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			PRÓLOGO

		


		
			


Es para mí un honor introducir este libro de estudios acerca del P. Ignacio Ellacuría, s. j., con quien coincidí en algunas ocasiones y a quien pude admirar en profundidad tras su muerte martirial; no solo admirar, sino en cierta manera sustituir. Aludo a algunas gracias recibidas a las que me referiré enseguida.

			Ignacio Ellacuría, el rector mártir de la Universidad Centroamericana José Simeón Cañas (UCA) de El Salvador, asesinado por el ejército salvadoreño en 1989, es una de las más grandes personalidades de la Iglesia católica posterior al Concilio Vaticano II, no solo por la extraordinaria calidad de su pensamiento filosófico, teológico y social, sino también por su testimonio evangélico en un dramático contexto histórico. Tal vez convenga recordar aquí que la historia de El Salvador de los años setenta y ochenta del siglo pasado fue una tragedia: injusticia estructural de tipo poscolonial, pobreza, escuadrones de la muerte, población inocente asesinada. Algunos de los asesinados son muy conocidos, como san Óscar Romero, el ahora recién proclamado beato, el P. Rutilo Grande, las cuatro misioneras americanas, o los seis jesuitas de la comunidad de la UCA (sin olvidar a las dos mujeres del servicio doméstico: la cocinera y su hija); no obstante, la mayoría de los 75 000 muertos fueron gente sencilla salvadoreña, la mayoría civiles, asesinados durante la Guerra Civil (1891-1991), todo ello en un pequeño país, El Salvador, conocido como «el Pulgarcito de América».

			Ignacio Ellacuría, jesuita ibérico, se formó en España, en El Salvador, en Ecuador y en Austria, para ser, sin duda, un filósofo y un profesor universitario. Llegó a El Salvador por primera vez en 1947, cuando era un joven novicio de 18 años. Tras sus estudios en el extranjero, al regresar a El Salvador en 1968, vio que el país había cambiado, de hecho, todo el subcontinente latinoamericano experimentaba grandes cambios. Surgían movimientos sociales por doquier que exigían transformaciones estructurales, y lamentablemente la respuesta de muchos gobiernos apoyados por la administración norteamericana a esas aspiraciones era la represión militar. Ellacuría, en ese momento, habría podido regresar a Europa para llevar una vida intelectual tranquila, pero escogió desarrollar su filosofía y su teología en diálogo con la realidad histórica de América Latina. El resultado fue una de las biografías y de las producciones bibliográficas más impresionantes de la Iglesia del siglo XX.

			Me complace introducir este libro tan interesante, coordinado por el teólogo español José Sols, profesor en la Ciudad de México, que no es solo acerca del jesuita Ellacuría, sino sobre todo acerca de nuestro complicado presente histórico dejándose inspirar por Ellacuría. Este trabajo se concentra en un período específico: los treinta años que van de la muerte de Ellacuría al simposio que tuvo lugar en Ciudad de México, en julio de 2019, a partir del cual se empezó a gestar esta obra. Sus autores realizan un análisis comparativo del testimonio de Ellacuría con el liderazgo del papa Francisco. Son miembros del Grupo Internacional Ellacuría, fundado en Berkeley, California, en 2009, por José Sols, Kevin Burke, s. j., Martin Maier, s. j., y J. Matthew Ashley; son profesores e investigadores de diversas disciplinas, como la Teología, la Historia, la Filosofía, la Pedagogía o la Sociología; y provienen de países tan distintos como España, México, Estados Unidos, Colombia, Alemania o El Salvador. Este no es su primer libro conjunto. Ya publicaron A Grammar of Justice: The Legacy of Ignacio Ellacuría.1 Espero que en el futuro sigan encontrando en este jesuita mártir una fuente de inspiración para su investigación y para su compromiso con nuestro mundo.

			En lo que a mi experiencia personal se refiere, puedo decir que tuve algunos contactos con Ignacio Ellacuría entre mi primera visita a Centroamérica, en 1978, y la tragedia de 1989.

			Nos encontramos pocas veces y tuvimos escasas ocasiones para hablar, mucho menos para sostener un diálogo en profundidad. No obstante, después de su trágica muerte y de mi llegada a la UCA a inicios de 1990, pude conocer más a fondo su figura, así como tomar conciencia del legado que me dejaba. Ahora, al repasar estas tres décadas de historia de la Iglesia y del mundo, he encontrado sumamente inspiradora la comparación entre estas dos personalidades inmensas de la Iglesia, Ignacio Ellacuría (nacido en 1930) y Jorge Mario Bergoglio (nacido en 1936), un académico y un pastor, un mártir y un papa, ambos intelectuales con una capacidad de reflexión de alto nivel, aun con estilos distintos.

			En primer lugar, quisiera recordar aquí el curso que impartió Ellacuría: Pensar la realidad latinoamericana. Cada estudiante debía escoger una problemática centroamericana y mostrar que estaba aprendiendo a pensarla. Esa era la visión que Ellacuría tenía de la filosofía en la UCA: el interés de esa filosofía no residía en su carácter universal, sino en el hecho de que surgiera de la realidad y fuera orientada a la liberación latinoamericana. Este enfoque habría sido, sin duda alguna, un reto para cualquier docente, y lo fue en particular para mí, un canadiense que había visitado la región varias veces y que ahora residía allí, y que por primera vez asistía a un curso en la UCA (de hecho, fue la primera y la última vez). Me doy cuenta ahora de que aquel curso anticipó uno de los cuatro principios expuestos por el papa Francisco en Evangelii Gaudium: «La realidad es superior a la idea» (EG, 233), un axioma fundamental tanto para la filosofía como para la teología.

