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Breve introduccion a
la mistica ignaciana del siglo XVI

de Rossano Zas Friz De CoL S.1.”

1. Introduccién

A mediados del siglo XVII el término ‘espiritualidad’ comienza a cobrar carta de
ciudadania en los circulos teolégicos europeos, mientras inicia el largo invierno de la
‘mistica’, que solo despertard a su nueva primavera a inicios del siglo XX: se introduce
por entonces la precisién de teologia ascética y teologia mistica. Después de la Segunda
Guerra Mundial el término ‘espiritualidad’ se impone en el ambito teoldgico catdlico.
Su difusion, sin embargo, no sanciona el triunfo definitivo sobre ‘mistica’, que a partir
de los afios ochenta recobra nuevos brios.

La tradicién ignaciana, sobre todo después del Concilio Vaticano II, emplea exclusi-
vamente la expresion ‘espiritualidad’ ignaciana; sélo a partir del afio 2000 brota una
cierta curiosidad por la ‘mistica’ ignaci’ana, aunque ésta ya contara con exploraciones
precedentes, més bien raras!. Por este motivo es conveniente ofrecer primero una breve
exposicion centrada sobre la palabra ‘mistica’, comenzando por su sentido mds amplio:
etimologia e historia del término, sus presupuestos antropoldgicos y teoldgicos, la rela-
cion entre mistica, contemplacion y actitud teologal. Enmarcada en este amplio telon de
fondo, podremos entender mejor las implicaciones de la ‘mistica’ ignaciana, su relaciéon
con la ‘espiritualidad’ y el ‘modo de proceder’ ignaciano. Al mismo tiempo, la figura del
S. Ignacio ‘mistico’ recobra su propia luz, neutralizando asi el prejuicio anti-mistico de

"Rossano Zas Friz DE CoL S.1., docente di Teologia spirituale presso la Pontificia Universita Grego-
riana; zasfriz.r@gesuiti.it

' A modo de ejemplo: en inglés, H. EGaN, The Spiritual Exercises and the Ignatian Mystical Horizon.
Foreword by Karl Rahner. Institute of Jesuit Studies, St. Louis (MO) 1976; Ib., Ignatius Loyola The Mys-
tic. Michael Glazier, Wilmington (DE) 1987 and The Liturgical Press, second revised edition, Collegeville
(MN) 1991; Ip., Karl Rabner: Mystic of Everyday Life. Crossroad, New York 1998; Ip., “The Mystical
Theology of Karl Rahner”, en The Way 52/2 (2013) 43-62; J.R. Sachs, “Ignatian mysticism”, en The Way
Supplement 82 (1995) 73-83; PH. SHANON, “Mysticism and Ecology: Ignatian Contemplation and Partici-
pation”, en The Way Supplenent 102 (2001) 107-123; Pr. ENDEAN, “The Concept of Ignatian Mysticism:
Beyond Rahner and de Guibert”, en The Way Supplement 103 (2002) 77-86; P. CAROLL, “Moving Mysti-
cism to the Centre: Karl Rahner (1904-1984)”, en The Way 43/4 (2004) 41-52. En francés: Actualité de la
mystigue ignatienne. Colloque 20-21 octobre 2000. Cahiers de Spiritualité 1. Centre Sévres - Facultés
Jésuites de Paris, Paris 2001. En castellano la revista Manresa dedica dos ntimeros: “La mistica ignaciana.
Tradicién de una novedad” 76/4 (2004) y “La mistica ignaciana. Novedad de una tradicién” 77/4 (2005).
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la espiritualidad ignaciana tipico de algunos ambientes. Esta base previa delimita los
contornos de un marco referencial adecuado ofreciendo una doble ventaja: encuadra,
por una parte, la tradicién general de la mistica ignaciana, y por otra, la prictica de la
contemplacion de los jesuitas de segunda mitad del siglo XVI.

Agradecemos a los directores de la revista Manresa, José Antonio Garcia s.j., y de la
revista Czvzlta Cattolica, Antonio Spadaro s.j., por la autorizacion concedida a la repro-
duccién parcial de material ya publicado, en el primer caso, y a la traduccion al castella-
no de material publicado previamente en la segunda de las mencionadas. Del mismo
modo se agradece la revision del texto y las sugerencias aportadas por Marc Rotsaert s.j.,
Santiago Bretén s.j. y José Carlos Coupeau s.j.

2. La dificultad del término ‘mistica’

Los entendidos en la materia concuerdan en afirmar que no es ficil llegar a una
definicion de mistica. H. Rosenau, p.e., inicia asi su articulo: “No obstante la dificultad
de enunciar una clara definicion reconocida por todos del concepto de mistica...”. Al-
gunos, como J. Sudbrack, se preguntan si en realidad es posible definirla*. Los tentativos
son tantos cuanto los autores. Por su parte, B. McGinn observa agudamente que desde
una perspectiva teoldgica, los estudios sobre la mistica son pocos, reductivos, y ademas
insatisfactorios. Segun el autor, la causa radica en la innegable dificultad del tema; un
hecho, sin embargo, que no puede servir de coartada para intentar la solucién’.

En el Diccionario de Mistica L. Borriello reserva una voz a la ‘experiencia mistica’,
pero no a la mistica® en si misma; inttil también buscar la palabra en el diccionario La
mistica parola per parola, editado por el mismo autor’. J. Martin Velasco abre su profun-
do estudio sobre el fendmeno mistico con una toque de atencion: en la primera linea de
la primera pagina del primer capitulo, advierte al lector, que: “Cualquier intento de
comprension del fendmeno mistico debe comenzar por aclarar el significado de la pala-
bra con que se lo designa. Ahora bien, «mistica» es una palabra sometida a usos tan
variados, utilizada en contextos vitales tan diferentes, que todos cuantos intentan aproxi-
marse a su significado con un minimo de rigor se sienten en la necesidad de llamar de
entrada a la atencion sobre su polisemia y hasta su ambigtiedad. Lo han hecho la mayor
parte de los estudios del fendmeno mistico”®.

2 Cfr. R. Zas Friz, “Teologia de la vida cristiana ignaciana. Ensayo de interpretacién histérico-
teoldgica”, en Ignaziana (www.ignaziana.org) 9 (2010) 4-5.

> H. RoseNAU, “Mystik III. Systematisch-theologisch” en Theologische Realenzyclopidie, XXIII, Ber-
lin-New York 1994, 581 (trad. del autor).

4 Cfr. J. SUDBRACK, Mystik. Mainz-Stuttgart °1992, 17-22.

5 Cfr. B. McGINN, Storia della mistica cristiana in occidente. 1, Genova 1997, VII.

¢ Cfr. L. BorieLLO, “Esperienza mistica” en Dizionario di Mistica, LEV, Roma 1998, 463-476.

7 Cfr. L. BorriELLO, M.R. DEL GENIO, T. SPIDLIK, La méstica parola per parola, Ancora, Milano 2007.

8 J. MARTIN VELASCO, E/ fenémeno mistico. Estudio comparado, Trotta, Madrid 1999, 17.

RossaNo Zas Friz DE CoL S J. 202


http://www.ignaziana.org/

16 (2013) 201-235 ’? ﬁ w/vj’_’? A

rivista di ricerca teologica

En un articulo sobre la mistica, M. Baldini introduce uno de sus parrafos con un
titulo certero: Un atolladero lingiiistico, para subrayar la ambigua polivalencia del con-
cepto: “De parte de todos los que se han ocupado de esta problematica es ya un lugar
comun subrayar la vaguedad semantica del término mistica e insistir en la falta de con-
tornos precisos”’. En su esfuerzo por precisar al maximo la palabra mistica, E. Salmann,
parte de los relatos de las apariciones post-pascuales de Jesus resucitado “para encon-
trar un punto seguro de referencia en la selva de las definiciones y prospectivas de eso
que se llama mistica” ",

En la conferencia final del Congreso Internacional de Mistica realizado en Septiem-
bre del 2003 en la abadia benedictina de Miinsterschwarzach (Alemania), Bruno Secon-
din hacia notar que “cada conferencista ha sentido la exigencia de dar una propia defi-
nicién de lo que entiende por 7zstica. Y muchos, aqui, entre los oyentes, se han pregun-
tado si no era el caso de ponerse de acuerdo en, al menos, una definicion pasable, por-
que de lo contrario la comprension es imposible. De los discursos hechos, podemos
decir, como de los misticos, que también para nosotros hay tantas definiciones, cuantas
son las experiencias vividas”!!.

Concluimos con el juicio de M. Vannini: “ ‘Mistica’ es una palabra que da un cierto
miedo, y que despierta también alguna sospecha, en la medida en que se entiende como
una cosa excepcional, particular, reservada, que en un modo misterioso comunica con
lo ‘sobrenatural’, visto como algo lejano y distinto a lo ‘natural’ 72,

Ciertamente, en el imaginario social del momento la palabra ‘mistica’ evoca un mun-
do escondido, incomprensible, aunque no irracional, pleno de fendmenos y efectos ex-
traordinarios, cuyo acceso es exclusivo a los misticos; es decir, a iniciados en un conteni-
do oculto a personas ‘normales’ , quienes a su vez revisten a esos raros privilegiados de
un halo sobrehumano.

Consideradas las dificultades senaladas, conviene acercarse a la etimologia de la pa-
labra ‘mistica’.

> M. BALDINI, “Mistica” en Dizionario Interdisciplinare di Scienza e Fede. 1. Urbaniana University
Press - Citta Nuova, Roma 2002, 991 (trad. del autor).

10 E. SALMANN, “Mistica” en Teologia, a cura di G. Barbaglio, G. Bof e S. Dianich. Cinisello Balsamo
2002, 2026 (trad. del autor).

' B. SECONDIN, “Per i sentieri luminosi dello Spirito. Tracce di conclusione aperta”, en Sentieri
iluminati dallo Spirito. Atti del Congresso Internazionale di Mistica, Abbazia di Miinsterschwarzach,
Ed. OCD, Roma 2006, 577-597, aqui 579 (trad. del autor). Existe una versién espanola abreviada: C.
GARCIA, Mistica en didlogo. Congreso Internacional de Mistica. Seleccion y sintesis, Monte Carmelo, Bur-
gos 2004.

2 M. VANNINL, Introduzione alla mistica, Morcelliana, Brescia 2000, 13 (trad. del autor).
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3. Etimologia e historia de la palabra ‘mistica’”’

La palabra ‘mistica’ deriva del verbo griego 7296, que da origen al adjetivo #zystikos,
al sustantivo zystérion, y al verbo myed. Myé (de la raiz mzy-) significa cerrar los ojos
(para conocer secretos ocultos) y cerrar la boca (para no revelarlos). El adjetivo Mys-
t1kos califica una persona o una cosa de reservada y apartada de la normalidad profana,
pues pertenece al mundo de lo sagrado. Quien accede a ese mundo velado a los ojos y
cerrado a la boca es el 7zystés, el iniciado en el nzystérion (misterio), mediante los ritos
mistéricos (#zystéria). Con éstos el novicio se iniciaba en el conocimiento de aquello que
s6lo podia conocer a través de una revelacion especial y oculta, facilitada precisamente
por los ritos inicidticos. El verbo 7zyed indica la accion sacra de la iniciacion que trans-
forma al simple fiel en un »zystés, un iniciado™.

Es facil deducir que la palabra ‘mistica’ no nace en un contexto cristiano; proviene
de los cultos griegos dionisiacos e eleusinos®. En sus origenes existe s6lo come adjetivo,
no como sustantivo. Aunque brevemente, sigamos primero su paso del helenismo al
cristianismo y después, la trasformacion del adjetivo en sustantivo.

El adjetivo, mzystikos no aparece en la Biblia'; aparece mas bien el término 7zys-
térion", que la Vulgata traduce como sacramentum. Para los primeros cristianos “existia
una identidad no sdlo lexical, sino teoldgica, entre mistico y sacramental: el conjunto de
lo que atafe a Dios y a su designio de salvacion se conoce precisamente mediante como
los sacramentos, celebrados en la comunidad cristiana”'s.

El adjetivo #zystikos entra en la cosmovision de los primeros cristianos para indicar
el sentido oculto de la Escritura, su lado ‘mistico’, velado. En su comentario a la obra de
Origenes, Charles A. Bernard distingue en el término tres matices: “mistico es el sentido
de la Escritura, como mistica es su sustancia; mistico es también el camino que conduce
a su inteligencia; por ultimo, mistica es la obra espiritual, por la que el Verbo se hace
presente” . Asi se referian los primeros cristianos al sentido oculto, mistico, de la Escri-
tura y de la liturgia (#zisterios y sacramentos) donde actta el Espiritu. Por eso nzystikos
también se usa para calificar la relacion con Dios: un niicleo mistico, es decir, invisible,
no manifiesto, de fe y de gracia santificante, asume responsable y activamente el deseo

B Cfr. R. Zas Friz, “Teologia de la vida cristiana ignaciana”, cit., 5-8.

4 Cfr. G. SFAMENT GASPARRO, “Dai misteri alla mistica: Semantica di una parola” en La Mistica, 11,
Citta Nuova, Roma 1984, 73-113, aqui 75.

15 Cfr. L. BOUYER, Mysterion. Dal mistero alla mistica, LEV, Citta del Vaticano 1998, 52-90 (or. fr.
1986).

10 Si la Biblia no habla de experiencias misticas, no significa que tales experiencias estén ausentes en
la historia de la salvacién. Cfr. E. ANcILLI, “La mistica alla ricerca di una definizione”, en La zistica.
Fenomenologia e riflessione teologica. 1. Citta Nuova, Roma 1984, 21.

17 Cfr. L. BORRIELLO, Esperienza mistica e teologia mistica. LEV, Citta del Vaticano 2009, 21-25.

18 E. AncrLLI, La mistica, cit., 19.

Y CH. A. BERNARD, 1/ Dio dei mistici. I: Le vie dell’ interiorita, San Paolo, Cinisello Balsamo 1996, 98
(trad. del autor).
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de la perfeccion divina (zistica) hasta llegar al estado 7zéstico; aqui, Dios actia de modo
inmediato, mientras el fiel mantiene una actitud pasiva. De esta forma la mistica como
adjetivo se consagra en el uso comun cristiano. Mas tarde, en el transcurso del siglo
XVI?, mystikos se convierte en sustantivo.

En efecto, a comienzos del siglo XVI son conocidos los contemplativos y los espiri-
tuales, pero no los misticos. Hacia la mitad del siglo surgen los primeros indicios de
sinonimia entre el adjetivo mistico y el adjetivo espiritual. Pascal y Fenelon, a fines del
siglo siguiente, apuntan todavia a un sentido mistico de la Escritura, pero ya el sustanti-
vo ‘la’ mistica comienza a abrirse camino para indicar todo lo relacionado con lo escon-
dido y oculto a primera vista. Mistica se vincula asi con aquello que es secreto. Por
tanto, en contexto religioso, el término aparece primero como sinénimo de espiritual,
cobrando en un segundo momento el sentido de ‘doctrina secreta de la vida espiritual '

En el ambito de la ciencia profana, mistica adquiere también el mismo sentido: cada
campo particular del conocimiento revela en su lenguaje especializado los misterios es-
condidos de la realidad. Sin embargo, a finales del siglo XVII, cuando las ciencias se
ajustan a una metodologia estrictamente cientifica, los vocablos mistico, mistica, que-
dan pricticamente reservados al campo religioso. Pero mistica no significa ‘esa’ sabidu-
ria fruto de la contemplacion del Misterio de Dios; mistica es mas bien un conocimiento
experimental escondido: el mistico toma conciencia de la pérdida del propio yo en Dios?.
Se trata de una experiencia extraordinaria que encierra un doble sentido: nace fuera de
la experiencia ordinaria y tiene mayor intensidad.

