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Introduccion

En este articulo exploramos las bases de un camino de relectura y de reapro-
piacién de una tradicion cultural, como es la tradicion cultural ignaciana, en el
contexto de las plurales reconstrucciones culturales que se exploran y desarrollan
como alternativas civilizatorias para generar un mundo sociodiverso, sostenible
y convivencial. Somos conscientes de la magnitud de la tarea y de las reacciones
de diverso signo que tal tarea provoca o puede provocar, lo que nos obligard a un
largo trabajo y a un didlogo que aqui no quiere sino comenzar. Pero no es esta
una tarea solitaria, sino que en realidad estd ya emprendida por los participes de
esta tradicion cuando buscan respuestas a los diversos desafios presentes, inspi-
randose y profundizando en las virtualidades del pasado.

Se quiere ahora nombrar esta tarea y tratar de visualizar el contexto de
problemas en el que se desarrolla, asi como alguna indicacién de cudles pueden
ser las buisquedas por las que hay que transitar. No pretendemos ser originales ni
novedosos. La vuelta reflexiva y discernida a los origenes de un cuerpo social y
de su marcha histérica desde los supuestos alumbradores que los dinamizaban
histéricamente es toda la originalidad a la que aspiramos. La novedad no es aqui
nuestra vocacion, sino la buisqueda del novum histérico de esta tradicién y el
reconocimiento de la diferencia cultural con respecto a otros caminos de realiza-
cion sociohistérica que hoy que se presentan como parte del problema de nuestro
mundo y de las soluciones que sentimos y sabemos que no son sostenibles tras su
probacion histdrica.

* Una primera versién de este articulo fue publicada en Revista Internacional de
Filosofta, Concordia, Alemania (julio-septiembre, n.° 65, 2014).
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Somos igualmente conscientes de la historicidad en la que se expresa toda
tradicion, en cuanto entrega y apropiaciéon de modos de realizacion social. Toda
apropiacioén, o reapropiacion, exige una tarea de adopcién o transformacion, e
incluso a veces de abandono de elementos propios de lo que se entrega. Esta es la
responsabilidad de quienes contindian la marcha histérica. Por ello, no se trata de
considerar aquello que se transmite como algo cerrado, acabado y que se repite
mecdnicamente a lo largo del tiempo y en diversos contextos. Se trata —asi nos
queremos posicionar— de un ejercicio de lectura reflexiva de las posibilidades
ofrecidas, desarrolladas o no, a partir de un cuerpo social plural y cambiante. Y
por tanto, de un ejercicio de la apropiacién de algunas posibilidades en funcién
de lo que se vislumbra como superacién de otros caminos sociohistéricamente
deficientes. Por ello, tratamos de emprender una lectura de-colonial de una tradi-
cién para ayudar a descolonizar el mundo. De-colonial, porque nuestro histérico
mundo moderno y su prosecucién actual estdn también atravesados por la
violencia, la injusticia y la dominacién, en suma, por la colonialidad entre clases,
culturas, razas, geografias, géneros, especies, religiones, saberes...

Desde esta conciencia de vida y muerte, entrecruzada como anverso y reverso
del gran mundo de los dltimos cinco siglos, buscamos semillas de vida en otra
tradicion que también ha podido ser en momentos colonizada e incluso genera-
dora en su desvario de colonialidad en algunos de sus desarrollos a lo largo de
los ultimos siglos, pero que, sin embargo, es portadora de otras posibilidades de
desarrollo social. Asi se puede entender histéricamente lo que ha ocurrido en
algunas experiencias y asi se sigue intentando en las tltimas décadas postconci-
liares. Y es desde esta lectura focalizada, interesada y discernida, desde donde
queremos rescatar la novedad histdrica y la potencialidad critica que, de hecho,
se manifiesta en grado eminente en algunos de sus miembros y en algunas de
sus realizaciones histdricas. Y entendemos que esto no es casual ni arbitrario.
Por ello, es preciso un trabajo de esclarecimiento de la fuente para hacer aflorar
el nicleo cultural de esas realizaciones en diversos campos sociales, para, a su
vez, responder a los desafios actuales con una conciencia y una operatividad mas
profunda y eficaz.

Para ello, tratamos de emprender una tarea de reflexividad sociohistdrica, y,
en este sentido, lo que necesitamos y buscamos es estar a la altura de nuestros
desafios historicos para responder a ellos. No es una vuelta tradicionalista ni
mimetizadora, sino critica y reflexiva y que quiere ser honesta con su novedad
y su diferencia histérica. De ahi que no se trata de sacralizar, sino de buscar
inspiracién en un camino que, con su propia complejidad e incluso a pesar de sus
propias contradicciones y errores, sigue hoy convocando social e institucional-
mente, y que, en lo mds valioso de su quehacer, lucha por generar respuestas que
buscan reconciliar a nuestro mundo. Por ello, no todo vale ni sirve. Entendemos
que lo que ya se hace desde los que tratan de vivir de esta matriz cultural es
una lectura de contraste. Lo que hoy nos sirve y nos inspira no es sino lo que
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entrevemos como mejores soluciones para nuestras indigencias sociohistdricas
actuales. Y desde ahi, también juzgamos y valoramos el pasado en cuanto
violente nuestras certidumbres éticas y rescatamos de esa novedad y diferencia
histdrica lo que se nos presenta como valioso y pertinente para enfrentar los retos
de nuestro mundo.

La finalidad de la tarea es movilizar modos de vida que generen riqueza
humana y sostenibilidad en el contexto de la pluralidad del mundo. Por eso,
compartimos la perspectiva de Michael Lowy cuando sefiala que no se trata de
encontrar “soluciones” para determinados “problemas”, sino de

hallar un modo de vida distinto, que no sea la negacién abstracta de la
modernidad, sino su superacion, que persiga la conservacién de sus mejores
conquistas y su proyeccién hacia una forma superior de cultura, una forma
que restituya a la sociedad ciertas cualidades humanas, destruidas por la
civilizaciéon burguesa industrial. No implica un retorno al pasado, sino un
rodeo por el pasado hacia un nuevo porvenir.!

No se trata simplemente de buscar verdades, claridades, o de una ilustracién
arqueoldgica del pasado, sino de reconstrucciones de nuestro mundo desde
modos de vida con calidad humana. Modos de vida que no agotan la creatividad
y riqueza humana y que se saben fragmentos del hacer y del saber humano, pero
que no son fragmentarios y que por eso pueden colaborar y dialogar con otros
desde su aporte especifico a la humanidad, y que por ello, buscan también una
calidad intercultural e interreligiosa en el sostenimiento convivencial del mundo.

1. Situacion y problema de partida

El diagnéstico del que partimos (y al que ya han llegado otros) es que esta-
mos en una crisis civilizatoria que convoca nuestra responsabilidad tratar de
recrear, en Ultima instancia, otras matrices culturales que enfrenten o traten de
enfrentar los déficits actuales de la civilizacién hegemonica globalizada.

En este sentido, voy a tratar de situar tanto el diagndstico, que puede ser
compartido por otras tradiciones y enfrentado en diferentes procesos y contextos,
como la tarea que surge ante el mismo. Como aclaracion previa, sefialo que este
diagndstico no es en el fondo exclusivo de planteamientos criticos o contra-
hegemonicos. Por ello sus notas también pueden detectarse desde los propios
pensadores de y en las cimas de la modernidad. Asi, entre estas notas, cons-
tatan la indigencia que acarrea la misma testificando la radical soledad del ser
humano, su despliegue histérico desde la voluntad de poder y la “superacién” de
la solidaridad (Nietzsche), su dislocacion en el seno de la realidad cosmoldgica
(Descartes), la ausencia de fundamento de la existencia humana (Heidegger), el

1. E.Morin, La via para el futuro de la humanidad, Paidés, 2011.
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desencantamiento ante lo real (Weber) o la falta de sentido de las orientaciones
y determinaciones éticas o axioldgicas (Kelsen). Los discursos postmodernistas
(que constituyen su continuacién por otros medios) pretenderian relativizar
y desdramatizar las carencias inscritas en el desarrollo cultural de la misma
modernidad, cerrando el paso a las alternativas marginadas o negadas y a las
reconstrucciones reflexivas de la modernidad desde su mismo espacio sociocul-
tural. Sin embargo, los planteamientos criticos no se avienen a conformarse, a
testimoniar la fatalidad de la situacion, o a malvivir en un horizonte nihilista,
sino que luchan por ir mds alld de ellos liberdandose de las posibilidades encami-
nadas y construidas por un desarrollo sociohistérico en cuanto son experimen-
tadas como malas posibilidades.

El mundo moderno, considerado ahora desde la direcciéon principal del
proceso sociohistérico de los dltimos cinco siglos que emerge desde Europa y se
va proyectando por el globo, genera unas debilidades, o incluso cierres, que cons-
tituyen las fronteras en las que trabajar. Visto este proceso desde nuestra altura
histérica, podemos avanzar una sintesis del mismo.