			En segundo lugar, quisiera destacar aquí el papel de Ellacuría como vicerrector de Proyección Social de la UCA. No sé si fue él quien creó esta figura universitaria, pero hoy, buscando en Google, es fácil darse cuenta de que existe este tipo de vicerrector en numerosas instituciones de educación superior. Esta función dio visibilidad institucional a su convicción de que la universidad debe involucrarse en la sociedad, tener un impacto positivo en ella y transformarla, dado que la universidad pertenece a esa sociedad y tiene vocación de ponerse a su servicio.2 Yo estaba convencido de la importancia de la proyección social desde mis años de estudiante en la universidad, a pesar de que por aquel entonces no conocía esta expresión ni sabía cómo podría tomar cuerpo esta idea de manera institucional. Para mí fue un honor —y también una tarea de calado— ser nombrado vicerrector de Proyección Social de la UCA, pero, por encima de todo, fue una oportunidad de comunión con Ellacuría. Experimenté de manera anticipada esta idea del papa Francisco: «El conflicto no puede ser ignorado o disimulado. Ha de ser asumido» (EG, 226); algo que las universidades, a menudo encerradas en su torre de marfil, prefieren evitar.

			En tercer lugar, como vicerrector fui responsable de la fundación y del lanzamiento de Radio YSUCA. Ese proyecto había sido un sueño de Ellacuría, por el que había trabajado duro, pero cuya realización solo llegó lamentablemente tras su martirio. «Que el pueblo haga oír su voz», solía decir, por lo que el eslogan de esta radio es: «La voz con vos». Debo decir que me siento particularmente orgulloso de haber escogido al primer director de Radio YSUCA, el Lic. Carlos Ayala. Ojalá que la voz de esta radio, así como la de Ignacio Ellacuría, siga siendo escuchada: eso sería una prueba duradera de que «el todo es más que las partes, y también es más que la mera suma de ellas» (EG, 235). Para una universidad que quiera ser de verdad católica, académica y responsable, la realidad a analizar y a transformar no está completa si los pobres no participan en ella de manera activa.

			Finalmente, el cuarto principio que el papa presenta en Evangelii Gaudium, «el tiempo es superior al espacio» (EG, 222), lleva al santo padre a citar a Romano Guardini con palabras que Ellacuría habría podido suscribir: «El único patrón para valorar con acierto una época —una universidad, un rector, un filósofo, un sacerdote jesuita— es preguntar hasta qué punto se desarrolla en ella —o en él— y alcanza una auténtica razón de ser la plenitud de la existencia humana, de acuerdo con el carácter peculiar y las posibilidades de dicha época» (EG, 224).3

			No cabe duda de que el testimonio y el legado de Ignacio Ellacuría perdurarán, y prueba de ello son los libros que seguirán escribiéndose acerca de él, como este que he tenido el placer de introducir.

			Cardenal Michael Czerny, s. j.

			

			
				
					1 Coordinado por J. Matthew Ashley, Kevin Burke, s. j., y Rodolfo Cardenal, s. j., Nueva York, Orbis Books, 2014.

				

				
					2 Cf. I. Ellacuría, «Una universidad para el pueblo», Diakonía, núm. 23 (1982), pp. 41-57.

				

				
					3 R. Guardini, Das Ende der Neuzeit, Würzburg, Werkbund-Verlag, 1965, pp. 30-31, cit. en EG, 224. Los guiones son propios.
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Tres décadas después de su muerte martirial (UCA, El Salvador, 16 de noviembre de 1989), asesinado por el ejército en plena guerra civil, la vida y el pensamiento de Ignacio Ellacuría, jesuita vascoespañol nacionalizado salvadoreño, rector de la Universidad Centroamericana José Simeón Cañas (UCA), sigue siendo un pozo de inspiración para no pocos hombres y mujeres de hoy: intelectuales, profesores, agentes sociales, animadores de la fe.

			Este libro que ahora tengo el placer de presentar es fruto del estudio personal y en equipo de un grupo de especialistas en el pensamiento de Ignacio Ellacuría, de diferentes disciplinas (teología, filosofía, ciencias sociales, derecho, espiritualidad). Se gestó en el simposio que el Grupo Internacional Ellacuría celebró en la Universidad Iberoamericana Ciudad de México en julio de 2019 con motivo del 30.° aniversario del martirio de Ellacuría (1989-2019). Allí tuvimos ocasión de dialogar ampliamente sobre el conjunto del libro y acerca de cada uno de sus capítulos. Después, el contacto entre nosotros ha sido por medio de correo electrónico, y la publicación se ha retrasado por la pandemia del covid-19 (2020-2022) y otras vicisitudes.

			Con este libro pretendemos mostrar la actualidad y el carácter inspirador del pensamiento de Ellacuría aún hoy, así como contrastarlo con el pensamiento social del papa Francisco, tratando de ver similitudes, diferencias y complementariedades entre ambos. Los dos son jesuitas, latinoamericanos (Ellacuría de adopción), preocupados por la causa de los más pobres; Ellacuría, uno de los líderes de la Teología de la Liberación; Francisco, uno de los inspiradores de la Teología del Pueblo; Ellacuría, concentrado en el análisis de estructuras socioeconómicas y políticas poscoloniales, que engendran violencia sistémica; Francisco, más abierto a lo pastoral, a lo antropológico y a lo espiritual.

			El contenido del libro se gestó entre los años 2019 y 2020, por lo que no recoge documentos posteriores del papa Francisco como Fratelli Tutti o Querida Amazonia. Aprovechando el retraso en la edición, debido a la mencionada pandemia, algunos de los autores sí han recogido puntualmente ideas de estos documentos, pero el conjunto del libro es anterior a ellos. Hemos analizado esos textos en otras publicaciones.

			Esperamos que los lectores encuentren interesante, sugerente, inspirador e interpelador este estudio a modo de mosaico multitemático y pluridisciplinar, en el que presentamos el pensamiento social, teológico, filosófico, espiritual y eclesial de estas dos figuras inmensas de la Iglesia católica latinoamericana y universal: un intelectual y un pastor; un mártir y un papa.

			Los quince autores procedemos de países tan variados como España, Estados Unidos, Alemania, Colombia, El Salvador o México, pero todos estamos unidos por el deseo de analizar la realidad histórica contemporánea para comprenderla, transformarla y acercarla al Reino de Dios. El Dr. Héctor Samour, coautor de esta obra, falleció lamentablemente en 2022. Su capítulo queda como testimonio de su altura intelectual y humana.

