivencias
religiosas, aqui especificamente cristianas en surelacion con lamodernidad.

Para ello, comenzaré —en el punto 1-con una descripcién del evento histérico
de la modernidad'y o que conlleva de crisis y muerte de las representaciones de Dios
como ;u!)stancia y como sujefo. Para luego —en el punto 2- detenerme en dos figuras
del cristianismo: la primera, tomada de los inicios de la modernidad europea, es la
figura de Pedro Fabro (canonizado recientemente por el Papa Francisco en 2013); la
segunda, tomada de la posmodernidad latinoamericana, es la religiosidad popu’lar
gctual: Al describir estas figuras, trataré de discernir lo que en ellas es ya germen e
1rrupg16n, no sélo de un nuevo pensamiento (Rosenzweig), sino de las nuevas confi-
guraciones de una época que incluyen una transfiguracién de la razén y del sujeto.
Pues, lo nuevo, en palabras de Italo Calvino, ya est4 aqui, pero hay buscarlo y recono-
cerlo, abrirle espacioy hacerque dure. ,

;CALV[NO, Italo, Le cirta invisibili, Turin, Einaudi, 1972, p. 82.
BAUMAN, Zygmunt, Tiempos liguidos. Vivir en una época de incertidumb
) \ . B
Amis, Tusquets Editores, 2001, p. 156-155. i remere, BHenes
.qure el método,. cf. LOPEZ, José Danicl, “Discemimiento del evento religioso por la
gedlla(.‘,lal’l metodoldgica, critica y sistemética de la fenomenologia™, en SCANNONE, Juan
arlos, WALTON, Roberto (¢.a.; eds.), £/ acontecimiento y lo s do, CO {
2007 . 225,207 | ! y lo sagrado, Cérdoba, EDUCC,

’
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[

1.Elevento histérico dela Modernidad

El rasgo caracteristico de la modernidad es 1a posicién del hombre como
sujeto fundada en la auto-aprehension del espiritu humano.

1. La constitucion de la modernidad es un evento histérico en el que cul-
mina un proceso de aprehensién del hombre de si mismo como fundamento. En
este proceso confluyen primordialmente una nueva comprension de a substan-
cia proveniente de la filosofia griega, y algunas notas desarrolladas ya por la
teologiay lafilosofiamedieval sobre lainteleccion de sicomo reditiocompleta’.

Edmund Husserl describe esta auto-aprehensién como laevidencia delsoy ...
cogito en tanto dada necesariamente a un yo puro. Este yo puro aparece como resi-
duo de la desconexién fenomenolégica del mundo y del sujeto empirico inherente a
éste. Pero ademas, en el yo puro siendo diverso por principio para cada corriente de
vivencias, se nos presenta entonces con él una trascendencia sui generis, no consti-
tuida sino constituyente—una trascendenciaenla inmanencia.®

Al reducirse la trascendencia del mundo fisico y del yo empirico a lo dado
queda como residuo un yo puro al que se da “la evidenciareal (adecuada): yo
soy... Si existe esta evidencia realmente como adecuada - y ;quién la nega-
ria? — ;Cémo dejar de admitir un yo puro? Este es justamente aprehendidoen
el cumplimiento dc la evidencia cogito: y ese cumplimiento puro lo aprehen-
de eo ipso de unmodo fenomenoldgicamente “puro”, y necesariamente como
sujeto de una vivencia “pura” del tipo cogito.”

De esta manera, Husser] retoma fenomenoldgicamente el tema kantiano
delyo trascendentaly constituyente:. .

... todas (las vivencias), en cuanto pertenecientes a la corriente de vivencias una
que es la mia, tienen que convertirse en cogitationes actuales o consentir en en-
trar y hacerse inmanentes en cogitationes de esta indole; en el lenguaje de Kant:
“elyo pienso necesita poder acompaiiar todas mis representaciones”.

5 Sobre la inteleccion de si, cf. esp. SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae (en
adelante: ST), 1,q. 87, a. 1, csp. ad 3. Karl Rahner destaca también el valor de la conciencia
individual, que aparece como tema en la escatologia medieval de la vision beatifica individual
antes del juicio universal, asi como en la distincién entre pecado personal y original. Cf. RAH-
NER, Karl, Sacramentum Mundi (en adelante: SM) 1, 179-180 (trad. Sacramentum Mundi.

Enciclopedia Teolégica, Barcelona, Herder, 1972, p. 289-290).
§ HusserL, Edmund, Husserliana: Edmund Husserl Gesammelte Werke (en adelante:

Hua) I1I/1. Jdeen zu einer reinen Phinomenologie und phdnomenologischen Philosophie
1, p. 123-124 (trad. Jdeas relativas a una fenomenologia pura y una Silosofia fenomenolo-
gica 1 (en adelante: Jdeas...), México-Buenos Aires, FCE, p. 133).

7 HusserL, Edmund, Hua XIX. Logische Untersuchungen 11, p. 358 (cf. trad. Investi-
gaciones Logicas, 2 vol., Madrid, Alianza, 2006, 11, p. 483).
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2. Es sobre la base de la auto-aprehensién del yo como sujero, y conse-
cuentemente como condicién de posibilidad de toda experiencia en la que se
constituyen los objetos y el mundo, que en la modernidad se desplaza y luego se
asume (aufheben) la comprensién pre-moderna fundamental de la substancia
(ousia) como sujeto (hypokeimenon) y como esencia (16 ti estin) enraizadasen la
metafisica griega®. En efecto, en lamodernidad es la subjetividad humanala que
se destaca, en palabras de Heidegger, como lo que “estd ya siempre delante de...
yalabase de otro siendo de esta forma fundamento™”.

Ahorabien, especialmente luego de Nietzsche y de Heidegger, se extendié la
certeza que esta época culminaba. A este momento del evento se lo denominé co-
minmente como fin de la metafisica'® o de la muerte de Dios"". Y si bien los dia-
gnosticos sobre la muerte de Dios abundaron en Occidente desde siempre, desde el
siglo XIX, esta expresién indic6 no s6lo una crisis de los discursos teolégicos sino
unamanifestacion, segiin la expresion de Hegel, del espiritu de la época:

No es dificil darse cuenta que vivimos en tiempos de nacimiento y de transi-
cion hacia una nueva época. El espiritu ha roto con el mundo anterior de su
existencia y de su representacion y se dispone a hundir eso en el pasado, en-
tregéndose al trabajo de su propia transformacién. "2

2.Crepusculodelosidolos

2. 1. Diossubstancia

1. En un pasaje importante de £/ erepusculo de los idolos, Nietzsche in-
terpreta la historia eisapiritual de Occidente como la progresiva disolucién del
“mundo verdadero™’”. Segun este diagndstico, el pensamiento occidental se

8 Cf. ARISTOTELES, Metafisica (ROsS, W. D., Aristotle’s Metaphysics, Oxford Univer-
sity Press, Oxford 1981, 2 vol.; GARCIA YEBRA Valentin, trad., Metafisica de Aristoteles
(Edi"cién trilingtie) Editorial Gredos, Madrid 1987) A, 983 a 24-983b 18; Z 1, 1028 a 14.

HEIDEGGER, Martin, Nietzsche, Pfullingen, Verlag Giinther Neske, 1961, 2 vol., I1, p.
142 (trad. Nietzsche, Barcelona, Ediciones Destino, 2000, 2 vol., 11, p. 635).

Y Cf. HEIDEGGER, Martin, Zur Sache des Denkens, Titbingen, Niemceyer, 1969, p. 61.
Cf. MARION, Jean-Luc, “La fin de Ia fin de la métaphysique”, Laval théologique et philo-
sophique 42 (1986) 23-33, esp. p. 24-25. Ver también, HEIDEGGER, Martin, Gesamtaus-
gabe (en adelante: GA), Frankfurt am Main, Klostermann, 5. Holzwege, p. 193-247 (trad.
Caminos de Bosque, Madrid, Alianza, 1995, p. 157-198).

! Cf. NIETZSCHE, Friedrich, Samrliche Werke. Kritische Studienausgabe (en adelante:
KSA), Miinchen, de Gruyter, 1999, 15 vol.,, 3, Die frohliche Wissenschuft, V § 343, p.
573-574 (trad. La ciencia jovial, Madrid, Biblioteca Nueva, 2001, p, 329-331),

"2 HEGEL, Georg W. Friedrich, Phinomenologie des Geistes (en ndelante: PhG),
Frankfurt am M., Ulistein, 1970, p. 18 (cf. trad. Fenomenologh el espivitu, México,
FCE, 1966, p. 12).

13 Cf. NIETZSCHE, Friedrich, Gatzen-Dammerung, KSA 6, p. RO-R) {trad. Creprisculo
de los idolos, Alianza, Madrid, 1982, p. 51-52). V
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habria desarrollado a partir de la busqueda de algo idealmente objetivo, y siendo
Dios este objeto, en tanto concepto, argumento o hipdtesis, podria ser utilizado
como instrumento de dominacién o como fijacion normativa de una valoracién
contralavidaysu alteridad".

En efecto, la manipulacién de Dios es posible en cuanto queda encerrado
enunaimagen o representacion hecha de conceptos al que se puede extorsionare
instrumentalizar al punto de justificar un sistema de crueldad’®. Consecuente-
mente, fue ante “la idea de Dios” usada como “instrumento de dominacion”'®
que Nietzsche exclamd: “jcudnta sangre se encuentra en el fondo de todas esas
‘cosas buenas’...!”"7; y fue por lo cual combatié intempestivamente contra el
acto orgulloso de pretender abarcar la viday lo Divino enunarepresentacion.