En primer lugar, alza la frontera de la trascendencia. Se termina absoluti-
zando el horizonte humano. El ser humano no puede sino afirmar su soledad y
su desarraigo. La dimensién de la religaciéon a lo real es opacada. Las formas
de interconexién son marginadas. Los caminos de la trascendencia no son
transitables.

En segundo lugar, alza la frontera de los otros. La modernidad afirma un
unico modo de humanizacién, no ya para su sociedad matriz, sino como destino
universal. La diferencia cultural no es sino algo a superar. Los individuos,
bloques, se justifican en funcién de unos criterios normativos que tienen una
validez universal abstracta. Los que se sitdan fuera de los circulos de inclusién y
pertinencia no impugnan la universalidad de su justificacién. En su exterioridad
se reconoce el reverso colonial de la modernidad hegemdnica.

En tercer lugar, alza la frontera de lo otro del sujeto. El cuerpo, la naturaleza,
es una frontera para el ser humano que tiene que superar por el conocimiento y
la dominacién. Asi, la direccion del estar humano en lo real potencia la actividad
sobre la pasividad. La proyeccion sobre la interdependencia. La manipulacién o
explotacion sobre el respeto y la escucha de lo otro.

En una formulacién densa a partir de los andlisis de Ignacio Ellacuria (1930-
1989) en el seno del Equipo Jesuita Latinoamericano de Reflexion Filosdfica
(1983), podemos decir: “La linea hegemdnica que la Modernidad globalizada ha
producido implica una ruptura de las relaciones humanizadoras y fundantes de
los individuos-grupos-instituciones frente a los otros, la naturaleza y Dios”.

En palabras de Ellacuria, “[e]ste horizonte cultural dominante, cuya matriz
explicativa se encuentra en la Ilustracion, debe ser juzgado desde sus efectos
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negativos: Masa de personas excedentes, naturaleza saqueada y destruida, Dios
funcionalizado... Y de un modo global, ruptura de relaciones humanizadoras y
fundantes™.

Esta situacion, tanto de indigencia como de necesidad de reconstruccién de
la marcha de la humanidad en sus relaciones constitutivas y, consiguientemente,
en la reduccion de su identidad y riqueza antropoldgica, es aquello que constituye
nuestro problema civilizatorio. Aquello a lo que las tradiciones estdn convocadas
y que pueden y deben responder comunalmente. En este contexto, la mediacion
inicial que usamos para esta tarea parte de la reflexion filosdfica situada en
nuestro mundo histdrico, que puede ejercer su funcién critica de las ideologias y
de los supuestos culturales fundamentales, de enjuiciamiento global tanto de la
cultura como de las realizaciones sociales, y de recuperacion y recreacién de las
mejores posibilidades disponibles en funcién del discernimiento sociohistérico
previo. Asi, la reflexion filoséfica tiene una tarea en cuanto saber que busca
la verdad y la orientaciéon humana frente a lo real, pero, a su vez, no se puede
quedar solo en una forma de conocimiento y de direccion ética frente al mundo,
sino que tiene que avanzar haciendo una evaluacién y un relanzamiento de las
tradiciones culturales que pretenden reconstruir los elementos disfuncionales
del vivir y del hacer humano. Por ello, la practica filoséfica situada y orientada
de este modo estd emplazada como actividad humana junto a otros saberes y
experiencias para recrear el mundo presente. Es decir, aunque la filosoffa tenga
unos métodos propios, su esfuerzo estd situado en el marco de los desafios
que la humanidad actual estd enfrentando desde las diversas tradiciones. Esta
co-situacién le permite y exige también un didlogo con los saberes culturales,
religiosos y espirituales de la humanidad, didlogo que en tltima instancia, puede
ayudar a resituar su propia tarea filoséfica con una mayor amplitud y profun-
didad, como un saber humanizador, que puede ser inspirado y fecundado por
otras experiencias y saberes, abierta a cuestionar las rupturas epistemoldgicas
que su propia marcha histérica ha construido. Por ello, podemos reconocer una
tarea comun de los diferentes esfuerzos criticos frente al contexto mayor de la
globalizacion de la modernidad, en la medida en que cada uno, a su modo (lo que
no implica sin mds su validaciéon de modo ingenuo), trata de responder al desafio
de la modernidad orientdndose por el intento de reconstruccién “postmoderna”
(en cuanto superacién de la modernidad) de la rupturas fundantes de esta. Estas
reconstrucciones socioculturales “postmodernas” no tienen nada que ver con los
discursos filoséficos postmodernistas en la medida en que contintien anclados en
los mismos supuestos fundamentales de desvinculacion de la praxis humana que
legitima la modernidad hegemonica.

2. J. A. Senent (ed.), “Dimensién ética de la filosofia”, en La lucha por la justicia.
Seleccion de textos de Ignacio Ellacuria (1969-1989), Universidad de Deusto, 2012.
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2. Sintomas de un rodeo: la autocomprension de la mision ignaciana-jesuita
en el mundo

Ante el problema y la tarea antes esbozados, cabe preguntarse si una tradi-
cién como la ignaciana y jesuita, con la trayectoria y complejidad histérica que le
competen, puede aportar desde si misma a este desafio sociocultural. Avanzamos
que si. Y justamente esa es la autocomprension dltima que se propone desde esta
tradicién, promovida por su cuerpo social mds visible, la Compafia de Jesus,
como veremos en este apartado. Pero esta posicion actual no es una ruptura
con su tradicién primaria del siglo XVI, sino que ha exigido una relectura de la
misma para historizar el sentido puiblico de su mision actual en el mundo a la
altura de nuestro tiempo. Ahora bien, cabe hacer explicita y enfrentar una sos-
pecha que se puede cernir legitimamente sobre nuestra perspectiva de trabajo.
Cabe preguntarse si una tradiciéon originada desde una experiencia espiritual
del fundador de una Orden religiosa en el marco de la Iglesia catélica, en los
comienzos de la modernidad europea, puede tener calidad humana, calidad
intercultural y calidad interreligiosa. No se trata, evidentemente, de entender esta
tradiciéon como un destino universal, que no lo es ni siquiera formalmente consi-
derada desde ella misma, sino si esa tradicién respeta y es capaz de convivir con
otras formas de responder al misterio de lo real, con otros modos de desplegar
la humanidad en cuanto no generen dafo, injusticia o violencia hacia otros; si es
capaz de convivir con otras culturas no europeas y con otras religiones; en suma,
si puede y sabe convivir con la pluralidad del mundo, no solo en términos nega-
tivos o de “tolerancia”, sino si es capaz de cuidar de las relaciones y las condi-
ciones comunes para el florecimiento de otros, e incluso de trabajar con otros
de diversas tradiciones espirituales y éticas para llevar a cabo empresas que se
entienden como comunes a las necesidades de la humanidad. Nuevamente, avan-
zamos que si, y que estas calidades estdn entre las mejores posibilidades de esta
tradicién y en algunas de sus mejores realizaciones. En este sentido, la ayuda a
los otros en cuanto socorro material y al crecimiento en su libertad, junto con la
capacidad de didlogo convivencial, estdn no solo en su histdrico nicleo constitu-
tivo, sino en su entendimiento actual.

Vamos entonces a ver la autocomprension actual del sentido de la presencia
en el mundo de esta tradicién ignaciana y jesuita. En la dltima Congregacién
General (2008) de la Compaiifa de Jests (Decreto 3, Desafios para la mision
hoy), su misién se concibe como la tarea de establecimiento de relaciones justas
en clave de reconciliacion de las fronteras que fracturan el mundo:

En este mundo global, marcado por tan profundos cambios, queremos profun-
dizar ahora nuestra comprensién de la llamada a servir a la fe, promover
la justicia y dialogar con la cultura y otras religiones a la luz del mandato
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apostolico de establecer relaciones justas con Dios, con los demds y con la
creacion. (n.° 12.)

Esta dltima formulacién recoge un proceso de ampliacién o de explicitacion
del campo con respecto a las tdltimas décadas e incluso de su expresion formal
originaria, pero un mismo pathos de servicio transformador en el mundo. Este
lugar de destino no es ya un simple lugar fisico, es ubicuo, se encuentra “en
todas partes”, quizd porque la “redondez” de la Tierra lo ha hecho mds intercon-
ectado, interdependiente y circular que nunca por dindmicas de interaccién, pero
también atravesadas por la violencia y el sufrimiento®.

La misién originaria de la Compaiifa en su fundacién fue identificada como la
“defensa y propagacion de la fe y el provecho de las almas en la vida y doctrina
cristiana™. En la postconciliar Congregacion General 32 (1974-75), se reformuld
esta mision como “defensa de la fe y promocion de la justicia™. Dos décadas
después, la Congregacion General 34 perfila atin mds esta mision:

Nuestra misién de servicio a la fe y promocién de la justicia debe ensancharse
para incluir dimensiones esenciales para la proclamacién del Evangelio, el
didlogo y la evangelizacién de la cultura; hemos insistido en la inseparabi-
lidad de la justicia, el didlogo y la evangelizacion de la cultura?