			Nos hace ilusión que D. Juan Antonio Ellacuría nos envíe un saludo cordial desde Madrid y nos anime a continuar trabajando en el estudio de la obra de su hermano Ignacio y, sobre todo, a seguir contribuyendo a la humanización del mundo con la inspiración de la vida y obra de este mártir jesuita.

		


		
			Dedicamos este libro a la memoria 
del P. José Ellacuría, S. J. (1928-2020),
hermano de Ignacio, 
y de nuestro buen amigo, el Dr. Héctor Samour (1952-2022), 
coautor de este libro
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SUJETOS COLECTIVOS, ESPIRITUALIDAD IGNACIANA 
Y LUCHA POR LA JUSTICIA 
EN IGNACIO ELLACURÍA 


Juan Antonio Senent de Frutos1


			Todos los demás de la casa fueron conociendo por lo exterior 
la mudanza que se había hecho en su ánima interiormente. 
El peregrino. Autobiografía de san Ignacio de Loyola2

			PERSPECTIVA ABIERTA POR LA ESPIRITUALIDAD EN EL PENSAMIENTO DE ELLACURÍA

			Señala Ignacio Ellacuría (1930-1989) que las distintas separaciones que pueden reconocerse de modo abstracto en la realidad entre lo espiritual y lo material, lo individual y lo social, lo personal y lo estructural, lo trascendente y lo inmanente, lo cristiano y lo humano, lo sobrenatural y lo natural, la conversión y la transformación, la contemplación y la acción, o la fe y la justicia, no son ámbitos incomunicados. Frente a una apariencia de disgregación u oposición necesaria entre esos elementos, en la realidad histórica concreta esas dimensiones se dan en unidad y mutua dependencia. Por ello, si bien cultivando uno de sus extremos no se cultiva automáticamente el otro, como si el otro elemento fuera mero reflejo o añadidura accidental, tampoco se separan de tal modo que no pudieran cultivarse sin una intrínseca, esencial y eficaz determinación mutua.3 En este sentido, la perspectiva ellacuriana es integradora y no reductora, compleja y no simplificadora. Y justamente esta visión desde la realidad histórica concreta es la que le permite, a nuestro juicio, una vuelta fecunda a la propia realidad frente a la que no se evade de modo unilateral, ni idealista ni materialista. Se trata de una vuelta en forma de trabajo reflexivo y proactivo de potenciación integradora de los elementos vinculados que le permite mostrar el camino para relanzar una praxis histórica que asuma las heridas y las contradicciones del mundo y que trabaje con todos esos elementos en tensión y codeterminación para encaminar la historia humana en una mejor realización alineada con la del reinado de Dios en la historia. Así, el cuidado de la espiritualidad o de la dimensión espiritual de los sujetos puede y debe servir para revisar lo hecho y relanzar su modo de estar y producir mundo.

			Esta perspectiva es la que también desarrolla Ellacuría cuando amplía la consideración del sujeto individual a los sujetos colectivos, y cuando plantea la posible contribución de la espiritualidad de los sujetos comunitarios a la humanización de la historia o a la lucha por la justicia. Esto es lo que queremos tratar en esta reflexión, partiendo de la experiencia y la autocomprensión de la Compañía de Jesús como cuerpo social o sujeto colectivo, y de su entendimiento y práctica de la espiritualidad ignaciana para encaminar la colaboración de actores colectivos en la historia de salvación, en términos teológicos, o en la lucha por la justicia, expresado en términos filosóficos.

			Frente a la deshistorización de la fe y frente a la sacralización de lo dado históricamente como intocable o insuperable, Ellacuría plantea un programa crítico que muestra el sentido y la virtualidad sociohistórica de la fe desde Jesús y que a su vez ayuda a desideologizar los cierres dogmáticos de la historia humana que justifican el estado de cosas vigente como lo último y definitivo de la historia. Para ello, su programa crítico se fundamenta en la unicidad y apertura de la historia, y no sobre dualismos o separaciones que impiden el juego de factores que pueden ayudar a la historia social en su proceso. No propone un retorno a una nueva forma de cristiandad, lo que sería mantener la mundanización de la Iglesia desde la lógica de poder y dominio, ni tampoco una teología privada y puramente interior que se recluya en el ámbito de las actitudes. Ellacuría propone una teología pública y, por tanto, aspira a una eficacia sociohistórica, a una recta articulación de fe y de justicia, no para configurar desde el poder la marcha histórica, por lo que propone «un “ideal” utópico y deja que otros “realicen” el ideal y lo pongan en marcha, desde el poder», y añade que «por ello, la teología de la liberación no tiene que estar en el poder, más bien busca siempre estar en la oposición, es decir, con los oprimidos».4

			Así, este planteamiento ellacuriano nos resulta más apto que la solución moderna e ilustrada, en la cual tras la secularización no deja de operar, en términos históricos, una posición colonizadora.5 La perspectiva de Ellacuría busca traer a la esfera social y pública el núcleo de los valores cristianos y su propuesta de humanización de la historia en la medida en que contribuyen a la construcción colectiva de la realidad social, no verificando esto en sentido público y científico, sino mostrando su propia razonabilidad en la animación de los procesos sociohistóricos. Tanto la propuesta crítica como su perspectiva ética y humanizadora están atravesadas por la contribución de una espiritualidad, que lejos de desencarnar al ser humano, lo historiza en la línea del Evangelio en cuanto propuesta de sociabilidad.

