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de un nuevo pensamiento, sino de las nuevas configuraciones de una época que in
cluyen una transfiguración del sujeto.

Palabras claves: Pedro Fabro. Religiosidad popular. Fenomenología

309-317

Recensiones bibliográficas
r

Indice general

319-324

325-326

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

Abstract
This text seeks to discem phcnomenoligically in the religious experiences 

the way in which the subjectivity is constituted bearing in questions of a 
thought after the God's death.

Keywords: PedroFabro, Popular religiousness, Fcnomenology.

new

Clase inaugural de nuestras Facultades de Filosofía y Teología, el 14 de marzo de

* Doctor en Filosofía (Univcrsité de Namur/Centre Sévres. Facultés jésuites de París). 
Profesor en la Facultad de Filosofía de San Miguel, jdlopez.sj@gmail.com
StromatalT» (2017) 173-196

2016.

mailto:jdlopez.sj@gmail.com


174 175Vivencias religiosas y constitución de la subjetividad

1. El evento histórico de la Modernidad
El rasgo característico de la modernidad es la posición del hombre como 

sujeto fundada en la auto-aprehensión del espíritu humano.
1. La constitución de la modernidad es un evento histórico en el que cul- 

proceso de aprehensión del hombre de sí mismo como fundamento. En 
este proceso confluyen primordialmente una nueva comprensión de la substan
cia proveniente de la filosofía griega, y algunas notas desarrolladas ya por la 
teologíay la filosofía medieval sobre la intelección de sí como reditio completa .

Edmund Husserl describe esta auto-aprehensión como la evidencia del soy... 
cogito en tanto dada necesariamente a un yo puro. Esteyo puro aparece como resi
duo de la desconexión fenomenológica del mundo y del sujeto empírico inherente a 
éste. Pero además, en el yo puro siendo diverso por principio para cada corriente de 
vivencias, se nos presenta entonces con él una trascendencia suigeneris, no consti
tuida sino constituyente-una trascendencia en la inmanencia.

Al reducirse la trascendencia del mundo físico y del yo empírico a lo dado 
queda como residuo un yo puro al que se da “la evidencia real (adecuada): yo 
soy... Si existe esta evidencia realmente como adecuada - y ¿quién la nega
ría? - ¿Cómo dejar de admitir un yo puro? Este es justamente aprehendido en 
el cumplimiento de la evidencia cogito-, y ese cumplimiento puro lo aprehen
de eo ipso de un modo fenomenológicamente “puro’', y necesariamente como 
sujetodeuna vivencia “pura”del tipo cogito.1

De esta manera, Husserl retoma fenomenológicamente el tema kantiano 
del yo trascendentaly constituyente:

... todas (las vivencias), en cuanto pertenecientes a la corriente de vivencias una 
que es la mía, tienen que convertirse en cogitationes actuales o consentir en en
trar y hacerse inmanentes en cogitationes de esta índole; en el lenguaje de Kant: 
“el yopienso necesita poder acompañar todas mis representaciones”.

López

Introducción

El infierno de los vivos no es algo vendrá; hay uno, el que ya está aquí, el que 
habitamos todos los días, que lo hacemos estando juntos. Hay dos maneras de 
no sufrirlo. La primera es fácil para muchos: aceptar el infierno y volverse 

' parte de él hasta el punto de no verlo más. La segunda es riesgosa y exige 
atención y aprendizaje continuos: buscar y saber reconocer quién y qué, en 
medio del infierno,no es infierno, y hacer quedure, y abrirleespacio.2
De esta manera culmina Italo Calvino Las ciudades invisibles dándole la 

palabra final a Marco Polo. Según Zygmunt Bauman, estas palabras ofrecen “una 
semblanza de los dilemas”3 a los que nos enfrentamos en nuestras sociedades 
contemporáneas. Por ello las heelegido para comenzar esta lección inaugural.

En efecto, transitamos un momento particular, ciertamente de ocaso, pero 
sobre todo de transición 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 la conciencia de crisis de lo 
que llamamos modernidad, por lo que nuestra época actual puede caracterizarse 
como tardo-/pos-modema. Y sin dudas, la paradoja de la muerte y el adveni
miento de Dios, como la muerte y el advenimiento de las religiones constituyen 
un rasgo importantedeesta transición.

Motivados por estos dilemas y paradojas, siguiendo un método fenomenoló- 
gico inspirado en la corriente inaugurada por Edmund Husserl4, buscaré la intelec
ción del sentido de nuestra época tomando como suelo de referencia a las vivencias 
religiosas, aquí específicamente cristianasen su relación con lamodemidad.

Para ello, comenzaré -en el punto 1- con una descripción del evento histórico 
de la modernidady lo que conlleva de crisis y muerte de las representaciones de Dios 
como substancia y como sujeto. 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 posmodemidad latinoamericana, es la religiosidad popular 
actual. Al describir estas figuras, trataré de discernir lo que en ellas es ya germen e 
irrupción, no sólo de un nuevo pensamiento (Rosenzweig), sino de las nuevas confi
guraciones de una época que incluyen una transfiguración de la razón y del sujeto. 
Pues, lo nuevo, en palabras de Italo Calvino, ya está aquí, pero hay buscarlo y recono
cerlo, abrirle espacioyhacerque dure.

mina un

5 Sobre la intelección de sí, cf. esp. Santo Tomás de Aquíno, 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 escatología medieval de la visión beatífica individual 
antes del juicio universal, así como en la distinción entre pecado personal y original. Cf. Rah- 
NER, Karl, Sacramentum Mundi (en adelante: SM) 1, 179-180 (trad. Sacramentum Mundi. 
Enciclopedia Teológica, Barcelona, Herder, 1972, p. 289-290).

6 HUSSERL, Edmund, Husserliana: Edmund Husserl Gesammelte Werke (en adelante: 
Hua) II1/1. Ideen zu einer reinen Phánomenologie undphdnomenologischen Philosophie 
1, p. 123-124 (trad. Ideas relativas a una fenomenología pura y una filosofa fenomenoló
gica I (en adelante: Ideas...), México-Buenos Aires, FCE, p. 133).

7 HUSSERL, Edmund, Hua XIX. Logische Unterstichungen II, p. 358 (cf. trad. Investi
gaciones Lógicas, 2 vol., Madrid, Alianza, 2006, II, p. 483).
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2 Calvino, Italo, Le citta invisibili, Turin, Einaudi, 1972, p. 82.
Bauman, Zygmunt, Tiempos líquidos. Vivir en una época de incertidumbre, Buenos 

Aires, Tusquets Editores, 2001, p. 156-155.
4 Sobre el método, cf. López, José Daniel, “Discernimiento del evento religioso por la 

mediación metodológica, crítica y sistemática de la fenomenología”, en Scannone, Juan 
Carlos, Walton, Roberto (c.a.; eds.), El acontecimiento y lo sagrado, Córdoba, EDUCC 
2017, p. 225-237.
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habría desarrollado apartir de la búsqueda de algo idealmente objetivo, y siendo 
Dios este objeto, en tanto concepto, argumento o hipótesis, podría ser utilizado 
como instrumento de dominación o como fijación normativa de una valoración 
contra la vida y su alteridad14.

En efecto, la manipulación de Dios es posible en cuanto queda encerrado 
en una imagen o representación hecha de conceptos al que se puede extorsionar e 
instrumentalizar al punto de justificar un sistema de crueldad15. Consecuente
mente, fue ante “la idea de Dios” usada como “instrumento de dominación” 
que Nietzsche exclamó: “¡cuánta sangre se encuentra en el fondo de todas esas 
‘cosas buenas’...!”17; y fue por lo cual combatió intempestivamente contra el 
actoorgullosodepretender abarcarla viday lo Di vino en una representación.

Pero, encerrado en su concepto, esta idea suprema, señalaNietzsche, lle
va en sí el germen de su ocaso, pues una vez que todo ha sido sacrificado a! Dios, 
elúltimogestoposibleesel sacrificiodelmismoDios18.

Según los análisis nietzscheanos, la causa de la enfermedad mortal de la 
cultura europea y de los discursos teológicos que surgieron en ella, fue utilizar a 
Dios como “argumento” de una “hipótesis moral” que contenía una valoración 
de negación de la vida, que en una primera instancia protegía al hombre de la 
desesperación, pero luego degeneró en una dinámica de auto-aniquilamiento . 
En efecto, Nietzsche subraya que la “crueldad” de esa moral, que impuso una 
valoración contra ¡a vida, devino también una valoración contra el mundo, co
ntra los otros, contrasi mismo,y ensu acabamiento contra Dios.