Pero, encerrado en su concepto, esta idea suprema, sefiala Nietzsche, lle-
vaen si el germen de su ocaso, pues una vez que todo ha sido sacrificado al Dios,
elaltimo gesto posible es el sacrificio delmismo Dios 8,

Segun los anlisis nietzscheanos, la causa de la enfermedad mortal de la
cultura europea y de los discursos teolgicos que surgieron en ella, fue utilizar a
Dios como “argumento” de una “hipétesis moral” que contenia una valoracion
de negacién de la vida, que en una primera instancia protegia al hombre de la
desesperaci6n, pero luego degenerd en una dindmica de auto-aniquilamiento'g.
En efecto, Nietzsche subraya que la “crueldad” de esa moral, que impuso una
valoracidn contra la vida, devino también una valoracién contra el mundo, co-
ntralosotros, contrasimismo,y ensu acabamiento contraDios.

Se describe asi una paradoja de aniquilacién (no s6lo individual sino so-
cial y cultural) ya que la crueldad finalmente s ejerce contra el mismo sistema
(ideologico, social, religioso, etc.) que lo engendré. Es decir que a la misma di-
namica que impuso el idolo (Dios como “hipétesis moral” de “negacion”) le es
inherente ¢l germen de su ocaso violento, pues una vez que fodo ha sido sacrifi-
cado al idolo no queda sino el sacrificio del mismo?®. “Dios ha muerto, nosotros

14 Cf NIETZSCHE, Friedrich, Der Antichist § 26, KSA 6, p. 194 sq. (trad. El Anticristo,
Alianza, Buenos Aires, 1992, p. 53 sq.); “Der curopsische Nihilismus”, KSA 12, p. 221 sq.

15 NIETZSCHE, Friedrich, Der Antichist § 38, KSA 6, 209 sq. (trad. 67 sq.).

16 0 f NIETZSCHE, Friedrich, Der Antichist § 26, KSA 6, p. 194-197 (trad. p. 53-55).

17 NIETZSCHE, Fricdrich, Zur Genealogie der Moral, 11 §3, KSA 5, p. 297 (trad. La ge-
nealogia de la moral, Buenos Aires, Alianza, 1998, p. 71).

'8 Cf. NIETZSCHE, Friedrich, Jenseits von Gut und Bdse, 111 §55, KSA 5, p. 74 (trad.
Mads allé del bien y del mal, Madrid, Alianza, 2000, p. 86).

19 Cf. NiETZSCHE, Friedrich, “Der europdische Nihilismus™, § 1-3, KSA 12, p. 211-
212. Al respecto, ya Hegel habia puesto en evidencia que “concebir a Dios como substan-
cia unica” es indignante porque con esta determinacién de Dios “la concicncia de si
desa})arecia en vez de mantenerse™: HEGEL, Georg W. Friedrich, PhG, p. 21 (trad. p. 15).

¢ Cf. NIETZSCHE, Friedrich, Jenseits von Gut und Bése, 111 §55, KSA 5, p. 74 (trad. p. 86).
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lohemos Qatadg],ustedes Yy Yo somos sus asesinos” afirma cl hombre exaltado de
Lagayaciencia®'.

. 2 (I}enealégicamcpte, al remontamos a la entrada de Dios cn la filosofia grie-
ga™, Aristteles en sucénit confirma, al menos parcialmente, la tesis nictzscheana.

El Estagirita constata que segiin su naturaleza ¢l deseo cjue moviliza al
hombre es el deseo de ver con claridado conocer (... eidénai...}* ;nosélolo que
es, sino también las causas por las que lo que es, el ente, es (ousia). Este deseo se
remonta finalmente a las causas o principios superiores, aquellos que trascien-
dgn lo particular y son la condicién de la totalidad*. Este saber culminaasien la
ciencia que buscalos primeros principios es deciren 1a Filosofia Primera, que en
ultimainstanciaes Teologia, y esto en dos sentidos:

Seradivinaentrelas ciencias laque tendria Dios principalmente, y laque trate
sobre Jo divino. Y ésta sola reine ambas condiciones; pues Dios, segiin el pa-
recer de todos, es una de las causas y cierto principio, y tal ciencia puede te-
nerlao Diossolo 0 ¢l principalmente.®

'3. En la época de la Ilustracién, Kant acentiia el momento objetivo de la
teologia. Asiesquealdefinirlaafirma:

Lacosa(Ding) que contiene la condicion suprema de la posibilidad de todo lo
quepuedaser pensado, (la esencia de todas las esencias (Das Wesen aller We-
sen)) esel objeto (Gegenstand) de lateologia™?®.

' Para captar el alcance de esta definicion hay que recordar que segiin la cri-
ticakantiana, nuestro conocimiento en general es conocimiento de objetos; sien-
doelobjeto, aquello que se constituye en la experiencia cuando a la diversidad de
representaciones intuitivas le son aplicadas las categorias para unificarlas y
ofrecerlas sintetizadas al conocimiento del entendimiento®’. De ello, se si gue
que en las categorias se encontrarian apriori las condiciones de posibilidad de la
experienciaen general de objetos?.

2 NIETZSCHE, Friedrich, Die frohliche Wissenschaft, 111 §125, KSA 3, p. 481 (trad. p. 218).
) Cf. HEIDEGGER, Martin, Identidad y Diferencia. Identitéit und Differenz (Edicién Bi-
lmgge), Barcelona, Anthropos, 2000, p. 122-123.

I ARISTOTELES, Metafisica A 1,980a 21.

2 Cf. ARISTOTELES, Metafisica A 2,982b7-9; A 3,983 a 24 sq.

" ARISTOTELES, Metafisica A 2, 983 a, 5-10.

KANT Immanuel, Kritik der reinen Vernunf (en adelante KrV) A 334/B 391 (trad.
Critica de la razén pura. Edicién Bilingite, México, FCE/UAM/UNAM, 2009, p. 344 con
nota”'iSS, P. Xxxiii).

" Cf. KaNT, Immanuel, KrV, B 130, B 147-148.
Cf. KANT, Immanuel, KrV, A 93/ B 162, A 158/ B 197, A191/B236.
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La operaci6n que llevaacabo esta sintesis puederecibirya, avantlalettre,
el nombre fenomenolégico de reduccion al yo. Pues, efectivamente las categori-
as son formas puras que a su vez se refieren a una representacién que antecede el
pensary que acompaiia todas las representaciones: larepresentacién del yopien-
so. Afirma Kant: “La conciencia de si mismo, al producir la representacién yo
pienso debe poder acompaiiar a todas las otras representaciones, y esunay la
misma en toda conciencia [...]”. % El yo surge entonces como el sustrato o sujeto
al que todas las representaciones son reconducidas para alcanzar por medio de
una sintesis constitutiva el estatuto de fenémeno-objeto, es decir, pudiendo asi
aparecer en la experiencia como fenoémeno (Erscheinung), y en el conocimiento
como objeto (Gegenstand, Object"‘o)31 .

De esta manera, con la primacia del objeto constituido por el sujeto, 1a filoso-
fiamoderna parece realizar la tendencia germinal de lametafisica: cumpliry dar por
satisfecho el deseo de ver con claridad o conocer. Sin embargo, esto nos llevaa tener
que afirmar en consecuencia y con todo rigor, que en ¢l caso que Dios se diera para
nosotros, solo podria darse como fendmeno, es decir como objefo.

4. A esto se refiere, al menos en un aspecto fundamental, la conocida criti-
ca heideggeriana referida a la constitucién onto-teoldgica de la metafisica.*?
Con ella, Heidegger sefiala que la metafisica se desarroll6 como el intento de un
conocimiento y representacion del ser como totalidad, es decir abarcable en un
todo develado en una visién (eidos, idéa)> , y en esta representacién del ene se
olvida su diferencia con el ser, o dicho inversamente: ser significa y se compren-
de como enfe. De esta manera, los entes reducidos a la objetividad quedan dispo-
niblesalaposesiény lamanipulacién de latécnica.

Al “olvidar la diferencia™ la ontologfa culmina, usando una expresion de
Emmanuel Lévinas, en un imperialismo de la identidad donde Dios, objeto ideal
constituido como ente supremo cumple la funcién de garante del orden instaura-
doporlalégicade lametafisicadesde Aristoteles hasta Hegel*.

B K ANT, Immanuel, KrV § 16, B 132 (trad. p. 164). “El yo pienso estd presupuesto en
todo pensar™: KrV, A 354 (trad. p. 358). “El concepto del yo es simple, y a €I se refiere
todo pensar™: KrV, B 816 (trad. p. 682).

30Cf. KaNT, Immanuel, KrV, A 189-190/ B 234-235 (trad. p. 233).

31 Cf. KANT, Immanuel, KrV § 1, A 1922/ B 33-36 (trad. 71-73); § 22, B 146-148
(trad. p. 173-174). :

3'Cf. HEIDEGGER, Martin, “Die onto-theo-logische Verfassung der Metaphysik”, en
Identitt und Differenz, p. 35-73. Ver también, HEIDEGGER, Martin, Holzwege, GA 5, p.
195 (trad. p. 178).

33 Cf. HEIDEGGER, Martin, “Platons Lehre von der Wahrheit”, Wegmarken, GA 9, p.
214 (trad. Hitos, Madrid, Alianza, 2001, p. 180). .