			[Se trata de una] nueva espiritualidad que acompaña todas esas luchas históricas, que se están desarrollando. En este sentido, Gustavo Gutiérrez, apoyado en una formulación de san Ignacio de Loyola, dice que lo que debe ser el hombre de Iglesia, conforme a la teología de la liberación, es contemplativo en la acción, pero no en cualquiera, sino en la acción liberadora. La espiritualidad tiene que ser de y para una acción liberadora integral. No es una evasión, ni siquiera una concomitancia paralela, sino reflejo y animación de una acción y de unas obras a las que aporta espíritu, pero de las que recibe alimento.6

			Esta nueva espiritualidad rescata y potencia el núcleo activo y transformador de la espiritualidad cristiana sin reducir la propia espiritualidad a esta dimensión de incidencia estructural. De esta novedad participaría la espiritualidad ignaciana como modo de articulación de la fe y la justicia, en la línea de la más genuina espiritualidad cristiana no solo en su vivencia individual, sino en su aplicación colectiva, según el camino que Ellacuría y sus compañeros intentaron construir.

			DEL SUJETO PERSONAL AL SUJETO COLECTIVO: EXAMEN Y SOSPECHA DE SÍ

			En las últimas décadas se ha ido haciendo cada vez más presente en el cuerpo social de la Compañía, y en los propios estudios ignacianos, la dimensión colectiva y social de la espiritualidad —una dimensión en parte inédita, o tal vez poco tenida en cuenta antes—, incluida en el binomio del servicio de la fe y la promoción de la justicia. El núcleo de la misión de la Compañía, tal y como es definido desde la Congregación General 32 (1975), no expresa solo el horizonte de servicio personal de cada jesuita, sino del mismo cuerpo social de la Compañía de Jesús en cuanto tal y de sus obras e instituciones en las que participan una pluralidad de colaboradores. Es decir, hay una actuación colectiva, bien como cuerpo social específico, bien en cuanto obras o instituciones propias que serían responsables como tales, para bien o mal, de estar o no alineadas con la misión en el mundo.

			Sin embargo, parece que la puesta en práctica del cuidado de la dimensión colectiva de la espiritualidad en el ámbito de la Compañía, la cuestión se afronta parcialmente a través de una herramienta espiritual, como es el denominado discernimiento comunitario7 o discernimiento apostólico comunitario, y que presupone la actuación de un sujeto colectivo o comunitario en el proceso espiritual. El discernimiento comunitario como modo de proceder para definir el tipo y el modo de acción a realizar por las diferentes obras e instituciones de la Compañía de Jesús es hoy un medio adecuado que se promueve desde la propia Compañía8 en las últimas cinco décadas,9 y muy especialmente, en la última Congregación General 36,10 celebrada en 2016. No obstante, si el discernimiento es una tarea espiritual que tiene que llevar a cabo el sujeto para clarificar y elegir el rumbo de su vida, como propone san Ignacio de Loyola en los Ejercicios espirituales,11 quien realiza esta tarea es la persona, es decir, el sujeto individual. En cambio, con el discernimiento comunitario nos encontramos con otro nivel de subjetividad, en concreto, con un sujeto colectivo, que suele comprender una comunidad o una institución. En estos casos, como se ha señalado, «el sujeto no es una persona, sino un equipo, una comunidad, una organización o una institución»,12 por tanto, nos encontramos entonces con procesos y modos de proceder colectivos, y no con la mera suma de lo que realiza cada uno por su cuenta. Si la espiritualidad es una dimensión propia de la persona y de su interioridad, nos encontramos aquí con otro ámbito donde juega la espiritualidad y la interioridad, no ya estrictamente personal, sino comunitaria o institucional, que a su vez puede examinarse y evaluarse por sus objetivaciones visibles en la medida en que se alinean o no con la misión.

			La propia Congregación General 36 entiende a la Compañía de Jesús como comunidad de discernimiento.13 Ahora bien, la recuperación consciente de esta característica de los primeros padres los sitúa necesariamente en relación con el proceso personal y comunitario de conversión, pues ellos «fueron capaces de discernir juntos la llamada que como grupo Dios les dirigía, porque habían tenido la experiencia de la gracia de Cristo que les hacía libres […]. La reconciliación con Dios es primero, y sobre todo, una llamada a una profunda conversión, de cada jesuita, y de todos juntos».14 En esta línea, la Congregación General siente como llamada de Dios para el conjunto de la Compañía su renovación espiritual,15 por lo que habría que entender y contextualizar el discernimiento comunitario como momento del proceso de conversión comunitaria e institucional, pero no como el todo del proceso de renovación. El discernimiento ni está ni se debe descontextualizar del proceso de conversión y de revisión profunda en el que se integra y al que invitan los Ejercicios espirituales.16 Para ello urge la puesta en práctica de los medios espirituales que unen a Dios conforme a la tradición cristiana e ignaciana, entre ellos, los propios Ejercicios y el examen para la reforma de vida.17