Se describe así una paradoja de aniquilación (no sólo individual sino so
cial y cultural) ya que la crueldad finalmente se ejerce contra el mismo sistema 
(ideológico, social, religioso, etc.) que lo engendró. Es decir que a la misma di
námica que impuso el ídolo (Dios como “hipótesis moral” de “negación”) le es 
inherente el germen de su ocaso violento, pues una vez que todo ha sido sacrifi
cado al ídolo no queda sino el sacrificio del mismo20. “Dios ha muerto, nosotros
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2. Es sobre la base de la auto-aprehensión del yo como sujeto, y conse
cuentemente como condición 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 comprensión pre-modema fundamental de la substancia 
(ousía) como sujeto (hypokeimenon) y como esencia (tó tí estin) enraizadas en la 
metafísica griega8. En efecto, en la modernidad es la subjetividad humana la que 
se destaca, en palabras de Heidegger, como lo que “está ya siempre delante de... 
y a la base de otro siendo de esta forma fundamento”9.

Ahorabien, especialmente luego deNietzsche y de Heidegger, se extendió la 
certeza que esta época culminaba. A este momento del evento se lo denominó co
múnmente como fin de la metafísica10 o de la muerte de Dios11. Y si bien los dia
gnósticos sobre la muerte de Dios abundaron en Occidente desde siempre, desde el 
siglo XIX, esta expresión indicó no sólo una crisis de los discursos teológicos sino 
una manifestación, según la expresión de Hegel, del espíritu de la época:

No es difícil darse cuenta que vivimos en tiempos de nacimiento y de transi
ción hacia una nueva época. El espíritu ha roto con el mundo anterior de su 
existencia y de su representación y se dispone a hundir eso en el pasado, en
tregándose al trabajo de su propia transformación.12

2. Crepúsculo de los Idolos

2.1. Dios substancia

1. En un pasaje importante de El crepúsculo de ¡os ídolos, Nietzsche in
terpreta la historia espiritual de Occidente como la progresiva disolución del 
“mundo verdadero”1 . Según este diagnóstico, el pensamiento occidental se

Cf. Aristóteles, Metafísica (Ross, W. D., Arístotle ’s Metaphysics, Oxford Univer- 
sity Press, Oxford 1981, 2 vol.; García Yebra Valentín, trad., Metafísica de Aristóteles 
(Edición trilingüe) Editorial Gredos, Madrid 1987) A, 983 a 24-983b 18; Z 1, 1028 a 14.

9 Heidegger, Martin, Nietzsche, Pfiillingen, Verlag Günther Neske, 1961,2 vol., II, p. 
(trad. Nietzsche, Barcelona, Ediciones Destino, 2000,2 vol., II, p. 635).
I Cf. HEIDEGGER, Martin, Zur Sache des Denkens, Tíibingen, Nicmcycr, 1969, p. 61. 

Cf. Marión, Jean-Luc, “La fin de la fin de la métaphysique”, Laval théologlque etphilo- 
sophique 42 (1986) 23-33, esp. p. 24-25. Ver también, HEIDEGGER, Martin, Gesamtaus- 
gabe (en adelante: GA), Frankfurt am Main, Klostcrmann, 5. Holzwege, p. 193-247 (trad. 
Caminos de Bosque, Madrid, Alianza, 1995, p. 157-198).

II Cf. NIETZSCHE, Friedrich, Sámtliche Werke. Kritische Studienausgabe (en adelante: 
KSA), Münchcn, de Gruytcr, 1999, 15 vol., 3, Die frohliche Wisscnschufl, V § 343, p. 
573-574 (trad. La ciencia jovial, Madrid, Biblioteca Nueva, 2001. p. 329-331).

12 HEGEL, Georg W. Friedrich, Phdnomenologie des Geisles (en ndelante: PhG), 
Frankfurt am M., Ullstein, 1970, p. 18 (cf. trad. Fenomenología del espíritu, México, 
FCE, 1966, p. 12).

13 Cf. Nietzsche, Friedrich, Gótzen-Dámmerung, KSA 6, jt. 80-81 (trad. Crepúsculo 
de los ídolos, Alianza, Madrid, 1982, p. 51-52).

142
14 Cf. NrETZSCHE, Friedrich, Der Antichist § 26, KSA 6, p. 194 sq. (trad. El Anticristo, 

Alianza, Buenos Aires, 1992, p. 53 sq.); “Der europaische Nihilismus”, KSA 12, p. 221 sq.
15 Nietzsche, Friedrich, Der Antichist § 38, KSA 6, 209 sq. (trad. 67 sq.).
I6Cf. Nietzsche, Friedrich, Der Antichist § 26, KSA 6, p. 194-197 (trad. p. 53-55).
17 Nietzsche, Friedrich, Zur Genealogie der Moral, II §3, KSA 5, p. 297 (trad. La ge

nealogía de la moral, Buenos Aires, Alianza, 1998, p. 71).
18 Cf. Nietzsche, Friedrich, Jenseits von Gut und Bóse, 111 §55, KSA 5, p. 74 (trad. 

Más allá del bien y del mal, Madrid, Alianza, 2000, p. 86).
19 Cf. Nietzsche, Friedrich, “Der europaische Nihilismus”, § 1-3, KSA 12, p. 211- 

212. Al respecto, ya Hegel había puesto en evidencia que “concebir a Dios como substan
cia única” es indignante porque con esta determinación de Dios “la conciencia de sí 
desaparecía en vez de mantenerse”: Hegel, Georg W. Friedrich, PhG, p. 21 (trad. p. 15).

*Cf. Nietzsche, Friedrich, Jenseitsvon Gut und Bóse,IU §55, KSA5,p. 74 (trad. p. 86).
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La operación que lleva a cabo esta síntesis puede recibir y a, avant la lettre, 
el nombre fenomenológico de reducción al yo. Pues, efectivamente las categorí
as son formas puras que a su vez se refieren a una representación que antecede el 
pensaryque acompaña todas las representaciones: la representación á&lyopien- 
so. Afirma Kant: “La conciencia de sí mismo, al producir la representación yo 
pienso debe poder acompañar a todas las otras representaciones, y es una y la 
misma en toda conciencia [.. .]”.29 El yo surge entonces como el sustratoosujeto 
al que todas las representaciones son reconducidas para alcanzar por medio de 
una síntesis constitutiva el estatuto de fenómeno-objeto, es decir, pudiendo así 
aparecer en la experiencia como fenómeno (Erscheinung), y en el conocimiento 
como objeto (Gegenstand, Object30)3'.

De esta manera, con la primacía del objeto constituido por el sujeto, la filoso
fía moderna parece realizar la tendencia germinal de la metafísica: cumplir y darpor 
satisfecho el deseo de ver con claridad o conocer. Sin embargo, esto nos lleva a tener 
que afirmar en consecuencia y con todo rigor, que en el caso que Dios se diera para 
nosotros, solo podría darse como fenómeno, es decir como objeto.

4. A esto se refiere, al menos en un aspecto fundamental, la conocida críti
ca heideggeriana referida a la constitución onto-teológica de la metafísica. 
Con ella, Heidegger señala que la metafísica se desarrolló como el intento de un 
conocimiento y representación del ser como totalidad, es decir abarcable en un 
todo develado en una visión (eidos, idéa)*3, y en esta representación del ente se 
olvida su diferencia con el ser, o dicho inversamente: ser significa y se compren
de como ente. De esta manera, los entes reducidos a la objetividad quedan dispo- 
niblesa laposesión y la manipulación de la técnica.

Al “olvidar la diferencia” la ontología culmina, usando una expresión de 
Emmanuel Lévinas, en un imperialismo de la identidad donde Dios, objeto ideal 
constituido como ente supremo cumple la función de garante del orden instaura- 
doporlalógicadelametafísica desde Aristóteles hastaHegel34.

López

lo hemos matado, ustedes y yo somos sus asesinos” afirma el hombre exaltado de 
La gaya ciencia2'.

22 2. Genealógicamente, al remontamos a la entrada de Dios en la filosofía grie
ga , Aristóteles en su cénit confirma, al menos parcialmente, la tesis nictzscheana.

El Estagirita constata que según su naturaleza el deseo que moviliza al 
hombre es el deseo de ver con claridado conocer (... eidénai...) , no sólo lo 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
den lo particular y son la condición de la totalidad24. Este saber culmina así en la 
ciencia que busca los primeros principios es decir en la Filosofía Primera, que en 
última instancia es Teología, y esto en dos sentidos:

Será divina entre las ciencias laque tendríaDiosprincipalmente, y la que trate 
sobre lo divino. Y ésta sola reúne ambas condiciones; pues Dios, según el pa
recer de todos, es una de las causas y cierto principio, y tal ciencia puede te
nerla o Dios solo o él principalmente.25

3. En la época de la Ilustración, Kant acentúa el momento objetivo de la 
teología. Así es que al definirla afirma:

La cosa (Ding) que contiene la condición suprema de la posibilidad de todo lo 
quepueda serpensado, (la esencia de todas las esencias (Das Wesenaller We- 
senj) esel objeto (Gegenstand) de la teología”26.