3. Ante este llamado se deben situar todos los apostolados o servicios, incluido el
“apostolado intelectual”.

4. La globalizacioén ha cortado las lineas de fuga de la “planicie” de la Tierra, esta ya no
es ilimitada e inconmensurable, es un lugar limitado donde todos ocupan una posi-
cién, donde a unos pocos les va “bien” en la vida, y a la mayor parte les va mal. En
tiempos de Ignacio se abrian nuevos horizontes geograficos, hoy esos horizontes ya
estan recorridos, pero la historia del sufrimiento humano nos sigue desafiando como
entonces (cf. Ejercicios espirituales de Ignacio de Loyola, n.° 101-109, en adelante, EE).

5. Férmula del Instituto de la Compaififa de Jests que fue confirmada en 1550 por la
bula papal Exposcit debitum: asi, la Compaiifa es “fundada ante todo para atender
principalmente a la defensa y propagacion de la fe y al provecho de las almas en la
vida y doctrina cristiana por medio de predicaciones publicas, lecciones, y todo otro
ministerio de la palabra de Dios, de ejercicios espirituales, y de la educacion en el
Cristianismo de los nifios e ignorantes, y de la consolacién espiritual de los fieles
cristianos, oyendo sus confesiones, y administrandoles los demds sacramentos. Y
también manifiéstese preparado para reconciliar a los desavenidos, socorrer miseri-
cordiosamente y servir a los que se encuentran en las cdrceles o en los hospitales, y
a ejercitar todas las demds obras de caridad, seglin que parecerd conveniente para la
gloria de Dios y el bien comiin, haciéndolas totalmente gratis, y sin recibir ninguna
remuneracion por su trabajo, en nada de lo anteriormente dicho”.

6. Congregacion General 32, Dec. 4, n. 2.

7. CG34,D4,6.
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(Por qué esta conexion didlogo-fe-justicia-cultura? Porque se constata que el
compromiso con la fe y la transformacion de las estructuras politicas, sociales
y econdmicas injustas no se realiza si no se cambia la trama cultural sobre la
que se asientan estas estructuras. Lo que impide anunciar la fe y trabajar por la
justicia es precisamente el contexto cultural en el que nos desenvolvemos y que
genera un dinamismo histdrico tanto de dificultad y de limitacién de la dimen-
sién espiritual, asi como de injusticia estructural. Pero esta misiéon no puede
realizarse sino desde el didlogo y la cooperacion con otros. Asi, por ejemplo, lo
propone el Secretariado para la Justicia Social en el documento “Globalizacion y
marginacion”®:

Desde esta perspectiva podemos describir nuestra tarea y misién como
una unién con otros para transformar activamente esta situacion de
marginacién y exclusion, en un esfuerzo por crear una interconexién nueva
y global en solidaridad. Esta transformacién tendrd que tomarse en serio
la tarea de sanar y reconciliar. Con este fin, es absolutamente imperativo
que todos nuestros apostolados estén impregnados por la fe, basados en la
justicia, arraigados en la cultura y abiertos al didlogo con otras personas de
buena voluntad.

En esta linea prosigue la Congregacion General 35 (2008), confirmando esta
mision de servir a la fe, promover la justicia y el didlogo con otras culturas y reli-
giones. Si este es el campo de mision, el lugar particular es en las fronteras, como
lo marca el Decreto 3 en su titulo: “Desafios para nuestra misién hoy. Enviados a
la fronteras”.

(Qué fronteras? Las fronteras sociales y culturales que se alzan entre el Evan-
gelio y la vida de la humanidad hoy, impidiendo a las mayorias del planeta una vida
digna en plenitud (CG35, D3, 25-30) y la propia vida del medio ambiente (CG35,
D3, 31-36). Fronteras que deben ser removidas desde el esfuerzo comun con otros
(CG 35,D6) y en didlogo con sus respectivas tradiciones culturales y religiosas.

Un hito fundamental para el desarrollo de esta Congregacion lo constituyé la
Alocucién de Benedicto XVI° a los alli reunidos. Me parece pertinente incluir
un andlisis de la misma en cuanto recoge el horizonte de problemas, la misién
y el aporte propio que a problemas comunes de la Iglesia y del mundo actual
puede hacer esta tradicion cultural, y lo mds relevante para nosotros aqui, porque
implica una lectura histérica que rehabilita y quiere recuperar el valor y la
contribucion de este cuerpo social que se ha movido en muchos momentos de
su historia en la intemperie del mundo y también de la propia Iglesia, a veces

8. Afio 2006, n. 79. Disponible en http:/www.sjweb.info/sjs/documents/GlobMarg_ESP.pdf.

9. Alocucion de Benedicto XVI durante la audiencia a los miembros de la Congre-
gacion General 35 el 25 de febrero de 2008, y Carta de Benedicto XVI al
P. Kolvenbach del 10 de enero de 2008.



HACIA UNA RELECTURA DE LA MATRIZ CULTURAL IGNACIANA 255

también censurada y perseguida por las autoridades eclesidsticas (ademds de por
las autoridades politicas); en una linea que rescata las mejores potencialidades
criticas de esta tradicion. Recordemos que por su propia estructuracion fundacio-
nal la Compaiifa quiere ser seguimiento de la mision evangélica que el Papa les
confie (disponibilidad u obediencia circa misiones). Pero esta misién eclesial no
es ajena al destino en el mundo que en dltima instancia persigue la Compaiiia,
ser respuesta a las necesidades de salvacion del mundo en conformidad con el
entendimiento de la relacién entre Dios y el mundo como relacion salvifica. En
la Alocucion, el encargo papal no descentra ni saca del compromiso de servicio a
la Iglesia y al mundo, sino que lanza a la Compaiiia a la bisqueda de la respuesta
adecuada para los desafios centrales que tiene nuestro mundo. En este sentido, es
un encargo o mision “real”, que quiere ser respuesta a la realidad del mundo, no
una misién alienada e irrelevante para la humanidad. De ahf su pertinencia.

Cinco caracteristicas de este campo de misioén se destacan en la Alocucion.
La primera es que con respecto a la mision de la Iglesia, la Compainia se ha
situado y debe situarse en las fronteras, “en los lugares fisicos y espirituales
a los que otros no llegan”. La segunda es que los jesuitas son enviados a los
lugares conflictivos y de transformacién social y cultural, “en los campos mas
dificiles y de primera linea, en los cruces de las ideologias, en las trincheras
sociales, [donde] ha habido o hay confrontacién entre las exigencias urgentes
del hombre y el permanente mensaje del Evangelio™. La tercera es que ahora el
lugar de mision ya no tiene una orientacién geogréfica, sino de frontera cultural,
porque “debido a una visién errénea o superficial de Dios y del hombre, acaban
alzdndose [fronteras] entre la fe y el saber humano, la fe y la ciencia moderna,
la fe y el compromiso por la justicia”. Por ello, la tarea y el desafio a afrontar es
la fractura' que existe entre la experiencia de fe y la cultura actual (moderna y
globalizada), que se proyecta en los diversos dmbitos de la existencia personal y
social, como el cientifico-técnico y el juridico-politico, entre otros. El encargo
puede parecer eurocéntrico en primer término, sin embargo, puede ser, a mi
juicio, radical y universal; primero, porque estas fracturas tienen efectos globales
no solo en los lugares de formacién de la modernidad, sino en los lugares de
destino, que son todo el globo. Y segundo, porque la cultura moderna secular y
liberal es el modelo hegemoénico que delimita los supuestos o el “suelo” desde
el que produce la interaccion entre culturas y religiones, de modo que el didlogo
entre culturas e interreligioso puede estar lastrado y condicionado por el marco
cultural mayor de la modernidad liberal. Solo hay posibilidad de un genuino

10. Aqui Benedicto X VI recupera el discurso de Pablo VI a la Congregacién General 32
en 1974.

11. La CG 34, en su Decreto 4 Nuestra mision y la cultura, se hizo eco de la palabras de
Pablo VI: “La ruptura entre el Evangelio y la cultura es, sin duda alguna, e/ drama
de nuestro tiempo” (Evangelii nuntiandi, 20).
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didlogo postsecular'? si se problematizan los supuestos “naturalizados” de la
sociedad liberal. En cuarto lugar, para trabajar en esos lugares se requieren unas
virtudes apropiadas de personas que puedan “permanecer en esas fronteras’ “La
Iglesia necesita con urgencia personas de fe sélida y profunda, de cultura seria
y de auténtica sensibilidad humana y social”. En quinto lugar, esa tarea hay que
realizarla desde las fuentes originales para el contexto actual, para que “prosigdis
en el camino de la mision, con plena fidelidad al carisma original, en el contexto
social y eclesial de este inicio del milenio”.