			La práctica del método de los Ejercicios busca la reforma de vida, su conversión y renovación, y lo pretende, bien en ciertos momentos puntuales de la vida de la persona donde se aplica todo el conjunto de prácticas propuestas en los mismos; o bien fuera del tiempo formal dedicado a los Ejercicios, con la aplicación de algunas de sus herramientas espirituales tales como el examen18 o el discernimiento. El cuidado interior del sujeto, así como de su forma de realizarse en el mundo, parte para Ignacio de Loyola de una cierta sospecha sobre lo que acontece en su interioridad, y de lo que lo está movilizando. Como ha señalado Adolfo Chércoles, Ignacio «plantea una sospecha estructural de nuestro yo. [Pues] no tengo garantizado el acceso a mí mismo ni a mi realidad. Tengo que sospechar sobre la posible deformación de mis facultades».19 En esta sospecha también entra de manera decisiva el examen del afecto y la afectividad. Los afectos mueven o dinamizan las realizaciones propias o del propio cuerpo social que actúa. Las observaciones de Ignacio de Loyola sobre la subjetividad humana, sobre su psiquismo e interioridad en el conjunto del dinamismo humano le llevan a un análisis crítico de facultades humanas superiores como el entendimiento o la voluntad. Justamente lo que observa es que estas facultades no caminan sin más como señores de la acción humana, sino que sus juicios, representaciones y decisiones están no solo condicionados por la calidad de los niveles inferiores como la sensibilidad o la afectividad, sino que en ellos puede estar la causa de que no acierten en sus representaciones y resoluciones. Es decir, no se puede caer en la idealización de las facultades humanas, como si fueran vectores puros de racionalidad y libertad. Por el contrario, en los actos del conocimiento y de la voluntad participan otros momentos o dimensiones que también resultan decisivos tanto para el acceso a la realidad como para su desenvolvimiento en ella. Una adecuada articulación entre estas facultades implicaría para Ignacio de Loyola su correcta integración, pues nunca dejarían de estar operativas en el dinamismo humano. No se trata de avanzar en un plano intelectivo desconectado de los otros factores, sino de su ordenación, no de su eliminación.20 Así, se trata de «vencerse a sí mismo», esto es, de que «todas las partes inferiores estén más sujetas a las superiores» (EE, 87). Sin embargo, un entendimiento acrítico de la articulación de estos factores que se polarizase unilateralmente en lo superior estaría perdido. Antes bien, lo inferior subsiste y subtiende dinámicamente lo superior, aunque no lo determine en absoluto, y tiene el riesgo de que opere decisivamente sin ser advertido, torciendo entonces o malversando el ejercicio de la razón y de la voluntad humana o colectiva sin que tengan estas facultades la capacidad final de configurar autónoma y rectamente el comportamiento humano y comunitario. En este contexto crítico hacia las facultades superiores, Ignacio de Loyola plantea un trabajo de autoconocimiento y de sospecha de sí para que la persona pueda ser «señor de sí» (EE, 216);21 es decir, se trata de aquilatar y posibilitar en verdad el uso de la libertad. Así, la propuesta ignaciana no consiste simplemente en disciplinar los movimientos sensitivos y afectivos, sino más bien en integrar y ordenar al sujeto de manera integral para que «pueda en todo amar y servir a su divina majestad» (EE, 233), pues cualquier cosa que nos puede afectar puede ser amada en el Creador de todas ellas (EE, 316).22 Se trata aquí de la propuesta en apariencia paradójica de Ignacio de Loyola, según la cual la plenitud de lo humano no se alcanza por un centramiento en sí a través del amor sui («el amor a sí mismo»), sino en un descentramiento hacia el amor Dei («el amor de Dios») como dinamismo originante y posibilitador de toda vida y de todas las vidas, de la fuente del bien común, a cuyo servicio la libertad se humaniza y plenifica. Aquí cobra sentido el entendimiento de la justicia como «aquella forma que el amor adopta en un mundo de opresión y pecado».23

			Es en este preciso contexto de necesidad de examen y de conversión ante lo hecho y lo proyectado, no solo en tanto que personas, sino también como cuerpo social, donde podemos considerar la contribución liderada por Ignacio Ellacuría y por quien había sido su maestro de novicios, Miguel Elizondo. Ello supuso un hito pionero en la historia reciente de la Compañía de Jesús, en concreto los Ejercicios Espirituales que realizaron como cuerpo social o institucional los jesuitas centroamericanos en 1969.24 Es pionero en el sentido de que no hay constancia de precedente alguno de Ejercicios Espirituales siendo el sujeto que los hace un colectivo. Por ello, no se trataba, como era habitual entonces y ahora, de realizar el proceso de los Ejercicios individualmente, pero acompañado de otros que también los realizan personalmente en el mismo tiempo y espacio, bajo pautas comunes. Ellacuría y Elizondo contribuyeron a actualizar la espiritualidad ignaciana al aplicarla a un sujeto no ya personal, sino comunitario, como la entonces Viceprovincia jesuita de Centroamérica. El objetivo era tratar a un colectivo institucional como sujeto espiritual que examina sus prácticas, objetivaciones y actitudes a la luz del Evangelio, y busca una mejor respuesta creyente como cuerpo social ante la realidad histórica en la que vive. Así, se pone de manifiesto que una espiritualidad también puede ser operativa y eficaz no solo en las personas, sino también en las instituciones y los colectivos que inciden como tales en la marcha de la historia y que tienen el desafío —como indicaba Ellacuría— de humanizarla, superando el pecado que impide la vida humana.25 Una espiritualidad que asuma el pecado con seriedad requerirá conversión, tanto en la dimensión personal, como en la participación colectiva en el pecado histórico o pecado estructural—, lo que exigirá subvertir las dinámicas de pecado y su transformación en favor de la justicia. En este contexto podemos situar el esfuerzo reflexivo de Ignacio Ellacuría acerca de los distintos tipos de subjetividad que operan en la marcha de la historia, algo que desarrolla en su estudio «El sujeto de la historia»,26 así como en la necesidad de asumir reflexiva y espiritualmente la responsabilidad que tienen en la configuración de esa historia. La tarea del cristiano en términos intramundanos, junto con otros, es la de «liberar la historia», o dicho en términos teológicos, «remover el pecado y construir mundo». «Aquí hay una síntesis de acción secular y acción cristiana. Todo pecado deja una huella que debe ser borrada, y todo aquello encaminado a borrar las huellas del pecado será una acción cristiana».27

			Este desarrollo se alimenta no solo con el despliegue de las posibilidades internas de la espiritualidad ignaciana —últimas congregaciones generales de la Compañía de Jesús—, sino también con la Teología de la Liberación tal como es concebida por Ellacuría: una mutua y coherente interacción entre saber teórico, praxis histórica y espiritualidad.28 La Teología de la Liberación entiende y fomenta una espiritualidad de conversión y de compromiso con el seguimiento de Jesús desde el lugar de los pobres. No se trata de fomentar una pasividad trascendente, sino un «sujeto histórico, tanto individual como grupalmente»,29 y ello centrado biográfica e históricamente en el seguimiento de Jesús y alineado con su actitud fundamental de dar la vida para que haya más vida y para superar todas las formas de dominación y muerte. Se trata de una espiritualidad situada y operativa porque asume de acuerdo con la teología que no hay dos historias, una sagrada y otra profana. En la historia hay una complejidad de elementos, pero no separación. El creyente debe asumir la integración de la historia de la salvación con su dimensión también inmanente, pues absolutizar la historia profana comportaría una idolatría, pero trivializarla «supondría teológicamente una negación de Dios, y sociopolíticamente, un dejar la historia en manos de la dominación y la injusticia»,30 lo cual sería una negación del amor de Dios y del amor a Dios y al hombre.