Se comprenda bien el cambio cultural realizado en estos siglos: paulatinamente, la
experiencia ‘mistica’ del ‘mistico’, pierde su sentido tradicional, confesional y eclesial de
los primeros siglos del cristianismo. Ahora mistica designa aquellas experiencias lejanas
a la vida ordinaria y proximas a ‘lo” extraordinario y sobrenatural. Este proceso de cam-
bio recibe su mayor impulso de la dinamica secularizante de la sociedad francesa del
tiempo, faro cultural de toda Europa. La relacion con la naturaleza, con el préjimo y con
uno mismo oscurece su talante religioso; y asf se reencuentra en la mistica justamente lo
que la secularizacion desmitifica, lo extraordinario. Por su parte, la teologia reacciona
recalcando la dimensién sobrenatural de la conciencia y de la naturaleza propietarias de
una experiencia particular, la mistica.

En la cultura laica la mistica connota todavia una experiencia extraordinaria; sin
embargo, ésta carece ya de toda referencia cristiana, como habia ocurrido hasta enton-
ces. Por tanto, se puede hablar de ‘mistica’ y de ‘ciencia mistica’ como el campo de
investigacion de fendmenos especiales y anormales en personas ‘raras’ en una sociedad

2 Para el desarrollo histérico puede verse: M.R. DEL GENIO, “Mistica (cenni storici)” in Dizionario
di Mistica, Citta del Vaticano 1988, 824-834; Ib., Breve storia della mistica cristiana, Ancora, Milano
2009, 77-170.

2L Cfr, M. pE CERTEAU, “«Mystique» au XVII¢siecle. Le probléme du langage «mystique»” en L'Homme
devant Dieu. II: Du Moyen Age au Siécle des Lumiéres, Paris 1964, 267-291.

22 Cfr. M. pE CERTEAU, “Mystique” en Encyclopadia Universalis, XV, Paris 1996, 1032c¢ (trad. del
autor).
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que se ha desembarazado del cristianismo como horizonte de interpretacion existencial.
‘La’ mistica se convierte en una disciplina laica que estudia fenémenos inclasificables en
los pardmetros y paradigmas racionales de la ciencia. Por eso no extrafia que poco a
poco la palabra adquiera un sentido peyorativo: a fines del siglo XVII mistica se aplica a
lo fantastico, iluminado, pero también a lo ridiculo.

Dicha trasformacion comporta sus consecuencias. La Iglesia francesa es la primera
en sufrir un cambio significativo que luego ha de propagarse por toda la Iglesia: de la
concepcion tradicional de mistica como sabiduria cristiana (fruto de la experiencia con-
creta de la vida de los santos), se pasa a concebir la santidad como corona del triunfo de
cristianos heroicos, hombres y mujeres, capaces de ir mas alld de la vida ordinaria. La
santidad es ahora la manifestacion extraordinaria de Dios en un mundo y en una histo-
ria secularizadas. A nivel eclesial, ‘la’ mistica se convierte en la ciencia de los santos,
cristianos fuera de la norma. Asf se explica, por ejemplo, que desde la primera mitad del
siglo XVII Teresa de Jesus y Juan de la Cruz sean llamados doctores misticos.

La nueva mentalidad transforma ademds la ciencia mistica de los santos en ‘teologia
mistica’, que no es contraposicion, pero ciertamente si una orientacion bien diversa a la
de la teologia escolastica. La diferencia estriba en el valor que ahora goza la dimension
experiencial y afectiva de la persona, del todo ausente en la teologia académica. Asi, el
paso del tiempo distancia cada vez mas la ‘ciencia mistica’ de la ‘ciencia teoldgica’. El
mistico es el que tiene experiencia y sabe comunicarla, creando un lenguaje propio,
teoldgico, pero no conceptual al modo de la teologia de escuela. La ruptura entre las dos
dimensiones de la vida cristiana es siempre mas profunda. La mistica privilegia el len-
guaje de la experiencia, subjetiva y personal. En la medida en que hombre o mujer
expresan su experiencia personal mistica, se convierten en ‘misticos’. Asi se consuma la
transicion de la mistica: de adjetivo de experiencia pasa a designar al sujeto de la expe-
riencia. Quien expresa su experiencia secreta (mistica) se convierte en mistico.

Actualmente el campo semantico de la ‘mistica’ es muy amplio”. Como adjetivo
cualifica un sustantivo y lo introduce en la regién del misterio, de lo sobrenatural, de lo
que estd escondido y es secreto, carente de un sentido racional. Mistico puede ser tam-
bién sinénimo de puro, espiritual. En un sentido peyorativo puede tachar a una persona
de pasional, delirante, ilusoria, exagerada, etc. Socioldgicamente se denomina ‘pensa-
miento mistico’ al fundado sobre creencias y fuerzas que condicionan al sujeto de modo
inconsciente. La expresion puede aludir también a una afiliacion acritica e incondicio-
nada a una ideologia, o a una posicion politica o corriente de opinion. ‘Pensamiento
mistico’” denota igualmente la actitud filoséfica o religiosa fundada mas sobre el senti-
miento que sobre la razén, en bisqueda de unién con ‘lo’ divino. La expresion apunta a
veces a un sentimentalismo religioso agudo o a una tendencia que eleva a la persona por
encima de la rutina cotidiana tras las huellas de un ideal superior, o de una marafia de
intuiciones y pasiones, que no consiente resquicio alguno a la razon.

% Cfr. “Mistica” e “Mistico” en TuLLIO DE MAURO (ed.), Grande Dizionario Italiano dell’Uso, IV,
Torino 2000, 241; «Mystique” en CENTRE NATIONAL DE LA RECHERCHE SCIENTIFIQUE, Trésor de la Langue
Frangaise, X1, Paris 1985, 1285-1286.
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Como sustantivo masculino, ‘el’ mistico es tanto la persona que abraza creencias
sobrenaturales mediante una fe religiosa intuitiva, como aquella que es apasionada por
un ideal politico, artistico, social, etc. En cambio, ‘la’ mistica, en femenino, se aplica mas
bien al estudio de la espiritualidad, o al movimiento de acceso a la presencia divina, o
incluso a la doctrina de la experiencia directa de la divinidad siguiendo una via intuitiva,
no racional. ‘Mistica’ es ademas la produccion literaria de los misticos; el término se
atribuye analdgicamente a una creencia, una doctrina o ideologia que desata reacciones
pasionales, asi como a sentimientos exacerbados condensados en la representacion mis-
tificada de una situacion o de una persona.

El adjetivo o el sustantivo, ‘mistica’ encaja directa o indirectamente en el ambito
sacro, religioso de la realidad, pero despojado de un caricter confesional especifico.
Apunta a aquella intensidad especial de una experiencia que la transforma en vivencia
extraordinaria, fuera de lo comiin. Precisamente esta connotacion del término impone
un serio analisis de sus presupuestos antropolégicos y sobre todo teoldgicos. De este
modo, la mistica, el mistico o lo mistico adquiere un perfil semantico mucho mas preci-
so, al menos en esta presentacion.

4. Presupuestos antropologicos y teologicos

La perspectiva antropoldgica y filoséfica subyacente al pensamiento de Karl Rahner,
heredero de una gran tradicion anterior, expresa la dinamica impulsora de la experien-
cia mistica. Una dinamica que enraiza en la apertura a la trascendencia propia de la
condicién humana, dotada de una dimensidn cognitiva y de otra afectiva, es decir, de
una capacidad de conocer y amar. Gracias a esta capacidad el hombre puede recibir no
so6lo la auto-comunicacién divina en la revelacién cristiana, sino también establecer una
relaciéon personal con el Dios revelado®.

Estudios actuales de fenomenologia religiosa muestran tres niveles diversos de reali-
zacion en dicha capacidad humana. El primero y el mas elemental, puede denominarse
la experiencia ‘profana’ de la trascendencia: una persona cae en la cuenta de modo
espontdneo y repentino que la realidad es ‘mas’ realidad de la que ve. Trasciende lo
concreto; y aunque no vea ni oiga, percibe claramente que hay mucha més realidad
latente en la realidad patente. El segundo nivel pertenece al campo de la experiencia
religiosa; en ésta se experimenta un mds alld de lo visible y se establece un vinculo con
ese ‘algo’ invisible, que no se interpreta como ente personal, aunque sea individuado.
En cambio, en el tercer y dltimo nivel las experiencias se interpretan como fruto de una
relacién con un Dios personal que se ha revelado en la historia humana. Obviamente, en
éste se integra la experiencia cristiana de Dios en sus diversas intensidades®.

24 Cfr. K. RAHNER, Curso fondamental de la fe, Herder, Barcelona 2003, los dos primeros grados.
» Cfr. J. MARTIN VELASCO, Introduccién a la fenomenologia de la religion, Trotta, Madrid 72006; Ib.,
El fenémeno mistico. Estudio comparado, Trotta, Madrid 1999.
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En los tres niveles interviene la capacidad humana de trascendencia que logra ir mas
alla del dato sensible inmediato, aunque interpretado con matices diversos. En efecto,
en cada nivel de experiencia se revela ‘algo’ cuya interpretacion sintoniza con el contex-
to cultural y religioso del agente de la experiencia. Una interpretacion fenomenoldgica
de la experiencia mistica cristiana como ejercicio de la capacidad humana de trascen-
dencia, nos consiente afirmar que se trata de la percepcion de la revelacion del Misterio
de Dios, presente en la Presencia histérica de Jests. En dicha Presencia, la percepcion
puede ir mas alld de lo sensible, de la representacion racional del mundo y de la existen-
cia, llegando a la revelacion del Misterio de Dios comunicado por Jesus.

Pero ¢como explicar la posibilidad de una relacion personal con el Misterio de Dios
en el cristianismo? Afirmando que la capacidad humana de trascendencia es potenciada
mediante los efectos del evento de la revelacion de Dios Padre, que Jests ofrece en sus
palabras y en sus gestos. Un potenciamiento que implica una iluminacién cognitiva que
con nueva claridad estimula la dimension afectiva de la persona, y le obliga a decidirse
ante esta sorprendente experiencia. Debe decidir si se fia 0 no de ‘esa’ novedad que ha
percibido. En todo caso, confie o no confie, toma una decision radical, vital, pues el
objeto revelado a su percepcion pretende ser nada menos que el fundamento del propio
ser personal. Si la decisién es positiva, tal experiencia desencadena un triple efecto:
implica un cambio de mentalidad, pues ‘lo’ percibido impone una reestructuracion cog-
nitiva de la orientacién fundamental de la vida mantenida hasta entonces; llama también
a un reordenamiento radical de la percepcién afectiva de la realidad y de la historia
personal y colectiva; por Gltimo, y gracias al nuevo esquema mental y afectivo, evalua las
futuras decisiones de modo distinto a como antes hacia.

En este sentido, las historias de Pedro y Pablo son ejemplares. Estas encierran dos
dindmicas distintas de trascendencia, cimentadas sobre su relacion con Jests. Pedro y
Pablo siguen el propio camino personal que les obliga a un cambio en el modo de pen-
sar, de sentir y de conducta. El proceso de Pedro es mis lento, y estd vinculado al Jests
historico; la sintonia de Pablo con el Jests resucitado es rapida y libre de tantas compli-
caciones personales. Los dos, sin embargo, son arrollados por el Misterio de la revela-
cion de Jesucristo,

El proceso de transformacion de los dos Apdstoles no es solo fruto de una toma de
conciencia personal de lo que estdn viviendo; la accién interior del Espiritu Santo es
indispensable: ella ilumina la razon y otorga soporte afectivo a sus decisiones. El contac-
to con el Misterio revelado historicamente por Jests produce el cambio interior y exte-
rior: crea una nueva mentalidad, una nueva afectividad y un nuevo comportamiento
respetando los presupuestos bio-psicolégicos de cada uno de los Apdstoles.

La experiencia de Pedro y de Pablo es paradigmatica para el creyente de todo tiem-
po: la experiencia cristiana nace de una revelacion externa, desvelada interiormente,
ritmada progresivamente por las propias decisiones, pero iluminadas y sostenidas por la
accion del Espiritu Santo. Solo asi es posible hablar de una mistica cristiana. En efecto,
la experiencia de la manifestacion de la Presencia del Misterio de Jesucristo revelado en
la vivencia histérica de un fiel, crea las condiciones de posibilidad para establecer una
relacién personal con tal Presencia, aunque sean previas las condiciones antropoldgicas.
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Es decir, un vaso estd abierto, por definicion, para ser llenado; pero el vaso no se llena a
si mismo, solo puede ser llenado desde fuera. Obviamente estamos ante una vision teo-
l6gica de la persona humana creada a imagen y semejanza de su Creador.

5. Mistica y contemplacion

Las reflexiones hechas en los parrafos anteriores nos consienten afirmar que es ‘mis-
tico” quien tiene experiencia del Misterio cristiano. Esa experiencia transforma interior-
mente a la persona, la sitia en el horizonte de la trascendencia, iluminada y sostenida
por la accion interior y secreta del Espirito Santo. Quien entra en contacto con el Miste-
rio se convierte en contemplativo. En este punto la relacion con Dios en la oracion se
transforma: de la meditacién, u oracion mental, pasa a la contemplacion, introduciendo
una practica orante totalmente distinta. Quien medita considera, piensa, reflexiona a
partir de fuentes diversas (una verdad revelada, la vida de un santo, un texto del Evan-
gelio, un hecho personal, comunitario o nacional, etc.). Si se medita, por ejemplo, sobre
un texto evangélico, la reflexion ayuda a comprender el sentido de la escena, de la ac-
cion de Jesus, de sus palabras; se busca llegar a la formulacién de una idea que consuele
espiritualmente y ayude a vivir cotidianamente en sentido cristiano. Cuando hay que
tomar una decision, la oracion se convierte en el lugar natural para percibir la voluntad
divina y determinar la direccion a seguir.

Por el contrario, quien contempla evita la actividad cognitiva, esta simplemente de-
lante de la Presencia, con el corazén silencioso y abierto. Aqui, la mediacion no es la
reflexion, el concepto, sino el silencio interior.

El desarrollo de la vida espiritual normalmente inicia con la meditacion y pasa pro-
gresivamente a la contemplacion, donde los autores distinguen distintos niveles, que
ahora no podemos tratar.