Cf. LEVINAS, Emmanuel, 4utrement qu'étre ou au-dela de l'essence, p. 191.
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2. 2. Dios sujeto

Las dificultades y aporias a las que conduce el privilegio acordado al fe-
némeno como objeto y la constitucién de Dios como substancia, estan en el ori-
gendel camino que llevaa pensara Dios como sujeto.

1. Siseretomael texto arriba citado del libro A de la Merafisica de Aristd-
teles, debemos sefialar que aquello que define la teologia no es s6lo Dios o lo
divino en tanto el gué de la vision, sino que ademas la teologia se dice en relacién
alquiéndelavisién, .

Ciertamente, lo que define ala teologia es su objeto: “... la que trate sobre lo
divino... (entanto)causa y cierto principio”. Pero més atin, la definicién del Estagi-
ritanos lleva a pensar que ese mismo objeto define también al que soporta su visién,
pues, afirma, es la ciencia “que tendria Dios principalmente... y tal ciencia puede
tenerla o Dios solo o ¢l principalmente”. Es decir, si “lo que subyace a las afeccio-
nes” (pdthos) es la substancialsujeto (ousias, hypoke:’menon)” , ¥ si solo Dios po-
dria soportar o padecer la visién de Dios; entonces s6lo é] podria ser el sujero de tal
afectacién. Por consiguiente, si para Aristételes el sujeto que subyace es 1a substan-
cia(ousia), lasubstanciaDivina es porellorelacion consigo misma®. :

2. Aqui, Hegel retomaa Aristételes, al punto que culmina su Enciclopedia
delas ciencias filosdficas citando el libro A de la Metafisica:

... Laactividad que se dirige a si misma es su vida mas excelente y eterna. Y
nosotros decimos que Dios es 1a vida eterna y mejor. A Dios por tanto le con-
“viene viday existencia continua eterna. Esto es Dios.*’

Sin embargo, ya en la Fenomenologia del Espiritu, Hegel indica que al
pensar a Dios como conocimiento y amor en relacién consigo mismo, no se lo
puede reducir a la objetividad de la substancia sino que debe ser comprendido
“también y enlamisma medida como szy’eto”’s, esdecircomo substanciaque en
relacién conlo ofro deviene espiritu®®:

+

3 <45 mén ousias hypomenouisés tois dé pathesi metaballotisés™; “... dié t6 hypomé-

nein (6 hypokeimenon...”: ARISTOTELES, Metafisica A 3, 983 b 10, 16.

3 Cf. ARISTOTELES, Metafisica A 7, 10725 27-30; 9, 1074 b 31-34. -

37 HEGEL, Georg W. Friedrich, Enzyklopddie der philosophischen Wissenschaften im
Grundrisse, Werke 10, Frankfurt am Main, Suhrkamp Verlag, 1970, p. 395 (cf. trad.
Enciclopedia de las ciencias filoséficas en compendio, Madrid, Alianza, 1997, p. 605); cf.
ARISTOTELES, Metafisica A 7, 1072b 27-30.

38 HEGEL, Georg W. Friedrich, PhG, p. 21 (trad. p. 15)

3 Cf. HEGEL, Georg W. Friedrich, PhG, p. 24 (trad. p. 19).
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... que la sustancia ¢s esencialmente sujeto se expresa en la representacion
que enuncia, lo absoluto como espiritu, el conc4copto més elevado de todos y
que pertenece alaépocamoderna y sureligién”.

r

Y enconsecuencia: ' ,

La vida de Dios y el conocimiento divino pueden expresarse tal vez como un
juego de amor consigo mismo; pero esta idea desciende al plano de lo cdifi-
cante o lo insulso si faltan en clla la seriedad, el dolor, la pacienciay el trabajo
de lo negativo (...) De lo absoluto hay que decir que es esencialmente resui-
tado, que sélo al final es lo que es en verdad, y en ello precisamente cstriba su
naturaleza, que es lade serreal, sujeto o devenir de simismo. !

Efectivamente, se deviene sujeto por medio de la apropiacion del movimiento
cn el que se llega a ser si mismo. El sujeto se conquista a si mismo como tal, en un ca-
mino que va desde la conciencia natural hasta el momento de saberse espiritu, esto es:
llegar a ser algo que ya era pero que solamente luego de dicha travesia lo ha realizado.
De esta manera se entiende que lo absoluto que es Dios mismo, acontece dandose a si
mismo, saliendo de si mismo - en términos hegelianos: ... en el devenir otro que si...
en el puro conocerseasimismo enel absoluto ser otro” %,

Este camino es histdrico, ya que “la historia, es el devenir que sabe, el devenir
que se mediatiza a si mismo - el espiritu enajenado en el tiempo.”* Y el lugar de su
salirde si y para si es finalmente el espiritu finito porque alli el Espiritu infinito puede
revelarse a si mismo en surelacion con €l y luego recuperarse cuando el mismo espiri-
tu finito adentrindose especulativamente en el Espiritu infinito es asumido en el saber
total de este - siendo asi espiritu absoluto ™, Hegel afirmaen efecto:

(El devenir del saber®...) visto bajo el dngulo del espiritu universal como la
sustancia, significa sencillamente que ésta se da a su auto-conciencia y hace
brotar dentrode si misma su devenir y su reflexién. *

Lo absoluto realiza entonces esta travesia en la conciencia, y el lugar o
éter"” de este transito es la experiencia. En esto se asienta Heidegger al remarcar
el titulo primero de la Fenomenologia del espiritu que 1a presenta como “Ciencia
de la experiencia de la conciencia” y que “la experiencia nombra aquello que es
laF enomenologia”"8 .

““HeGEL, Georg W. Fricdrich, PhG, p. 24 (trad. p. 19).

4" HEGEL, Georg W. Friedrich, PhG, p. 21 (trad. p. 16).

42 HEGEL, Georg W. Friedrich, PhG, p. 25 (trad. p. 19).

“*HeGEL, Georg W. Friedrich, PhG, p. 446 (trad. p. 472).

“ HEGEL, Georg W. Friedrich, PhG, p. 24 (trad. p. 19).

45 Cf. HEGEL, Georg W. Friedrich, PhG, p. 26 (trad. p. 21).

“SHEGEL, Georg W. Friedrich, PhG, p. 27 (trad. p. 22).

“1Cf. HEGEL, Georg W. Friedrich, PhG, p. 25 (trad. p. 19).

“ HEIDEGGER, Martin, Holzwege, GA 5, p. 115 (trad. p. 110). Cf. HEGEL, Georg W.
Friedrich, PhG, p. 53 (trad. p. 49).
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3. Ladificultad propiamente moderna de pensnr n ios como sujeto abso-
luto, Edith Stein la expres6 claramente. Admitirun nbsoluto, el de Dioso el dela
conciencia, lo que fenomenolégicamente se realiza al wdmitir ¢l principio meto-
dolégico y ontolégico de 1a reduccion de todo lo dado o ln inmanencia constituti-
va del ego, conlleva la dificultad para reconocer otro absoluto: *... a causa de la
absolutizacién de las ménadas no hay lugar para Dios - en ¢l sentido en que noso-
tros damos a la idea de Dios, al reconocerlo como el tinico absoluto, es decir co-
mo Ser absoluto™*. Todavia ms radical, convertida al catolicismo y por la in-
fluencia de Eric Przywara, E. Stein proyecta esta dificultad en la confrontacion
queseifiala entre la fenomenologia trascendental y 1a filosofia catélica, dicotomia
que efectivamente es dificil de superar en los términos que clla plantea: “aqui una
orientacion teocéntrica, alléd una orientacién egocéntrica”™.

Los dos caminos que hemos indicado hasta aqui: el que conduce al Dios subs-
tancia y el que conduce al Dios sujeto, nos llevan a una aporia. En ambos trayectos,
retomando Jaimagen nietzscheana, nos encontramos ala vez con unadisoluciény con
un asesinato, pues tanto la substancia como objeto y el sujeto puro o absoluto, parecen
conducir alo queNietzsche y otros han llamado: la muerte de Dios.

3.Dosfigurasdel cristianismo en su relacién con lamodernidad

Para afrontar la dificultad que supone la muerte de Dios en el ocaso de la
modernidad desde la perspectiva fenomenolégica de la subjetividad religiosa,
presentaremos dos figuras: una moderna tipificada en la experiencia de Pedro
Fabro; y otra tardo- o pos- moderna, tipificada en la religiosidad popular lati-
noamericana contemporanea.

3.1. PedroFabro®!

* STEIN Edith, Phénoménologie et philosophie chrétienne, Paris, Cerf, 1987, p. 14.

0 STEIN Edith, Phénoménologie et philosophie chrétienne, p. 43; cf. STEIN Edith,
“Husserls Phiénomenologic und die Philosophie des heiligen Thomas von Aquino.
Versuch ciner Gegenitberstellung”, Jahrbuch fiir Philosophie und phénomenologische
Froschung (Festschrift Edmund Husserl zum 70. Geburstag), 1929, p. 325-327.

5! Pedro Fabro (1506, Saboya-1546, Roma), junto con Francisco Xavier, fue uno de los primeros
compaiieros de Ignaciode Loyola en Paris, en lostiempos de gestacién de la Compaiiia de Jesis. Luego
de la primera etapa de fundacién de Ia Orden, recibié misiones que lo hicieron atravesar Europa en
peregrinacion, destacéndose tanto en las tareas eclesidsticas més delicadas en tiempos de la Reforma,
como en los servicios apostélicos m4s sencillos: consejero eclesidstico, experto en teologfa, predicador,
consejero espiritual, servidor cn hospitales, catequista, Muri6 a los cuarenta afios en Roma, donde habia
sido convocado para participar del Concilio de Trento (cf. O’MALLEY, John, Los primeros jesuitas,
Bilbao-Santander, Mensajero-Sal Terrac, 1994, esp. p. 47-55). Persona humilde, con grandes descos y
de gran finesa espiritual, fue un mistico contemplativo en la accién apostélica.