Para captar el alcance de esta definición hay que recordar que según la crí
tica kantiana, nuestro conocimiento en general es conocimiento de objetos; sien
do el objeto, aquello que se constituye en la experiencia cuando a la diversidad de 
representaciones intuitivas le son aplicadas las categorías para unificarlas y 
ofrecerlas sintetizadas al conocimiento del entendimiento27. De ello, se sigue 
que en las categorías se encontrarían apriori las condiciones de posibilidad de la 
experienciaengeneral de objetos28.

29 Kant, Immanuel, KrV § 16, B 132 (trad. p. 164). “El yo pienso está presupuesto en 
todo pensar”: KrV, A 354 (trad. p. 358). “El concepto del yo es simple, y a él se refiere 
todo pensar”: KrV, B 816 (trad. p. 682).

36 Cf. Kant. Immanuel, KrV, A 189-190/B 234-235 (trad. p. 233).
31 Cf. Kant, Immanuel, KrV § 1, A 19-22/ B 33-36 (trad. 71-73); § 22, B 146-148 

(trad. p. 173-174).
32 Cf. HEIDEGGER, Martin, “Díe onto-thco-logische Verfassung der Metaphysik”, en 

Identitát und Difíerenz, p. 35-73. Ver también, HEIDEGGER, Martin, Hoizwege, GA 5, p. 
195 (trad. p. 178).

" Cf. HEIDEGGER, Martin, “Platons Lehre von der Wahrhcit”, IVegmarken, GA 9, p. 
214 (trad. Hitos. Madrid, Alianza, 2001, p. 180).

Cf. LevinaS, Emmanuel, Autrement qu'étre oti au-delá de l'essence, p. 191.
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21NlETZSCHE, Friedrich, Diefróhliche Wissenschaft, 111 §125, KSA 3, p. 481 (trad. p. 218). 
Cf. HEIDEGGER, Martin, Identidad y Diferencia. Identitát und Dijferenz (Edición Bi

lingüe), Barcelona, Anthropos, 2000, p. 122-123.
23 Aristóteles, Metafísica A 1,980 a 21.
24 Cf. Aristóteles, Metafísica A 2,982 b 7-9; A 3, 983 a 24 sq.
25 Aristóteles, Metafísica A 2,983 a, 5-10.
26 Kant Immanuel, Kritik der reinen Vernunf (en adelante KrV) A 334/B 391 (trad. 

Critica de ¡a razón pura. Edición Bilingüe, México, FCE/UAM/UN AM, 2009, p. 344 
nota 758, p. xxxiii).

27 Cf. Kant, Immanuel, KrV, B 130, B 147-148.
28 Cf. Kant, Immanuel, KrV, A 93/ B 162, A 158/ B 197, A191/B236.

con
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... que la sustancia es esencialmente sujeto se expresa en la representación 
que enuncia, lo absoluto como espíritu, el concepto más elevado de todos y 
que pertenece a la época moderna y su religión”.4

Y en consecuencia:

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 edifi
cante o lo insulso si faltan en ella la seriedad, el dolor, la paciencia y el trabajo 
de lo negativo (...) De lo absoluto hay que decir que es esencialmente resul
tado, que sólo al final es lo que es en verdad, y en ello precisamente estriba su 
naturaleza, quees la deser real, sujetoodevenirdesí mismo.41

Efectivamente, se deviene sujeto por medio de la apropiación del movimiento 
en el que se llega a ser sí mismo. El sujeto se conquista a sí mismo como tal, en un ca
mino que va desde la conciencia natural hasta el momento de saberse espíritu, esto es: 
llegar a ser algo que ya era pero que solamente luego de dicha travesía lo ha real izado. 
De esta manera se entiende que lo absoluto que es Dios mismo, acontece dándose a sí 
mismo, saliendo de sí mismo- en términos hegelianos:... en el devenir otro que sí... 
en“elpuroconocerseasímismoenel absoluto ser otro”42.

Este camino es histórico, ya que “la historia, es el devenir que sabe, el devenir 
que se mediatiza a sí mismo - el espíritu enajenado en el tiempo.”43 Y el lugar de su 
salir de sí y para sí es finalmente el espíritu finito porque allí el Espíritu infinito puede 
revelarse a sí mismo en su relación con él, y luego recuperarse cuando el mismo espíri
tu finito adentrándose especulativamente en el Espíritu infinito es asumido en el saber 
total de este- siendo así espíritu absoluto44. Hegel afirma en efecto:

(El devenir del saber45...) visto bajo el ángulo del espíritu universal como la 
sustancia, significa sencillamente que ésta se da a su auto-conciencia y hace 
brotar dentro de sí misma su devenir y su reflexión.46

Lo absoluto realiza entonces esta travesía en ¡a conciencia, y el lugar o 
éter47 de este tránsito es la experiencia. En esto se asienta Heideggeral remarcar 
eltítuloprimerodelaFewoweno/og/íJí/e/eíp/nVwquelapresentacomo “Ciencia 
de la experiencia de la conciencia” y que “/a experiencia nombra aquello que es 
la Fenomenología”48.

López

2.2. Dios sujeto

Las dificultades y aportas a las que conduce el privilegio acordado al fe
nómeno como objeto y la constitución de Dios como substancia, están en el ori
gen del camino que lleva a pensar a Dios como sujeto.

1. Si se retoma el texto arriba citado del libro A de la Metafísica de Aristó
teles, debemos señalar que aquello que define la teología no es sólo Dios o lo 
divino en tanto el quéde la visión, sino que además la teología se dice en relación 
al quién de la visión.

Ciertamente, lo que define a la teología es su objeto: “... la que trate sobre lo 
divino... (en tanto) causa y cierto principio”. Pero más aún, la definición del Estagi- 
rita nos lleva a pensar que ese mismo objeto define también al que soporta su visión, 
pues, afirma, es la ciencia “que tendría Dios principalmente... y tal ciencia puede 
tenerla o Dios solo o él principalmente”. Es decir, si “lo que subyace a las afeccio
nes” (páthos) es la substancia/sujeto (ousias, hypokeímenonf5, y si solo Dios po
dría soportar o padecer la visión de Dios; entonces sólo él podría ser el sujeto de tal 
afectación. Por consiguiente, si para Aristóteles el sujeto que subyace es la substan- 
ciaipusia), hsubstancia Divina es porello relación consigo misma36.

2. Aquí, Hegel retomaa Aristóteles, al punto que culmina su Enciclopedia 
de las ciencias filosóficas citando el libro A de laMetafisica:

... La actividad que se dirige a sí misma es su vida más excelente y eterna. Y
nosotros decimos que Dios es la vida eterna y mejor. A Dios por tanto le con- 

' viene vida y existencia continua eterna. Esto es Dios.37

Sin embargo, ya en la Fenomenología del Espíritu, Hegel indica que al 
pensar a Dios como conocimiento y amor en relación consigo mismo, no se lo 
puede reducir a la objetividad de la substancia sino que debe ser comprendido 
“también y en la misma medida como sujeto”38, es decir como substancia que en 
relación con lo otro deviene espíritu39: *

40 HEGEL, Georg W. Fricdrich, PhG, p. 24 (trad. p. 19).
41 HEGEL. Georg W. Friedrich, PhG, p. 21 (trad. p. 16).
42 Hegel, Georg W. Friedrich, PhG, p. 25 (trad. p. 19).
43 Hegel, Georg W. Friedrich, PhG, p. 446 (trad. p. 472).
44 Hegel, Georg W. Friedrich, PhG, p. 24 (trad. p. 19).
45 Cf. Hegel, Georg W. Friedrich, PhG, p. 26 (trad. p. 21).
46 Hegel, Georg W. Friedrich, PhG, p. 27 (trad. p. 22).
47 Cf. Hegel, Georg W. Friedrich, PhG, p. 25 (trad. p. 19).

HElDEGGER, Martin, Holzwege, GA 5, p. 115 (trad. p. 110). Cf. Hegel, Georg W.
Friedrich, PhG, p. 53 (trad. p. 49).
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35 “tés mén ousias hypomenoúses tois dé páthesi metakaüoúsés": "... diá tó hypomé- 
nein tó hypokeimenon..."-. ARISTOTELES, Metafísica A 3, 983 b 10, 16.

36 Cf Aristóteles, Metafísica A 7, 1072 b 27-30; 9, 1074 b 31-34.
HEGEL, Georg W. Friedrich, Enzyklopadie der philosophischen Wissenschafien im 

Grundrisse, Werke 10, Frankfurt am Main, Suhrkamp Verlag, 1970, p. 395 (cf trad. 
Enciclopedia de las ciencias filosóficas en compendio, Madrid, Alianza. 1997, p. 605); cf 
Aristóteles, Metafísica A 7, 1072b 27-30.