En la contemplacion no hay nada que comprender ni nada que discernir. Basta no
ceder a las distracciones de pensamiento o sentimientos prestando atencion, por ejem-
plo, a la respiracion, a su ritmo de inspiraciones y expiraciones. Este modo de ‘estar’, sin
la mediacién de pensamientos, emociones o sentimientos, es precisamente lo que conce-
de a la contemplacién cristiana su caracteristica mds intima y afectiva. Como escribe
Santa Teresa:

“y porque no penséis se saca poca ganancia de rezar vocalmente con perfeccion, os digo
que es muy posible que estando rezando el Paternoster os ponga el Sefior en contemplacion
perfecta u rezando otra oracion vocal [...]. Entiende que sin ruido de palabras le est4 ense-
flando este Maestro divino, suspendiendo las potencias, porque entonces antes dafiarian
que aprovecharian si obrasen; gozan sin entender cémo gozan; estd el alma abrasandose en
amor, y no entiende cémo ama. Conoce que goza de lo que ama, y no sabe cémo lo goza
— bien entendido que no es gozo que alcanza el entendimiento a desearle —. Abrazale la
voluntad sin entender cémo; mas en pudiendo entender algo, que no es este bien que se
puede merecer con todos los trabajos que se pasen juntos, por ganatle en la tierra, es don de
Dios el Sefior de ella y del cielo, que al fin da como quien es: ésta, hijas, es contemplacion
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perfecta. Ahora entenderéis la diferencia que hay de ella a la oracion mental, que es lo que
queda dicho: pensar y entender qué hablamos y con quién hablamos, y quién somos los que
osamos hablar con tan gran Sefior; pensar esto y otras cosas semejantes de lo poco que le
hemos servido y lo mucho que estamos obligadas a servir, es oracion mental [...]. Rezar el
Paternoster y Avemaria — u lo que quisierdes — es oracion vocal [...]. En estas dos cosas
podemos algo nosotros, con el favor de Dios. En la contemplacion que ahora dije, ninguna
cosa. Su Majestad es el que todo lo hace, que es obra suya sobre nuestro natural”?°.

Maartin Velasco afirma que la contemplacion es una atencién particular y mas inten-
sa que provoca un sabroso conocimiento sapiencial que favorece la unificaciéon personal
y simplifica la mirada, produciendo un movimiento hacia el Contemplado. Aqui el con-
templativo se abandona, con la admiracién y el estupor propios de la belleza. Es una
experiencia que se recibe, que ilumina pasivamente y por ello trasforma al fiel en con-
templativo. Es una vivencia totalmente diversa del modo habitual de conocer y de estar
en el mundo. Se trata de una contemplacién oscura que ilumina sin contenidos concep-
tuales: “Acto tGnico, simple, del espiritu en el que coinciden la conciencia, la noticia y el
amor, infundido por el «objeto» mismo de la contemplacion, por Dios, en el alma, y, por
tanto, pasivo, que tiene lugar en la noche, es decir, en la oscuridad de los sentidos y de la
inteligencia discursiva; que se desarrolla, pues, en el interior de la fe, y que libera en el
sujeto un dinamismo espiritual nuevo”?’.

Esta claro por todo lo expuesto, que experiencia contemplativa y experiencia misti-
ca se identifican como la experiencia de una Presencia®:

“La atencidén a todos los rasgos y momentos de la experiencia y la contemplacion mistica
muestra que la presencia de la que en esa contemplaciéon toma conciencia el sujeto —
experiencia que se desarrolla y profundiza la experiencia que la fe activa contiene — justa-
mente se hace presente como inabarcable, trascendente, elusiva, y por eso se da a conocer
en una experiencia oscura, que, como subraya ya san Gregorio de Nisa, progresa, no en la
medida en que la explica o la domina, sino en cuanto progresa y profundiza en su condi-
cién misteriosa.

De ahi que quepa hablar, sin duda, de una experiencia de presencia, como hace Alston,
pero la presencia es de tal naturaleza que trasforma la forma de experiencia que el sujeto
hace de ella, orientdndola ciertamente en otra direccién que el conocimiento imaginativo,
abstractivo, deductivo, pero también en una direccion enteramente diferente de la que
opera en la percepcion de los sentidos”?.

20 S, TERESA DE JESUS, Camino 25, 1-3, citado por J. MARTIN VELASCO, El fendmeno mistico, cit., 359.

21 J. MARTIN VELASCO, El fendmeno mistico, cit., 364. “La experiencia mistica, podemos precisar a
partir de esta caracterizacion de la misma como contemplacién, es decir, como «advertencia y noticia
amorosa», contiene un valor noético, cognoscitivo, pero el conocimiento ahi contenido es «oscuro y
confuso en su linea esencial [...] es un conocimiento afectivo general. No es tanto la contemplacién de
una verdad como la experiencia de una realidad obtenida por unién de amor» (L.M. de Saint Joseph,
Lespérience de Dieu. Actualité du message de saint Jean de la Croix, Cerf, Paris 1968, 54-57)” citado por
J. MARTIN VELASCO, El fenémeno mistico, cit., 365.

28 Cfr. MARTIN VELASCO, E/ fenémeno mistico, cit., 364.

2 MARTIN VELASCO, El fenémeno mistico, cit., 373-374.
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6. La actitud contemplativa y teologal

Retomando el sentido etimoldgico de la palabra: el mistico cristiano cierra los ojos y
la boca para contemplar el Misterio revelado por Jesucristo. Esta actitud no se reduce
s6lo a la oracion. Es mds bien una actitud vital, un estilo que trasluce la vivencia interior
del Misterio, tanto en la oracion litirgica como en la vida cotidiana. La actitud contem-
plativa es puente de empalme con la orilla latente de la realidad, patente sélo a los ojos
que ven con fe, esperanza y amor teologales.

El mistico es un cristiano que medita y contempla el Misterio revelado en Jesucristo,
convencido que esta revelacion testimonia interiormente la accién del Espiritu Santo,
fuente de potencia nueva, don del Sefior, regenerador de nuestra condicién humana.
Una potencia que ilumina la mente, revela el sentido oculto de Jests: su vida, muerte y
resurreccion; despliega una fuerza interior nueva; es motor de decisiones personales a
tomar con plena conciencia delante de Dios. De este modo se configura paulatinamente
una actitud teologal cada vez mas contemplativa, nuevo fundamento de la cosmovision
del creyente y de sus decisiones vitales.

El cristiano es un contemplativo del Misterio, y por eso es un mistico; enriquecido
por el Espiritu en su experiencia humana de trascendencia, vive irremediablemente la
experiencia del Misterio, consciente de su absoluta incapacidad de abrazarlo racional-
mente, pero contento de poderlo abarcar afectivamente en el amor. Un amor que se
manifiesta en sus decisiones, impulsadas por un amor a Dios puro, sin segundas inten-
ciones, pues basta una sola: ofrecer a su divina Majestad el mayor servicio, como dirfa S.
Ignacio. Un corazon contemplativo trasforma en accién divina su obrar en el mundo,
coopera a la obra de Dios con un nuevo modo de pensar, de sentir y decidir.

El ‘contemplativo’ o el ‘mistico’ es creacion del Espiritu Santo que ayuda a realizar la
llamada personal de Dios en la experiencia de Jesucristo. Esta experiencia no es aliena-
cion del mundo, de sus desafios mas radicales y urgentes; es mas bien el modo tradicio-
nal de renovacion de la Iglesia en el Espiritu, a través de los siglos.

7. Actitud contemplativa y mistica en la espiritualidad ignaciana®

¢Qué relacion existe entre espiritualidad y mistica? La distincion es ciertamente pro-
blematica. Después del Vaticano II, los manuales de espiritualidad sittian la mistica en la
cima de la vida espiritual y le reservan un capitulo, generalmente al final del tratado. En
esta estructura, la mistica resulta colofén del desarrollo de la vida espiritual; es por ello
parte integrante del todo. Lo que no queda clara es la relacion entre esta parte final:
‘mistica’ y el todo precedente: ‘espiritual’.

%0 Este parrafo reproduce, con algunas modificaciones, el articulo propuesto durante la presentacién
del Diccionario de Espiritualidad Ignaciana (DEI) en el acto académico organizado por el Instituto de
Espiritualidad de la Pontificia Universidad Gregoriana el dia 23 de Mayo del 2007; cfr. R. Zas Friz,
“¢Espiritualidad ignaciana y/o mistica ignaciana?”, en Ignaziana (www.ignaziana.org) 3 (2007) 115-121.
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En realidad, considerar la mistica como parte de la espiritualidad, parece ir contra
corriente de un movimiento muy vivo dentro de la teologia espiritual latinoeuropea,
nacido en los dltimos veinte afios. Ya en sus comienzos, el mismo Bernarad lo juzgaba
como una tendencia 7z progress: “Hoy mas bien es la palabra «mistica» que tiende a
abrazar todo el campo de la espiritualidad”*'. En efecto, la palabra mistica podria muy
bien ocupar el puesto del término espiritualidad. Se trata por el momento de una hipo-
tesis de trabajo. Mientras tanto es preferible mantener la distincion, pero sin aislar ni
contraponer las dos voces.

Un perspectiva ventajosa para la comprension de ambas es retomar la distincion que
practicaba S. Juan de la Cruz entre principiantes (los que hacen meditacién) y progre-
dientes (los que han pasado de la meditacion a la contemplacion). La distincion se cen-
tra en el desarrollo de la vida de oracién (Subida del Monte Carmelo, 2, 13-15; Noche
Oscura, 1, 9). Por su parte, S. Ignacio distingue entre aquéllos que “van de pecado en
pecado” y los que “van de bien en mejor subiendo” [ES 314-315]. La distincion ignacia-
na es de corte moral, con miras a la practica del discernimiento y a la toma de decisiones
propias de los Ejercicios.

Las dos distinciones usan un criterio diferente, pero las dos indican claramente que
el crecimiento en la vida espiritual transforma al creyente radical y cualitativamente
durante su proceso evolutivo. Alguno podria ver en esta distincion, fruto de la experien-
cia secular de los misticos, una muestra de la tradicional caracterizacion del estilo igna-
ciano como ‘ascético’ y ‘voluntaristico’, en contraposicion con la identificacion esponta-
nea de la espiritualidad carmelita con la mistica.

En efecto, los ejercicios ignacianos supone mas bien un proceso activo, no pasivo,
que hay practicar en la vida cristiana. Basta releer la primera y segunda anotacién de los
Ejercicios [EE 1-2] para advertir ya en la metodologia la ausencia de actitudes pasivas.
Ignacio considera el ‘contemplar’ y las ‘contemplaciones’, como un ejercicio espiritual
comparable a los ejercicios corporales. Por eso puede afirmar: “Como en todos los exer-
cicios siguientes spirituales usamos de los actos del entendimiento discurriendo y de los
de la voluntad affectando...” [EE 3]. Este uso disminuye cuando se pasa del ejercicio de
meditacion al de contemplacion: de hecho, aqui domina una actitud pasiva que simpli-
fica notablemente el ejercicio activo de la inteligencia y de la voluntad transformadas
mds en receptoras que en agentes.

Resulta evidente que la metodologia de los Ejercicios no es metodologia para con-
templativos, en el sentido tradicional y fuerte de la palabra. Las contemplaciones igna-
cianas de la segunda, tercera y cuarta semana estan dirigidas a obtener un fruto particu-
lar entrelazado con la finalidad de la metodologia del texto de los Ejercicios, 1a de “pre-
parar y disponer el anima, para quitar de si todas las afecciones desordenadas, y después
de quitadas para buscar y hallar la voluntad divina en la disposicion de su vida para la

' CH. A. BERNARND, Teologia Spirituale, San Paolo, Cinisello Balsamo 2002, 27; cfr. R. Zas Friz, “La
mistica come novita emergente dall’interno della teologia spirituale”, en Teologia della vita cristiana.
Contemplazione, vissuto teologale e trasformazione interiore, San Paolo, Cinisello Balsamo 2010, 39-68.

RossaNo Zas Friz DE CoL S J. 212


http://www.ignaziana.org/

16 (2013) 201-235 ’? ﬁ w/vj’_’? A

rivista di ricerca teologica

salud del 4nima...” [EE 2]. La actitud del ejercitante es participativa; también lo es en la
contemplacion, pero en este caso, la participacion es solo pasiva: Dios es el protagonista.

Los grandes misticos ignacianos ofrecen una confirmacién indirecta de nuestra posi-
cion: cuando se refieren a la oracién pasiva, contemplativa, estos misticos no hacen
referencias al texto de los Ejercicios. La razon es simple: la finalidad exclusiva de la
oracién contemplativa es la union de la voluntad con Dios en la experiencia del amor
reciproco. Es una oracion y contemplacion muy distinta a la de los Ejercicios. La unién
de voluntad es cualitativamente diversa segin los niveles: no es lo mismo la meditacion
de un principiante que la contemplacion de un progrediente. No puede identificarse al
ejercitante que en una dindmica de Ejercicios en la cual ora y contempla para decidir su
estado o reformar la propia vida, con la contemplacion de un experto en la vida espiri-
tual que busca la unién con Dios por si misma, mas alld del uso de las facultades. Se
compare si se quiere al Ignacio principiante, que después de su convalecencia deja la
casa paterna buscando a Dios en Jerusalén, pero sin saber qué hacer, porque no tiene
experiencia de las cosas “interiores” [Au 14], con el Ignacio maduro del Diario Espiri-
tual, que en la intimidad busca meticulosamente una respuesta para obrar segtn el pare-
cer divino. La diferencia cualitativa de las dos situaciones es evidente. La diferencia es
fruto del desarrollo normal de la vida de gracia.

A este propdsito, no viene mal recordar aqui la fama que tienen los jesuitas de ser
poco propensos a la mistica; incluso se les acusa de una actitud corporativa antimistica.
Volveremos mds adelante sobre este punto. Ahora nos contentamos con una rapida
observacion: si en los Ejercicios no se practica la contemplacion, y son los Ejercicios el
sello del estilo ignaciano, nada tiene de extrafio que se caracterice la espiritualidad jesui-
tica como una espiritualidad no mistica. Tampoco puede sorprender que durante la
formacion los jesuitas se preparen poco en esas vetas de la vida espiritual.

Sin embargo, actualmente puede sostenerse con toda justicia lo contrario. La espiri-
tualidad ignaciana en su globalidad es también una espiritualidad mistica: los Ejercicios
y las Constituciones son solamente una parte. La identificacion espontdnea entre Ejerci-
cios y espiritualidad ignaciana, donde los jesuitas suelen incluir las Constituciones, pro-
viene de la imagen secular que se ha construido del Fundador. San Ignacio es por un
lado, maestro espiritual en los Ejercicios y en sus cartas de direccion espiritual; y, por
otro, el fundador con sus Constituciones y sus cartas de gobierno espiritual. Esta imagen
olvida al hombre de la experiencia espiritual: al de la Autobiografia y del Diario Espiri-
tual. Examinadas estas dos obritas con parametros mas amplios evidencian la dimen-
sion mistica de la vida del Fundador y conceden con pleno derecho el adjetivo de «mis-
tico» al patrimonio experiencial ignaciano.