Para ello, hace falta una “cultura seria”, un ejercicio intelectual y vital que
sepa hacerse cargo de los desafios que la cultura actual presenta a la sociedad
humana. No es solo una cuestion de erudicién, sino de sabiduria y de vida,
de tomarse en serio la cultura no como juego floral, entretenimiento o como
forma de acceder al prestigio social, sino como el modo concreto desde el
que accedemos y tratamos con las diversas realidades, es decir, con nosotros
mismos, con los otros, con la naturaleza y con el fundamento de lo real. En gene-
ral, cualquier proceso cultural, en cuanto articulaciéon de un modo concreto de
estar y de actuar en la realidad y de realizarse socialmente, produce un mundo,
unas estructuras sociales, alumbra unas posibilidades y cierra o destruye otras.
Por eso hoy, si bien hay posibilidades abiertas, también hay posibilidades margi-
nadas, por increibles o inverosimiles, o simplemente negativas. Para el espacio
publico secular, esto es, politico, juridico, econdmico y cientifico moderno, consi-
derar a Dios como el fundamento de la existencia desde una tradicién religiosa
como la cristiana es una “mala posibilidad”, o una “posibilidad irrelevante” para
ese espacio. La experiencia de Dios, en el mejor de los casos, es una posibilidad
privada, no evaluable, ni discernible ptblicamente, por ello, tampoco puede ser
operativa para el espacio ptblico, donde se la declara irrelevante, inaccesible, o
locura particular recluible en los otros manicomios de la modernidad que son
las iglesias y las religiones. En un contexto general, cada vez mds existe una
conciencia del caracter insuficiente de ese marco de la sociedad liberal secular,
incluso del cardcter injusto con respecto a otras formas de experiencia de lo real
y del cultivo de la dimension espiritual y religiosa de la persona. Cultivo que
puede tener no solo una relevancia privada y personal, sino social y publica. Por
ello, la crisis del marco de la sociedad liberal y secular abre un nuevo contexto
postsecular en el que las espiritualidades y religiones tienen un papel posible (y
por definir) que jugar en la marcha social y en las posibilidades de humanizacién
que se abren. Esto puede implicar una movilizacién de energias que alumbren

12. Recordemos el didlogo al promediar la primera década del siglo XXI entre el filésofo
Habermas y el tedlogo Ratzinger (y posterior autor de la Alocucién ya como papa).
Cf. P. Mella Flebes, “Catolicismo y esfera ptblica postsecular. Volviendo al debate
entre Jiirgen Habermas y Joseph Ratzinger”, Concordia. Internationale Zeitschrift
fiir Philosophie,n’ 65,2014, pp. 55-69.
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mejores desarrollos histdricos frente a las amenazas y contradicciones actuales,
al igual que nuevos riesgos y desafios.

Pero estamos todavia en un momento de transicion. Por ello, la Alocucién
envia a enfrentar los muros que separan la experiencia de Dios del espacio
publico y del mundo actual, que son las “fronteras” o los “obstdculos” con los
que se debe combatir, y que “acaban alzdndose entre la fe y el saber humano, la
fe y la ciencia, y la fe y el compromiso por la justicia”. También hay que incluir, a
mi juicio, un debate con la politica teoldgica o teologia negativa (civil o politica,
al margen de las iglesias y religiones) que produce la propia modernidad™ y que
sigue viva y operando, desde la que seculariza, ordena y regula todas las esferas
de la vida humana. Esas fracturas son entendidas como obstdculos para vivir
otras formas mejores para la humanidad. Esto genera un modelo antropolégico y
social que se funda en una matriz cultural hegemoénica en la modernidad que se
ha ido decantando en los tltimos cinco siglos y que ha llevado no solo a la sepa-
racién', sino a la irrelevancia de la fe para esas dimensiones y a la produccién de
un mundo “marcado por graves desequilibrios”.

Para enfrentar esta misién, Benedicto XVI pide sujetos no desintegrados,
sino que sean capaces de hacer, ya desde si mismos, la sintesis compleja que
permite responder con seriedad y radicalidad a las carencias de la cultura actual.
Sujetos que audnen fe, cultura y sensibilidad, esto es, de “fe sélida y profunda,
de cultura seria y de auténtica sensibilidad humana y social; (...) que dediquen
su vida precisamente a permanecer en esas fronteras para testimoniar y ayudar
a comprender que existe una armonia profunda entre fe y razén, entre espiritu
evangélico, sed de justicia y laboriosidad por la paz”. Sujetos que retinan “ciencia
y virtud” (dos elementos disociados en la racionalidad moderna, uno en el
espacio publico y el otro en el privado). De ahi que la Compaififa “debe seguir
formando a sus miembros en la ciencia y en la virtud, sin conformarse con la
mediocridad, ya que la tarea de la confrontacién y del didlogo con los contextos

13. Apunté este problema en “Mi biblioteca de teologia, politica y modernidad”, El
Ciervo, febrero 2006, pp. 40-41. Ello exige una investigacion de la politica teoldgica
(o teologia politica) del paradigma liberal a partir de los autores principales de esta
corriente, pues para secularizar hay que hacer teologia.

14. “Suele hablarse en ese contexto, en primer lugar, de la pretensién de separacion radical
de lo religioso de la vida piblica, relegandolo al espacio privado o en su caso intimo.
Sin embargo, lo sustantivo de esa politica de la modernidad es que pretende una posi-
cién de dominio absoluto (de sustitucion, anulacion, o de utilizacién estratégica), desde
la cual caben muchas formas histéricas de articular la relacién con ese espacio, desde
las vanguardias revolucionarias, la religion de Estado (anglicanismo), hasta el laicismo
republicano, entre otras. Ahora bien, la ‘cosificaciéon’ a la que se sometié el campo
religioso no impide la ‘vuelta de lo reprimido’. Si la politica quiso controlar la religiéon
y su teologia, tampoco pudo ocupar eficazmente su lugar” (ibid., p. 40).
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sociales y culturales muy diversos y las diversas mentalidades del mundo actual
se revela como una de las mads dificiles y laboriosas. Y esa busqueda de la
calidad y de la solidez humana, espiritual y cultural deberd caracterizar a toda la
multiple actividad formativa y educativa”.

(Desde donde se nutre ese trabajo? Benedicto XVI da aqui unas orienta-
ciones. Ya vimos que remite a la fidelidad del carisma original. ;Cudl es el
nicleo de ese carisma? La centralidad estd en los Ejercicios espirituales como
“fuente de vuestra espiritualidad y la matriz de vuestras Constituciones” (del
modo de proceder), ya que constituyen “un camino y un método de buscar y de
hallar a Dios en nosotros, en nuestro alrededor y en todas las cosas”. Desde ahf,
se pretende dinamizar la superacion personal y social de la ruptura cultural entre
Dios y el mundo moderno y postmoderno.

Esta remision a las fuentes debemos conectarla con una afirmacién histérica
en la Alocucidn, en cuanto supone la rehabilitacién de unas experiencias margi-
nadas o enfrentadas por las autoridades eclesidsticas de otros momentos, que
ciertamente nos sirve para justipreciar su calidad intercultural e interreligiosa:

A lo largo de su historia, la Compaiifa de Jesus ha vivido experiencias
extraordinarias de anuncio del Evangelio y las culturas del mundo: basta
pensar en Mateo Ricci en China, en Roberto De Nobili en la India o en las
reducciones de América Latina'. De ellos estdis justamente orgullosos. Hoy
siento el deber de exhortaros a seguir de nuevo las huellas de vuestros antece-
sores con la misma valentia e inteligencia.

3. La matriz cultural ignaciana: “Un rodeo por el pasado para un mejor
porvenir”

(Por qué debemos conectar la centralidad de los Ejercicios en la experiencia
del sujeto, con esas otras experiencias histdricas que hoy tienen que ser recreadas
y actualizadas? Porque los Ejercicios no son, en primer término, una forma
de indoctrinamiento (aunque impliquen algunas doctrinas) ni de proyeccion

15. En este momento es preciso destacar que la supresion politica y eclesidstica de las
reducciones, en virtud de los intereses coloniales de las potencias europeas, y en
particular del Imperio portugués, para someter, esclavizar a los indios y explotar la
riqueza material de sus territorios revela una diferencia de presencia social, religiosa
y politica de la Compafifa de Jesids en estos territorios con respecto a los imperios
europeos. De la abundante literatura sobre este asunto, destaco una contribucién
reciente (B. Vivanco, “La expulsiéon de los jesuitas de Portugal en la era pomba-
lina”, Arbor, vol. 190-766, marzo-abril 2014, pp. 1-15), que ayuda a ver la diferencia
entre la modernidad hegemonica, en ese momento identificada como “despotismo
ilustrado”, frente a la otra modernidad que revelaba la presencia jesuita entre esos
pueblos guaranies.
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de una cultura sobre otra, sino un método de trabajo'® con la sensibilidad y la
afectividad (que estdn en la base de las “potencias del alma”), que supone una
“reconversion libidinal”", y que desde ahi posibilita al sujeto la creatividad para
desarrollar otros modos de responder a la realidad y, en su caso, confrontarse
con otras respuestas. Es una experiencia interior que no queda encapsulada,
no es simple illusio, puesto que si va conformando la subjetividad, lo lanza a
concretar determinaciones exteriores, “en la disposicion de su vida” (EE 1, 4).
Por ello, son vélidos para muchas culturas y contextos sociales, no solo para su
contexto original (la Europa de la primera mitad del siglo XVI). Ah{ estd, a mi
juicio, la fuente de la “sensibilidad humana y social”. Por tanto, los Ejercicios,
en su creatividad externa, son generadores no de “conocimiento”, sino de otra
forma de vida, suponen en este sentido una matriz cultural, esto es, generan otra
cultura resultado del encuentro entre las culturas y el Evangelio. Esa es la tarea
de fondo para la misién actual, y la fuente para ella.