38Hegel, Georg W. Friedrich, PhG, p. 21 (trad. p. 15)
39Cf Hegel, Georg W. Friedrich, PhG, p. 24 (trad. p. 19).
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3. La dificultad propiamente moderna de pensar n 1 >¡os como sujeto abso
luto, Edith Stein la expresó claramente. Admitir un absoluto, el tic Dioso el de la 
conciencia, lo que fenomenológicamentc se realiza al mlmilir el principio meto
dológico y ontológico de la reducción de todo lo dado a la inmanencia constituti
va del ego, conlleva la dificultad para reconocer otro absoluto: . a causa de la 
absolutización de las mónadas no hay lugar para Dios- en el sentido en que noso
tros damos a la idea de Dios, al reconocerlo como el único absoluto, es decir co
mo Ser absoluto”49. Todavía más radical, convertida al catolicismo y por la in
fluencia de Eric Przywara, E. Stein proyecta esta dificultad en la confrontación 
que señala entre lafenomenología trascendental y la filosofía católica, dicotomía 
queefectivamenteesdifícildesuperarenlostérminosquecllaplantca:“aquíuna 
orientación teocéntrica, allá una orientación egocéntrica”50.

Los dos caminos que hemos indicado hasta aquí: el que conduce al Dios subs
tancia y el que conduce al Dios sujeto, nos llevan a una aporía. En ambos trayectos, 
retomando la imagen nietzscheana. nos encontramos a la vez con una disolución y con 

asesinato, pues tanto la substancia como objeto y el sujeto puro o absoluto, parecen 
conduciraloqueNietzscheyotroshan llamado: la muertede Dios.

3. Dos figuras del cristianismo en su relación con la modernidad

Para afrontar la dificultad que supone la muerte de Dios en el ocaso de la 
modernidad desde la perspectiva fenomenológica 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 contemporánea.

3.1. Pedro Fabro51

En la figura de Pedro Fabro, siendo moderna, se retoma el dilema de la re
lación entre dos sujetos. Pero sin embargo, esta no se resuelve, a diferencia de la 
odisea hegeliana del espíritu o incluso de lamísticadel entendimiento de inspira
ción neo-platónica, en un camino especulativo hacia la esencia Divina sino en el 
discernimiento histórico de la voluntad de Dios. En efecto, como intentaré des
cribirlo siguiendo especialmente la interpretación de Michel de Certeau, la expe
riencia espiritual de Fabro se se constituye a partir del deseo de la unión con Dios 
que se real iza por el discemimientode su voluntad.

a. Subjetividad del existente humano

1. Pedro Fabro tenía un carácter dubitativo e inseguro. Ello se manifesta
ba, sobre todo en sus años de estudiante, en las dudasy miedos que lo angustiaban 
fuertemente y que lo tenían “aprisionado, sin saber entender, ni encontrar el ca
mino para poder hallar reposo”52. Ahora bien, es ante las elecciones importantes 
de su vida que Fabro experimenta intensamente este rasgo de su personalidad. Al 
respecto, escribe en su Memorial.un

... siempre había andado muy confuso y agitado de muchos vientos, cuando 
queriendo ser casado, cuando queriendo ser médico, cuando legista, cuando 
regentar, cuando doctor en teología, cuando clérigo sin beneficio y también 
algunas veces queriendo ser fraile. Yo era zarandeado por estos vientos, se
gún que predomina unou otro elemento, es decir, según que reinaba una afec
ción y otra; de las cuales nuestro Señor librándome, como es dicho, con los 
consuelos de su espíritu, me hizo determinar a ser sacerdote...53

Siguiendo a Ignacio de Loyola, Fabro comprende estas vivencias como 
escrúpulos que son interpretadas a la luz de la doctrina y los criterios de discer
nimiento de \os Ejercicios Espirituales5*.'ÍLn estas vivencias se describe el mo
mento en que la libertad se determina ante una elección, siendo que la elección 
hace surgir un conflicto: ya sea ante la representación de una acción pasada55, o 
ante las posibles determinaciones del futuro56. Ahora bien, además de evocar

49 Stein Edilh, Phénoménologie etphilosophie chrétienne, París, Cerf, 1987, p. 14.
Stein Edith, Phénoménologie et philosophie chrétienne, p. 43; cf. Stein Edith, 

“Husserls PhSnomenologie und die Philosophie des hciligen Thomas von Aquino. 
Vcrsuch ciner Gegenüberstellung”, Jahrbuch fiir Philosophie und phanomenologische 
Froschung (Festschri/t EdmundHusserl zum 70. Geburstag), 1929, p. 325-327.

Pedro Fabro (1506, Saboya-1546, Roma), junto con Francisco Xavier, fue uno de los primeros 
compañeros de Ignaciode Loyola en París, en los tiempos de gestación de la Compañía de Jesús. Luego 
de la primera etapa de fundación de la Orden, recibió misiones que lo hicieron atravesar Europa en 
peregrinación, destacándose tanto en las tareas eclesiásticas más delicadas en tiempos de la Reforma, 
como en los servicios apostólicos más sencillos: consejero eclesiástico, experto en teología, predicador, 
consejero espiritual, servidor en hospitales, catequista. Murió a los cuarenta años en Roma, donde había 
sido convocado para participar del Concilio de Trcnto (cf. O’Malley, John, Los primeros jesuítas, 
Bilbao-Santandcr, Mensajero-Sal Terree, 1994, esp. p. 47-55). Persona humilde, con grandes deseos y 
de gran finesa espiritual, fueun místico contemplativo en la acción apostólica.

Su experiencia espiritual se refleja fundamentalmente en su Memorial de algunos 
buenos deseos y buenos pensamientos: Memoriale Petri Fabri (en adelante: M), en Monu
mento Histórica Societaiis lesu (en adelante: MHS1), Fabri Monumento. Beati Petri Fabri. 
primi sacerdotis Societaiis Jesu. epistolae, memoriale etprocessus ex autographis aut arche-

typis potissimum deprompta (en adelante: MF), (Fasciculus IV, Annus 21, Fase. 251) no
viembre 1914, p. 489-696. Tomamos como referencia las traducciones, así como la interpre
tación y los comentarios siguientes: Pedro Fabro, Memorial (Amadeo, Jaime, Fiorjto, 
Miguel Ángel, traducción y notas), San Miguel (Argentina), Ediciones Diego de Torres, 
1983; Mémorial (de Certeau, Michel, traducción y comentarios), París. Desclée de Brou- 
wer, 1960. También consultamos:^/^/corazón de ¡a Reforma. "Recuerdos espirituales" del 
Beato Pedro Fabro, S.J., (ALBURQUERQUE, Antonio, introducción, traducción y comenta
rios), Bilbao-Santander, Mensajero-Sal Terree, 2000.

52 Pedro Fabro, M 9.
53 Pedro Fabro, M 14.
54 Cf. EE 345-351.
S5Cf. EE 347.
56Cf. EE 351.
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sigue luego la descripción de la vivencia y las eventuales determinaciones o 
elecciones. Efectivamente, las vivencias de Fabro son suscitadas por las cosas 
que simplemente le ocurren62, pero que son tomadas como una visitación, como 
ia llegada imprevisible de Dios en su historia63.

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 o aún pasados; los cuales a su vez 
son también consignados por escrito. Así ocurre en los varios pasajes del Memorial 
en los que Fabro relee y retoma sus vi vencias a partir de un determinado evento64.

Para ejemplificarlo, De Certeau señala, entre otros posibles, el texto de la 
profesión solemne de sus votos religiosos en la Compañía de Jesús. Fabro tomó 
como texto base de los votos la fórmula utilizada por los primeros jesuítas en 
Roma el 22 de abril de 1541, fórmula que quedó finalmente en el texto de las 
Constituciones65. A partir de este texto, el 9 de julio de 1541, escribió su fórmula 
con algunos retoques, y esta fue la fórmula efectivamente pronunciada por él y 
enviada por escrito en una carta a Ignacio de Loyola, elegido primer Superior 
General de la Orden66. Luego, en una nota de su Memorial escrita un año más 
tarde, en 194267, Fabro retoma la fórmula 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 fórmula oficial, sino también agregando aquí entre 
paréntesis “con su ayuda”, y dirigiendo los votos ya no sólo “a Dios nuestro Se
ñor en presencia de la corte celestial”, sino “a Dios nuestro Señor y a Nuestra 
Señora y a todos los Santos del cielo”, con lo que queda remarcada la ayuda que 
necesita y espera de los intercesores. Además, la evocación del voto de obedien
cia al Papa en lo que respecta a las misiones sin mencionar el voto de una dedica
ción especial a la instrucción de los niños incluida en las fórmulas anteriores, en 
momentos en que se encuentra cumpliendo una misión pontificia, sugiere más 
que correcciones a lo pronunciado en el pasado, una actualización de lo ya dicho 
y asumido con voto, en la circunstancias dé\presente6S.

rasgos de su personalidad, lo que aquí describe Pedro Fabro es un aspecto fun
damental de la existencia humana, una escisión inherente asu condición fáctica.