Su experiencia espiritual se refleja fundamentalmente en su Memorial de algunos
buenos deseos y buenos pensamientos: Memoriale Petri Fabri (en adelante: M), en Monu-
menta Historica Societatis lesu (en adetante: MHSI), Fabri Monumenta. Beati Petri Fabri,
primi sacerdotis Societatis Iesu, epistolae, memoriale et processus ex autographis aut arche-
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Enlafigura de Pedro Fabro, siendo moderna, se retoma el dilema de lare-
lacién entre dos sujetos. Pero sin embargo, esta no se resuelve, a diferenciade la
odiseahegeliana del espiritu o incluso de lamistica del entendimiento de inspira-
cidn neo-platdnica, en un camino especulativo hacia la esencia Divina sino en el
discernimiento historico de la voluntad de Dios. En efecto, como intentaré des-
cribirlo siguiendo especialmente lainterpretacién de Michel de Certeau, la expe-
riencia espiritual de Fabro se se constituye a partir del deseo de la unién con Dios
que serealiza porel discernimiento de su voluntad.

a, Subjetividad del existente humano

1. Pedro Fabro tenia un carécter dubitativo e inseguro. Ello se manifesta-
ba, sobre todo en sus aiios de estudiante, enfas dudas y miedos que loangustiaban
fuertemente y que lo tenian “aprisionado, sin saber entender, ni encontrar el ca-
mino para poderhallarreposo”sz. Ahorabien, es ante las elecciones importantes
de su vida que Fabro experimenta intensamente este rasgo de su personalidad. Al
respecto, escribe en su Memorial:

... siempre habia andado muy confuso y agitado de muchos vientos, cuando
queriendo ser casado, cuando queriendo ser médico, cuando legista, cuando
regentar, cuando doctor en teologia, cuando clérigo sin beneficio y también
algunas veees queriendo ser fraile. Yo era zarandeado por estos vientos, se-
gun que predomina unou otro elemento, es decir, segtin que reinaba una afec-
cién y otra; de las cuales nuestro Sefior librandome, como es dicho, con los
consuelos de suespiritu, me hizo determinar a ser sacerdote... 53

Siguiendo a Ignacio de Loyola, Fabro comprende estas vivencias como
escrupulos que son interpretadas a la fuz de la doctrina y los criterios de discer-
nimiento de los Ejercicios Espirilualess“. En estas vivencias se describe el mo-
mento en que la libertad se determina ante una eleccidn, siendo que la eleccién
hace surgir un conflicto: ya sea ante la representacién de una accién pasada>, o
ante las posibles determinaciones del futuro®®. Ahora bien, ademés de evocar

typis potissimum deprompta (en adelante: MF), (Fasciculus IV, Annus 21, Fasc. 251) no-
viembre 1914, p. 489-696. Tomamos como referencia tas traducciones, asi como la interpre-
tacién y los comentarios siguientes: PEDRO FABRO, Memorial (AMADEO, Jaime, FIORITO,
Miguel Angel, traduccién y notas), San Miguel (Argentina), Ediciones Diego de Torres,
1983; Mémorial (DE CERTEAU, Michel, traduccién y comentarios), Paris, Desclée de Brou-
wer, 1960. También consultamos: En el corazon de la Reforma. “Recuerdos espirituales” del
Beato Pedro Fabro, §.J., (ALBURQUERQUE, Antonio, introduccidn, traduccién y comenta-
rios), Bilbao-Santander, Mensajero-Sal Terrae, 2000.

32 pepRO FABRO, M 9.

*3 PEDRO FABRO, M 14.

% Cf. EE 345-351.

5 Cf. EE 347.

*6Cf. EE 351.
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rasgos de su personalidad, lo que aquf describe Pedro Fabro es un aspecto fun-
damental de laexistencia humana, unaescision inherente a su condicién factica.

Una anotacién de 1543 hecha en su Memorial resulta esclarecedora en es-
te punto, 5E)ues: describe la existencia humana en comparacion con la naturaleza
angélica’’. La naturaleza angélica corresponderia a la de una substancia simple,
unificada y estable, “toda ella penetrada del bien o toda ella llena ¢ inficionada
del mal”, En cambio, la existencia humana se manifiesta en la “contrariedad de
afectos” que se traduce en la “duplicidad y multiplicidad en obrar”, “dividido,
intermitente y mudable”, “mudable y flexible” por la contradiccion que vive
entre la “aficion de la sensibilidad” y 1a “razén” o el espiritu. En otras anotacio-
nes de su Memorial, el Saboyano se sirve de otras comparaciones para ampliar
esta descripcion; por ejemplo: laraiz y los frutos de un rbol invertido®?; la frial-
dad, sequedad o rigidez por un lado y el esperar, amar, poseer y gozar por ¢l
otro*®. Todas estas imégenes describen vitalmente el rasgo que distingue alhom-
bre del &ngel: la contradiccién interior que atraviesa su existencia, que impone
undiscernimientoylo orientahaciaunaeleccion.

Esta contradiccién interna, si bien va acompaiiada de incertidumbre, sin
embargo conlleva paraFabro aunaactitud de aceptacién y accién de gracias:

Sin embargo se me dio aqui también a conocer que se han hecho al hombre
grandes beneficios en esto, que esté tan dividido en obrar, tan intermitente y
aun mudable. Porque de aqui proviene que aunque una parte de él haya sido
tomada por el mal y hasta infectada (apprehensa. .. infecta), sin embargo no
poreso esté todo el hombre inmediatamente perdido. .. %

.. me gozo de que mi naturaleza no sea tan simple. .. quiero més hallarme sin

" esa simplicidad y no ser por naturaleza tan estable e inmutable, porque scria

demasiado el peligro que correria de infectarme todo en un momento, y si ca-
yera, que fuesc mi caida irreparable. ©

t La condicién humana es vista asi, en lo mas profundo, como una bendi-
cién, porque debido a este estatuto ontoldgico, aiin en la mas abyecta de las situa-
ciones, el hombre tiene siempre ante €] unanueva posibilidad. .

1
b.Elencuentro con Dios como evento historico

Michel de Certeau constata que en la estructura literaria de las notas del
Memorial figura normalmente en primer lugar algun hecho o situacion, a lo que

L4

37 pEDRO FABRO, M 309. Ver un texto paralclo en San Ignacio: EE 50.
38 PEDRO FABRO, M 280.
59 Cf PEDRO FABRO, M 187.
% pEpRO FABRO, M 310.
¢! PEDRO FABRO, M 311. .
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sigue luego la descripcién de la vivencia y las eventuales determinaciones o
elecciones. Efectivamente, las vivencias de Fabro son suscitadas por las cosas
que simplemente le ocurren®, pero que son tomadas como una visitacién, como
lallegadaimprevisible de Diosensuhistoria

1. Las vivencias, al ser consignadas por escrito, se vuelven no solamente
hechos o sucesos de un determinado momento sino que pasan a ser puntos focales
desde donde se interpretan los hechos sucesivos 0 aln pasados; los cuales a su vez
son también consignados por escrito. Asi ocurre en los varios pasajes del Memorzal
enlosqueFabroreleey retoma sus vivenciasa partir deun determinado evento®

Para ejemplificarlo, De Certeau sefiala, entre otros posibles, el texto de ia
profesion solemne de sus votos religiosos en la Compaiiia de Jesus. Fabro tomé
como texto base de los votos la formula utilizada por los primeros jesuitas en
Roma el 22 de abnl de 1541, férmula que quedo finalmente en el texto de las
Constituciones® . A partir de este texto, e1 9 de juliode 1541, escribié su férmula
con algunos retoques, y esta fue la formula efectivamente pronunciada por él y
cnviada por escrito en una carta a Ignacio de Loyola, elegido primer Superior
General de la Orden . Luego, en una nota de su Memorial escrita un afio més
tarde, en 1942%7 Fabro retoma la formula pronunciada anteriormente, también
con algunas correcciones; de las que destacamos: la importancia dada al voto de
castidad, no solamente al colocarlo en primer lugar junto a los de pobreza y obe-
diencia, a diferencia de la féormula oficial, sino también agregando aqui entre
paréntesis “con su ayuda”, y dirigiendo los votos ya no sélo “a Dios nuestro Se-
flor cn presencia de la corte celestial”, sino “a Dios nuestro Sefior y a Nuestra
Schora y a todos los Santos del cielo”, con lo que queda remarcada la ayuda que
necesita y espera de los intercesores. Ademads, la evocacion del voto de obedien-
cinal Papa en lo que respectaa las misiones sin mencionar el voto de una dedica-
¢i6n especial a la instruccién de los nifios incluida en Jas formulas anteriores, en
imomentos en que se encuentra cumpliendo una misién pontificia, sugiere més
gue correcciones a lo pronunciado en el pasado, una actuahzacnén deioyadicho
yasumido convoto, enlacircunstanciasdel presente®

% Sélo como cjemplos, entre muchos otros, que Fabro consigna en su Memorial: El
momento: “En cl dia...” (M 55) “el mismo dia”, (M 56); ¢l suceso espiritual: *me venia la
noticin™ (M 62), “tuve un deseo grande” (M 70), “me vino a la memoria” (M 71) “me
vino desco™ (M 72) “un grande e inexplicable deseo” (M 74); la ocasién y el lugar: “en la
misa” {M 60) “dicicndo el oficio...” (M 61) “... yendo por las calles...” (M 69) “viniendo
por un barrio a casa” (M 72). | '

“ Cf. DE CERTEAU, “Introduction”, en Mémorial, p. 78.