Una aclaracién sobre la “matriz” antes de seguir avanzando. La expresion
“matriz”, la emplea Benedicto XVI en la Alocucién referida a los Ejercicios en
cuanto nucleo del carisma. Entiendo que es un uso apropiado en cuanto constata
que la espiritualidad y la ascesis ahi propuesta tiene una virtualidad generadora
de un modo de estar humana y socialmente en la realidad. En ese sentido,
esta matriz alumbra otras posibilidades de humanizacién, que se proyecta e
inspira el modo de proceder del cuerpo de la Compaiiia de Jesus, y que también
se contintia en otros seguidores de esta tradicion. Asi, se trata del nicleo de
supuestos bdsicos, que permiten y exigen articular creativamente otras formas de
estar en la realidad en todos los dmbitos de la vida social, p. €j., en la politica,
la economia, en las relaciones con otros pueblos, en la relaciones interreligiosas,
en la ciencia y la tecnologia, en la interaccion con el medioambiente, etc. Por
ello, “matriz cultural” aqui es sinénimo de proceso civilizatorio, porque lanza a
recrear todos los modos de vida en que se concreta la vida humana y social; por
tanto, no es un asunto solo de “formas de pensar, valores, creencias, narraciones’,
sino que incluyendo dimensiones simbdlicas no se acaba en ellas, sin recrear las
otras dimensiones. Si asi fuera, entonces, no podria generar otras estructuras

16. Ya Aranguren constaté hace mds de medio siglo que la tradicién ignaciana no es
dnicamente una forma de espiritualidad o un asunto religioso, sino que justamente
en cuanto supone un trabajo con la estructuras de la subjetividad humana genera un
ethos que tiene por ello una virtualidad social e histérica. Este autor lo denominé la
“escuela ignaciana de formacién del caricter” (J. L. Lépez Aranguren, Etica [1958],
Biblioteca Nueva, 2003, p. 71.). También parece percibir este hecho Benedicto X VI
cuando entiende los Ejercicios como matriz. Recientemente José M. Guibert iden-
tifica también elementos de una “cultura ignaciana” (cf. “Liderazgo y valores igna-
cianos”, Estudios empresariales, n.° 137, 2011, pp. 48-55).

17. C. Dominguez Morano, Psicodindmica de los Ejercicios ignacianos, Sal Terrae-
Mensajero, 2003, p. 43.
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sociales. Se trata de que desde esa matriz, el sujeto renovado en ella (desde otras
habitudes o modos de enfrentarse a las cosas) trata de ir viviendo ya desde otros
supuestos las diversas dimensiones de vida social. Esto le abre a la lucha por la
generacion de nuevas estructuras o modos sociales de habérselas con lo politico,
lo social, lo religioso, lo juridico, lo natural...

En este sentido, se pueden generar sujetos capaces de innovacion y de diferen-
ciacion social en la medida en que no se adaptan a reproducir el modo existente
de vivir esos dmbitos, y luchan por abrir y consolidar otras formas de relacién o
participacidén en el poder (estructura politica), la iglesia y otras religiones (campo
religioso e interreligioso), los bienes materiales (economia), las leyes (campo
juridico), la naturaleza, con los otros del cuerpo social (estructura social), con la
ciencia y la educacidn (generacién y socializacién del conocimiento social), otros
pueblos y culturas (relaciones intersociales e interétnicas). Esto produce, a veces,
pequefias experiencias sociales que “apuntan a otro mundo”, otra tendencia plural
con respecto a la direccion principal que llevé o lleva la sociedad moderna. Otras
fueron grandes experiencias, en cuanto generaron otros mundos, como pudo
ser la experiencia de las “reducciones” en América Latina, distintas al modo
hegemonico en que se articularon las relaciones intersociales e interétnicas.

En resumen, son sujetos que tratan de anticipar ya en si mismos otros modos
de relaciéon y que luchan porque estos modos se abran paso y sean modos
sociales, publicos, a la mano de cualquiera, y por tanto finalmente estructuras en
las cuales se socializan los sujetos. No se trata de idealizar ni de mistificar este
desarrollo social, pues implica siempre un proceso inacabado, abierto al examen
de las contradicciones y de los aciertos, y a la reorientacién; pero, a pesar de su
fragilidad, puede ser reconocido en sus realizaciones.

3.1. Clave hermenéutica

A partir de aqui debemos sefialar la clave hermenéutica para la relectura y
reapropiacion de esta tradicion al servicio de nuestras necesidades civilizatorias:
son estas necesidades actuales las que nos guian en el entendimiento critico
del pasado, las que nos permiten reconocer sus potencialidades mostradas
(con sus propios limites) en el propio devenir histérico, y juzgar en su caso sus
desviaciones y desvarios. Por tanto, se trata de entender el pasado desde nuestro
presente como clave de discernimiento del mismo. Puesto que podemos conocer
las decisiones, abstracciones y rupturas sobre las que se asienta la fecundidad
histérica de las posibilidades que alumbra el mundo moderno (y de las posibi-
lidades que cierra o margina), podemos reconocer en su caso otras tradiciones
relegadas, periféricas o subalternas en su capacidad para un didlogo regenerador
de las heridas de nuestro mundo. Ello nos permite situarnos en un locus concreto,
en la tradicidn ignaciana, que estd convocada a dar una respuesta desde si misma,
con su propia voz, en didlogo con otros contextos y experiencias.
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Asi, estas necesidades civilizatorias, en cuanto caminos agostados o cerrados,
a las que hay que dar una respuesta superadora se pueden formular desde unos
campos que antes formulamos en una division tripartita (frontera de la trascen-
dencia, de los otros y de lo otro o de la naturaleza): (a) como una apertura a lo
Otro del sujeto (a Dios, al espiritu, al sentido, al misterio, al fundamento dltimo
de la existencia); (b) como una apertura a los otros seres humanos concretos
y vivos, presentes y futuros, dentro y fuera de las fronteras sociopoliticas,
econdmicas, de género, étnicas, culturales, religiosas; y (c) como una apertura al
mundo natural, corpéreo, fisico, creado, biodiverso.

Esta tradicion puede ser leida y reapropiada en cuanto ofrezca unas respuestas
para la justa relacion o “reconciliacién” con cada una de esas alteridades y para
la articulacién o interrelacion entre los tres campos. Respuestas que tienen que
ser, y que son de hecho, investigadas y que pueden ser apropiadas socialmente.

No se trata, pues, de sacralizar misticamente un origen particular, sino de
una reapropiacion reflexiva que permita alumbrar nuevamente las posibilidades
socioculturales de desarrollo inscritas en el mismo, que pueden ser vistas como
una expresion contextual de la riqueza universal de lo humano y que pueden
permitir seguir haciendo historia hoy.

Desde esta clave, podemos ubicar la relectura de una tradicién sociocultural,
la ignaciana-jesuitica, que nace con su propia virtualidad hace casi cinco siglos,
en el surgir histérico de la modernidad temprana, y que nos convoca como suelo
nutricio, junto a otras tradiciones culturales y seculares, religiosas o espirituales,
occidentales y no, cristianas y no cristianas, para regenerar nuestro mundo de
modo plural y convivencial.

3.2. La vuelta a Ignacio como matriz cultural

(Desde donde surge lo especifico de la aportacion ignaciana al mundo? El
nucleo estd en la propuesta espiritual de Ignacio de Loyola. Pero se trata ahora
no de quedarse en un puro andlisis y recuperacion de lo espiritual, como si de
un compartimento estanco se tratara (al modo secular), sino de entender esta
propuesta en su dar de si histérico, tanto en la vida de Ignacio de Loyola como en
el movimiento que convoca. Se trata de una vuelta a la tradicién ignaciana como
matriz cultural. De aqui surge tanto el reconocimiento de un programa de trabajo
que ya de hecho se estd haciendo de modo plural en el 4mbito ignaciano y que
debe ser proseguido de modo integrado al servicio de dar respuestas coherentes
ante las comunes necesidades que la humanidad tiene que afrontar.