Una anotación de 1543 hecha en su Memorial resulta esclarecedora en es
te punto, pues describe la existencia humana en comparación con la naturaleza 
angélica57. La naturaleza angélica correspondería a la de una substancia simple, 
unificada y estable, “toda ella penetrada del bien o toda ella llena e 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 contradicción que vive 
entre la “afición de la sensibilidad” y la “razón” o el espíritu. En otras anotacio
nes de su Memorial, el Saboyano se sirve de otras comparaciones para ampliar 
esta descripción; por ejemplo: la raíz y los frutos de un árbol invertido58; la frial
dad, sequedad o rigidez por un lado y el esperar, amar, poseer y gozar por el 
otro59. Todas estas imágenes describen vitalmente el rasgo que distingue al hom
bre del ángel: la contradicción interior que atraviesa su existencia, que impone 
un discernimientoy\o orienta hacia una elección.

Esta contradicción intema, si bien va acompañada de incertidumbre, sin 
embargo conlleva para Fabro a una actitud de aceptación y acción de gracias:

■i

V

Sin embargo se me dio aquí 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 aquí proviene que aunque una parte de él haya sido 
tomada por el mal y hasta infectada (apprehensa... infecta), sin embargo no 
por eso está todo el hombre inmediatamente perdido...60

... me gozo de que mi naturaleza n¿> sea tan simple... quiero más hallarme sin 
esa simplicidad y no ser por naturaleza tan estable e inmutable, porque sería 
demasiado el peligro que correría de infectarme todo en un momento, y si ca
yera, que fuese mi caída irreparable.61

La condición humana es vista así, en lo más profundo, como una bendi
ción, porque debido aeste estatuto ontológico, aún en la más abyecta de las situa
ciones, el hombre tiene siempre anteél una nueva posibilidad.

\
b. El encuentro con Dios como evento histórico

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

t

hJ Sólo como ejemplos, entre muchos otros, que Fabro consigna en su Memorial: El 
momcnio: “En el día...” (M 55) “el mismo día”, (M 56); el suceso espiritual: “me venía la 
nolicin” (M 62), “tuve un deseo grande” (M 70), “me vino a la memoria” (M 71) “me 
vino deseo” (M 72) “un grande e inexplicable deseo” (M 74); la ocasión y el lugar “en la 
misa" (M 60) “diciendo el oficio...” (M 61) “... yendo por las calles...” (M 69) “viniendo 
por un barrio o casa” (M 72).

6,Cf. Df. Certeau, “Introduction”, en Mémorial, p. 78.
64 Cf. por ejemplo: M 1 -33, 202-203, 353.
65 Cf. Ignacio de Loyola, Constituciones 527; MHSI, Foníes narrativi de Sánelo Jg- 

natio de Loyola IV, p. 369.
66 Pedro Fabro. MF, 39, Ratisbona 9 de julio de 1941, p. 117-118.
67 M 23.

Cf. DE CertaU, Michel, Mémorial, p. 128 nota 1.
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57 Pedro Fabro, M 309. Ver un texto paralelo en San Ignacio: EE 50.
58 Pedro Fabro, M 280.
59 Cf. Pedro Fabro, M 187.
60 Pedro Fabro, M 310.
61 Pedro Fabro, M 311. 68
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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 acción. Al res
pecto, una anotación retrospectiva de 1543, refleja esta dialéctica inter
ior/exterior o deseo/acción, en tres etapas: una en la que no tenía experiencia ni 
interna ni extema; otra, insensible interiormente, pero en la que sentía los traba
jos en el cuerpo y lamente; y luego ladel descanso interiorpero falto de ejecución 
extema76. Efectivamente, un aspecto esencial que Fabro fue asimilando y con
firmándoos la orientación de las mociones interiores hacia la acción exterior, por 
lo que - parafraseando a su compañero Ignacio de Loyola - podría resumirse el 
núcleo de su vida espiritual como: discernir las mociones interiores para realizar 
la voluntad de Dios en la historia77. Por ello, otras de las imágenes recurrentes de 
su Memorial son las del camino y los pasos hacia la acción apostólica78, imáge
nes que retoman una nota esencial de la espiritualidad ignaciana, que concibe la 
vida del creyente como peregrinación y propiamente la vocación del jesuita 
como discurrir19; estas imágenes complementan y en cierto modo corrigen las 
clásicas imágenesde la vida espiritual como pura interioridad80.

c. Discernimiento en/de la acción

Efectivamente, Fabro describe su vocación bajo el ideal de una “vida mixta” 
(“... v/táe/jocm0¿/omú:fc7e”8l)enquelasvivenciasinterioresestán orientadas hacia 
la acción, porque es en la acción donde busca y encuentra a Dios, para luego encon
trarlo en la vivencia interior de la oración82. Es decir que la oración en tanto vivencia 
interiores mentada como un medio para el hombre orientado hacia la praxis, pues en
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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 el presente ni tampoco algo 
simplemente interior.

La experiencia se distiende/extiende en el tiempo. De allí que al evento le 
sean inherentes tres momentos temporales: comienzo, medio y fin69. El comien
zo, como dijimos generalmente apoyado en un hecho cotidiano, es un evento que 
se describe muchas veces con la imagen del “nacimiento”70 y de la “fuente”71. El 
medio, propiamente donde se manifiesta la distención temporal entre el comien
zo y el fin, es concomitantemente, según los dos significados del latín médium, a 
la vez el ámbito y la manera. “Cada fervor es un‘comienzo’ que lo lleva hacia un 
‘fin’; y el tiempo que marca la distancia entre ese comienzo y este fin se presenta 
a él como un‘ámbito’entre ellos y como la‘manera’dellegara su realización”72, 
explica Michel de Certeau.

En efecto, el medio es el tiempo y por extensión la historia. Los deseos de 
Fabro surgen de lo que le sucede históricamente en su vida cotidiana, y hacia ella 
se dirigen, es decir, a su realización histórica. De allí que sus vivencias espiritua
les sean de alguna manera un iry venir, una dis/ex-tensión entre el principio y el 
fin, entre el nacimiento de la moción interior y su realización en laacción.

Esta dinámica histórica de los eventos espirituales tiene para el “místico 
de ojos abiertos”73 que es Fabro, una profunda raíz teológica en los misterios 
centrales del cristianismo: la Encamación y la Trinidad, pues la historia, es efec
tivamente el lugar donde acontece la presencia de \a Divina humanidady a la vez 
el instrumento de su presencia74.

3. Ciertamente, la historia es el lugar donde se realiza la voluntad de Dios 
que Fabro busca elegir movido por el amor75. Es decir que sus mociones interio
res son siempre impulsos que lo conducen a la acción exterior, a la concreción 
histórica de su deseo en la que desemboca la distención del evento espiritual. 76 Cf. Pedro Fabro, M 353.

77 Cf. Ignacio de Loyola, EE 1,21-22,135,169,313 sq.
78 Cf. por ejemplo en M 202: “encaminado a nacer yo espiritualmente”... “andar solí

citos...”; M 125: “los buenos deseos de la oración son como caminos que disponen a las 
buenas obras,... las buenas obras como caminos para los buenos deseos...”.

79 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.

80 Cf. Pedro Fabro, M 104-105, con comentario de Amadeo y Fiorito: Amadeo, Jai
me, FlORiTO, Miguel Ángel, Memorial, p. 114-115, nota 160 y 162.

81 Pedro Fabro, M 128.
82 Este ideal de vida, corresponde a la vocación de los jesuítas. De Ignacio de Loyola, 

decía en efecto Jerónimo Nadal: “(Ignacio de Loyola) en todas las cosas, acciones, colo
quios sentía y contemplaba la presencia de Dios y el afecto de las cosas espirituales, al 
mismo tiempo contemplativo en la acción (lo cual solía explicar así: hay que encontrar a 
Dios en todas las cosas.”: Jerónimo Nadal, MHSJ, Monumenta Natalis V, 162, en: Las 
pláticas del P. Jerónimo Nadal, (Lop Sebastiá, Miguel, editor y traductor), Bilbao- 
Santander, Mensajero-Sal Terrae, 2011, p. 395.
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69 Cf. también: Ignacio de Loyola, EE 333.
70 Cf. Pedro Fabro, M 52, 82, 152, 194-195, 200, 202-203, 299, y otros. Ver: De 

CERTEAU, Michel, Memorial, p. 83 nota 1.
71 Cf. Pedro Fabro, M 133,194.
72 De Certau, Michel, Mémorial, p. 83.
73 La expresión “mística de los ojos abiertos” es de Johann-Baptist Metz (cf. Por una 

mística 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” (Núm 24,4). En relación con el “contemplativo en la acción” 
de la espiritualidad de los jesuítas, cf. GONZALEZ Buelta, Benjamín, Ver o perecer. Mís
tica de ojos abiertos, Santander, Sal Terrae, 2006, esp. p. 61 sq.