			LOS EJERCICIOS ESPIRITUALES COMO DESARROLLO DEL SUJETO Y COMO PRINCIPIO DE HISTORIZACIÓN

			Vamos a considerar ahora cómo Ellacuría reconoce y aplica las posibilidades de los Ejercicios para un sujeto colectivo, y cuál es el fundamento de esta proyección. Nuestra tesis de lectura es que los Ejercicios son un modo de facilitar el crecimiento del sujeto, individual y colectivamente considerado, y en este sentido, un modo para el crecimiento en autoría de los sujetos de la historia.

			Tanto el sujeto individual como el colectivo pueden ser sujetos activos de la historia, esto es, partícipes y constructores relativamente absolutos31 de su propia biografía y de la marcha de la historia en la que intervienen los grupos e instituciones. Decimos «pueden ser» en el sentido de que no hay una suerte de subjetividad estática o siempre idéntica a sí misma. La relevancia material de la subjetividad en el proceso histórico pende «en medida apreciable del proyecto y la opción de sujetos individuales o colectivos».32 Así, no se pueden considerar meramente sujetos absolutos, pues intervienen en el proceso histórico fuerzas y determinaciones históricas que lo condicionan, pero ello no cierra completamente la posibilidad humana del irse configurando en una realización abierta, pues como señala Ellacuría, la libertad no es pura indeterminación, sino sobredeterminación. Y justamente la posibilidad radical de que el proceso histórico sea un proceso abierto, y no un proceso puramente predeterminado social y naturalmente, depende del grado de subjetividad que esté operando. Por ello, puede haber un crecimiento de subjetividad que permita hacer historia, un crecimiento en autoría, y no solo un despliegue de los sujetos de una posición de actor y agente del proceso histórico, en cuyo caso solo sería posible jugar una posición pasiva o meramente determinada por las estructuras. Nos podemos encontrar ante diversos grados de subjetividad. El ámbito de la historia es abierto, pero también ambiguo, pudiendo incluso llegar a alienar y dominar a los sujetos; pero puede caber también, por el contrario, que en un sentido plenario o no alienante de la marcha histórica se actualice en ella una subjetividad máxima de los sujetos históricos. Así, nos dice Ellacuría, cuando la «subjetividad es máxima, lo que se debe pretender en busca de la transformación es la formación de personas como autores de la historia».33 En este supuesto, nos encontraríamos con sujetos históricos que son los que deciden y proyectan las estructuras de la vida social. Pero cuando la subjetividad es intermedia, se da el «entrechoque» de lo estructural y lo personal, esto es, se da tensión y conflicto entre estas dos instancias. En este contexto, habría que introducir la fuerza de la subjetividad en la lucha por la reorientación de las estructuras. Los sujetos que se posicionen de manera reflexiva y disciernan las estructuras que condicionan y enmarcan la vida humana, pueden buscar y sostener una mejor configuración de las estructuras sociales al servicio de la vida. Dado que el grado de subjetividad o la propia condición de sujeto no se dan siempre en los mismos términos, también cabe en el peor de los casos que se dé un mínimo de subjetividad tanto personal como colectiva, donde no se daría la historia para las subjetividades, sino estas para la historia, es decir, las personas y los sujetos colectivos serían absorbidos o «naturalizados» en la historia. Sin embargo, si ello fuera así, en sentido propio o en su carácter metafísico, ya dejaría de hacerse historia.34 Ahora bien, incluso en ese caso, como señala Ellacuría, siempre cabría la posibilidad radical de reconquistarse como sujeto, lo que implicaría liberar un proceso de capacitación del sujeto. A nuestro juicio, en esto reside el crecimiento en subjetividad, lo cual puede darse tanto en términos individuales como colectivos, si es que propiamente hay un auténtico sujeto en sentido metafísico. En este hacerse o reconquistarse como sujeto de la historia consiste la tarea humana, ya que es «la realidad que ha de hacerse para que el sentido de esa realidad sea verdaderamente un sentido real y pleno».35 Esta es la tarea o problema fundamental que tiene que enfrentar la persona, la sociedad y la historia. La resolución real de este problema se logrará, nos dice Ellacuría, por aquellos medios reales que mejor se acomoden a este dinamismo de búsqueda, de construcción y de realización del sentido. No obstante, el decidir cuáles son no compete a la filosofía.36 Y aquí es donde, gracias al carisma religioso que vivió, Ellacuría pudo completar en parte lo ganado en su filosofía, y comprender y experimentar que la espiritualidad ignaciana vivida en lo personal y lo colectivo es un «medio real» adecuado para enfrentar esa tarea y ese desafío histórico. Hay que tener en cuenta que en este proceso de capacitación el sujeto va apropiándose de las posibilidades históricas del cuerpo social en el que se instala, pues la dimensión histórica del sujeto se articula en una «estructura modal [que] es la que hace que cada cual sea, en cada instante, cada cual a su modo. […] Usa desde las posibilidades que le ofrece un cuerpo social para ser cada cual a su modo. Así es como el hombre está definiendo un tipo de humanidad».37 Y este «tipo de humanidad» es el que le ofrece, en este caso el camino cristiano, concretado y actualizado en la Compañía de Jesús en tanto que cuerpo social. Por ello, y desde una función histórica, el modo de vida cristiano del que participan sujetos individuales y diversos cuerpos sociales específicos en los que se instalan los sujetos personales, le permite hacerse cuerpo social e incidir en la marcha de la historia. Ellacuría ya había observado desde los años sesenta que el «cristianismo, en efecto, es el movimiento más apto para despertar un sentido histórico profundo».38 De ahí que, dada la estructura antropológica y social, Ellacuría pudiera considerar los Ejercicios como un medio adecuado para hacer a ciertos sujetos instalados en la tradición cristiana más capaces y mejores en su incidencia histórica. Para esta tarea de hacer creativamente una historia con sentido, señaló que es indispensable una condición: «el apego desideologizado, desidealizado y liberado de la realidad».39 Veamos su despliegue desde su resonancia con la espiritualidad ignaciana.