"‘Cf por cjemplo: M 1-33, 202-203, 353, .

% Cf. IGNACIO DE LOYOLA, Constituciones 527, MHSI Fontes narrativi de Sancto Ig-
natio de Loyola 1V, p. 369.
“PFI)RO FABRO, MF, 39, Ratisbona 9 de julio de 1941, p. 117-118.
M 23.
8 Cf. DE CERTAU, Michel, Mémorial, p. 128 nota 1.
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2. Luego, siguiendo las anotaciones del Memorial de Fabro, se pueden
constatar dos elementos fundamentales del evento de la experiencia espiritual:
que no es una vivencia limitada a un momento en ¢l presente ni tampoco algo
simplementeinterior.

La experiencia se distiende/extiende en el tiempo. De alli que aleventole
sean inherentes tres momentos temporales: comienzo, medio y fi in®. El comien-
zo, como dijimos generalmente apoyado enun kecho cotidiano, s un evento que
se describe muchas veces con la imagen del “nacimiento” "’ y de la“fuente””" . El
medio, propiamente donde s¢ manifiesta la distencidn temporal entre el comien-
zoyel fin, es concomitantemente, segtin los dos significados del latin medium, a
lavezel dmbito ylamanera. “Cada fervoresun ‘comienzo’ que lo llevahaciaun
‘fin’; y el tiempo que marca la distancia entre ese comienzo y este fin se presenta
aélcomoun ‘4mbito’ entre ellos y como la ‘manera’ de llegara surealizacion”’?,
explicaMichel de Certeau.

En efecto, el medio es el tiempo y por extension la historia. Los deseos de
Fabro surgen de lo que le sucede histdricamente en su vida cotidiana, y haciaella
sedirigen, es decir, a su realizacién histérica. De alli que sus vivencias espiritua-
les sean de alguna manera uniry venir, una dis/ex-tension entre el principio y el
fin, entre el nacimiento de lamocidéninterior y surealizacién enlaaccién.

Esta dinamica historica de los eventos espirituales tienc para el “mistico
de ojos abiertos”” que es Fabro, una profunda raiz teolégica en los misterios
centrales del cristianismo: la Encarnacién y la Trinidad, pues fa historia, es cfcc-
tivamente el lugar donde acontece la presencia de la Divina humanidady alavez
el instrumento de su presencia™.

3. Ciertamente, 1a historia es el lugar donde se realiza la voluntad de Dios
que Fabro busca elegir movido porel amor . Es decir que sus mociones interio-
res son siempre impulsos que lo conducen a la accidn exterior, a la concrecion
histdricade sudeseo en laque desemboca ladistencidn del evento espiritual.

% Cf. también: IGNACIO DE LOYOLA, EE 333.

™ Cf. PEDRO FABRO, M 52, 82, 152, 194-195, 200, 202-203, 299, y otros. Ver: DE
CERTEAU, Michel, Memorial, p. 83 nota 1.

7! Cf. PEDRO FABRO, M 133, 194,

2 DE CERTAU, Michel, Mémorial, p. 83.

™ La expresién “mistica de los ojos abiertos” es de Johann-Baptist Metz (cf. Por una
mistica de ojos abiertos. Cuando irrumpe la espiritualidad, Herder, 2013, que retoma la
imagen del profeta veterotestamentario que “recibe visiones del Todopoderoso, en éxtasis,
pero con los ojos abiertos” (NUm 24,4). En relacién con el “contemplativo en la accién”
de la espiritualidad de los jesuitas, cf. GONZALEZ BUELTA, Benjamin, Ver o perecer. Mis-
tica de ojos abiertos, Santander, Sal Terrae, 2006, esp. p. 61 sq.

™ Cf. PEDRO FABRO, M 291-292; M 124, con comentario de Amadco y Fiorito en:
AMADEO, Jaime, FIORITO, Migucl Angc] Memorial, p. 130-131 nota 191,

7 Cf. PEDRO FABRO, M 203. Cf. IGNACIO DE LovoLa, EE 230: “... el amor se debe
poner més cn las obras que en las palabras.”
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Se puede constatar que las vivencias espirituales de Pedro Fabro se es-
tructuran en dos movimientos intencionales que se manifiestan en una dialéctica
entre la interioridad de las motivaciones y la exterioridad de la accién. Al res-
pecto, una anotacion retrospectiva de 1543, refleja esta dialéctica inter-
ior/exterior o deseo/accion, en tres ctapas: una en la que no tenia experiencia ni
interna ni externa; otra, insensible interiormente, pero en la que sentia los traba-
josenel cuerpo ylamente; y luegola del descanso interior pero falto de gjecucion
externa’®. Efectivamente, un aspecto esencial que Fabro fue asimilando y con-
firmando es la orientaci6n de las mociones interiores hacia laaccién exterior, por
Jo que - parafraseando a su compafiero Ignacio de Loyola — podria resumirse el
nicleo de su vida espiritual coma: discemir las mociones interiores para realizar
la voluntad de Diosen la historia’ . Por ello, otras de lasimagenes recunentes de
su Memorial son las del camino y los pasos hacia la accién apostohca ,imége-
nes que retoman una nota esencial de la espiritualidad ignaciana, que concibe la
vida del creyente como peregrinacion y propiamente la vocacion del jesuita
como discurrir’’; estas imagenes complementan y en cierto modo corrigen las
clasicas 1mégcnes de la vida espiritual comopura interioridad®

¢. Discernimientoen/delaaccion

Efectivamente, Fabro describe su vocacion bajo el ideal de una “vida mixta”
(“...vitae hoc modo mixtae”%") en que las vivencias interiores estan orientadas hacia
laaccibn, porque es en laaccién donde busca y encuentra a Dios, para luego encon-
trarlo en la vivencia interior de la oracion®2. Es decir que la oracién en tanto vivencia
interior es mentada como un medio para el hombre orientado hacia la praxis, pues en

76 Cf. PEDRO FABRO, M 353.

7 Cf. IGNACIO DE LOYOLA, EE 1, 21-22, 135, 169, 313 sq.

™ Cf. por ejemplo en M 202: “encaminado a nacer yo espiritualmente”... “andar soli-
citos...”; M 125: “los buenos deseos de 1a oracién son como caminos que disponen a las
buenas obras, ... las buenas obras como caminos para los buenos deseos...”.

 Cf. Constituciones 92, en: IGNACIO DE LOYOLA, Obras..., p. 483; ver: GARCIA DE
CASTRO, José, Ruiz PEREZ, Francisco José, “Discurrir”, en: Diccionario de Espiritualidad
Ignaciana, p. 637-641, esp. 640sq.

% Cf. PEDRO FABRO, M 104-105, con comentario de Amadeo y Fiorito: AMADEO, Jai-
me, FIORITO, Miguel Angel, Memorial, p. 114-115, nota 160 y 162.

8 pepro FABRO, M 128.

82 Este ideal de vida, correSponde a la vocacién de los jesuitas. De Ignacio de Loyola,
decia en efecto Jerénimo Nadal: “(Ignacio de Loyola) en todas las cosas, acciones, colo-
quios sentia y contemplaba la presencia de Dios y el afecto de las cosas cspirituales, al
mismo tiempo contemplativo en la accidn (lo cual solia cxplicar asi: hay que encontrar a
Dios en todas las cosas.”: JERONIMO NaDAL, MHSJ, Monumenta Natalis V, 162, en: Las
pléticas del P. Jerénimo Nadal, (1.OP SEBASTIA, Miguel, editor y traductor), Bilbao-
Santander, Mensajero-Sal Terrae, 2011, p. 395.
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aquella se busca y se pide lo necesario para que la realizacién de esta sea auténtica y
libre, es decir discernida bajo el criterio del amor y del servicio™

Dichodiscernimiento se aplica entonces en primer lugar, al dmbito subjetivo in-
terno donde, segun lo dicho més arriba, Ia subjetividad s¢ encuentra escindida por las
contrariedades de su finitud y por la variedad de sus motivaciones y deseos, ya sea por-
que son motivaciones y deseos orientados por ¢l amor y ¢l scrvicio, o bicn porque son
deseos y afectos “desordenados” con respecto al fin que se pretende realizar en la ac-
cion®®. Pero también, el discernimiento se aplica a la accién misma. Ya que Fabro en-
cuentra a Dios en las obras que realiza por amor a Dios y en servicio de los hombres y
mujeres con los que se encuentra cotidianamente. En una anotacién de 1543%, Fabro
comprende que la accién misericordiosa de Dios se realiza efectivamente en la hlstona
cuando €] se ocupa en “ejercitarse en las obras de misericordia”. Asi, si mas arriba habia
hecho notar que en el evento de 1a oracion el medio del encuentro con Dios es la historia,
aqui queda més claro que ese medio, en tanto instrumento es la praxis amorosa y miseri-
cordiosa del hombre movido por el amor misericordioso de Dios, y el dmbito es el en-
cuentro entre laaccidn de Dios y la accidn del hombre, es decir el encuentro delaaccion
gratuitade Dios comodon concurriendo conlalibertad del hombre®

La praxis es asi el lugar y el instrumento del encuentro con Dios, y conse-
cuentemente la accién misma es oracidn. De esta manera, el ideal mistico de la
unién con Dios aparece en Fabro, no bajo las imégenes clasicas del amor nupcial
o del desposorio, sino de los comparieros y amigos que comparten la vida, el
trabajo y lamisidén comiin,

3. 2. Lareligiosidadpopular latinoamericana actual

Para describir algunas caracteristicas de las vivencias religiosas cristianas
contemporaneas (tardo o pos-modernas) tomaré ahora la figura de la religiosidad

8 Cf. PEDRO FABRO, M 128, y comentario de Amadeo y Fiorito en: AMADEO, Jaime,

F[OR]TO Miguel Angel, Memorial, p. 133 nota 194,

¥ Cf. PEDRO FABRO, M 8 y comentario de Amadco y Fiorito en: AMADEO, Jaime, F10-
RITO, Miguel Angel, Memorial, p.2] nota 142. La anotacién de Fabro hace referencia al
métedo y fin de los Ejercicios Espirituales, cf. IGNACIO DE LOYOLA, EE 1: ... todo modo
de preparar y disponer el 4nima para quitar de si todas las afecciones desordenadas y,
después de quitadas, para buscar y hallar 1a voluntad divina en la disposicién de su vida
para la salud del 4nima, se llaman exercicios spirituales.”