74 Cf. Pedro Fabro, M 291-292; M 124, con comentario de Amadeo y Fiorito en: 
Amadeo, Jaime, Fiorito, Miguel Ángel, Memorial, p. 130-131 nota 191.

75 Cf. Pedro Fabro, M 203. Cf. Ignacio de Loyola, EE 230: “... el amor se debe 
poner más en las obras que en las palabras.”
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aquella se busca y se pide lo necesario para que la realización de esta sea auténtica y 
libre, es decirdiscemidabajoel criterio del amory del servicio83.

Dicho discernimiento se aplica entonces en primer lugar, al ámbito subjetivo in
terno donde, según lo dicho más arriba, la subjetividad se 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 el amor y el servicio, o bien porque son 
deseos y afectos “desordenados” con respecto al fin que se pretende realizar en la ac
ción84. Pero también, el discernimiento se aplica a la acción 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 anotación de 154385, Fabro 
comprende que la acción misericordiosa de Dios se realiza efectivamente en la historia 
cuando él se ocupa en “ejercitarse en las obras de misericordia”. Así, si más arriba había 
hecho notar que en el evento de la oración el medio del encuentro con Dios es la historia, 
aquí queda más claro que ese medio, en tanto instrumento es lapraxis amorosa y miseri
cordiosa del hombre movido por el amor misericordioso de Dios, y el ámbito es el en
cuentro entre la acción de Dios y la acción del hombre, es decir el encuentro de la acción 
gratuita de Dios como don concu friendo con la libertad del hombre86.

La praxis es así el lugar y el instrumento del encuentro con Dios, y conse
cuentemente la acción misma es oración. De esta manera, el ideal místico de la 
unión con Dios aparece en Fabro, no bajo las imágenes clásicas del amor nupcial 
o del desposorio, sino de los compañeros y amigos que comparten la vida, el 
trabajo y la misión común.

popular latinoamericana. Para ello tendré como base las caracterizaciones que se 
hacen de ella en el Documento Conclusivo de la V Conferencia General del Episco
pado Latinoamericano y del Caribe en Aparecida*1, especialmente los § 258-265, y 
por el Papa Francisco en Evangelii Gaudium**, especialmente en los § 122-126. 
Tomaré estos parágrafos no por su valor normativo o axiológico en sentido teológi
co en tanto documentos magisteriales para el creyente católico, sino por su valor 
descriptivo fenomenológico, para consecuentemente explicitarlos, pues como lo 
afirma el mismo Francisco, este tipo de vivencias “no está vacía de contenidos, sino 
que los descubre y expresa más por la vía simbólica que por el uso de la razón instru
mental, y en el acto de fe se acentúa más el credere inDeum que el credereDeum"}9

LosdichosparágrafosdelDocumentode Aparecida, retomados luego por 
Francisco, nos permiten resumir desde ahora algunos rasgos característicos de 
estas vivencias. En ellas acontece la constitución de subjetividades a la vez indi
viduales e intersubjetivas, a partir de lo que se podría designar como cuatro vec
tores intencionales: desde Dios, y hacia Dios; desde ei-los otro-s, y hacia el-los 
otro-s. Estas vivencias se caracterizan por integrar lo corpóreo y lo sensible, y 
por ello se expresan como sabiduría sobre todo bajo la mediación de los símbo
los90. Además se puede subrayar que el ámbito existencial de estas vivencias es 
la vida de los “pobres y sencillos” en los que se manifestarían el “alma” y el “ge
nio” de los pueblos latinoamericanosy sus culturas91.

a. Del cuerpo a la carne

La integración de lo corporal y sensible, característica de las vivencias de 
la religiosidad popular, antes de su referencia a las significaciones propiamente 
religiosas, corresponde en un nivel estrictamente fenomenológico con el modo 
en que se constituyen las significaciones en la experiencia.

1. Efectivamente, en el § 15 de la V Investigación Lógica, Husserl describe el 
proceso de idealización de los significados a partir de una dinámica enraizada en las 
sensaciones sensoriales. Superando la dicotomía establecida por Franz Brentano 
entre sensaciones y sentimientos, el padre de la fenomenología describe las sensacio
nes afectivas, como placer o disgusto, agradable o desagradable, dolor, etc., a partir de 
su origen en las sensaciones, pues según él constata, las sensaciones afectivas se fu
sionan con las sensaciones sensoriales, y luego son el apoyo para actos superiores 
como la constitución afectiva y vivencial de objetos y del mundo, constitución que

3.2. La religiosidad popular latinoamericana actual

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

83 Cf. Pedro Fabro, M 128, y comentario de Amadeo y Fiorito en: Amadeo, Jaime, 
Fiorito, Miguel Ángel, Memorial, p. 133 nota 194.

Cf. Pedro Fabro, M 8 y comentario de Amadeo y Fiorito en: Amadeo, Jaime, Fio- 
rito, Miguel Ángel, Memorial, p. 21 nota 142. La anotación de Fabro hace referencia al 
método y fin de los Ejercicios Espirituales, cf. IGNACIO DE Loyola, EE 1: "... todo modo 
de preparar y disponer el ánima para quitar de sí todas las afecciones desordenadas y, 
después de quitadas, para buscar y hallar la voluntad divina en la disposición de su vida 
para la salud del ánima, se llaman exercicios spirituales.”

85 Pedro Fabro, M 140-141.
Cf al respecto: Scannone Juan Carlos, “Construcción de un mundo más humano, 

conversión social al otro y concurso divino”, en: Religión y nuevo pensamiento, Barcelo
na, Anthropos, 2005, p. 131-157; en el que reinterpreta la doctrina del concurso Divino 
como la cooperación o acción de Dios promoviendo la libertad humana convertida afecti
vamente hacia el bien para re-crear la historia. También refiriéndose a la mística ignacia- 
na del contemplativo en la acción: SaCannone, Juan Carlos, “El orar como acontecimien
to”, en: SCANNONE, Juan Carlos, Walton, Roberto (et al., editores), El acontecimiento y 
¡o sagrado, Córdoba, EDUCC, 2017, p. 29-33.

84

86

87 V Conferencia General del Episcopado Latinoamericano y del Caribe, Docu
mento deAparecida (en adelante: A), Bogotá, Centro dePublicacionesdelCELAM, 2007.

88 Francisco, Exhortación apostólica Evangelii Gaudium (en adelante EG), Roma, 
Tipografía Vaticana, 2013.

89 EG 124.
90 Cf A 263; EG 124.
91 Cf. A 263; EG 122-123.
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no de otra carne. La apercepción de mi carne es esencialmente originaria primera 
yes la única enteramente originar".

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

López190

denomina aprehensión o interpretación objetiva92. Así, estas precisiones husserlianas 
ponen en evidencia la referencia corporal sensible, tanto en los sentidos primero, 
como luego en losafectos, de la constitución de los significados ideales.

Las vivencias de las manifestaciones religiosas populares ponen efecti
vamente enjuego las sensaciones que son más originarias que las idealizaciones, 
y por ello la 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
ción 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 idealización teorético-lógica del mundo como mundo objetivo” y dicho 
mundo “se caracteriza en que en su totalidad es efectivamente experimenta
do”93.

b. Relación personal contingente
La fenomenología de la carne puede explicitar el contenido de la expe

riencia que los creyentes viven en sus devociones más sencillas, particularmente 
a los santos, ya que en estas expresiones las vivencias se estructuran bajo el modo 
de la relación interpersonal.