			La aptitud histórica para esa tarea por parte de los Ejercicios espirituales de san Ignacio consiste en que son una propedéutica para una vida cristiana más auténtica conducida por el Espíritu, lo que a su vez puede ser reconocido y traducido en un lenguaje inmanente o secular como un modo de encaminar al sujeto desde una libertad personal más auténtica y depurada para la realización de una vida buena alineada y posibilitadora del bien común. Esta preparación y cuidado del sujeto en los Ejercicios puede ser considerada tanto en su ámbito interno como externo. En el interno, se trata por parte del sujeto de ganar en libertad interior. En la primera anotación de su libro, Ignacio de Loyola define así los ejercicios espirituales:

			Todo modo de examinar la consciencia, de meditar, de contemplar, de orar vocal y mental, y de otras espirituales operaciones […]; por la misma manera, 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. (EE, 1)

			El «quitar de sí todas las afecciones desordenadas» es lo que permite un «apego desideologizado» a la realidad y a lo último de la realidad. El afecto siempre está, de una forma u otra, en el dinamismo humano pues es lo que nos relaciona y nos une de diversos modos a lo real, pero su ordenación permite una adecuada realización. Esta realización «en la disposición de su vida» no se refiere solo al sujeto, sino también a aquello y a aquellos con los que el sujeto hace su vida. La voluntad divina puede ser traducida como voluntad de bien universal y universalizable, que requiere, a su vez, ser historizada, es decir, reconocida e interpretada en su concreción contextual y dinámica en el marco del proceso histórico-natural. En esto último reside el problema de la libertad exterior del sujeto en cuanto al proyecto lanzado y realizado intramundanamente, esto es, de su quehacer o participación en modos de vida y de realización que abran más la historia para que pueda ser el lugar de realización del sentido reconocido y proyectado por los sujetos. Un sentido que permita hacer de la historia el lugar donde todos puedan vivir una vida liberada y abundante.

			Así, la actividad espiritual viene entendida y practicada como un modo de sanar y articular rectamente la relacionalidad o sociabilidad real del sujeto. El ejercicio de los actos místicos que se corresponden con los actos espirituales permite al sujeto ordenarse a fin de incorporarse al ámbito de una relacionalidad benéfica o en la línea del bien, y es una forma de superar una relacionalidad desordenada en cuanto esta no posibilita su adecuada realización para sí, ni en el entorno de sus relaciones. Por ello, la ordenación de los afectos tiene una relevancia ético-política central para posibilitar una interacción social o una convivencia dinamizada por el bien común. El camino de las prácticas espirituales de la vida mística, en el sentido ignaciano, busca conocer a Dios y su proyecto de salvación del mundo, unirse a él y seguirlo. Unirse a él implica también seguir y continuar su voluntad de bien universal y universalizable. Y, por tanto, los sujetos así orientados han de hacer presente en sus interacciones la justicia y la solidaridad universal a la que llama la voluntad divina, pues «el bien cuanto más universal es más divino»,40 y es más universal en cuanto «se extiende a la ayuda de más prójimos».41

			Es iluminador el aporte de la tradición sapiencial ignaciana en la cual se forma y vive Ellacuría, y que con certeza opera en su consideración de lo antropológico, lo social y lo histórico. El sujeto como persona relativamente capacitada: el crecimiento del sujeto es un crecimiento en capacidades. Por ello, el sujeto no es siempre idéntico a sí mismo, ni repite su figura concreta multiplicadamente en cada persona. Así, puede haber más o menos sujeto,42 lo cual no es ninguna fatalidad ni aboca a la pasividad; más bien abre y exige buscar el camino o modo de su desarrollo, e invita también a la tarea solidaria de la ayuda a los otros, o la «ayuda a las ánimas» (en la formulación de Ignacio de Loyola), para la conquista de una mayor y mejor autonomía o de su capacidad de autodeterminación personal o colectiva. Este ganar en subjetividad no consiste solo en un mejor autoconocimiento y evaluación de su hacer, ni en un fortalecimiento de su capacidad de hacerse sujeto del curso de su vida y de la vida social en la que se desenvuelve, sino también en un ganar en discernimiento sobre el proyecto que lo mueve históricamente. Aun procediendo de una determinación del sujeto, no todo proyecto le ayuda, ni tampoco los modos sociales de estructurar la vida social deben sin más ser reproducidos. Este ganar libertad frente al mundo y frente a los proyectos vigentes en el mundo gracias a la sabiduría evangélica favorece una mejor y más auténtica autoría. Así, el conocimiento del Jesús histórico y su seguimiento actual al que invitan el método de los Ejercicios espirituales ayudan a reconfigurarse al sujeto y a rehacer su propia praxis. De ahí que el «redescubrimiento de Dios en la praxis histórica cuyo sujeto es un sujeto colectivo, es tema fundamental de la teología y es pauta determinante de la pastoral y de la espiritualidad».43 Este redescubrimiento de Dios no se da fuera de Jesús, y especialmente, fuera del Jesús histórico, pues en el «Jesús histórico se da la máxima presencia de Dios en la historia y el verdadero dinamismo para perpetuar esa historia».44 Y lo que facilita los Ejercicios es la relación viva y personal con ese Jesús que se nos manifestó históricamente, y que reconocemos hoy, por la fe, vivo y actuante. Por ello, indica Ellacuría, los Ejercicios pueden servir para promover autores de la historia, en términos individuales y comunitarios, y por ello, son un «lugar teológico de historización» en cuanto medio adecuado para operativizar la dimensión espiritual también de un sujeto comunitario.