En efecto, al mismo tiempo que se reconoce en Ignacio un mistico hay que registrar
también la existencia de una “tradicién mistica ignaciana”, integrada por autores como
Cordeses, Baltasar Alvarez, Gagliardi, Alvarez de Paz, Lallemant, Surin, de Caussade,
Scaramelli, sélo por citar algunos de los mas conocidos antes de la Supresion de la Com-
pania. Estos han integrado la vida espiritual en un horizonte referencial mucho mas
amplio que el de los Ejercicios y las Constituciones; y lo han hecho arraigados profunda-
mente en el aspecto apostdlico de la fe ignacianamente interpretada.
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Una vez reconocida esta tradicion mistica, hay que tomar conciencia del papel que
ha desempenado en la configuracion de la identidad del carisma ignaciano. Pero no
basta detenerse en su funcion historica: la tradicion mistica debe desplegar toda su enorme
potencialidad en la configuracion actual del carisma ignaciano. El descubrimiento de la
dimension mistica en el modo de proceder de Ignacio y de la existencia de una tradiciéon
ignaciana que ha mantenido viva dicha experiencia, nos obliga a redimensionar la iden-
tidad de lo hasta ahora conocido como espiritualidad ignaciana y carisma ignaciano.

No basta con rehabilitar a S. Ignacio como mistico: hay que reconocer y aceptar que
la dimension pasiva de la vida espiritual ha sido y es un camino practicado por muchisi-
mos jesuitas y laicos en indiscutible fidelidad al modo de proceder ignaciano.

Después de todo lo dicho, retomamos la discusion sobre la diferencia entre espiri-
tualidad y mistica, y la aplicamos a nuestro caso concreto: en el estado actual de la
cuestion ¢no habria que distinguir entre una espiritualidad ignaciana y una mistica igna-
ciana? La distincién parece oportuna, porque por un lado reconoce en la forma de
proceder ignaciana un modo para principiantes y otro para avanzados. Por otro lado, se
trata normalmente de un proceso lineal, progresivo: el principiante se convierte en avan-
zado. Por tanto, si excluimos los Ejercicios de la concepcion tradicional de la vida misti-
ca, entonces quedaria como parametro de desarrollo de la vida cristiana el ‘modo nues-
tro de proceder en el Sefior’, es decir el ‘modo ignaciano’, que abrazaria el desarrollo
completo de la vida cristiana, ascético/espiritual y mistico. Lo cual podria equivaler a la
formulacion de una teologia de la vida cristiana ignaciana, que hace referencia al patri-
monio experiencial acumulado durante siglos. Podria sostituir la expresion ‘espirituali-
dad ignaciana’?

Por tltimo, es indudable que actualmente la palabra mistica es mas significativa que
el término espiritualidad en el ambito experiencial de las religiones y del didlogo interre-
ligioso. Si no se concede la debida importancia a la dimension mistica/pasiva del modo
de proceder ignaciano y no se incorpora en la comprension sustancial de este modo de
proceder, habri que resignarse a una vision distorsionada del Fundador, continuaremos
a silenciar la larga tradicion de jesuitas testigos incuestionables de una experiencia pasi-
va de Dios, y en estricta fidelidad al patrimonio de S. Ignacio; seremos ademas, falsos
intérpretes del sentido auténtico del modo de proceder en la vida cristiana ignaciana.
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8. La tradicion ascética y mistica
y el modo de proceder ignaciano*

Haciendo hincapié en la existencia de una tradicién ‘mistica ignaciana’ estamos
sencillamente justificando aquellos autores jesuitas que han ido mas alld de la medita-
ciony han dado el salto a la contemplacién, donde los métodos de oracion de los Ejer-
cicios resultaban inapropiados; de consecuencia, debieron recurrir a otras modalidades
de oracion.

Los autores jesuitas cldsicos (anteriores al Vaticano II) comparten esta terminologia;
no dudan que es en el proceso de la vida de oracidon ‘ascética’ donde se cimenta una
experiencia de oracion contemplativa ‘mistica’. Normalmente, no hay contemplacion
sin antes una larga experiencia de la meditacion. En el presente estudio, entendemos
por ‘tradicion mistica ignaciana’ la ensefianza de autores jesuitas sobre el momento con-
templativo de la vida de oracién, identificado generalmente como ‘vida mistica’ (que
nada tiene que ver con la presencia o ausencia de fendmenos extraordinarios).

El hecho que S. Ignacio no trate explicitamente la dimensién mistico-contemplativa
ha contribuido sin duda a la difusion de su imagen como ‘asceta’; pero ello no significa
absolutamente que no haya vivido la experiencia contemplativa. Lo testimonia su Dzarzo
Espiritual. Aqui sorprende la exquisita sensibilidad de Ignacio para relacionarse directa
e inmediatamente con el Misterio de Dios. No olvidemos, ademas, hasta hace relativa-
mente poco tiempo la misma Compania ha desconocido al Ignacio mistico. En la Com-
pafia no se han leido durante siglos ni su Autobiografia ni el Diario Espiritual. Por eso
Ignacio ha sido catalogado como asceta. Se afiada la proverbial parquedad de Ignacio
sobre el tema. Asi ha venido a crearse una especie de aire de familia que trata poco los
temas misticos-contemplativos o los deja a especialistas. Esta sensibilidad, justificada
plenamente por la prudencia pastoral, se ha extendido al parecer hasta la dimension
afectiva del desarrollo de la vida de oracion.

La sucesion temporal de jesuitas que avanzaron mas alla de los métodos de la tradi-
cion ignaciana estrictamente ‘oficial’, demuestra la existencia de otra tradicion ignacia-
na paralela, mas o menos tolerada por la misma institucién. Presentaremos a continua-
cion algunos de esos jesuitas. A excepcion del Beato Fabro y Aquiles Gagliardi, son
autores espafoles del siglo XVI que distinguen netamente entre meditacién y contem-
placién. Y esto confirma nuestra propuesta de individuar en la experiencia ignaciana
un filén ‘mistico’, distinto del ‘ascético’; son dos canales que sin duda hay que mante-
ner unidos, como momentos diversos de un inico modo de proceder en la vida cristia-
na ignaciana.

2 Se retoman algunos parrafos del articulo: R. Zas Friz DE Cor, “La tradicién mistica ignaciana (I).
Autores espanoles de los siglos XVI y XVII”, en Manresa 76 (2004) 391-406; traduccién alemana: “Igna-
zianische Mystik (I)”, en Gezst und Leben 85 (2012)16-30.
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9. El prejuicio anti-mistico en la Compaiiia de Jesus”

Dos situaciones histdricas justifican el prejuicio que a los jesuitas no interesa la mis-
tica. La primera nace dentro de la Orden, mientras la segunda es externa a ella. Durante
el generalato de Francisco de Borja (1565-1572), surge la famosa cuestion sobre el tiem-
po y modalidad de oracién de los jesuitas en formacion, una cuestion que sélo se resuel-
ve durante el gobierno del quinto superior general, el P. Acquaviva (1581-1615). Tanto
Acquaviva como su predecesor el P. Mercuriano (1573-1580), adoptan una interpreta-
cion conservadora de la mentalidad del Fundador.

En 1575 el P. Mercuriano envia a los provinciales una circular anotando que “entre
los autores espirituales, hay algunos que, no obstante su piedad, parecen acomodarse
menos con el espiritu de nuestro instituto, no se debe, por tanto, permitir su lectura sin
regla y sin discernimiento (passim e sine delectu): los mencionados autores son Juan
Taulero, Ruusbroec, Enrique Suso (Heinrich Seuse), el Rosetunz [Juan Mombaer], En-
rique Herp, Ramoén Lull, I'Arte de servir Dios [ Alonso de Madrid], las obras de Gertru-
dis y de Matilde, y otras del mismo género”*.

Es iluminador el comentario del P. de Guibert para comprender el modo de gobier-
no de Acquaviva, preocupado como estaba por la ‘ejecucion efectiva’ de las disposicio-
nes concernientes a la vida espiritual de la Compafifa: “Fl [Acquaviva] destaca un as-
pecto de la espiritualidad muy ignaciano: atribuir poca importancia a las bellas ideas y
también a los buenos deseos, si quedan ineficaces: «El amor se debe poner mis en las
obras que en las palabras» dicen los Ejercicios [n. 230], repitiendo el advertencia de san
Juan: «Hijitos mios, no amemos de palabra ni con la lengua, sino con los hechos y en la
verdad» [1 Gv 3, 18]7%.

Asi se cortaron las alas a la tendencia 7z7stica en la Compafiia que promovia métodos
de oracion no contemplados en los Ejercicios Espirituales. La actitud es comprensible en
su contexto historico, durante la segunda mitad del siglo XVI. Corresponde con los
primeros afios de vida de la nueva institucion, después de la muerte del Fundador. Se
procura entonces una identidad eclesial propia de la Compania: un estilo presbiteral,
religioso y apostélico nuevo en la Iglesia, con algunos contrastes con la tradicion de la
vida religiosa dominante, donde la vida contemplativa estaba sdlidamente arraigada. Por
este motivo se impone la cautela de eliminar obstaculos a la vocacion apostdlica del jesui-
ta: de hecho, una vida dedicada a la unién con Dios, en la introspeccion y en el distancia-
miento de lo exterior y sensible, no refleja el ideal de vida apostdlica del jesuita®.

% Traduccién de parte del articulo: R. Zas Friz, “L’autentica spiritualita ignaziana”, en Czvilta Catto-
lica 153/111 (2003) 392-402.

1. oE GUIBERT S.1., La spiritualita della Compagnia di Gesa. Saggio storico. Edizione a cura di G.
Mucci S.I. Roma 1992, 165-166 (cursivo y paréntesis del autor); cfr. la carta enviada el afo antes al P.
Cordeses, 1bidenz, 170.

% Ibidem, 177.

36 Cfr. 1bidem, 166.
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La segunda situacion histdrica, esta vez externa a la Compania, surge en el siglo
siguiente, el XVII, y estd marcada por la polémica entre Bossuet y Fénelon sobre el
quietismo. Como consecuencia, la palabra ‘mistica’ desaparece practicamente del voca-
bulario eclesial, consolidando mas atin desde el exterior la tendencia interna de la Com-
pania’’. No hay que minimizar por otro lado, la contribucién del jansenismo en alimen-
tar una atmosfera anti-mistica.

Estos hechos, especialmente la orientacion interna de la Compania, explican la he-
rencia transmitida a generaciones posteriores de jesuitas, no ciertamente de corte con-
templativo, y que han propiciado la fama anti-mistica de los jesuitas. Contribuyeron,
por supuesto, otras factores, como la predileccion de los autores espirituales jesuitas por
la ‘perfeccion’, un término mas frio, por ejemplo, que ‘unién con Dios’, expresion pre-
dilecta de la tradicion carmelitana. Indirectamente también los Ejercicios Espirituales
tienen su responsabilidad, carentes como son de una pedagogia ‘mistica’.

Resta, sin embargo, una razén de mayor peso, y es la actitud de S. Ignacio hacia la
mistica, que una vez asimilada por la Compafiia, acabd por formar parte del ‘aire de
familia’. “Estima profunda por los «santisimos dones» de Dios, pero una estima que no
llega hasta hacer de los estados mistico la condicion necesaria de la perfeccion; grande
reserva al hablar; temor de las ilusiones”*. Esto significa que la tradicion ignaciana no
rechaza absolutamente la mistica, pero en relacion a ella ha mantenido una actitud tal-
mente cauta por formacion, que se ha convertido en una caracteristicas del estilo jesuiti-
co. Segun de Guibert, los jesuitas non han sido llamados, como los carmelitas, a ser en la
Iglesia doctores en contemplacion infusa, centrando ahi su espiritualidad, pero esto no
impide que en la historia de la Compafia muchas ‘almas’ hayan sido favorecidas con
estos dones, siguiendo muy de cerca la gran corriente mistica catdlica, sin ninguna hos-
tilidad hacia ella®.

Segin Enrique Bremond, los jesuitas privilegiaron la ascesis y no la mistica, porque
preferian una espiritualidad segura, sobria, voluntaristica, metddica, reglamentada y
practica para ‘ordenar la vida’. Si la mistica se caracteriza por ‘dejar hacer a Dios’, el
espiritu ascético jesuitico esta impulsado por las ganas de ‘hacer’, de realizar. Los Ejerci-
cios Espirituales serian una especie de gimnasia ascética voluntaristica, en la cual sobre
todo el jesuita, pero en realidad cualquier ejercitante, se entrena para encontrar la vo-
luntad divina y cumplirla, extrafio a cualquier influjo propiamente mistico®.

57 “Es una opinién bastante comtin que, como consecuencia de la reaccion contra los errores conde-
nados entonces, una verdadera ola de antimisticismo, de mezquina timidez, de piedad apagada, de arido
ascetismo, haya prevalecido en la mayor parte de los ambientes espirituales y haya continuado a hacer
sentir los propios efectos hasta fines del siglo XIX” Ibiderz, 325 (trad. del autor).

’ A. Brou, “La spiritualité de la Compagnie de Jésus”, en Revue de Philosophie 12 (1913) 464, citado
en Ibidem 445.

3 Cfr. 1bidem, 447-448.

4 Cfr, D. SaLiN, “Images de la «spiritualité ignacienne» en France au XX, siecle” en Actualité de la
mystique ignacienne, cit., 14-18.
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El impacto de Bremond ha sido notable en la caracterizacion de la espiritualidad de
la Compania y sobre todo, en la difusion del prejuicio que los Ejercicios generan una
actitud marcadamente ascética. Las paginas que siguen intentardn enderezar este juicio,
en nuestra opinion parcializado y sumamente tendencioso.

10. San Ignacio mistico (1491-1556)

Los Ejercicios Espirituales, primero y luego las Constituciones de la Comparnia de
Jeszis han consagrado a S. Ignacio como gran maestro ‘espiritual’. Sélo a partir de la
primera mitad del siglo XX, se constata que S. Ignacio es también un elevado mistico
gracias a la divulgacion de su Autobiografia y su Diario espiritual, dos pequeias compo-
siciones olvidadas hasta entonces.

La edicion critica de la Autobiografia fue publicada en 1904; vio una segunda edi-
cion en 1943*, La obra relata la conversion del joven Ignacio y su evolucion posterior,
en una progresiva interiorizacion del Misterio de Dios. Los inicios pueden decirse ca-
suales: Ignacio advierte diferentes estados de 4nimo, sentimientos, que con aguda per-
cepcion psicoldgica va sometiendo a un analisis sistematico durante afos, hasta conver-
tirse en maestro experto para descifrarlos. Comparando sus primeras anotaciones en el
lecho de convaleciente, con las reglas de discernimiento de la primera y segunda semana
de los Ejercicios, redactadas veinte anos después, apreciamos la madurez de su trato con
Dios, la finura de esa mirada interior que le orienta hacia el querer de Dios*. Una mues-
tra ejemplar de ello es el Diario espiritual, escrito mientras discierne el estatuto de la
pobreza para las casas profesas de la Compania.

El Diario fue publicado parcialmente, por primera vez, en 1892, y s6lo en 1934 apa-
recié en forma completa. Cubre el periodo que va del 2 de Febrero de 1544 al 27 de
Febrero del afo siguiente®. Ignacio demuestra aqui una extraordinaria habilidad psico-
l6gica en percibir e interpretar las diferentes mociones afectivas, para tomar una deci-
sién a favor o en contra de la aceptacion de rentas para las casas de los jesuitas profesos.
Ciertamente no es cuestion solo de agudeza psicoldgica: la base es una profunda unién
con Dios que le lleva a comprender lo que mas agrada a Dios. El lector asiste al didlogo
intimo entre Ignacio y Dios en amorosa compenetracion entre ambos.