8 PEDRO FABRO, M 140-141.

8 Cf. al respecto: SCANNONE Juan Carlos, “Construccién de un mundo mas humano,
conversién social al ofro y concurso divino”, en: Religidn y nuevo pensamiento, Barcclo-
na, Anthropos, 2005, p. 131-157; en el que reinterpreta la doctrina del concurso Divino
como la cooperacién o accidén de Dios promoviendo la libertad humana convertida afecti-
vamente hacia ¢l bicn para re-crear la historia. También refiriéndose a la mistica ignacia-
na del contemplativo en la accién: SACANNONE, Juan Carlos, “El orar como acontecimien-
to”, en: SCANNONE, Juan Carlos, WALTON, Roberto (et al., editores), EI acontecimiento y
lo sagrado, Cérdoba, EDUCC, 2017, p. 29-33.
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popular latinoamericana. Para ello tendré como base las caracterizaciones que se
hacen de ella en el Documento Conclusivo dela V Conferenc:a General del Episco-
pado Latinoamericanoy del Caribe en Aparecida®’, especialmente los § 258-265, y
por ¢l Papa Francisco en Evangelii Gaudmmsg, especialmente en los § 122-126.
Tomaré estos paragrafos no por su valor normativo o axiolégico en sentido teol6gi-
co en tanto documentos magisteriales para el creyente catdlico, sino por su valor
descriptivo fenomenoldgico, para consecuentemente explicitarlos, pues como lo
afirma el mismo Francisco, este tipo de vivencias “no estd vacia de contenidos, sino
que los descubre y expresa mas por la via simbélica que por el uso de larazén instru-
mental, y enel actode fe se acentiia mas el credere in Deum que el credere Deum”. 8

Losdichos paragrafos del Documento de Aparecida, retomados luego por
Francisco, nos permiten resumir desde ahora algunos rasgos caracteristicos de
estas vivencias. En ellas acontece la constitucién de subjetividades a la vez indi-
viduales e intersubjetivas, a partir de lo que se podria designar como cuatro vec-
tores intencionales: desde Dios, y hacia Dios; desde el-los otro-s, y hacia el-los
otro-s. Estas vivencias se caracterizan por integrar lo corpdreo y lo sensible, y
por ello se expresan como sabiduria sobre todo bajo la mediacién de los simbo-
los*. Ademés se puede subrayar que el ambito existencial de estas vivencias es
lavidadelos “pobres y sencillos” en los que se mamfestanan el “alma”y el “ge-
nio” delos pueblos latinoamericanos y sus culturas®"

a.Delcuerpoalacame

Laintegracidn de lo corporal y sensible, caracteristica de las vivencias de
la religiosidad popular, antes de su referencia a las significaciones propiamente
religiosas, corresponde en un nivel estrictamente fenomenolégico con el modo
cnque se constituyen lassignificaciones en la experiencia.

1. Efectivamente, en el §15 de 1a V Investigacion Logica, Husserl describe el
proceso de idealizacién de los significados a partir de una dindmica enraizada en las
sensaciones sensoriales. Superando la dicotomia establecida por Franz Brentano
cntre sensaciones y sentimientos, el padre de la fenomenologia describe las sensacio-
nes afectivas, como placer o disgusto, agradable o desagradable, dolor, etc., a partir de
su origen en las sensaciones, pues segun €l constata, las sensaciones afectivas se fu-
sionan con las sensaciones sensoriales, y luego son el apoyo para actos superiores
como la constitucién afectiva y vivencial de objetos y del mundo, constitucién que

87\ CONFERENCIA GENERAL DEL EPISCOPADO LATINOAMERICANO Y DEL CARIBE, Docu-
meniodeAparecrda(cn adelante: A), Bogota, Centro de Publicaciones del CELAM, 2007.
88 FRANCISCO, Exhortacion apostolica Evangelu Gaudium (en adelante EG), Roma,
Tlpogmf ia Vaticana, 2013.
EG 124.
% Cf. A 263; EG 124.
%1 Cf. A 263; EG 122-123.
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denominaaprehensi6n o interpretacion obj etiva®>. Asi, estas precisiones husserlianas
ponen en evidencia la referencia corporal sensible, tanto en los sentidos primero,
como luego en los afectos, de la constitucion de los significados ideales.

Las vivencias de las manifestaciones religiosas populares ponen efecti-
vamente en juego las sensaciones que son mas originarias que lasidealizaciones,
y por ello 1a importancia de los usos sensoriales: los colores para ver, la imagen
para tocar, etc., interpretando y configurando luego el mundo a partir de la rela-
cién afectiva. Este mundo, es lo que Husserl denomina “mundo de la vida”, es
decir el “mundo de las evidencias originarias”, el mundo originariamente previo
a la idealizacién teorético-légica del mundo como mundo objetivo™ y dicho
mur;csio “se caracteriza en que en su totalidad es efectivamente experimenta-
do$l

2. En el mundo vivido, las sensaciones afectivas se refieren al yo en cuan-
to polo de afecciones, ante todo en el cuerpo y que concomitantemente fenome-
nalizan lo que denominamos carne. Michel Henry dird, aqui consecuente con
Husserl, que el rasgo primordial de este fenémeno es la relacién entre el percibir
y el percibirse, pues mi carne es el inico cuerpo material que no sélo puede sen-
tirse, sino que él mismo experimenta que todo el cuerpo se siente, se experimen-
ta, se afecta, es decir: se siente cuando siente y siente que siente®. Jean-Luc Ma-
rion, afirma en efecto que la carne corresponde a un fenémeno en el q;:e la intui-
cién satura la categoria de la relacién como autoafectacién absoluta 3, es decir
inmediata consigo misma, radicalmente inmanente®®.

Porello, la fenomenalidad de 1a carne al remitir a las vivencias del cuerpo
en tanto propio y del mundo en tanto vivencia, es el fendmeno de “lo més origi-
nalmente mio™’, la manifestacién de lo ms propio a cada uno. Husserl afirma
en efecto, que en este fendmeno “el percipiente percibe su carne y, por principio
s6lo puede percibir una carne como suya, y no puede percibir ninguna otra carne
en el modo propio en el que percibe su carne” 8. La carne entonces, al aparecer
como lo mio o propio en sentido absoluto revela su modo propio de darse: “La
donacién originaria de una carne solo puede ser ladonacién originariadelamiay

92 Cf. HusserL, Edmund, Hua XIX/1, p. 401-410. Cf. también RABANAQUE, Luis,
“Afectividad, encamaci6n, razén” en RABANAQUE, Luis, (ed.), Afectividad, razén y expe-
riencia, Buenos Aires, Biblos, 2012, p. 107-110.

93 1JysserL, Edmund, Hua VI, 130.

% Cf, HENRY, Michel: L'essence de la manifestation, Paris, PUF, 1967; Phénoméno-
logie matérielle, Paris, PUF, 1990.

9 Cf. MARION, Jean-Luc, Etant donné. Essai d'une phénoménologie de la donation,
(en adelante: ED) PUF, Paris, 1997 (trad. esp. Siendo dado. Ensayo para una fenomeno-
logia de la donacién, Madrid, Editorial Sintesis, 2008), § 23; De surcrofit. Etudes sur les
phénoménes saturés (en adelante: DS), Paris, PUF, 2001, p. 105-1 10.

% Cf. MARION, Jean-Luc, ED 321-323.

97 HyusserL, Edmund, Hua XIV, 58.

%8 HussgrL, Edmund, Hua X1, 42.
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node otra carne. La apercepcién de mi carne es esencialmente originaria primera
yeslaunicaenteramente original™®.

La came seria en consecuencia, en un sentido inverso al kantiano, una
subjetividad constituyente del mundo como vivencia pero originariamente
constituida. Pues, sin ser la came constituida como los objetos de experiencia
(como mero cuerpo extenso), aparece Como principio de unidad de toda expe-
riencia aunque en la (auto) afectacién que la constituye. En efecto, la aparicién
dela carne no puede acontecer bajo el modo intencional que ejerce el yo trascen-
dental (kantiano) sino més bien de un modo contra-intencional.

b. Relacién personal contingente

La fenomenologia de la carne puede explicitar el contenido de la expe-
riencia que los creyentes viven en sus devociones mas sencillas, particularmente
alos santos, yaque en estas expresiones las vivencias se estructuran bajoelmodo
delarelacién interpersonal.