			A partir de lo anterior, habría que precisar por qué los Ejercicios de san Ignacio constituyen un principio de historización de la historia de salvación y de la salvación en la historia en términos teológicos, o del proceso de liberación de la historia en términos seculares. En primer lugar, al buscar el encuentro personal o comunitario de la voluntad de Dios. Y ello en el sentido en que no reducen la voluntad o la palabra de Dios a un texto fijo y ahistórico del que se derivaran conclusiones lógicas, y en cuanto implican tanto la escucha viva de la palabra de Dios, como su recepción desde y para la propia situación. En segundo lugar, en cuanto recurren a signos históricos, personales y circunstanciales, para poder descubrir esa voluntad de un modo concreto. Cada uno debe ver en su propia historia una de las bases esenciales del encuentro de la verdad y de la voluntad de Dios, y se requiere un esfuerzo de discernimiento, pues la señal no es unívoca, sino que necesita interpretación. Mediante ese discernimiento se debe encontrar el modo de seguimiento de Jesús en la realidad histórica. En tercer lugar, los Ejercicios también historizan la voluntad de Dios en cuanto son un método para encontrar esa voluntad no deducible de principios universales. Por ello, son un elemento de dinamización personal y comunitaria en la Iglesia en cuanto permiten avanzar en la comprensión y la práctica de lo que es la acción histórica de Dios. De ahí que haya «algo esencial para la vida que todavía no ha sido dicho por Dios y que surge como algo nuevo y futuro», y que se abre a quienes buscan escuchar y seguir la voluntad de Dios desde su situación.45 Y, en cuarto lugar, los Ejercicios son plenamente activos en cuanto se apoyan en una elección y se dirigen a una praxis. No son puramente contemplativos, ni se quedan en el campo de la pasividad, sino que van a la reforma activa y a la transformación y pretenden realizar el cumplimiento de una misión en el mundo.46

			Por otro lado, señala Ellacuría que los Ejercicios tienen el peligro de deshistorizar la salvación por el hecho de reducirse a un sujeto individual desvinculado de un cuerpo eclesial determinado o, en última instancia, de la Iglesia misma en cuanto pueblo de Dios. Sin embargo, reconoce que este peligro es superable. En primer lugar, aunque los Ejercicios espirituales de san Ignacio subrayan más lo individual en la realización personal, no excluyen lo histórico, que va más allá de lo puramente biográfico. En segundo lugar, su enfoque sobre la persona aporta un elemento esencial de lo histórico. Este carácter personal puede tener también una dimensión colectiva, en la medida en que sujetos colectivos por medio de los Ejercicios examinen su hacer, su presencia y significación social; realicen opciones y proyecten de forma colectiva un modo de estar, de hacerse presente y de incidir en la realidad histórica. De hecho, el que san Ignacio mismo haya visto la posibilidad de dar cuerpo público al espíritu de los Ejercicios en la Compañía de Jesús es prueba de su capacidad de historización en un sujeto colectivo. La Compañía de Jesús es una institución histórica que pretende una eficacia histórica a través de medios históricos, y esto como encarnación y propagación del mensaje cristiano. A su vez, los Ejercicios de san Ignacio sirven también para tomar decisiones por parte de muchos sobre temas que afectan a muchas personas y que tienen visibilidad histórica.47

			En suma, muestra Ellacuría que los Ejercicios pueden ser vividos y aplicados no solo personalmente, sino en un sujeto colectivo, y que ello puede favorecer tanto un crecimiento en subjetividad y reflexividad de ese cuerpo social, como una mayor aptitud para asumir su responsabilidad en la marcha de la historia en la que vive. Esta dimensión social y corporativa de los Ejercicios recupera, a nuestro juicio, la propia experiencia vivida en los inicios del cuerpo de la Compañía de Jesús por san Ignacio y los primeros compañeros. Ellos asumieron la existencia y operatividad no solo de principios personales o sujetos individuales en la actuación humana, sino también de un sujeto colectivo o comunitario, como se trasluce, por ejemplo, en la Deliberación de los primeros padres (1539).48 En esta Deliberación, los primeros compañeros jesuitas, congregados en torno al liderazgo de Ignacio de Loyola, se plantearon si tras lo vivido debían seguir cada uno por separado, o continuar su apostolado juntos manteniendo algún tipo de vínculo entre ellos «formando un solo cuerpo». Ese discernimiento pionero tuvo como resultado la llamada a continuar juntos. Se trataría, a partir de entonces, de configurar e institucionalizar un nuevo sujeto, fruto de la «reducción» de las individualidades personales a un nivel distinto como cuerpo comunitario. Ahora bien, ¿qué es un cuerpo comunitario, y qué implica? El ser cuerpo social implica no ser «solo institucionalidad», sino también «un carisma, un signo eficaz».49 Como en el ejemplo que da Ellacuría con la Viceprovincia jesuita, el cuerpo no es solamente la suma de los individuos animados individual y comunitariamente por el espíritu de los Ejercicios, lo que puede suponer un «peligro de desencarnación» del propio carisma, si es que este se entiende solo desde su dimensión interior, y ello porque «la gente ve en nosotros un cuerpo social que pertenece a la Iglesia con una imagen determinada»,50 correcta o no, pero efectiva. Así, el carisma se realiza y se hace visible en esa imagen según una aproximación sociológica y filosófica, pero asumida teológicamente, «debe ser signo eficaz de Cristo, experimentado en los Ejercicios».51 San Ignacio hizo de la Compañía una objetivación histórica del carisma de los Ejercicios. Por ello, la Compañía de Jesús quiere ser un cuerpo animado por el espíritu de los Ejercicios, pero no puede ser signo eficaz si sus obras, en cuanto visibilización o «signo que hace lo que significa», no están configuradas por la experiencia de los Ejercicios.52 La diferencia entre la percepción social y lo buscado en la línea del proyecto de humanización del Jesús histórico, muestra la permanente necesidad de encarnación histórica, de revisión y de conversión del cuerpo social y de sus obras e instituciones.
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