Estas dos obras han contribuido a ensanchar los horizontes de la ‘espiritualidad” de
Ignacio: hoy nadie duda en reconocer la profundidad de la experiencia del Misterio de Dios

# Cfr. M. Gro1a, “Introduzione alla Autobiografia” en G/7 Scritti di Ignazio di Loyola, a cura di M.
Gio1a, Torino 1977, 657.

2 Cfr. R. Zas Friz DE Cor, “Radicarsi in Dio. La trasformazione mistica di Sant’Ignazio di Loyola”
en Ignaziana (www.ignaziana.org) 12 (2011) 162-302; Ip., “La trasformazione mistica ignaziana”, en
Ignaziana (www.ingaziana.org) 5 (2008) 21-33.

# Cfr. R. Zas Friz DE Cor, “Introduzione al Diario Spirituale di Sant’Ignazio de Loyola”, en
SanT’IGNAZIO DI Lovora, Gl Scrittz. AdP, Roma 2007, 359-462; Ip., “El ritmo mistico en el primer
cuadernillo del texto autégrafo del Diario Espiritual de San Ignacio”, en Ignaziana (www.ignaziana.org)
10 (2010) 161-170.

RossaNO Zas Friz DE CoL S.J. 218


http://www.ignaziana.org/
http://www.ignaziana.org/12-2011_1.pdf
http://www.ignaziana.org/5-2008_2.pdf
http://www.ignaziana.org/10-2010_2.pdf
http://www.ignaziana.org/10-2010_2.pdf

16 (2013) 201-235 ’? ﬁ w/vj’_’? A

rivista di ricerca teologica

de S. Ignacio. En los afnos cuarenta de Guibert sostenia que la vida de Ignacio fue “una vida
mistica en el sentido estricto del término”#, y asi lo atestiguan recientes publicaciones®.

11. La tradicién mistica ighaciana

Una vez dejado en claro el talante genuinamente mistico de la experiencia espiritual
de S. Ignacio, podemos echar una mirada a los que llamaremos sus herederos espiritua-
les, un auténtico filon de misticos. Pedro Fabro “por temperamento es un contemplati-
vo”#, San Francisco Javier, como Ignacio y Fabro, es “un mistico favorecido con dones
eminentes de contemplacién infusa”. Francisco de Borgia es también “un contempla-
tivo colmado de las mas grandes gracias infusas”®. Antonio Cordeses es un maestro de
oracién afectiva y contemplativa®. Baltasar Alvarez es “elevado a una oracién de con-
templacién infusa, caracterizada claramente como tal”*. Alvarez de Paz, “llevado fuer-
temente hacia el recogimiento y la contemplacion, se preguntaba si se encontrase verda-
deramente en su lugar en la Compatiia, y si no hubiese hecho mejor también él en pasar
a la Cartuja™!. Luis de la Puente es “un contemplativo, largamente favorecido con do-
nes de oracion infusa”?. San Alfonso Rodriguez es “uno de los més grandes misticos de
la Compania y uno también de sus principales escritores misticos”.

En realidad, entre el generalato de Mercuriano y la condena de Fénelon por parte
del Papa Inocencio XII en 1699, la produccion mzistica de la Compania es de optima
calidad. Estamos, paraddjicamente, en el periodo en que se consolida el prejuicio anti-
mistico de la espiritualidad ignaciana. Por ejemplo, en 1630 se publica en Alcald de
Henares el libro de Antonio Martinez de Azagra E/ camino a la unién y comunién con
Dios, para principiantes, aprovechados y perfectos cristianos, recogido de diversos autores
de la Compaiiia de Jesis. Se trata, segin de Guibert, de una demostracién “que también
los jesuitas tenfan su doctrina mistica y asi responder a las acusaciones de antimisticismo
que ya comenzaban a hacerse camino™*,

En la segunda mitad del siglo aparece en Francia la llamada escuela de Luis Lalle-
mant”, Este instructor de tercera probacion se convierte en el maestro espiritual de una

“ DE GUIBERT, La spiritualita della Compagnia di Gesa, cit., 22 (trad. del autor).

# Cfr. la bibliografia citada por M. Ruiz-Jurapo S.1., “Ignazio di Loyola (santo)” en Dizionario di
Mistica. Citta del Vaticano 1998, 635-637.

4 DE GUIBERT, La spiritualita della Compagnia di Gesu, cit., 141 (trad. del autor).

47 Ibidem (trad. del autor).

 Ibidem, 150 (trad. del autor).

9 Ctr. Ibidem, 170.

50 Ibidem, 171 (trad. del autor).

5 1bidem:, 185 (trad. del autor).

52 [bidem, 194 (trad. del autor).

3 Ibidem, 192 (trad. del autor).

5 1bidem, 248-249 (trad. del autor).

> “La Doctrine spirituelle es un hito de la espiritualidad de la CJ [Compania de Jests], cuya finalidad
declarada es la de ayudar a los jesuitas, que ya han hecho progreso en la vida espiritual, a pasar al nivel

—_ — = —
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generacion de jovenes sacerdotes jesuitas. En 1694 algunos de ellos publican un libro
poniendo como autor al Instructor: la Doctrina espiritual. En realidad son los apuntes
que ellos habian entresacado de sus charlas. El influjo de de Luis Lallemant fue notable,
como en el caso del P. Juan José Surin’®, discipulo suyo y gran mistico.

En el siglo siguiente, el XVIII, y hasta la supresion de la Compania en 1773, la pro-
duccidn teoldgico-espiritual de los jesuitas no conoce descanso. Mencién especial mere-
cen Juan Bautista Scaramelli, que en 1753 publica el Directorio ascético y un afio después
su Directorio mistico; Manuel Ignacio de la Reguera, autor segtin de Guibert, del mejor
y mds importante compendio mistico del siglo”’. Recordemos también al P. Juan Pedro
de Caussade y sus Instrucciones espirituales en forma de didlogos sobre los diversos esta-
dos de oracion, segin la doctrina de M. Bossuet, obispo de Meaux*®.

Durante la supresion cabe recordar a Pedro José Picot de la Cloriviere™ y Juan Nico-
lds Grou (1731-1803)%. Después de la restauracion de la Compafia (1814), hay que

mistico como medio para intensificar su vocacién apostélica [...] Su aseveracién de que no se puede ser
un trabajador apostélico plenamente desarrollado si su oracién no ha alcanzado el nivel de la contempla-
cién infusa, es muy discutida en la historia de la espiritualidad jesuita, habiendo quienes ven el énfasis de
Lallemant en la oracién, incluso en la orientada a formar el apdstol, como demasiado absorbente y, por
tanto, un estorbo a la accién apostélica” J.P. DONNELLY, “Lallemant, Louis”, en Diccionario Histérico de
la Compaiiia de Jesdis. I11. C.E. O’NEIL S.I. - J. MA. DoMmiNGUEZ S.I. (eed.). Institutum Historicum S.1I. -
Univesidad Pontificia Comillas, Roma-Madrid 2001, 2268; en adelante DHCJ; cfr. L. LALLEMANT, La
doctrine spirituelle. Nouvelle édition augmentée, établie et présentée par D. Salin, s.j. Collection Chris-
tus 37, DDB, Paris 2011.

%0 “Surin puso la perfeccién cristiana en la «pureza del corazén», condicién necesaria para la «unién
y familiaridad con Dios». Era también una exigencia integrada en el ideal contemplativo proprio de la
actividad apostélica tal como la concibe san Ignacio en su contemplacién del Rezno. Construyendo
sobre su lema, «Dios solo», tan caracteristico de la escuela de Lallemant, ensen6 que la presencia activa
del Espiritu Santo aseguraba la absoluta sumision a la voluntad de Dios. La prictica de este «abandono
en las manos de Dios» inspira su tono inflamado contra la mediocridad de los que carecen de esta
ambicién espiritual, o contra lo que le reprochaban la concepicion del «amor puro» como sospechoso de
quietismo” M. OLPHE-GALLIARD [+], “Surin, Jean-Joseph”, en DHC], 1V, 3672.

57 Ctr. Ibidem, 331.

58 “La finalidad del libro [Inzstructions spirituelles] es muy clara: constatando en muchos ambientes
espirituales de su tiempo una verdadera desconfianza y hasta aversién por todo lo que es mistico, hasta
interpretar la misma palabra en sentido peyorativo, constatando también que en muchos esta oposicion
a la mistica se valia de la gran autoridad de Bossuet, victorioso adversario del quietismo, de Caussade
quiere mostrar, basdndose en la famosa Inzstruction sur les états d’oraison del gran polemista, que, si él ha
combatido la falsa mistica quietista, en cambio ha siempre apreciado altamente y defendido enérgica-
mente la verdadera y auténtica mistica catdlica” de Guibert, Spiritualita della Compagnia di Gesa, cit.,
399 (trad. del autor).

> “Fue un jesuita de los mds eminentes de su tiempo y, por su labor en la restauracién de la Compa-
fifa de Jests en Francia, de los mas destacados de su historia. Su espiritualidad, centrada en la Encarna-
cién y en la devocién al Sgdo. Corazdén de Jests, se nutria de escritores espirituales como Louis Lalle-
mant, Jean-Joseph Surin y Claudio La Colombiére. Escribié mucho, pero s6lo unas cuantas de sus obras
se publicaron en vida. Su causa de beatificacién ha sido reintroducida (1991) en Roma” H. BEYLARD,
“Cloriviere (Picot, Rivers), Pierre-Joseph Picot de”, en DHC], 829.

© “Entre los ex-jesuitas franceses, el escritor espiritual mas insigne es sin duda el p. Jean-Nicolas
Grou. [...] La sustancia de la doctrina de Grou se inspira muy claramente a la tradicién de Lallemant y
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esperar todavia el inicio del siglo siguiente para el renacimiento de la mistica entre los
autores jesuitas. Asi Augusto Poulain publica, en 1901, Las gracias de oracion. Tratado de
teologia mistica; Renato de Maumigny da a la luz, en 1905, La prictica de la oracion
mental y Jeronimo Seisdedos, entre 1913 y 1919, Principios fundamentales de mistica.
Con el libro de Poulain estalla la llamada ‘cuestion mistica’ y desata una violenta polémi-
ca teoldgica entre las dos guerras mundiales. Concluida la segunda guerra mundial, los
jesuitas siguen contribuyendo al desarrollo de la mistica, tedrica y practica: Pedro Teil-
hard de Chardin, Miguel de Certeau, Gaston Fessard, Enrique de Lubac, Carlos y Hugo
Rahner, Juan Laplace, Carlos Andres Bernard, para citar solo los més conocidos. Sin
olvidar a Hans Urs von Balthasar, que dejaria la Compania en 1950.

A modo de conclusion de esta rapidisima presentacion histérica, podemos recordar
las palabras de de Guibert: “resulta imposible atribuir a la Compafiia, en bloque, una
actitud antimistica”®!.

12. Maestros ignacianos de oracion contemplativa en el siglo XVI

Hablar de ‘escuela’ puede ser aventurado; no lo es cuando se habla de maestros
ignacianos de ‘oracién contemplativa’. En efecto, un grupo de jesuitas, sobre todo espa-
noles, practicaron durante las primeras décadas del nacimiento de la Compaiiia, un tipo
de oracion contemplativa, distinto a los modos de orar propuestos en los Ejercicios Espi-
rituales. Una breve presentacion de algunos de ellos nos consiente apreciar, desde dife-
rentes dngulos, las caracteristicas mds notables de ese modo de orar. Asi constatamos
ademds que dicha tradicion contemplativa entronca en la milenaria experiencia mistica
cristiana; al mismo tiempo, la recuperacion de su memoria enriquece enormemente la
dimension de la vida cristiana ignaciana.

12.1 Pedro Fabro (1506-1546)%

Del Beato Fabro se ha escrito que “su vida muestra cémo el carisma original de la CJ
[Compania de Jesus] era recibido, reflejado e irradiado por una personalidad mas senci-
lla y menos profunda, mas alegre y menos austera que Ignacio”®. Poseemos su diario
espiritual, mas conocido como el Menzorial de Fabro “escrito principalmente entre ju-
nio de 1542 y mayo de 1545. Después de los Ejercicios espirituales (EE) y las Constitucio-

de Surin, con una insistencia muy acentuada sobre la pureza del amor, y quizds no sin alguna exagera-
cién, si no de doctrina, al menos de expresién” de Guibert, Spiritualita della Compagnia di Gesa, cit.,
358-359 (trad. del autor).

ot Ibiden:, 444. )

62 Cfr. R. Zas Friz, ““El es lo primero y principal’. El itinerario mistico de Pedro Fabro”, en Ignazia-
na (www.ighaziana.org) 1 (2006) 54-55.77-78.

¢ J.P. DoNNELLY, “Fabro, Pierre” en DHC]J, 111, cit., 1369-1370.
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nes, es el documento mas precioso de la espiritualidad de la primera Compafia de Je-
sis”*. En efecto, una tal afirmacion se sustenta en el hecho de que Fabro, probable-
mente, asimil6 el modo de proceder de Ignacio como ninguno de los otros compaferos:

“Bendita sea por siempre la Providencia divina que todo lo ordend para mi bien y salvacion.
El quiso que yo ensefiase a este santo hombre [Ignaciol, y que mantuviese conversacién con
él sobre cosas exteriores, y, mas tarde sobre las interiores; al vivir en la misma habitacion
compartiamos la misma mesa y la misma bolsa. Me orient6 en las cosas espirituales, mos-
trandome la manera de crecer en el conocimiento de la voluntad divina y de mi propia
voluntad. Por fin llegamos a tener los mismos deseos, el mismo querer y el mismo propdsito
de elegir esta vida que ahora tenemos los que pertenecemos, o pertenezcan en el futuro, a
esta Compania de la que no soy digno” ©.

Fabro tenia el don de gentes y el carisma de la amistad. Sim6n Rodriguez afirma de él:
“[...] prescindiendo de otras muchisimas virtudes, tenia una suavidad y gracia especial, y
sumamente agradable para tratar con la gente, como no he visto en ninguna otra perso-
na. No sé como se las arreglaba para ganarse la amistad de aquellos con quienes trataba
y arrastrarlos fuertemente, con la suavidad de su conversacion, al amor de Dios”®. Pero
para hacerse amigo de los hombres y asi ganarlos para Cristo, Fabro aprendié sobre todo
a hacerse amigo de Dios, de Maria, de los dngeles, de los santos, de las almas del purga-
torio, como lo refiere en su Menzorial. En efecto, durante los diez afios de su peregrina-
cién apostdlica por tierras de Europa (1536-1546) Pedro Fabro se transforma interior-
mente. Aprende a discernir, recibe gracias siempre mas elocuentes de la progresiva hon-
dura de su amistad con Dios. Su experiencia mistica se articula entre el deseo y la conso-
lacién. Entre el deseo, como presencia subjetiva de la gracia de Dios que él tiene que
aprender a discernir progresivamente para no ser enganado; y la consolacién, como
mocién divina que lo visita del exterior, ante la cual aprenderd a ser ignacianamente
indiferente para ordenarse rectamente en sus afectos, dado que: “La consolacién se ha
de poner en la raiz del arbol, no en los frutos” [280].