Se trata de una lectura cultural, que no es secular ni secularizante, sino post-
secular. No implica una reduccion de lo genuino e integral en la experiencia y
sabiduria de este movimiento, en tanto que espiritual y religioso, sino que tiene
una virtualidad que desborda estos dmbitos para fecundar las otras dimensiones
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de la vida personal y social. Por tanto, en un contexto hermenéutico postsecular,
liberados de las restricciones dogmadticas del mundo secular, podemos llegar a
reconocer la relevancia tanto de la dimension espiritual como religiosa de los
sujetos para la marcha sociohistdrica, y su pertinencia en las reconstrucciones
actuales. Desde este contexto, podemos empezar a recuperar la integralidad
del ser humano, de su experiencia y de su saber. Mds alld de las distinciones y
separaciones formales de objetos y perspectivas que han llevado a confundir la
distincion de enfoques con la fragmentacion y la escision de la realidad humana
y de su acceso a la realidad, es fecundo en este nuevo contexto el didlogo de sabe-
res entre disciplinas como la filosofia, la teologia, la espiritualidad, la historia u
otras ciencias sociales en un ejercicio que alcance lo transdisciplinar. El didlogo
y la apertura al mutuo aprendizaje entre los registros de cada una de ellas no
debe sino ayudar a recuperar dimensiones humanas relegadas u obturadas por el
modelo antropoldgico y social moderno.

Y por qué la vuelta? A veces, a las grandes personalidades y tradiciones
mientras mds se los reconoce, mds se los desconoce. Suele ocurrir que el
encumbramiento de algunos autores vaya parejo a un alejamiento de un cono-
cimiento completo y de primera mano. Tratamos con ellos desde unas ideas
previas dadas que se interponen entre ellos y nosotros. A veces esas ideas
vigentes responden efectivamente a la obra o a la vida, otras son leyendas negras
o mistificaciones que no se sostienen cuando se vuelve al autor o al nicleo de
la tradicién. Con Ignacio de Loyola también pasa algo de eso; por un lado, hay
un acervo bien asentado y concorde con el corpus ignaciano, junto con defor-
maciones que se han sedimentado a lo largo de siglos, tanto dentro del dmbito
ignaciano y jesuitico como fuera del mismo. La leyenda negra'® sobre Ignacio
comienza desde dentro de la Iglesia como fuera de ella, casi a la par que su vida
hasta llegar a la postmodernidad".

18. Ver, entre otros, R. Garcia Carcel et al., “Jesuitas, leyenda negra y leyenda blanca”,
La aventura de la historia, n° 11, abril 2008. Dicho sea de paso, no se pretende
desde nuestra propuesta optar por una leyenda “blanca” o hagiogréfica, pero tampoco
por una simple “leyenda gris”, que en funcién de un presunto objetivismo historio-
gréfico termine siendo banal. Del problema historiografico, con rigor cientifico, hay
que avanzar hacia una hermenéutica critica.

19. Es interesante como ejemplo de ello el articulo de Julidn Sauquillo, “Un ethos para
el gobierno y la administracién: un debate entre el liberalismo y el jesuitismo poli-
ticos”, Isegoria: Revista de filosofia moral y politica, n° 35, 2006, pp. 89-105. El
manejo de fuentes ignacianas estd casi ausente, y en cualquier caso, deduce interpre-
taciones inverosimiles a la luz del examen critico de las propias fuentes, pero sobre
todo, la interpretacién sobre Ignacio se hace sobre fuentes secundarias o tercia-
rias que simplemente expresan en clave postmoderna la secular leyenda negra sobre
Ignacio. Lo que es peor, a mi juicio, no es la falta de rigor intelectual, sino que las
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Pero esta “vuelta” no es en primer término por rigor o simple fidelidad hacia
la figura de Ignacio y hacia la tradicién que generd junto con sus compaifieros. Se
trata mas bien de una necesidad. Ante el desafio actual a enfrentar, encontramos
en el pasado algunas experiencias culturales que desde la matriz ignaciana se han
desarrollado y que pueden hoy alumbrarnos. Estas experiencias, que implicaron
una novedad con respecto a otras practicas de su época, ya desde el siglo XVI, en
un contexto de mala praxis eclesial o de procesos de dominacion colonial devas-
tadores de las culturas originarias, podemos tratar de recuperar lo mejor de esta
tradicion en su voluntad de didlogo y de construccién de un mundo para todos,
un respeto por las culturas originarias, unas alternativas a las estrategias hege-
monicas europeas; u otro modo de presencia eclesial?, incluso frente a quienes
llevaban a cabo procesos de ruptura con la Iglesia catélica*; lo que no responde,
a mi juicio, a causas fortuitas. Considero que parten de las virtualidades que se
liberaron a partir de la espiritualidad y del modo de proceder que marcé Ignacio
para el cuerpo de la Compaiiia en su presencia en el mundo. El que la Compafiia
no fuera siempre continuadora del espiritu y del modo de proceder ignaciano
es otra cuestion.

Esta “vuelta”, a su vez, es ahora mds posible que antes. Desde el siglo XX,
disponemos de un corpus ignaciano (principalmente MHSI?, I-XII) que no ha
sido todavia suficientemente explorado, y sobre todo, socialmente aprovechado,
es decir, puesto al servicio de problemas actuales frente a los cuales tiene cosas
que ofrecer. Es mds, es ahora que disponemos de la coleccion de fuentes que han
tardado mds de tres siglos en alcanzarse, cuando podemos acceder mejor a su
vida y obra que nuestros predecesores no coetdneos de Ignacio.

(A qué obra de Ignacio? Ignacio, aunque alcanzé un titulo universitario
en Parfs, no produjo una obra teoldgica, ni filoséfica ni literaria, tal y como
entonces o ahora se producen. Su dedicacion no fue intelectual ni docente, sino

derivaciones précticas que alcanza no hacen justicia a las potencialidades sociales
del legado ignaciano.

20. Las reglas “Para el sentido verdadero en la iglesia militante debemos tener” (EE,
352-370), que son la culminacién de los Ejercicios espirituales (cuando se tiene en
cuenta el método propuesto por Ignacio), tratan de salvar el nosotros, no centrandose
en cuestiones dogmaticas, sino desde las actitudes que construyen y no impiden la
relacién comunitaria y social; y salvando el cuerpo eclesial, no impedir a otros (“el
pueblo menudo”) el acceso a la verdad o considerarnos individualmente en plena
posesion de la verdad. Adolfo Chércoles es, a mi juicio, quien ha llevado a cabo una
lectura verosimil, coherente con el corpus ignaciano y no fragmentaria, contrarrefor-
mista ni modernizante de las reglas (cf. textos sobre las reglas del curso que imparte).

21. Las instrucciones que redacté para los compaiieros que iban a Alemania en medio
del proceso de ruptura con Roma, o a los enviados a Irlanda; a mi juicio, pueden ser
vistas hoy como un ejercicio de interculturalidad ya desde su época y contexto.

22. Monumenta Historica Societatis lesu.
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pastoral y préctica, centrada en su madurez en el gobierno de la Compaiifa y en
sus relaciones con la Iglesia, con el mundo social y politico europeo y con los
nuevos contextos geograficos, culturales y religiosos de su época. Sin embargo,
no ces6 de escribir cartas e instrucciones para orientar la presencia de los
suyos en todos esos contextos (hoy disponemos de mds de 7,000 documentos
de Ignacio). Su obra tiene un cardcter peculiar. Se trata de intervenciones en la
realidad. Su obra escrita pastoral principal no fue un tratado de teologia, sino
una guia prictica de ejercicios ascéticos. No era una obra para ser leida, sino
para ser practicada y generar una experiencia en el sujeto que la protagonizaba.
En este sentido, Ignacio era un hombre volcado a la praxis, y sus escritos tratan
de producir orientaciones y sostener una forma de estar y de intervenir en los
diversos dambitos (como las propias Constituciones de la Compaififa de Jests),
que fuera una respuesta adecuada a las necesidades que €l detectd. A su vez, toda
esa ingente literatura gris que produjo posee una articulacioén interna. La fuente
de su sabiduria préctica se centra en el método de los Ejercicios espirituales, de
modo que sus propuestas estdn iluminadas por un practica fundante de quien
vivié conformado por la experiencia interior de los Ejercicios, y que socializd, a
su vez, para sus propios compaiieros y también para otros religiosos o seglares.
Pero la virtualidad de su método y de su concepcion de la vida espiritual no
consiste en una fuga mundi. Como sefiala Carlos Dominguez, para Ignacio “la
experiencia religiosa debe tener una repercusion decisiva en la configuracion de
la vida (en la disposicion de su vida). Es decir, estd llamada a modificar profun-
damente el conjunto de su mundo de valores, pensamientos, conductas, etc., del
ejercitante””. Como antes sefialamos, si es vivido el método de forma real y
sana, no puede quedarse reducido interiormente, en tdltima instancia como mera
ilusion, como una experiencia encapsulada que no genera cambios en las disposi-
ciones humanas. Por ello, aunque pueda llegar a darse, no se trata de la “creacion
de un mundo afectivo que tan solo busca huir del enfrentamiento con la realidad,
0, dicho de otra manera, reducido a un mundo fantasmatico apartado de lo real,
de lo intersubjetivo y, por tanto, no relativizado por el enfrentamiento con ningtn
tipo de limite”. Si la experiencia va conformando las estructuras psiquicas de la
persona, entonces le remite a su propia responsabilidad de estar e incidir en el
mundo desde un horizonte de transformacion. La persona tendrd que ir dando sus
propias respuestas. No es, por tanto, una fuga mundi, sino una generatio mundi,
la produccién de otro mundo.