1. En efecto, si como ejemplos consideramos el caso de las nuevas devo
ciones argentinas entre las “canónicamente” proclamadas por la Iglesia. Jesús 
Misericordioso, Santa María que desata los nudos, San Expedito, San Pantaleón, 
y o tros, se puede constatar que los trascendentales de bondad, verdad o belleza, 
así como las perfecciones absolutas, c^ue “propiamente se dicen de Dios , se 
atribuyen analógicamente a los santos

1.1. Esto se debe, en primer lugar, a que los trascendentales y las perfec
ciones absolutas son predicados lógicos que propiamente sólo se pueden atribuir 
a una naturaleza también absoluta, y que en consecuencia solo puedan atribuirse 

sentido impropio o analógico a una existencia. El mismo Santo Tomás 
percibió la dificultad que esto supone al recordar que dichas perfecciones abso
lutas que se predican propiamente a Dios, el hombre no las conoce sino como 
perfecciones participadas en sus creaturas

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

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 dirá, aquí consecuente con 
Husserl, que el rasgo primordial de este fenómeno es la relación entre el percibir 
y el percibirse, pues mi carne es el único cuerpo material que no sólo 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 siente9 . Jean-Luc Ma
rión, afirma en efecto que la carne corresponde a un fenómeno en el qiie la intui
ción satura la categoría de la relación como autoafectación absoluta95, es decir 
inmediata consigo misma, radicalmente inmanente9 .

Por ello, la fenomenalidad de la carne al remitir a las vivencias del cueipo 
en tanto propio y del mundo en tanto vivencia, es el fenómeno de “lo más origi
nalmente mío”97, la manifestación de lo más propio a cada uno. Husserl afirma 
en efecto, que en este fenómeno “el percipiente percibe su carne y, por principio 
sólo puede percibir una carne como suya, y no puede percibirninguna otra ca 
en el modo propio en el que percibe su carne” 8. La carne entonces, al aparecer 
como lo mío o propio en sentido absoluto revela su modo propio de darse: “La 
donación originaria deuna carne solo puede ser la donación originaria de la mía y

en un

rne

n Cf. Husserl, Edmund, Hua XIX/1, p. 401-410. Cf. también Rabanaque, Luis, 
“Afectividad, encamación, razón” en Rabanaque, Luis, (ed.), Afectividad, razón y expe
riencia, Buenos Aires, Biblos, 2012, p. 107-110.

93 Husserl, Edmund, Hua VI, 130.
94 Cf. HENRY, Michel: L'essence de la manifestación, París, PUF, 1967; Phénoméno- 

logie matérielle, París, PUF, 1990.
95 Cf. MARION, Jean-Luc, Étant donné. Essai d'une phénoménologie de ¡a donation, 

(en adelante: ED) PUF, París, 1997 (trad. esp. Siendo dado. Ensayo para una fenomeno
logía de la donación, Madrid, Editorial Síntesis, 2008), § 23; De surcroh. Eludes sur les 
phénoménes saturés (en adelante: DS), París, PUF, 2001, p. 105-110.

96 Cf. Marión, Jean-Luc, ED 321-323.
97 Husserl, Edmund, Hua XIV, 58.

Husserl, Edmund, Hua Xül, 42.

99 Husserl, Edmund, Hua XIV, 7.
100 TOMÁS DE AQUINO, Summa Theologiae, 1, q. 13 a. 3 ad 1.

Cf. Galli, Carlos María, 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 salvación terrena”, Vida 
Pastoral287 (210) 10-17.

102 Cf. TOMÁS DE AQUINO, Summa Theologiae, I, q. 13 a. 3.
Heidegger, Martin, Identidad y Diferencia, p. 153.
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mundo de los hombres, conlleva “la imposibilidad de pensar en filósofo” la relación 1 
que acontece en el encuentro del existente humano ante Dios "coram Deo”, pues la 
frnitud del existente quedaría sublimada en dicho absolutoy aun eliminada. En efecto, 
la manifestación de lo divino impone la paradoja fenomenológica de que debe a la vez 
manifestarse como infinito, en lo finito, a lo finito104. Por ello, Levinas indaga las 
consecuencias filosóficas que implica la posibilidad de pensar a Dios encamado en la 
humildad del rostro, pues tal idea significaría trastocar y humillar la idea del Dios 
absoluto que “ingresaría así en la inmanencia pero sin ordenarse a ella”

1. 2. En segundo lugar, la mera idea del Dios absoluto impersonal, si
guiendo una caracterización de Hans-Urs von Balthasar, dejaría inacabada la 
dialéctica del Tú-Absoluto que corresponde al misterio de Dios. Como señala el 
teólogo suizo, la idea de Dios llega a la filosofía desde la religión y los mitos.

Particularmente, en los mitos aparece y se interpreta lo incomprensible, 
en especial loreferido al origen y al sentido: el nacimiento, la vida, la muerte; y en 
ellos resuena la memoria de la originaria experiencia existencia!, de manera que 
el mito “podría describirse como el derivado religioso de la experiencia primaria 
del amor entre los hombres”106. Por eso, en la religión mítica se manifiesta la 
conciencia de un “para mí” o “para nosotros” (la tribu, el pueblo... la humani
dad), es deciruna relación de laque se puede esperar “favor, protección, ayuda”.

La relación inherente a la religión mítica conlleva en consecuencia una per
sonalización: alguien a quien nos dirigimos, del que se narran sus acciones, etc., 
alguien que se inclinahaciami ohacia nosotros, ante quien estamos y me/nos prece
de107. De esta manera, Dios no sólo “entra en filosofía” (Heidegger), o “viene a la 
idea” (Levinas), sino que se encuentra existencialmente con el hombre.

2. La relación religiosa que describimos es entonces un encuentro inter
personal entre un absoluto personal es decir, un Tú - o £7-yel hombre existente 
en su frnitud, en el que este accedea su identidadpersonal.

2. 1. En una de las cristofanías del evangelio de Marcos (5, 21-34), si
guiendo a Emmanue! Falque108, se encuentra una confirmación a lo que estoy 
describiendo. Allí, una mujer enferma toca la carne de Cristo al tocar su manto.

A la sensación de la mano de la muj er (“entre la multitud tocó su manto”) y 
del cuerpo de Jesús (“una gran multitud lo apretaba por todos lados”... “quién 
tocó mi manto”... “la gente te apreta por todos lados”), se une la sensación afec
tiva de la carne de ambos que se entrecruzan. En efecto, la mano de la mujer no

193Vivencias religiosas y constitución de la subjetividad

solamente toca el manto sino que está intencionalmente dirigida a la persona de 
Jesús (“Con sólo tocar su manto quedaré curada”...), y Jesús siente que ella al: 
canza su carne y no solamente sus vestidos (“quien me ha tocado: Tís mou hépsa- 
/o”), y éste a su vez alcanza la carne herida de lamujer porque “una fuerza había 
salido de él” y “ella sintió en su cuerpo*qúe estaba curada”. Los cuerpos aquí 
literalmente contingentes operan el entrecruzamiento de las carnes.

La fenomenalización del encuentro 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 invocación o reconoce agradecido lo dado (“fueaarrojarse a 
los pies y le confesó toda la verdad”). Dicha invocación, no sólo nombra a Jesús 
como el Cristo en la fe (que el mismo Cristo confirma: “tu fe te ha salvado”), sino que 
cumple también una función performativa hacia el creyente mismo, ya que al invo
car, agradecer o pedir, se nombra a sí mismo y se designa, asumiendo un nombre no 
sólo en la relación sino desde la relación, pues es la relación y el encuentro lo que 
confiere identidad. Se trata, dicho en los términos de una teoría de la identidad, de la 
enunciación de un discurso sobre sí mismo interpretando su situación existencial. Al 
respecto se afirmaen Aparecida:

Nuestros pueblos se identifican particularmente con el Cristo sufriente, lo 
miran, lo besan o tocan sus pies lastimados como diciendo: Este es el “que me 
amó y se entregó por mí” (Ga 2,20). Muchos de ellos golpeados, ignorados, 
despojados, no bajan los brazos. Con su religiosidad característica se aferran 
al inmenso amorque Dios les tiene y que les recuerda permanentemente su 
propia dignidad.109

2.2. Consecuentemente entonces con esta incorporación/encamación tan 
característica de la religiosidad popular, la relación personal inherente se expre
sa simbólicamente en las denominaciones, por ejemplo, de los santos que tienen 
un nombre, un rostro y una vida narrada, muchas veces, en forma de leyenda.

En esas formas de devoción, las denominaciones, que por ser simbólicas 
están ancladas en referencias míticas, aparecen, como ya lo había dicho arriba, 
fenomenalizando larelacióna mí/nosotros o para mi/nosotros que se allí 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 testigo y expuesto ante lo que le acontece, o como oyente instituido por el 
llamado; y aún más, como dado a sí mismo. Allí la relación es primordialmente 
contra-intencional, y por eso desigual, lo cual aumenta la sensación afectiva de 
verse afectado por algo que viene de arriba. De esa altura surge entonces la con
vocación, lo que fenomenológicamente coincide con la aparición 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

192

1

104 Cf. Levínas, Emmanue), “Un Dieu homme?”, en Entre nous. Essais sur ¡epenser- 
á-Vautre, París, Grasset, 1991, p. 65.

Levinas, Emmanuel, “Un Dieu homme?”, p. 66.
Von Balthasar, Hans-Urs, “El camino de acceso a la realidad de Dios”, en Fej- 

, Johannes, LÓHRER, Magnus (eds), Mysterium Salutis II, Madrid, Cristiandad, p. 33. 
107 Cf. Von Balthasar, Hans-Urs, “El camino de acceso a la realidad de Dios”, p. 34. 