El itinerario de Fabro lo forja amigo de Dios, cada vez de modo mas consciente. En
la amistad con El se asent6 finalmente para reposar en ella: “Pero hemos de buscar el
espiritu principal para descansar en él; y agarrarnos a las palabras, a los conceptos,
voluntad y deseos que, segiin la materia propuesta, nos acercan mas a Dios, para que se
vea si amamos y tememos a Dios solo, y sobre todas las cosas, y con espiritu principal”
[146].

Es en el amor a Dios de donde viene el amor verdadero y el ordenamiento interior:
“Cuando el amor de la verdadera caridad se apodere de toda nuestra libertad y espiritu,

& Ibiden.

& Memorial 8; se cita el nimero del pérrafo, siguiendo el texto preparado por ANTONIO ALBURQUE-
QUE S.], En el corazén de la reforma. «Recuerdos espirituales» del Beato Pedro Fabro S.]. Coleccién Man-
resa 21. Mensajero-Sal Terrae, Bilbao-Santander s.f. El manuscrito original no se ha conservado, pero si
16 copias.

¢ MHSI, Epist. Broéti, Jaji, Coduri, Rodericii, 453, citado en ANTONIO ALBURQUEQUE S.J, Ex e/
corazén de la reforma, cit., 97.
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siempre y en todas partes, entonces todas las otras cosas adquiriran el orden de la tran-
quilidad y la paz, sin perturbaciones del entendimiento, memoria y voluntad. Pero esto
se realizara en la patria de los bienaventurados hacia la que vamos subiendo todos los
dias” [72]. En una perspectiva escatoldgica, tal ordenamiento es posible ya desde ahora,
como lo demuestra la gracia que Fabro recibe durante la octava de Navidad de 1542,
cuando pasa del deseo de ser amado al de amar:

“En estos dias de Navidad, creo haber conseguido algo bueno, relacionado con mi naci-
miento espiritual: el desear buscar con especial cuidado sefiales de mi amor a Dios, a Cristo
y sus cosas, de manera que llegue después a pensar y desear, a hablar y hacer mejor lo que
Dios quiere. Hasta ahora andaba yo muy deseoso de procurar aquellos sentimientos que me
daban a entender lo que significa ser amado por Dios y por sus santos. Buscaba, sobre todo,
comprender cémo me veian a mi. Esto no es malo. Es lo primero que se les ocurre a los que
caminan hacia Dios, mejor dicho, a los que buscan ganarse al Senor. [...]

Al principio de nuestra conversion, sin que esto sea proceder mal, procuramos, sobre todo,
agradar a Dios, prepardandole en nosotros morada corporal y espiritual, en nuestro cuerpo y
en nuestra espiritu. Pero hay un tiempo determinado —que la uncién del Espiritu Santo
muestra al que camina rectamente—, en el que se nos da y se nos exige que no queramos ni
busquemos principalmente el ser amados de Dios, sino nuestro primer empefio ha de ser
amarlo a El. Es decir, que no andemos averiguando, cémo procede con nosotros sino cémo
actda El en si mismo y en todas las otras cosas y qué es lo que en realidad le contenta o le
desagrada en sus criaturas.

La primera actitud consistia en traer a Dios hacia nosotros, la segunda consiste en ir noso-
tros mismos hacia Dios. En el primer caso buscamos que Dios se acuerde y esté pendiente
de nosotros; en el segundo tratamos de acordarnos nosotros de El y poner empefio en lo
que a Bl le agrada. Lo primero es el camino para que se perfeccione en nosotros el verdade-
ro temor y reverencia filial. Lo segundo nos conduce a la perfeccion de la caridad.

Que el Sefior nos conceda, a mi y a todos, los dos pies con los que hemos de esforzarnos
para caminar por el camino de Dios: el verdadero temor y el verdadero amor. Hasta ahora
tengo la impresion de que el temor ha sido el pie derecho y el amor el izquierdo. Ahora ya
deseo que el amor sea el pie derecho y el temor el izquierdo y menos importante. Y ojala
que sienta que mi nacimiento es para esto, para que crezca hasta llegar a ser un vardn
perfecto” [202-203].

12.2 Jeronimo Nadal (1507-1580)

De este jesuita se ha dicho que es uno de los “que mds ha contribuido a establecer y
divulgar el espiritu ignaciano en la Compafia de Jests. No todos los fundadores han
podido contar al comienzo de su instituto con un personaje semejante”. Efectivamen-

7 Cfr. R. Zas Friz, “La tradicién mistica ignaciana (I)”, cit., 393-395.

¢ M. Ruiz Jurapo, “Nadal, Jerénimo”, en DHCJ, III, 2793. Obras de Nadal, citadas brevemente:
Evangelicae Historiae Imagines; Pliticas espirituales del P. Jerénimo Nada en Coimbra; Commentarii de
Instituto Societatis lesu; P. Hieronymi Nadal Orationis observationes; Scholia in Constitutiones.
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te, sus instrucciones, platicas, exhortaciones, avisos, comentarios y maximas® atesti-
guan la actividad incansable de Nadal para interpretar y difundir el carisma ignaciano.

En una de las platicas en Coimbra en 1561, Nadal afirma que se puede tratar de la
oracién considerando la persona que ora o lo que viene de Dios al orante, y distingue
dos tipos: la oracion que eleva el entendimiento a Dios y la de peticion. La primera se
ejercita de acuerdo a la pauta ignaciana de las tres potencias (memoria, intelecto y vo-
luntad), propias de la primera semana de los Esercicios” y también de las contemplacio-
nes de la segunda semana’'. Esta oracién depende en gran medida de la aplicacion del
orante a los ejercicios correspondientes.

En otra platica desarrolla “lo que viene de Dios”: consolacidn, alegria interior, quie-
tud del entendimiento, gusto, luz, facilidad para pasar adelante, mayor entendimiento
de las cosas: “todo esto es particular gracia de la oracién y que anima a ir por delante, y
da reliquias para ayudarse en el camino; [...] Y a veces viene a tener lagrimas y a tener
como a un principio de éxtasis; lo que nuestro Padre Ignacio casi siempre tenia, con ser
muy consolado y con muchas lagrimas en la oracion””2.

Nadal observa que esta consolacion va 2z crescendo, cuanto mas se eleva tanto mayor
es la claridad del intelecto y la participacion de la voluntad: los sentidos quedan atris y
se sigue la suavidad de la sola luz de Dios:

“Y esto es éxtasis de la mente, que pone todas las cosas delante claramente y fortifica en
todas las verdades, y de tal manera, que después no hay manera ni palabras para decirlas, ni
especies para representarla. Asi dice San Pablo: vidi arcana quae non licet homini logui. E1
rapto no difiere del éxtasis sino que es con violencia suave; o porque no viene con oracion,
yendo poco a poco, como se tiene la (sic) éxtasis; o porque yendo uno aun flojamente, Dios
le lleva luego tirdndole [sacdndole], sin necesidad de se ir allegando y allegando de rato a
rato, y ponelo luego consigo comunicandose [sic] sus verdades y grandezas escondidas,
como por su infinita bondad se digna de hacer””.

Esta experiencia vale mds que todas las iluminaciones, y es la que tuvo S. Ignacio en
Manresa. Sin embargo: “es mucho de advertir en esto que puede haber aqui muchas
ilusiones, y ansi los que escriben trabajan mucho por tirar [quitar] los impedimentos
que hay para esto”’.

Nadal, por tanto, distingue entre una oracién apoyada en el ejercicio de las capaci-
dades mentales del orante, practicando “ejercicios espirituales”, y otra cuyo protagonis-
ta es Dios mismo que opera directamente en la intimidad del orante, sin que éste ejercite
activamente sus potencias; lo hace, s6lo en modo pasivo: recibiendo, acogiendo lo que
se hace presente en su interior.

¢ Cfr.M. NICOLAU, Jerénino Nadal. Obras vy doctrinas espirituales. Instituto Francisco Sudrez. Conse-
jo Nacional de Investigaciones Cientificas. Madrid 1946, 71-132.

70 Cfr. Platicas espirituales del P. Jerénimo Nadal S.]. en Coimbra (1561). Granada 1965, 181.

" Cfr. Ibidemn:, 184.

2 Ibidem, 191.

B Ibidenm.

" Ibidem, 192.
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12.3 Antonio Cordeses (1518-1601)”

EI P. Cordeses es probablemente el primer maestro y sistematico en la naciente Com-
pania de Jests de un modo de orar predominantemente afectivo y contemplativo, muy
descuidado en los ‘tradicionales’ métodos de los Ejercicios. Por esta razén, en el afo
1574, el entonces superior general, P. Mercuriano, prohibe al P. Cordeses ensefiar méto-
dos de oracion distintos a los contenidos en los Ejercicios. Dichos métodos podrian
alejar a los jesuitas, y especialmente a los escolares, del fin propio de la Compaiiia, que
es el celo de las almas. Si Dios quiere llevar a alguno por esos caminos, es libre de
hacerlo y sera él su maestro; pero no hay que anticiparse a la accion divina, sino seguitla,
sostiene el General™.

¢Qué afirmaba Cordeses? El problema se origina en la concepcion de la oracién
mental, que Cordeses identifica con la teologia mistica: su fin “es la unién con Dios, por
altissimo conoscimiento y ardentissimo amor”; esta unién “es una transformacion del
hombre en Dios, con que el hombre, perdidas sus condiciones y qualidades que lo aba-
ten y envilecen, se reviste de las de Dios y se convierte en El de tal manera que se haze
otro Dios y se hace una mesma cosa con él mesmo, de la manera que puede la criatura
rational convertirse en Dios en la vida presente por fee, speranca y charidad perfectas”™”’.

Para Cordeses la oracién mental es el “instrumento més principal de la perfeccion””®
y la define como “una elevacion de la mente a Dios por un pio y humilde affecto”” que
se realiza “a la manera que trata un amigo con su grande amigo, el cual trato es lleno de
espiritu y vida, sabroso y gustoso”®,

Esta oracién puede tener dos modalidades; depende de su facultad dominante: el
discurso o el afecto. En la oracion “intelectiva” el orante se eleva mediante “conoci-
mientos, ponderacion, y estima, y juicio de Dios o de las cosas divinas, para tener a cada
una en lo que es razon, a fin de cobrarle la aficién que se les deve”®!. Es un conocimiento
orientado a mover la voluntad hacia el amor de Dios, a unirse con El, y la subdivide en
tres tipos: cogitacion, meditacioén y contemplacion®.

La oracion afectiva, por su parte, “es una elevacion de la voluntad a Dios por algiin
affecto sin prevenir consideracion alguna. Dicese elevacion de la voluntad, porque no

7 Cfr. R. Zas Friz, “La tradiciéon mistica ignaciana (I)”, cit., 395-397. “Su produccién escrita es
copiosa, pero casi toda quedé inédita, aunque sigue llamando la atencién de los estudiosos” M. Ruiz
Jurapo, “Alvarez, Baltasar” en DHCJ, 1, 952. Obras: Tratado sobre las tres vias; La via purgativa; Guia
tedrico prdctica de la perfeccion cristiana, 1, ed. A. Yanguas, Madrid 1953; La oracién mental (manuscrito,
Londres); Itinerario de la perfeccion cristiana dividido en siete dias (manuscrito).

76 Cfr. J. oE GUIBERT, La Spiritualitd della Compagnia di Gesul, cit., 169-170. Sobre Mercuriano puede
verse: M. Fors, “Mercuriano, Everardo”, en DHCJ, 11, 1611-1614.

7 Obras espirituales del P. Antonio Cordeses S.1. Guia tedrico prdctica de la perfeccion cristiana, 1, ed.
A. Yanguas, Madrid 1953, 19-20.

8 Ibiden:, 99.

" Ibidem, 53.

80 Ibidem, 54.

8t Ibidem, 57.

82 Cfr. 1bidem:, 60.
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menos valor tiene la voluntad del hombre para elevarse a Dios que el entendimiento”®.

La elevacion puede ser “inmediata, quando se eleva a amar y desear al mesmo Dios; la
otra es mediata, quando se eleva a Dios por medio de las criaturas”®. A juicio de Cor-
deses este tipo de oracién es muy apropiada para quienes carecen de aptitud para la
oracién intelectual (por falta de capacidad o de estudios); para los que no tienen facili-
dad de meditar, aunque sean inteligentes; para los llamados a este tipo de oracidn, en la
cual aprovechardn mucho mas que en la anterior; y, en fin, si Dios mismo nos pone en
este modo de oracién, conviene quedarse en ella. Como en el caso anterior, Cordeses
describe tres tipos de esta oracion: por aspiracion, reposo y suspenso®.

Segin el autor, la oracion afectiva no solo es necesaria sino que incluso es mejor que
la intelectual; y esto por seis razones: con ella es poco probable caer en antropomorfis-
mos divinos, es mas descansada, intensa, eficaz y breve, une mejor a Dios, y, ademis,
aprovecha a muchos®. Se perfecciona con los dones de temor, piedad y fortaleza del
Espiritu Santo. Estos dones son infusos; son obra més de Dios que de la persona; y por
este motivo elevan y perfeccionan incomparablemente la oracién afectiva®.

El balance de Cordeses sobre la oracion se inclina decididamente a favor de la ora-
cion afectiva, por las razones que él mismo aduce. Con relacion a Nadal hay un claro
progreso tematico; dificil afirmar si Nadal suscribirfa la presentacion de Cordeses, pero
también es dificil sostener lo contrario. El punto importante es la coman distincion,
dentro de la oracién mental, de un tipo més activo (meditativo intelectual) y mas pasivo
(contemplativo afectivo).

12.4 Baltasar Alvarez (1535-1580)%

Como ya habia sucedido con Cordeses, la inclinacién de Baltasar Alvarez a la ora-
cién contemplativa y afectiva origina un nuevo conflicto con la institucion. En 1573
escribe una relacion a su provincial exponiendo su modo de orar®. Cuatro afios mas
tarde, en 1577, Alvarez debe escribir una segunda relacion, esta vez para el visitador
Avellaneda, que la desaprueba, y su juicio es confirmado por el P. Mercuriano®. No

8 Ibidem, 81. Por afecto no hay que entender aficién o amor “sino cualquier obra de la voluntad
acerca de Dios o de las cosas divinas” Ibiden:.

8 Ibiden.

8 Cfr. 1bidem, 87-93.

86 Cfr. Ibidenz, 84-85.

8 Cfr. 1bidem:, 97.

8 Cfr. R. Zas Friz, “La tradicién mistica ignaciana (I)”, cit., 397-399. “Hay que destacar el valor
autobiografico de las Relaciones sobre su modo de oracién de silencio, la riqueza de matices de sus
Sentimientos espirituales y Ejercicios espirituales varios, la rectitud, claridad y exigencia indémita de sus
Cartas, y la abundancia de lectura patristica y espiritual que demuestran sus Pldticas” (M.Ruiz JURADO,
“Alvarez, Baltasar” en DHCJ, 1, 93). Obras: Pliticas y exposicion de las reglas generales de la Compariia de
Jesds, P. Lara (ed.), Madrid 1920; Escritos espirituales, Flors, Barcelona 1961.