En la medida en que no posibilitan tan solo una experiencia interior, o
permiten un “camino interior”, y en tanto que generan en el sujeto unas dispo-
siciones para articular su presencia en el mundo, los Ejercicios expresan no solo
una experiencia espiritual (en el sentido de interior), sino también generan otra
forma de estar en la realidad y de responder a ella. Aqui, por tanto, se trata de

23. Ibid., p. 44.
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atender a la fuente dindmica de las objetivaciones o “productos” culturales. Lo
importante que hay que recuperar no son, en primer término, los productos cultu-
rales, sino el dinamismo productor y creativo. Aunque los productos son el signo
expresivo y visible de ese dinamismo. Por ello, no se trata de una reapropiacién
de cardcter integrista y tradicionalista de algunos productos o experiencias
pasadas, sino de situarse en su misma fuente, asi como en las experiencias y
realizaciones histdricas para entender su novedad, los supuestos que los dina-
mizaban en cuanto pueden ser proyectados en nuevos contextos y abrir nuevas
experiencias historicas.

El método de los Ejercicios no es culturalmente neutro o vacio. Estd
cargado con una serie de presupuestos fundamentales que abren un campo de
posibilidades a ser concretadas, pero hay otras que son dejadas fuera.

Por otra parte, los Ejercicios surgen en un nivel cultural y epocal, pero no
son una simple reproduccion doctrinaria de los valores de su época. De hecho, se
han acreditado como un método que ha sido vivido desde hace cuatro siglos y en
diversos contextos culturales. Esos supuestos basicos, o algunos de ellos, incluso
pueden ser mejor entendidos o vividos en otros contextos culturales que en el
propio de Ignacio y sus compafieros.

Al no buscar un indoctrinamiento, aunque tiene algunos contenidos doctri-
nales, sino al remitir al sujeto a encontrar sus propias respuestas en una dialéctica
entre Dios, las cosas, los otros y el mismo sujeto, aseguran no una reproduccion
cultural cerrada, sino abierta a la creatividad y a la bisqueda de lo acertado en
didlogo con Dios y con la realidad. Esa potencialidad para la creatividad cultural
de nuevas interacciones y estructuras sociales se expresa en las acciones y orien-
taciones de Ignacio y del movimiento generado en torno a él.

Por ello, como antes apuntdbamos, generaron novedades histéricas que no
eran reproduccion de la légica cultural y social del momento. Y creo que hoy
conservan la misma virtualidad.

4. La otra modernidad de lo ignaciano

Distinguimos ahora en la biografia de Ignacio de Loyola (1491-1556) a un
hombre que vivi6 en su primera etapa todavia en un mundo en buena medida de
estructuras medievales que forjaron su experiencia hasta el abandono de la vida
cortesana, del Ignacio de la etapa de madurez espiritual e intelectual que acom-
pand espiritualmente (inicialmente como laico) a laicos, religiosos que propulsé
a la Compaiifa, que vive desde su etapa universitaria y en sus viajes por Europa y
el Mediterrdneo, asi como en su tltima etapa romana. Vivié el cambio de época
y los desafios a los que responder en el nuevo contexto. En este segundo aspecto,
cuando hablamos de lo ignaciano y jesuitico, entendemos que se enmarca ya en
un nuevo contexto y en otra sensibilidad cultural, aun cuando puedan rastrearse
vestigios de lo anterior.
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La Compaiiia surge en el contexto epocal de la modernidad naciente y
comparte elementos de esa modernidad. Sin embargo, hay diferencias substan-
ciales entre las producciones de la modernidad hegemonica y las realizaciones
de la matriz ignaciana, aun con sus propias limitaciones y contradicciones. A
mi juicio, el origen de esos caminos distintos hay que buscarlos en los diferentes
supuestos fundamentales desde los que se articula la praxis personal y social.
Esos supuestos fundamentales quizds todavia tienen que ser reconocidos y
nombrados con cardcter global y sistemdtico. Ciertamente, no solo hay que
buscarlos en un andlisis del discurso, sino también de las mismas practicas.

En lo que sigue —y por ahora— solo podemos ofrecer un apunte provisorio de
algunas claves de esta tradicion en su diferencia y especificidad. Evidentemente,
su desarrollo excede nuestras posibilidades en este momento.

En un sentido amplio, esta tradicién surge del mismo contexto de problemas y
emergentes histéricos con que arranca la época moderna en el Renacimiento,
pero no adopta las mismas direcciones o “soluciones” principales, de ahi su
cardcter “otro”. En este sentido, se podrian reconocer elementos o una cierta
orientacién de conjunto que permitiria hablar de una “modernidad ignaciana”, ya
que toma otro rostro histérico distinto al de la modernidad secular, liberal y capi-
talista. Entre ellos, el proceso de mundializacién de la sociedad conocida desde
Europa, que agudiza la conciencia de la diversidad, de las riquezas del mundo
por explorar y explotar y que tomé el rumbo hegemonico de una geopolitica
colonial. La Compaiifa asume también un horizonte global de accién y presencia,
aun cuando deba ser cualificado de otro modo. En el campo religioso, desde el
final de la Edad Media surgen intentos de reforma religiosa para recuperar el
nicleo vivido de la fe cristiana, que tomard un rumbo decisivo para Europa con
la Reforma protestante y que supuso una ruptura histérica en el seno de la Iglesia
catélica. En la Compaiifa se asume igualmente la necesidad de superar formas y
valores que alejan a la Iglesia del horizonte evangélico.

La “reforma” ignaciana buscard una genuina experiencia de la fe no munda-
nizada junto con el cuidado de la comunidad eclesial desde su cabeza hasta
el “pueblo menudo” (EE, 362). En el campo politico, en la era moderna se va
produciendo una absolutizacién de esta instancia sobre otras (sobre todo la social
y la religiosa), una paulatina concentraciéon de poder (incluso en la forma de
democracia liberal-representativa) y una enajenacién de las plurales formas de
poder social en la Edad Media, y no solo una separacién, sino una superacion de
la esfera religiosa hasta llegar incluso a su absorcién por el Estado. Igualmente
en el campo juridico, el Estado llegard a entenderse como ultima instancia
normativa. En el pensamiento de la Compaiiia y en su practica, el poder politico
no se entiende como una instancia absoluta, sin limites normativos, sociales o
religiosos de diversa indole. En el campo del saber, desde el Renacimiento hay un
proceso de crisis de la ordenacién y concepcion medieval del saber, sobre todo en
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la heteronomia del saber, y en la integralidad o interconexién de los saberes. La
Compaiiia comparte el impulso de la autonomia de la razén y también el proceso
de emergencia de la ciencia moderna, en el que participan destacadas personali-
dades jesuitas. Pero la autonomia de la razén y el progreso de las ciencias en la
inteleccion del mundo no se desconectan de una vision integral de los saberes y
ciencias, que se aina en los procesos formativos y en los propios sujetos.

Para dar algunas pistas que ayuden a explorar la diferencia entre la tradicién
ignaciana y la modernidad hegemonica, puede ser pertinente preguntarnos cémo
se interrelaciona, desde unos y otros, el tratamiento del eje justicia, conocimiento
y espiritualidad.

En el marco de la modernidad hegemoénica, se produce una disgregacion final
entre la justicia (saber moral), el conocimiento (saber cientifico) y la espiritua-
lidad (saber espiritual y religioso). Lo primero a destacar es la contracciéon de
las grandes preguntas que acompaiian a la vida social humana para afirmar que
la verdadera pregunta a ser enfrentada es como funciona el mundo. De ahi que
finalmente la auténtica racionalidad humana sea la que puede explicar o describir
el mundo empirico.

De esa forma, las grandes preguntas sobre el qué, el porqué y el para qué del
mundo, y sobre qué debe hacerse y qué es el ser humano, es decir, la pregunta
metafisica sobre la esencia de las cosas, su causalidad y su finalidad y sentido,
y la pregunta moral y antropolégica, son desplazadas por la gran pregunta del
como, que lanza a la bisqueda de la estructura dindmica o de las leyes que rigen
el funcionamiento y dar de si de las cosas.