1. En efecto, si como ejemplos consideramos el caso de las nuevas devo-
ciones argentinas entre las “canonicamente” proclamadas por la Iglesia: Jesus
Misericordioso, Santa Maria que desata losnudos, San Expedito, San Pantaledn,
y otros, se puede constatar que los trascendentales de bondad, verdad o belleza,
asf como las perfecciones absolutas, que “propiamente se dicen de Dios”'®, se
atribuyen analégicamentealos santos *'.

1. 1. Esto se debe, en primer lugar, a que los trascendentales y las perfec-
ciones absolutas son predicados l6gicos que propiamente s6lo se pueden atribuir
auna naturaleza también absoluta, y que en consecuencia solo puedan atribuirse
en un sentido impropio o analégico a una existencia. El mismo Santo Tomés
percibié la dificultad que esto supone al recordar que dichas perfecciones abso-
futas que se predican propiamente a Dios, el hombre no las conoce sino como
perfecciones patrticipadas ensus creaturas 102

En algunos pensadores contemporaneos dela existencia, se retoma por su par-
te esta dificultad. De alli que con razén afirma Heidegger refiriéndose al Dios de la
onto-teologia: “A ese Dios, el hombre no puede ni rezarle ni hacerle sacrificios. Ante
la Causa sui el hombre no puede caer temeroso de rodillas, asi como tampoco puede
tocar instrumentos ni bailar ante este Dios” 103 Al mismo respecto, Emmanuel Levi-
nas sefiala que la idea de Dios como naturaleza absoluta impersonal o indiferente al

% HusserL, Edmund, Hua X1V, 7.

190 TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae,1,q. 13 2.3 ad 1.

191 of. GaLLl, Carlos Maria, Dios vive en la ciudad. Hacia una nueva pastoral urbana
a la luz de Aparecida y del proyecto misionero de Francisco, Barcelona, Herder, 2014, p.
208-209; ZALBA, Sergio, “Las santas y los santos. Un anhelo de salvacién terrena”, Vida
Pastoral 287 (210) 10-17.

192 of TomAS DE AQUINO, Summa Theologiae, 1,q. 13 a. 3.

19 EIDEGGER, Martin, Identidad y Diferencia, p. 153.
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mundo de los hombres, conlleva “la imposibilidad de pensar en filésofo” la relaci6n
que acontece en el encuentro del existente humano ante Dios “coram Deo”, pues la
finitud del existente quedaria sublimada en dicho absoluto y aun eliminada. En efecto,
lamanifestacién de lo divino impone la paradoja fenomenoldgica de que debe alavez
manifestarse como infinito, en lo finito, a lo finito'®. Por ello, Levinas indaga las
consecuencias filosoficas que implica la posibilidad de pensar a Dios encarnado enla
humildad del rostro, pues tal idea significaria trastocar y humillar la idea del Dios

9105

absoluto que “ingresaria asi enlainmanenciaperosin ordenarseaella” ™.

1. 2. En segundo lugar, la mera idea del Dios absoluto impersonal, si-
guiendo una caracterizacién de Hans-Urs von Balthasar, dejaria inacabada la
dialéctica del Tu-Absoluto que corresponde al misterio de Dios. Como sefiala el
te6logo suizo, laideade Dios llegaalafilosofiadesde lareligiony los mitos.

Particularmente, en los mitos aparece y se interpreta lo incomprensible,
enespecial loreferidoal origeny al sentido: el nacimiento, 1a vida, lamuerte; y en
ellos resuena la memoria de la originaria experiencia existencial, de manera que
el mito “podria describirse como el derivado religioso de la experiencia primaria
del amor entre los hombres”'%. Por eso, en la religién mitica se manifiesta la
conciencia de un “para mi” o “para nosotros” (la tribu, el pueblo... la humani-
dad), es decirunarelacién de la que se puede esperar “favor, proteccion, ayuda”.

La relaci6n inherente a la religién mitica conlleva en consecuencia una per-
sonalizacién: alguien a quien nos dirigimos, del que se narran sus acciones, etc.,
alguien que se inclina haciami o hacia nosotros, ante quien estamos y me/nos prece-
de'®’. De esta manera, Dios no solo “entra en filosofia” (Heidegger), o “viene ala
idea” (Levinas), sino que se encuentraexistencialmente conel hombre.

2. La relacién religiosa que describimos es entonces un encuentro inter-
personal entre un absoluto personal es decir, un 7 — o E/-y el hombre existente
ensu finitud, en ¢l que este accede a suidentidad personal.

2. 1. En una de las cristofanias del evangelio de Marcos (5, 21-34), si-
guiendo a Emmanuel Falquem, se encuentra una confirmacién a lo que estoy
describiendo. Alli, unamujer enfermatoca la carne de Cristo al tocar sumanto.

Alasensacién de lamano de lamujer (“entre la multitud tocé sumanto”) y
del cuerpo de Jesus (“una gran multitud lo apretaba por todos lados”... “quién
tocd mi manto™... “la gente te apreta por todos lados™), se une la sensacion afec-
tiva de 1a camne de ambos que se entrecruzan. En efecto, la mano de la mujer no

14 of | evinas, Emmanuiel, “Un Dicu homme?”, en Entre nous. Essais sur le penser-
a-l'autre, Paris, Grasset, 1991, p. 65.

1951 gvinas, Emmanuel, “Un Dicu homme?”, p. 66.

106 yyoN BALTHASAR, Hans-Urs, “El camino de acceso a la realidad de Dios”, en FEI-
NER, Johannes, LOHRER, Magnus (eds), Mysferium Salutis 11, Madrid, Cristiandad, p. 33.

107§ \/oN BALTHASAR, Hans-Urs, “El camino de acceso a la realidad de Dios™, p. 34,

198 £ ALQUE, Emmanuel, Le passeur de Gethsémani. Angoisse, souffrance et mort. Lec-
ture existentielle et phénoménologique, Paris, Cerf, 1999, p. 147-152.
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solamente toca el manto sino que est4 intencionalmente dirigida a la persona de
Jesus (“Con sélo tocar su manto quedaré curada™...), y Jesus siente que ella al-
canza su carne y no solamente sus vestidos (“quien me ha tocado: Tis mou hépsa-
10”),y éste a su vez alcanza la carne herida de la mujer porque “una fuerza habia
salido de é1” y “ella sinti6 en su cuerpo que estaba curada”. Los cuerpo$ aqui
literalmente contingentes operan el entrecruzamientode las carnes.

Lafenomenalizacién del encuéntro es ciertamente un momento hermenéuti-
co, realizado la mayor parte de las veces por el mismo creyente cuando expresa en el
lenguaje su pedido o su invocacion o reconoce agradecido lo dado (“fue aarrojarse a
los pies y le confes6 toda la verdad”). Dicha invocacion, no sélo nombra a Jesis
como el Cristo en la fe (que el mismo Cristo confirma: “tu fe te hasalvado™), sinoque
cumple también una funcién performativa hacia el creyente mismo, ya que al invo-
car, agradecer o pedir, se nombra a si mismo y se designa, asumiendo un nombre no
$6lo en la relacion sino desde la relacion, pues es la relacién y el encuentro lo que
confiere identidad. Se trata, dicho en los términos de una teoria de la identidad, de la
enunciacién de undiscurso sobre si mismo interpretando su situacién existencial. Al
respecto se afirmaen Aparecida:

Nuestros pueblos se identifican particularmente con el Cristo sufriente, lo
miran, Jo besan o tocan sus pies lastimados como diciendo: Estcesel “que me
amd y se entregd por mi” (Ga 2, 20). Muchos de ellos golpcados, ignorados,
despojados, no bajan los brazos. Con su religiosidad caracteristica se aferran
al inmenso amor guc Dios Ics tiene y que les recuerda permanentemente su
propiadignidad.’ v 1
2.2. Consecuentemente entonces con esta incorporacién/encarnaci6n tan
caracteristica de lareligiosidad popular, la relacion personal inherente se expre-
sa simbdlicamente en las denominaciones, por ¢jemplo, de los santos que tienen
unnombre, unrostro y una vidanarrada, muchas veces, en forma de leyenda.

En esas formas de devocidn, las denominaciones, que por ser simb6licas
estan ancladas en referencias miticas, aparecen, como ya lo habia dicho arriba,
fenomenalizando larelaciénami/nosotros o parami/nosotros que se alli se dan.

Esto se explica en que la estructura formal de este encuentro coincide con
la estructura formal del llamado en el cual la subjetividad en primer lugar surge
como festigo y expuesto ante lo que /e acontece, 0 como oyente instituido por el
llamado; y aun més, como dado a si mismo. Alli larelacién es primordialmente
contra-intencional, y por eso desigual, lo cual aumenta la sensacion afectiva de
verse afectado por algo que viene de arriba. De esa altura surge entonces la con-
vocacion, lo que fenomenoldégicamente coincide con la aparicién de un sujeto en
acusativo, convocado y entonces recibido a si mismo por y desde otro. En efecto,
la carne al surgir como una subjetividad afectada, se revela como dada en la

109 A 265. '
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afectacion, es decir recibiéndose a si mismo al ser afectada, como afirma J*L.
Marion: “él mismo se recibe de lo dado que recibe”“o; mas aun: €s un sujero
dado eny porelamor que viene de arriba: esdeciramado.

c.ILle carnedel otroy lasllagasde Cristo

La carne conlleva junto con la aparicion de la identidad personat la feno-
menalizacion del encuentro en su forma mas originaria y radical. Pues la carne
aparece ante, por y para otros, esto es: en una relacion intersubjetiva, siendo el
fenémeno privilegiado donde esto acontece, el del amor interpersonal m -

En la carne la intencionalidad se repliega o se invierte sobre ella misma
(auto-afectaci6n), en lo que podria llamarse un movimiento contra intencional.
Pero, en la relacion interpersonal no sélo acontece un movimiento contra inten-
cional, sino, como lo destagué enla cristofania de Mc 5, 24sq, un cruce intencio-
nal en laafectacién mutua, entre el serrecibidoy estarentregado de uno aotro, ya
que enla misma afectacion es concomitante la alteridad que suponeuna relacién
o“interdonacién”''?.