% Cfr. L. DE LA PUENTE, Vida del V. P. Baltasar Alvarez. Razén y Fe, Madrid 1920, 113-120; 341-350.

% Cfr. La PUENTE, Vida..., cit. Apéndice XIX, 471-493; B. Arvarez, “Tratado de la oracién de silen-
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vamos a detallar ahora todas las dificultades que Alvarez creaba en el gobierno espiri-
tual de la Compania. Nos limitamos aqui a sefialar algunos de los puntos mas relevantes
que suscitaban no poca perplejidad en sus superiores.

En su primera relacién Alvarez confiesa, que en 1567, a los 32 afios y después de 16
de practica de oracidn, recibid una gracia muy especial: se sintié “con un corazén muda-
do y dilatado, con suelta de criaturas, con un pasmo semejante al de los bienaventura-
dos, que dirdn en el juicio final: ;Cudndo te vimos, Sefior, vimos todo bien y toda hartu-
ra!””. 'Y desde entonces

“la oracion es ponerme en su presencia, dada interior y corporalmente: Permanente per
modun habitus, de asiento; unas veces goziandome. [...] Otras veces estoy en la oracion
discurriendo, segtin los entendimientos dados acerca de palabras de la divina Escritura, y
enseflanzas interiores: otras callando y descansando; y este callar en su presencia descan-
sando, es gran tesoro, porque al Sefior todas las cosas hablan, y son abiertas a sus ojos, mi
corazon, mis deseos, mis fines, mis pruebas, mis entrafias, mi saber y poder; y son ojos los
de su divina Majestad, que pueden quitar mis defectos, encender mis deseos, y darme alas
para volar, queriendo El mas mi bien y servicio, que yo mismo”*.

Esta experiencia impulsa a Alvarez a indagar su fundamento teolégico: es una ora-
cion en la que nunca falta la peticion. En ella se siente a Dios de un modo mas alto e
intenso y puede durar més tiempo que la meditacion, por ser mas descansada. Reconoce
que no es un camino para todos, como es el camino de las Constituciones de la Compa-
nfa. Lo recorren aquéllos a quienes Dios lo comunica o lo alcanzan después de mucha
practica de oracion discursiva”,

“y esto es conforme a lo que pasé por nuestro Padre Ignacio, que aunque al principio iba
por el camino y medio que nos dejé y ensefi6 en los ejercicios, después fue levantado a este
otro, como se dice en su vida Postea erat patiens divina. Y si en todas las ciencias ha de
haber principios, medios y fines, también en esta los hay; y que los haya en la Compafia,
pues tanto en ella se desea agradar a Dios, parece claro; y a los levantados a este modo por
Dios Nuestro Senor, quitarlos dél los que no tienen experiencia, con detrimento de alma y
cuerpo, No parece cosa segura en conciencia””,

Vale la pena recordar que Alvarez fue confesor de Teresa de Avila y supuso una
preciosa ayuda en el camino contemplativo de la santa. Su sdlida experiencia personal
fue la prueba mas convincente de la existencia de un modo, o si queremos, de un estilo
de oracion distinto al de los Ejercicios. El contraste con el gobierno de la Compafia
resulta comprensible, si se piensa que en ese delicado momento de la vida institucional
imperaba la preocupacion de establecer un estilo ‘ignaciano’ de vida espiritual. El cam-

cio” en Escritos Espirituales. Introduccién biografica y edicién: C. Ma. ABap S.I. y F. Boapo S.I. Juan
Flors, Barcelona 1961, 224-251.

o1 LA PUENTE, Vida..., cit 114.

%2 Ibidem, 116.

% Cfr. Ibidemnz, 119.

% Ibidem, 120.
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bio de ruta se opera con el sucesor de Mercuriano, elegido general al afio siguiente de la
muerte de Baltasar Alvarez.

Claudio Aquaviva (1543-1615, general de 1581 a 1615) adopta una actitud mucho mas
conciliadora que la del P. Mercuriano y concede mayor libertad sobre el punto en discu-
sion. Por supuesto no promueve ‘oficialmente’ en la Compafifa métodos distintos a los
‘ignacianos’ del librito de los Ejercicios, pero tampoco los impide. Asi escribe Aquaviva en
su carta sobre la oracién y la penitencia dirigida a toda la Compaiiia, el 8 de mayo de 1590,

“Respecto al modo y a la materia de orar, no parece que se deba prescribir uno u otro tema,
esta u otra manera de meditar a hombres que han hecho tantas veces los ejercicios espiritua-
les y que por la practica han adquirido facilidad para unirse con Dios en la oracion. Por
esto, el Espiritu del Sefior que se difunde libérrisimamente, y tiene vias y modos infinitos
para iluminar las mentes y los corazones y unirlos estrechamente a si, no debe ser vinculado
y casi obligado dentro de los confines de ciertos limites: «y nosotros debemos cooperar,
pero no ir delante al magisterio divino» como a este propésito decia con no menor espiritu
que prudencia ese hombre de venerable memoria, el P. Nadal. Seria cosa inconveniente y
contraria a las leyes de la prudencia empefarse los de la Compafiia en la contemplacion de
los misterios de la unidad trinitaria y de la naturaleza divina y de los atributos de ese ser
sumo y perfectisimo: asi serfa cosa absurdisima el prohibirlo a cualquiera, casi como si
repugnase a nuestro Instituto””.

Y si bien reconoce la posibilidad de abusos en la oracion contemplativa,

“Pero no por ese motivo, contra la verdad y la experiencia de todos los santos, debemos
menospreciar la contemplacion o prohibirla a los Nuestros. Siendo cosa cierta y comprobada
por el sentimiento y el voto de muchisimos Padres, que la verdadera y perfecta contempla-
cién tiene una virtud mucho mis eficaz que cualquier otro género de meditacion para doble-
gar la soberbia del hombre, para hacerlo disponible a las sefiales de la obediencia, si fuese
lento, y para enfervorizarlo, si fuese tibio, en el celo para procurar la salud de las almas™.

12.5 Alonso Rodriguez (1538-1616)”

La famosa obra del P. Rodriguez, Ejercicio de perfeccion y virtudes cristianas®™ cuenta
con mas de 300 ediciones y ha sido traducida a 23 lenguas. Exceptuando el libro de los
Ejercicios, es seguramente el libro escrito por un jesuita de mayor divulgacién. Pio XI lo
incluy6 entre los clasicos de la espiritualidad, comparandolo con San Bernardo y San
Buenaventura®.

% Lettere dei Prepositi Generali della Compagnia di Gesul ai padyi e fratelli della medesina Compagnia,
I, Roma 1845, 92-93. Para una evaluacién histérica de su generalato, cfr. M. Fors, “Aquaviva, Claudio”
en la voz “Generales (de la Compaiiia de Jests)”, DHCJ, 11, 1614-1621.

% Ibiden:, 93.

9 Cfr. R. Zas Friz, “La tradicién mistica ignaciana (I)”, cit., 399-401.

% Cfr. ALoNsO RODRIGUEZ, Ejercicio de perfeccion y virtudes cristianas, Apostolado de la Prensa,
Madrid ©1946.

» Cfr. J. P. DoNNELLY, “Rodriguez, Alonso (II)”, en DHC]J, IV, 3394,
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Alonso Rodriguez presenta dos maneras de hacer oracién mental: la primera, comtn
a todos, la segunda, extraordinaria. La primera se puede ensefar, la segunda no, pues ni
siquiera el sujeto entiende lo que en ella sucede. En la oracién extraordinaria el orante
se ‘pierde’, la padece pasivamente, mas que realizarla activamente: “Asi son estas dos
maneras de oracion, que la una se busca con industria ayudada de Dios, y la otra se halla
hecha. Por la primera anddis vos trabajando y mendigando, y comiendo de esa mendi-
guez; la segunda os pone una mesa llena, que Dios os tiene preparada para hartar vues-
tra hambre, mesa rica y abundante”!®,

La oracién extraordinaria es un don que Dios dispensa a quien quiere. Y Rodriguez
concluye: “Al fin, no es ésta cosa que la podamos nosotros ensefiar. Y asi son reprendi-
dos y aun prohibidos algunos autores, por haber querido ensefiar en arte lo que es sobre
todo arte, como si infaliblemente hubieran de sacar a uno contemplativo”'®,

Mais adelante, afirma que para alcanzar ese modo de orar y de contemplar ‘alto’ se
necesita mucha abnegacion y poner solidas bases en las virtudes morales, alejandose del
amor a las criaturas y de los vicios. De este modo los maestros espirituales deben tratar
antes de la mortificacion de las pasiones, especialmente de la humildad y de la obedien-
cia, y luego de la contemplacion: “porque, por falta de esto, muchos que no fueron por
estos pasos, sino que se quisieron subir a la contemplacién sin orden, después de mu-
chos anos de oracion se hallan muy vacios de virtud, impacientes, airados, soberbios,
que en tocandoles en algo de esto, luego vienen a reventar con impaciencia en palabras
desordenadas, con que descubren bien su imperfeccién e inmortificacion”!%,

Pero como en verdad, de esta oracion “no podemos declarar lo que es, ni de la mane-
ra que es, ni estd en nuestra mano tenet, ni nos la manda Dios tener, no nos pedira cuenta
de eso”, Rodriguez pasa simplemente a tratar de la oracién mental ordinaria y comin
“que se puede en alguna manera ensefiar y alcanzar con trabajos y consejos, ayudados de
la gracia del Sefior”'®. Este es el caso de los modos de orar de los Ejercicios, que, segin
Rodriguez, nuestro Sefior ha comunicado a Ignacio e Ignacio a nosotros: “Y asi hemos
de tener grande confianza en Dios, que por este camino y modo, que él nos ha dado, nos
ayudara y hara mercedes; pues con él gand a nuestro padre y a sus compaferos, y des-
pués aca a otros muchos, y ahi le comunicé el modo y traza de la Compafia, como él lo
dijo; y no hemos de buscar otros caminos ni otros modos extraordinarios de oracion,
sino procurar amoldarnos al que ahi tenemos, como buenos y verdaderos hijos” ™,

Por consiguiente, Rodriguez se convierte en el mejor defensor de la oracién mental
ordinaria, identificada con los modos de orar de los Ejercicios, frente a otros métodos
de los que nada puede decirse ni ensenarse. No lo afirma explicitamente, pero conside-
ra ‘extraordinaria’ la dimensién contemplativa de la oracién. Rodriguez recalca la nece-

100 RoDpRIGUEZ, Ejercicio, cit., 287-288.
01 Thidens, 289.

92 Thidem.

15 Thidens, 299.

W4 Tbidem.
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sidad de una exigente preparacion ascética, antes, durante y después de la meditacion.
La linea ‘oficial’ de la Compafia no podia encontrar mejor abogado. Y la vasta difusion
editorial de su Ejercicio de perfeccion y virtudes cristianas, no hace sino confirmar esta
preferencia.

12.6 Aquiles Gagliardi (1539-1607)

El P. Gagliardi entré en la Compania de Jests a los veinte afios y fue ordenado sacer-
dote cuatro anos después, en 1563, y emitié los ultimos votos en 1575. Profesor de
filosofia y teologia, pero también hombre de gobierno por los muchos encargos cumpli-
dos, especialmente como superior de diversas casas profesas en el norte de Italia. Preci-
samente, durante su estadia en Milan (1580-1594), acompafia espiritualmente a Isabel
Berinzaga (1551-1624)'” que tiene fama de ser mujer de gran experiencia espiritual'®.
Su relacion con ella y con algunos jesuitas ‘reformistas’ le acarrean graves acusaciones, a
lo que se suman algunas dudas que surgen a propédsito de algunas afirmaciones en el
Breve compendio intorno alla perfezione cristiana publicado en Brescia en 1611177, En él
Gagliardi describe y comenta la experiencia de la Berinzaga, caracterizada por el ‘ani-
quilamiento’ espiritual a través una actitud pasiva. El influjo del libro fue enorme, espe-
cialmente en la generacion mistica ignaciana francesa del siglo XVII.

Segiin G. Mucci es esa ‘pasividad’ lo que produce una resonancia pre-quietista entre
sus criticos “que lo conduce, aun permaneciendo dentro de la doctrina catélica (sus
fuentes principales fueron san Agustin, los Santos Padres griegos y latinos, e Ignacio de
Loyola), a expresiones en si mismas exactas, pero arriesgadas, porque subrayan unilate-
ralmente ciertos aspectos de la vida interior en perjuicio de otros” ', Sin embargo,
“tiene el mérito de haber sintetizado el fondo mistico de la espiritualidad ignaciana, de

15 Cfr. M. Gio1a (ed.), Per via di annichilazione. Un testo di Isabella Cristiana Berinzaga redatto da
Achille Gagliardi S.1., Roma-Brescia 1994. Para una presentacién de la relacion de la Berinzaga con
Gagliardi, cfr. G. Cozzr, “Berinzaga, Isabella Cristiana”, en Dizionario Biografico degli Italiani, vol. 9,
Istituto della Enciclopedia Italiana, Roma 1967, 103-105.

1% Cfr. G. BRUNELLI, “Gagliardi, Achille”, en Dizionario Biografico degli Italiani, cit., vol. 51, Roma
1998, 258-264.

W7 Cfr. M. Gio1a, Breve compendio di perfezione cristiana. Un testo di Achille Gagliard:i S.1., GUP-
Morcelliana, Roma- Brescia 1996. De Guibert sostiene que no es el autor (La sprritualiti della Compag-
nia di Gesa, cit., nota 68, pag. 197), cosa de la que hoy no se duda. Antes de la publicacién anénima y sin
permiso eclesidstico del original italiano, aparece en Paris una traduccién francesa, también anénima, en
los tltimos afios del siglo XVI, con el titulo: Abrégé de la perfection (cfr. M. GIOIA, Breve compendio, cit.,
1538. Se le atribuye a Gagliardi igualmente: Catechismo della fede cattolica, Milan 1584; S.P. Ignatii de
Loyola de discretione spirituum regulae explanatae, Napoles 1851; Commentarii seu explanationes in Exer-
citia Spiritualia Sancti Patris Ignatii de Loyola, Brujas 1882 (Paris 1996, con el Abrége de la perfection).
Recientemente: La dottrina spirituale di Achille Gagliardi s.i.: la vita purgativa ignaziana interpretata da
Achille Gagliardi nella Praxis cultus interni, introduzione ed edizione del testo D. LiBaNoRr, Napoli 2000;
AcHILLE GAGLIARDI, Direttorio spirituale, a cura di D. LIBANORI, San Paolo, Cinisello Balsamo 2012.

18 G, Muccr, “Gagliardi, Achille”, en DHCJ, 111, 1547-1548, aqui 1548; con bibliografia.
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la que hiso una excelente interpretacion en su De discretione spirituum y en el analisis
sobre la relacion entre deificacion y abnegacion”!®.

Dada la importancia del Breve compendio, a continuacion se presenta un breve resu-
men de su contenido:

“El texto esta dividido en tres partes, precedido por una breve introduccion, la cual traza el
camino de perfeccion en el horizonte de un itinerario ascendente o escalar. Se basa sobre
dos principios que son sucesivamente enucleados: el ontoldgico, la humildad basica de
parte del hombre, y su reverente aceptacion de la grandeza de Dios. Siguen las tres partes,
o estados, ascendentes que llevan a la cumbre de la perfeccion donada por Dios y acogida
por la criatura humana.