Pero la indagacion del como se subordina a la bisqueda del control del mundo
fisico para ponerlo al servicio del arbitrio humano (lo cual nos da ya un marco
presupuesto de lo moral o justo); Francis Bacon y su Novum organum (1620),
al comienzo del siglo XVII, recoge esta magna tarea como la bisqueda del
conocimiento para el dominio creciente del mundo. Por ello, esta contraccion del
campo de la racionalidad estd asi conectada con el llamado giro antropocéntrico,
entendido como el centramiento en la realidad humana que se erige en lugar
primigenio de la verdad, y en ultimo término como realidad por antonomasia.

Desde si mismo, el individuo, o en su caso la sociedad, tiene que construir y
proyectar su vida libremente y también proyectar esa libertad frente al mundo
natural al que tratard de someter a sus deseos y necesidades. En este sentido,
toda otra realidad es vista desde un marco humano que experimenta su propia
realidad como algo contradistinto al mundo, a los otros y a Dios. En el fondo, es
una razén desvinculada de los otros y de lo otro, de cualquier instancia objeti-
vante externa y en la que se arraiga.

En la tradicién ignaciana las universidades jesuitas reconocen hoy la formu-
lacién del paradigma pedagdgico ignaciano que propuso el jesuita Diego de
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Ledesma en el siglo XVI como el cultivo integral de la “utilitas, iustitia, huma-
nitas, fides”. Esa fue la lectura de Ledesma que hizo el anterior prepésito general
de la Compaiifa, Peter Hans Kolvenbach, y que continda el actual, Adolfo Nicolds.

El trabajo educativo y universitario ignaciano busca integrar estas dimen-
siones que justamente estdn en el nicleo interrelacional del eje justicia-
conocimiento-espiritualidad. La wutilitas, como aquel conocimiento practico o
socialmente aplicable que no es un fin en si mismo, sino para servicio de las
necesidades de todos de los seres humanos. La iustitia, como la correcta orien-
tacion de nuestro ser, de nuestro hacer y de nuestro saber. La humanitas, que
asume y visibiliza al sujeto del conocimiento, de la justicia y de la espiritualidad
en una visién compleja y abierta del ser humano. Y la fides, como expresion del
cultivo de la espiritualidad cristiana que también puede ser fuente de didlogo con
otras culturas y religiones.

Creo que la piedra de toque de esta tradicién ignaciana es la relacion reflexiva
entre el saber, el hacer y el sujeto. Si en la modernidad hegemoénica el sujeto
termina subsumido y regulado por el saber, aqui el sujeto tiene una relacién
critica con el saber, por lo que puede discernir desde su vida como ha de tratar
el conocimiento. Y aqui, el conocimiento es un medio para la vida buena, sea de
sf mismo, de los nuestros, e incluso para los otros. Ya Ignacio de Loyola advirtié
este cardcter peniltimo del conocimiento: “No el mucho saber harta y satisface el
4nima, sino el sentir y el gustar las cosas internamente” (EE, 2).

Cuando el conocimiento nutre y enriquece a la persona se convierte en un
saber sabroso, que alimenta la vida. Por ello, el uso o la bisqueda del saber tiene
que tener sentido y valor para los sujetos, y es un medio para la vida plena que no
se desconecta del mundo de los valores ni del cultivo del espiritu. Esta relacién
reflexiva es la que permite una sintesis entre “ciencia y virtud” desde los sujetos,
que trasciende el modelo de conocimiento de un sujeto abstraido, descorporei-
zado, estdtico y descontextualizado del mundo.

Hasta ahora hemos aludido a cémo en la tradicion ignaciana y jesuitica no
se desintegra el eje “justicia-conocimiento-espiritualidad”, sino que se propone
una sintesis propia. Por tanto, no separa el conocimiento del horizonte de la vida
humana, sino que lo ancla a su servicio. Vamos ahora a considerar brevemente, y
para concluir este articulo, como se articula esta tradicién desde el punto de vista
de la justicia epistémica, esto es, su calidad interreligiosa e intercultural con los
saberes de los otros y con los otros saberes.

Ya hemos apuntado que en la historia del movimiento ignaciano y jesuitico
hubo desde el comienzo experiencias que buscaron un modo de estar con los
otros de cardcter no invasivo, sino en didlogo con sus propias necesidades y tradi-
ciones. Eso sucedié en América con las reducciones, en la India con Denobili, en
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China con Mateo Ricci... Como decia Zubiri, un fenémeno que se repite requiere
una explicacion.

Consideramos que la causa es que no se opera una reduccién particular,
cultural, religiosa, étnica o racial del género humano. En este marco, podemos
entender como la mirada que propone Ignacio de Loyola en una de las contem-
placiones de los Ejercicios hacia el mundo es una mirada que acoge la diversidad
de gentes y contextos, que siente compasion con sus situaciones de sufrimiento
y que propone, interpretando la mirada de Dios al mundo, sumarse a su actitud:
Hagamos redencion del género humano (EE, 107).

Sin embargo, en el contexto epocal, ya desde la primera modernidad y
particularmente desde Espafia, la situacion era justamente la contraria. Se habia
expulsado a los judios y musulmanes del reino de Espafia. Surge la obsesion
social y politica de un celo identitario de caricter racista. El criterio de distincién
y de inclusién social es el de la “pureza de sangre”, pureza que desactiva la tradi-
cion cristiana de la inclusién social.

Esta supuesta pureza racial es la que hace capaces, leales y fieles a los
cristianos, dividiéndolos asi entre “cristianos viejos”, que pueden aspirar a la
vida religiosa y a los cargos eclesidsticos, y con ello, al poder social, econémico
y politico entonces asociado a estos, y los “cristianos nuevos”, que no pueden
aspirar a estas distinciones sociales. Esta pureza de sangre, como criterio de
reconocimiento social, se proyecta también en América, siendo considerados los
indios como “cristianos nuevos”, por lo que tendrian que ser igualmente poster-
gados social, politica, religiosa y culturalmente.

Sin embargo, Ignacio no excluye en las Constituciones, para formar parte
de la vida religiosa de la Compaiifa de Jesus, a los “cristianos nuevos”**, como
entonces ya venian haciendo dominicos y franciscanos. Como recordaba el
jesuita Pedro de Ribadeneyra, testigo directo de la vida y del modo de proceder
de Ignacio y de los primeros compaiieros, a Ignacio le hubiera gustado descender
del linaje de judios, porque ese era el linaje de Cristo. Ribadeneyra estaba
escandalizado por la exclusion que en 1593 incorporaron las Constituciones de
los “cristianos nuevos” o de los que no acreditaren “limpieza de sangre”. Ello
ocurrio casi 40 afios después de la muerte del fundador. La posibilidad ofrecida
originariamente por esta tradicion fue otra.

Junto a esta consideracion sobre la calidad humana de los otros, hay que
considerar a la par el respeto por sus producciones culturales. Antes de la critica

24. W. Soto Artufiedo, “Jesuitas, moriscos y musulmanes. Algunos datos de Granada
y Malaga”, Encuentro islamo-cristiano, n° 422, junio 2007, pp. 4 y ss. También F.
Medina, “Ignacio de Loyola y la ‘limpieza de sangre’”, Encuentro islamo-cristiano,
n.? 339-340, julio-agosto 2000, pp. 1-16.
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prejuiciosa, externa, sin empatia, de la vida de los otros, hay que conocerlos
desde dentro. Lo cual no es sino en el fondo la aplicacién del llamado “presu-
puesto” de los Ejercicios, que es un principio hermenéutico para el didlogo, pues
“todo buen cristiano ha de estar mds pronto a salvar la proposicién del préjimo
que a condenarla” (EE, 22). Por ello, se aprestaron a entender sus lenguas, a estu-
diarlas y recogerlas como servicio al didlogo humano y para reconocer la riqueza
de la humanidad.

De este modo, la tradicidon ignaciana no entiende ni vive la racionalidad
humana como un producto monotépico, de un solo lugar (como la epistemologia
moderna), como un descubrimiento particular que hay que globalizar negando
la capacidad de los otros para poner en juego su racionalidad. Eso se ve, por
ejemplo, en el modo de gobierno. Ignacio entendia que no se puede gobernar
Unicamente con leyes universales; por ello, estas deben ser aplicadas en funcion
de las circunstancias, “de tiempo, lugar y personas”.

Esto permite no solo una “adaptacion”, sino también un didlogo con el saber
del lugar de destino. No busca tanto la universalidad de la ley en un sentido tota-
litario (quien tiene el poder tiene la razén), sino que va buscando una localizacion
de las racionalidades que excluye el dominio teledirigido y vanamente autosufi-
ciente en razén de su poder. El poder no tiene la razén, sino que ha de buscarla, y
ello, para poder “acertar”. Por tanto, poder, verdad y racionalidad no se asimilan
arbitrariamente.