Falque, Emmanuel, Le passeur de Gethsémani. Angoisse, soujfrance et morí. Lee- 
ture existentielie et phénoménologique, París, Cerf, 1999, p. 147-152.

ios
106

NER

108
109 A 265.
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mundo para mí de los otros” que se configura por la empatia, y específicamente 
respectodelcarácterintersubjetivodela vivencia religiosa escribe:

López194

afectación, es decir recibiéndose a sí mismo al ser afectada, como afirma J.-L. 
Marión: "él mismo se recibe de lo dado que recibe”110; más aún: es un sujeto 
dado en y por el amorque viene de arriba: es decir amado.

c. La carne del otro y las llagas de Cristo
La carne conlleva junto con la aparición de la identidad personal la feno- 

menalización del encuentro en su forma más originaria y radical. Pues la carne 
aparece ante, por y para otros, esto es: en una relación intersubjetiva, siendo el 
fenómeno privilegiado donde esto acontece, el del amor interpersonal111.

En la carne la intencionalidad se repliega o se invierte sobre ella misma 
(auto-afectación), en lo que podría llamarse un movimiento contra intencional. 
Pero, en la relación interpersonal no sólo acontece un movimiento contra inten
cional, sino, como lo destaqué en la cristofanía de Me 5,24sq, un cruce intencio
nal en la afectación mutua, entre el serrecibidoy estar entregado de uno a otro, ya 
que en la misma afectación es concomitante la alteridadque supone una relación 
o “¡nterdonación”112.

En efecto, J.-L. Marión afirma que en la afectación camal, desde la alteri
dad que me afecta se recibe de otro a mí mismo, a la vez que respondiendo ^ 
tregándose a otro lo afecto y en consecuencia le ofrezco y doy a si mismo 3. En 
este encuentro hay una (a/de)signación mutua que implica también una respues
ta insustituible de uno ante otro. Como los amantes, cada uno experimenta que se 
recibe del otro como amado/amante, cada uno tiene la intuición que amo y me 
ama, cumpliendo cada uno insustituiblemente el heme aquí ante el otro, expuesto 
en su carne para el otro (aquí  estoy).

Ahora bien, el cruce intencional impone una distancia, que es el espacio fe
nomenología necesario para la mutua afectación y respuesta. En el atravesar ese 
espacióse abre laposibilidaddela//¿fe/úfaí/-quees quizás el riempopropioy propi
cio del amor. Esta se manifiesta ante todo en la promesa que busca guardar la distan
cia y la relación en una continua confirmación (análoga a la hermenéutica infinita 
del evento). Es decir que la fidelidad se mantiene en la distancia y relación que ase
gura con confianza sin certeza la promesa, como en una encarnación de la distancia 
y la relación. En consecuencia con la analogía de la relación amante, en otra carne se 
cumple entonces la promesa quefenomenalizael encuentro religioso.

Notemos que el mismo Husserl había notado que la afectación implica no 
sólo el mundo “para mi” sino también el mundo "intersubjetivo: es decir "el

En mí, todo recto camino me conduce a Dios que no es sino un polo, pero en 
mi a través de los yo a los que estoy relacionado desde cada yo (quien visto 
desde de mí es un yo, otro yo, de la misma manera que visto desde él, yo soy 
otro yo) parte la vía que es la suya. Pero cada una de esas vías conduce al mis
mo polo Dios [que es] transcendente a la humanidad y al mundo. Pero no son 
vías separadas que convergen en un punto, sino que son vías que se entrecru- 
zandeunamaneraindescriptible.114 -

Francisco en efecto, no duda en identificar la encamación de lapromesa con 
la carne del prójimo, el tercero, que en reducción teológica, es la carne de Cristo. Y 
aquí, en la vivencia de la camede Cristo, la hermenéutica no sólo designa al creyente 
en su estatuto existencial individual sino más bien como pueblo.

Jesús quiere que toquemos la miseria humana, que toquemos la carne sufrien
te de los demás. Espera que renunciemos a buscar esos cobertizos personales 
o comunitarios que nos permiten mantenemos 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 experiencia deserpueblo, la experienciade pertenecer aun pueblo.115

en-

Conclusión
En nuestro complejo mundo contemporáneo, la fragmentación filosófica no 

siempre ayuda a situarse e interpretar dicho mundo. Por lo cual, como lo enseña uno 
de los principios rectores de la fenomenología, es necesario siempre volver al suelo 
de la experiencia para tomar de ella las intuiciones desde la que el mundo y la vida 
pueden 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 
unnuevopensamientoy de larelación religiosa que implica.

Por ello he comenzado precisamente con una descripción de la moderni
dad y su acabamiento en lo que en sentido metafíisico se denomina como la muer
te de Dios. Esta muerte significa en realidad la desvalorización y crítica de las 
nociones de substancia y sujeto que se encuentran en los fundamentos de dicha 
metafísica.no Marión, Jean-Luc, Siendo dado, p. 14. , ¡I

111 Jean-Luc Marión llama a este fenómeno, simplemente fenómeno erótico. Cf. Ma- j 
RtON, Jean-Luc, Le phénoméne érotique. Six méditations, París, Grasset, 2003 (trad. esp.
El fenómeno erótico. Seis meditaciones, Buenos Aires, El cuenco de plata, 2005). 

ii2Marion, Jean-Luc, ED, p. 443.
113 Cf. Marión, Jean-Luc, “La paradoja de la persona”, en Mensaje (2000) 27.

114 Husserl, Edmund, Hua XXVII, 234.
115 Francisco, EG 270.
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El venir de Dios alpensar en los tiempos modernos, es a condición de in
gresar en las condiciones y posibilidades que la metafísica a la vez abría y cerra
ba. Así, 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 relación existencial desaparece. Si en sentido inverso, la proyección del 
espíritu humano lo lleva a situarse en su condición transcendental como princi
pio y condición de posibilidad del mundo, Dios en efecto sólo aparecería como 
dado a nosotros a la manera de los objetos. Por ello, la muerte del Dios substancia 
es en definitiva la aparición de un Dios sujeto, es decir la transformación de la 
substancia en sujeto por la relación. Sin embargo, dicha relación sólo puede ser 
tal si el hombre mantiene ante Dios lo que él 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 así, Dios no sólo viene a la 
idea, sinoque viene a encontrarse existencialmente con el hombre.

Busqué esta posibilidad en los límites de la modernidad: en su comienzo y 
en su acabamiento. En efecto, en las figuras precedentes quise destacar cómo en 
la experiencia religiosa se resuelven simbólica y existencialmente las tensiones 
y dificultades planteadas conceptualmente en el pensamiento moderno.

La figura de Pedro Fabro, en los comienzos de la modernidad fenomena- 
liza una subjetividad existente como humana en relación a Dios. El encuentro 
que acontece en esta relación 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 relación es histórica, y el camino hacia Dios es el discernimiento 
histórico de su voluntad en la que se cumpley se real izalalibertad 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 contemporáneo y la transfiguración del sujeto que con
lleva. Se trata en efecto, de un sujeto que surge en la afectación y que aparece ante 
todo como expuesto y convocado, no sólo por una exterioridad y alteridad en 
sentido neutro o impersonal, sino ante alguien, Él o tú absoluto con rostro ehisto- 
ria, es decirfenomenalizandosecomo carne.

Al destacar estos rasgos pienso haber asumido la segunda opcióna 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.

Otro como sí mismo
El llamado y el responsorio según Jean-Luc Marión

por Juan Carlos Scannone S.I.’

Resumen
El subtítulo del artículo enuncia su contenido; el título revierte el de una im

portante obra de Ricoeur para indicar que Otro (con mayúscula), en cuanto "inti- 
mior intimo meo etsuperior summo meo ”es como mí mismo sin quitarme ipseidad 
ni libertad, sino, por el contrario, confiriéndomelas en y desde Sí.

Palabras clave: llamado, respuesta, Otro.

Other one as him self
Called and response according to Jean-Luc Marión

Abstract
The subtitle of the arricie enunciates his contení; Other one as him self re- 

verts the title of Ricoeur's important work to indicate that Other one (with capital 
lctter), in all that "intimior intimo meo et superior summo meo ” it is like me same 
without taking from me ipseidad” not cvcn frecdom, but, on the contrary, to award 
them to me, in and from Him self.

Kcywords: called, response, Other one.

Artículo recibido en diciembre de 2016. Aprobado por el Consejo Editor en marzo 
de 2017.
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