La primera parte, o estado, implica y exige una disposicion y colaboracion activa del alma,
en un subseguirse de seis grados que describen una multiplicidad ascendente de actitudes
espirituales focalizadas a obtener una verdadera ‘aniquilacion’, entendida como humildad
amante, receptiva, propia de una relacién con Dios en union de voluntades sin mediaciones
obstaculizadoras. La segunda parte, o estado, describe tal relacion como un don de lo alto,
si tomar en cuenta la busqueda y la fruicion de los efectos psicoldgicos de la actividad
humana, superandola en la perfecta adhesion a la voluntad divina. La tercera parte, o esta-
do, es cuando se alcanza, siempre como don inefable del alto, la ‘deificacién’ del alma en
una total identificacion entre el querer humano y la disposicion divina”!*®.

12.7 Luis de Ia Puente (1554-1624)'""

Pocos autores han contribuido tanto a la consolidacién de la tradicion ‘espiritual’ de
la Compafia'®? como el P. Luis de la Puente. Su libro Meditaciones de los misterios de
nuestra fe' es eslabon imprescindible de esta contribucion, sobre todo por lo que atane
a la oracién mental. Esta es obra de la memoria, del intelecto y de la voluntad, ejercita-
das, con la gracia de Dios, en los misterios y verdades de la fe, “hablando dentro de
nosotros mismos con Dios nuestro Sefor, tratando familiarmente con él, pidiéndole sus
dones y negociando todo lo necesario para nuestra salvacién y perfeccion. De suerte,
que la sustancia de la oracién mental consiste principalmente en estas cuatro cosas” !,
Este tipo de oracion es el ordinario.

Pero existe otro modo de oracidn, que se diferencia del anterior por ser mas afectivo
y menos discursivo: es el contemplativo. Para explicarlo, de la Puente recurre a Santo

' Tbidem.

10 M. Gro1a, Breve compendio, cit., 178.

" Cfr. R. Zas Friz, “La tradicién mistica ignaciana (I)”, cit., 401-402. “La Puente ha llegado a ser
uno de los escritores espirituales mas conocidos de la CJ y que contribuyé a formar una tradicién de
doctrina espiritual propia de los jesuitas” (M. Ruiz Jurapo, “La Puente, Luis de”, en DHCJ, 111, 2245).
Obras de de la Puente: Meditaciones de los misterios de nuestra santa fe; Tratado de la perfeccion en todos
los estados de vida del cristiano; Guida spivituale; Vida del P. Baltasar Alvarez; Expositio morali et mystica
in Canticum Canticorum.

12 Cfr. M. Ruiz Jurapo, “La Puente, Luis de”, en DHCJ, 111, 2245.

15 Madrid 1950.

W Thidem, 4.
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Tomas (2-2 q. 180, a. 3): se trata de “una vision sencilla de la verdad eterna, sin variedad
de discursos, penetrandola con luz del Cielo, con grandes afectos de admiracion y
amor”!', La puede tener cualquier creyente. Sin embargo, hay un modo de oracién
mental extraordinario

“que abraza otros modos de oracién mds sobrenaturales y especiales, que llamamos oracién
de quietud o de silencio, con suspensiones, éxtasis o raptos, con figuras imaginarias de las
verdades que se descubren, o con sola luz intelectual de ellas, con revelaciones y hablas
interiores, y con otros innumerables modos que tiene Dios de comunicarse a las almas, de
los cuales no se puede dar regla cierta, porque no tienen otra regla que el magisterio y
direccion del soberano Maestro, que los ensefia a los que quiere y como quiere”!'®,

De la Puente recomienda no aspirar a estos modos extraordinarios; mas bien hay
que rehusarlos, pues es grande el peligro de ser engafiados por Satands; pero si Dios los
concede, hay que recibirlos humildemente.

La linea del P. de la Puente no es la de Rodriguez. Fl ha escrito una biografia de
Baltasar Alvarez, razén por la cual hay que considerarlo un discipulo suyo y, por tanto,
muy sensible a la dimension contemplativa de la oracion. De ésta habla abiertamente,
sosteniendo que algunas de las cosas que aqui suceden son propias de una vida normal
de oracién. Su doctrina de los sentidos espirituales entronca con la mejor tradicion mis-
tica occidental. Sin embargo, no por ello descuida el método tradicional de la medita-
cién. Asi, titula, por ejemplo, el capitulo 42 de la biografia del P. Baltasar Alvarez lo: “De
la gran importancia y seguridad que tiene el modo de orar por meditaciones, afectos y
coloquios con nuestro Sefior, y como éste se ha de proponer y ensefiar a todos”. Se
advierta la importancia que el autor concede a la meditacion, sin descuidar su minucioso
elogio de la contemplacion. La postura del P. de la Puente es sin duda, més equilibrada
y abierta, fruto quizas del ambiente propicio, creado durante el generalato de Aquaviva.

12.8 Diego Alvarez de Paz (1560-1620)'

La obra del P. Alvarez de Paz es una sintesis personal, completa y sistematica de la
teologia mistica antigua y medieval, pero con una caracteristica particular: integra en
ella la herencia ignaciana, que por aquellos afios iba cuajando en bisqueda de sus pro-
pios cauces teoldgicos dentro de la gran tradicion mistica latina!®®, Alvarez de Paz es

S Thidem, 41.

16 Ihidem, 46.

117 Cfr, R. Zas Friz, “La tradicién mistica ignaciana (I)”, cit., 402-405; E. FERNANDEZ G., “Alvarez de
Paz, Diego”, en DHC], 1, 95. Obras: De vita spirituali eiusque perfectione (Lione 1608), De exterminatio-
ne mali et promozione boni (Lion, 1613), De inquisitione pacis sive studio orationis (Lion, 1617); Opera
lacobi Alvarez de Paz, Toletani, e Societate Jesu, 6v. (Paris, 1875-1876), Cfr. Pedro de Medrano, Conzpen-
dio de la vida espiritual perfecta [del P. Alvarez de Paz], Lima 1723.

18 “Tos afios anteriores a la publicacion de sus escritos habian constituido, dentro de la evolucién
espiritual de la Compania, un periodo de gestacién lenta y a veces dificil. Se trataba de consolidar toda la
herencia de los primeros afios y era vital, en aquellos momentos, impedir todo lo que pudiera ser desvia-
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considerado “el primer jesuita que trata ampliamente de los problemas de la contempla-
cion infusa, y con experiencia personal”',

Su grandiosa obra de seis voliimenes, escrita en el Pert y publicada en latin en Lyon
entre 1608 y 1618, conoce una edicion posterior. Desafortunadamente todavia esta por
traducir a una lengua moderna'®. La parte que aqui nos interesa: De [nquisitione pacis,
se publicé por dltimo y trata de la oracién. A decir de Lopez Azpitarte, Alvarez de Paz
es “el primer autor que aborda sistematicamente los problemas relativos a la contempla-
cion, después de aquellos anos de dudas y vacilaciones en la Compafia. Si tenemos en
cuenta ademas, que su lectura fue recomendada por Aquaviva, como representante ge-
nuino del espiritu ignaciano, saber lo que dice sobre el tema nos dara el pensamiento de
un testigo cualificado”*?!,

El joven Alvarez de Paz ingresa en la Compafiia en 1578, en la provincia jesuitica de
Toledo, la misma de Cordeses y Baltasar Alvarez, por entonces todavia vivos. Esto nos
lleva pensar que pudo conocer de primera mano los pormenores de todo lo ocurrido
entre los citados autores y el gobierno de la Compania. Son hechos que de seguro
conserva en su memoria y han de influir en la redaccién de su obra durante su estancia
en el Pert!'Z,

Alvarez de Paz distingue entre meditacién y contemplacién. La primera es un estadio
inicial, discursivo; generalmente es punto de arranque comin en la vida espiritual, pero
que tiende por si misma hacia un paso posterior, que es el verdadero y ardentisimo amor a
Dios y el gozo inefable de la mente: la contemplacién. Entre ambas coloca la ‘oracion
afectiva’, donde “el alma puede encontrarse en un estado contemplativo, producto de su
trabajo, del hibito adquirido, aun cuando en determinados momentos Dios comience a
actuar mas por su cuenta”'?, Para algunos se trata de una contemplaciéon “adquirida”'?;
es decir, combina el trabajo ‘activo’ del habito adquirido del orante con la presencia
‘pasiva’ de la gracia divina. El paso a la contemplacion propiamente dicha, tradicional-
mente llamada contemplacion “infusa” (distinta de la “adquirida”), es muy delicado.

cién del patrimonio dejado por las primeras generaciones. El problema de la contemplacion fue el punto
fundamental sobre el que giraron todas las discusiones. Sin olvidar el caricter marcadamente practico y
apostolico de la espiritualidad ignaciana, habia que dar entrada abierta a esa corriente mistica, hecha
realidad en la vida de tantos jesuitas” E. LOPEZ AZPITARTE, La oracidn contemplativa. Evolucion y sentido
en Alvarez de Paz, S.]. Granada 1966, 5; Cfr. M. Ruiz Jurapo, “Alvarez de Paz, Diego”, en Dizionario di
Mistica. L. Borriello, E. Caruana, M.R. del Genio, E. Suffi (edd), Libreria Editrice Vaticana, Citta del
Vaticano 1998, 77-80.

19 E. FERNANDEZ G., “Alvarez de Paz, Diego”, en DHCJ, 1, 95.

120 Opera lacobi Alvarez de Paz, Toletani, e Societate Jesu. 1-VI, Paris, 1875-1876.

21 Ihidem, 107.

122 Cfr, LOPEZ AZPITARTE, La oracion..., cit., 189-190.

12 Thidem, 41. “Creo que es aqui donde Alvarez de Paz ofrece un mayor interés dentro de la historia
de la espiritualidad. Su doctrina sobre el estado intermedio entre la meditacion discursiva y la contem-
placién, sin ser propiamente original, pone de relieve algunos aspectos peculiares, dignos de prestarles
nuestra atencién” Ibidenz, 190.

124 Cfr, Ruiz JuraDO, Alvarez de Paz..., cit., 121
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Por ello, es sumamente importante la correcta interpretacion de los ‘sintomas’: “el co-
nocimiento intuitivo y amoroso se convierte en auténticamente mistico, cuando la inten-
sidad de esa luz y de ese amor repercute tan fuerte, aun en las facultades sensibles, que
el alma experimenta de una manera honda, e imposible de alcanzar por si misma, la
presencia y cercania de Dios”'?. Un ejemplo de la meticulosidad de Alvarez de Paz es la
distinciéon de los diversos grados de contemplacion, que segtn él llegan hasta quince
momentos diferentes'?,

Ciertamente en el contexto conflictivo de esos afios, el “problema de la contempla-
cion” era vital para la interpretacion del carisma ignaciano: ninguno niega que la Com-
pania es apostolica, de vida activa, pero no por eso la oraciéon adquiere una importancia
secundaria. Habia que mantener la relacion entre vida activa y contemplativa segiin el
modo de proceder querido por Ignacio, y aqui la vida contemplativa, la vida mistica,
forma parte de su carisma personal. Las experiencias de Cordeses, Baltasar Alvarez y de
la Puente se integran armoniosamente en el carisma fundacional de la Compania. Tam-
poco por ello hay que censurar la reaccién de Mercuriano y de otros superiores mayo-
res, muy comprensibles ante los indiscutibles excesos reales. El gobierno de la Compa-
nia intentd mantener un equilibrio ‘oficial’ ¥/,

En conclusién, la obra de Alvarez de Paz representa una reflexion teoldgica equili-
brada, que integra la contemplacién en el estilo de vida apostélico de los jesuitas. Este es
precisamente su valor teoldgico e histdrico para la espiritualidad ignaciana: “A pesar de
sus pequenas deficiencias, o de su extension exagerada y a veces mondtona, constituye
sin duda la primera sintesis de la espiritualidad medieval con la nueva época moderna, y,
dentro de la Compania, es el primero también que aborda el problema contemplativo
en toda su extension para dejarnos un resumen exacto del pensamiento ignaciano” %,

13. Conclusion: actualidad de la mistica ignaciana

Desde las correrias apostdlicas del Beato Fabro en 1541, sin considerar la experien-
cia inicial de Ignacio, a la publicacién del De Inquisitione pacis, de Diego Alvarez de
Paz en 1618, han pasado 77 afios. En ellos los jesuitas han ido madurando una identi-
dad ‘mistica’. Identidad que se fue perdiendo a fines del siglo XVII y que se archiva
definitivamente con la supresion de la Compania. En las primeras décadas del siglo XX
resurge el interés por la mistica cristiana, pero no ignaciana: la obra de José de Guibert
sobre la historia de la espiritualidad de la Compania es quizas el Gnico testimonio por
recobrar los margenes mas amplios de la espiritualidad ignaciana, normalmente limita-
da a los Ejercicios.

12 L.OPEZ AZPITARTE, La oracidn..., cit., 78-79.

126 Cfr, Ruiz JURADO, Alvarez de Paz..., cit., 122.

127 Cfr. LOPEZ AZPITARTE, La oracion..., cit., 195-196.
128 Ibidem, 197.
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La corriente ‘mistica’ ighaciana ha dado forma a un modo ‘contemplativo’ de sentir
el misterio Santo de Dios, paralelo al institucional y ‘meditativo’ propio de los Ejercicios.
Aunque ésta ultima forma ha predominado como la detentora de la identidad de la
espiritualidad ignaciana, la tradicién mistica no ha desaparecido. Hoy parece cobrar
nueva vida gracias, sin duda, al hecho de la revalorizacion actual de la nocién de mistica,
en general, come se ha visto al inicio del articulo, y, en particular, al redescubrimiento de
Ignacio como mistico.

Identificar las caracteristicas propias de la »zistica ignaciana es algo reciente en la
vida postconciliar de la Compafiia y debe vincularse a la necesidad de aclarar la propia
identidad carismatica. Por un lado, es importante tener clara la identidad contemplativa
de la propia tradicion en la medida en que el dialogo interreligioso pone en primer
plano esa dimension de la experiencia religiosa y el rescatarla de la memoria de la propia
historia institucional se convierte en una necesidad apostdlica para el didlogo y la frater-
nidad entre las religiones. Por otro lado, en la actual sociedad secularizada y entre las
personas comunes, aparece una mayor sensibilidad hacia la contemplacion que en déca-
das anteriores vy, por ello, también apostdlicamente resulta relevante rescatar la propia
tradicion contemplativa para proponerla junto a los Ejercicios. Un ejemplo, para alejar
cualquier duda al respecto, son los Ejercicios de contemplacion que el jesuita Franz Jalics
esta difundiendo, con éxito, desde algunas décadas en Europa y América Latina'®.

129 Cfr. F. JavLics, Ejercicios contemplativos. Introduccion a la forma de vida contemplativa y a la invo-
cacién a Jests, San Pablo, Madrid 1995. El original es alemén; existen ademds traducciones al inglés y al
italiano.
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