Enefecto, J.-L. Marion afirma que en la afectacion carnal, desde la alteri-
dad que me afecta se recibe de otro a mi mismo, a la vez que respondiendo gen-
tregdndose a otro /o afecto y en consecuencia le ofrezco y doy a si mismo ' En
este encuentro hay una (a/de)signacién mutua que implica también una respues-
tainsustituible de uno anre otro. Como los amantes, cada uno experimenta que se
recibe del otro como amado/amante, cada uno tiene la intuicién que amo y me
ama, cumpliendo cada uno insustituiblemente ¢l heme agqui ante el otro, expuesto
en sucarne para el otro (aqui estoy).

Ahora bien, el cruce intencional impone una distancia, que es el espacio fe-
nomenolégico necesario para la mutua afectacién y respuesta. En el atravesar ese
espacio se abre laposibilidad de la fidelidad - que es quizés el tiempo propioy propi-
cio del amor. Esta se manifiesta ante todo en la promesa que busca guardar la distan-
cia y la relacidn en una continua confirmacién (analoga a Ja hermenéutica infinita
del evento). Es decir que la fidelidad se mantiene en la distancia y relacién que ase-
gura con confianza sin certeza la promesa, como en una encarnacién de la distancia
y larelacién. En consecuencia con la analogia de Jarelacion amante, en otra carne se
cumple entonces la promesa que fenomenaliza el encuentroreligioso.

Notemos que el mismo Husserl habia notado que la afectacién implicano
sélo el mundo “para mi” sino también el mundo “intersubjetivo: es decir “el

119 MARION, Jean-Luc, Siendo dado, p. 14. . :

' jean-Luc Marion llama a este fenémeno, simplemente fendmeno erdtico. Cf. MA-
RION, Jean-Luc, Le phénoméne érotique. Six médiiations, Paris, Grasset, 2003 (trad. esp.
El fenémeno erético. Seis meditaciones, Buenos Aires, El cuenco de plata, 2005).

112 MARION, Jean-Luc, ED, p. 443.

113 Cf. MARION, Jean-Luc, “La paradoja de la persona”, en Mensaje (2000) 27.
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mundo para mi de los otros” que se configura por la empatia, y especificamente
respectodel caracterintersubjetivodelavivenciareligiosaescribe:
\ .
En mi, todo recto camino me conduce a Dios que no ¢s sino un polo, pero en
mi a través de los yo a los que estoy relacionado desde cada yo (quien visto
desde de mi es un yo, otro yo, de la misma manera que visto desde €1, yo soy
otro yo) parte la via que es la suya. Pero cada una dc esas vias conduce al mis-
mo polo Dios [que es] transcendente a la humanidad y al mundo. Pero no son
vias separadas que convergen en un punto, sino que son vias que se entrecru-
zan de unamaneraindescriptible. ' '

Francisco en efecto, no duda en identificar la encarnacion de la promesa con
1a carne del préjimo, el tercero, que en reduccion teoldgica, es la came de Cristo. Y
aqui, en la vivencia de la carne de Cristo, lahermenéuticano sélo designaal creyente
cnsuestatuto existencial individual sino mas bien como pueblo.
‘ .
Jestis quiere que toquemos lamiseria humana, que toquemos la carnc sufrien-
te de los demas. Espera que renunciemos a buscar esos cobertizos personales
o0 comunitarios que nos permiten mantenernos a distancia del nudo de la tor-
menta humana, para que aceptemos de verdad entrar en contacto con la exis-
tencia concreta de los otros y conozcamos la fuerza de la ternura. Cuando lo
hacemos, la vida siempre se nos complica maravillosamente y vivimos la in-
tensa experienciade ser pueblo, laexperiencia de perteneceraun pueblo.'*

Conclusion .

En nuestro complejo mundo contemporéneo, la fragmentacién filoséficano
siempre ayuda a situarse e interpretar dicho mundo. Por lo cual, como lo ensefia uno
de los principios rectores de la fenomenologia, es necesario siempre volver al suelo
dc la experiencia para tomar de ella las intuiciones desde la que el mundo y la vida
pucden ser interpretados. Brevemente, hoy he seguido ese camino para poder expo-
ner los modos en que la subjetividad creyente se configura en las vivencias religio-
sas, teniendo en cuenta especialmente las dificultades a las que nos confronta la
crisis de la modernidad que estamos transitando, discerniendo en ellas el germen de
unnuevo pensamientoy de larelaciénreligiosaque implica.

Por ello he comenzado precisamente con una descripcién de lamoderni-
dady suacabamiento enlo que en sentido metafisico se denomina como la muer-
te de Dios. Esta muerte significa en realidad la desvalorizacién y critica de las
nociones de substancia y sujeto que se encuentran en los fundamentos de dicha
metafisica.

14 HusseRrL, Edmund, Hua XXVII, 234,
U3 Francisco, EG 270.
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El venir de Dios al pensar en los tiempos modernos, es a condicién de in-
gresar en las condiciones y posibilidades que la metafisica a la vez abria y cerra-
ba. Asi, como substancia o esencia absoluta, la idea de Dios ciertamente ofrece
un fundamento racional sobre el cual se comprende el mundo y la vida, aunque
tomando el riesgo de aparecer como una totalidad que todo lo subsume y ante la
cual la relacién existencial desaparece. Si en sentido inverso, la proyecci6n del
espiritu humano lo lleva a situarse en su condicion transcendental como princi-
pio y condicién de posibilidad del mundo, Dios en efecto s6lo apareceria como
dado anosotros alamanera de los objetos. Porello, la muerte del Dios substancia
es en definitiva la aparicién de un Dios sujeto, es decir la transformacién de la
substancia en sujeto por la relacién. Sin embargo, dicha relacién sélo puede ser
tal si el hombre mantiene ante Dios lo que é] es como existente en su finitud, y si
Dios se manifiesta ciertamente como Dios pero a la vez bajo las posibilidades de
ser percibido por el hombre para el encuentro. Si es asi, Dios no sélo viene a la
idea, sino que viene a encontrarse existencialmente con el hombre.

Busqué esta posibilidad en los limites de ]amodernidad: en sucomienzoy
en su acabamiento. En efecto, en las figuras precedentes quise destacar cémo en
la experiencia religiosa se resuelven simbélica y existencialmente las tensiones
ydificultades planteadas conceptualmente en el pensamiento modemo.

La figura de Pedro Fabro, en los comienzos de la modernidad fenomena-
liza una subjetividad existente como humana en relacién a Dios. El encuentro
que acontece en esta relacién no subsume lo propio, del hombre y de Dios, ni en
una substancia absoluta divina ni en lo absoluto de la conciencia humana. En
efecto, esta relacion es histérica, y el camino hacia Dios es el discernimiento
histérico de su voluntad en la que se cumple y se realizala libertad humana.

En el acabamiento de la modernidad, en la figura de la religiosidad popu-
lar latinoamericana he discernido algunos rasgos que me parecen coincidentes
con los del pensamiento contemporéneo y la transfiguracion del sujeto que con-
Heva. Se trata en efecto, de un sujeto que surge en Jaafectacién y que aparece ante
todo como expuesto y convocado, no sélo por una exterioridad y alteridad en
sentido neutro o impersonal, sino ante alguien, Elo th absoluto conrostro e histo-
ria, es decir fenomenalizandose como carne.

Al destacar estos rasgos pienso haber asumido la segunda opciéna la que
por boca de Marco Polo nos desafiaba Italo Calvino en el texto citado al inicio:
buscar y saber reconocer quién y qué, en medio del infierno, no es infierno, y
hacerque dure, y abrirle espacio.

Articulo recibido en diciembre de 2016. Aprobado por el Consejo Editor en marzo
de2017.

Otro como si mismo

Elllamado y el responsorio segiin Jean-Luc Marion

por Juan Carlos Scannone S.I.°

Resumen

El subtitulo del articulo enuncia su contenido; el titulo revierte el de una im-
portante obra de Ricoeur para indicar que Otro (con mayuscula), en cuanto “inti-
mior intimo meo et superior summo meo " es como mi mismo sin quitarme ipseidad
ni libertad, sino, por ¢l contrario, confiriéndomelas en y desde Si.

Palabras clave: ltamado, respuesta, Otro.

Other one as him self

Called and response according to Jean-Luc Marion

Abstract

The subtitle of the article enunciates his content; Other one as him self re-
verts the title of Ricoeur's important work to indicate that Other one (with capital
letter), in all that “intimior intimo meo et superior summo meo” it is like me same
without taking from me “ipseidad” not cven freedom, but, on the contrary, to award
them to me, in and from Him self.

Keywords: called, response, Other one.
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