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Ignaziana begins its fifteenth year with this issue, although with much less fanfare
and festivity than a guinceariera might merit in some parts of the world. However, the
limits and restrictions in response to the pandemic are not preventing students and
practitioners of Ignatian spirituality throughout the world from preparing to commem-
orate the continuing impact throughout the world of the battle of Pamplona on 20 May
1521. At https://jesuits.eu/news/601-loyola-2021-and-manresa-2022, for example, one
can find some important anniversary initiatives planned in Spain. The weeks and months
of enforced quiet following that significant date in the life of Ignatius of Loyola provid-
ed conditions in which the mysteries of grace radically transformed him from distracted
courtier to practical mystic. In Ignatius’s case, a nearly fatal wound provided the op-
portunity for ever-deeper healing for him and all those familiar with his history and
writings. We hope and pray for a similar transformation in us and in our world as the
constraints imposed in response to covid-19 begin to fall away.

The current issue of Ignaziana presents Carlos Coupeau, SJ’s bibliographical review
of developments in the study of Ignatius and his spirituality during the past decade, “Guia
para investigadores. San Ignacio (2010-2019).” No stranger to readers of Ignaziana, Fa-
ther Coupeau teaches in the faculty of theology at the University of Deusto and in the
Ignatian Master’s program at the Pontifical University of Comillas (Madrid). Monica
Borsari, a graduate in political science from the University of Bologna and a student of
Ignatian spirituality at the Pontifical Gregorian University in Rome, reflects on making
good choices in “’Voglio e scelgo’: Riflessioni sulla decisione a partire dagli Esercizz spirit-
uali nella societa della scelta multipla.” Tibor Bartdk, SJ, a professor in the Institute of
Spirituality at the Pontifical Gregorian University, provides a fascinating study of “Louis
Lallemant et I'identité jésuite.” This reconsideration of Lallemant’s life and Doctrine
pays particular attention to how the French Jesuit understood the final stage of Jesuit
formation and its relationship to Jesuit identity. Father Bartok concludes with reflections
on what implications derived from the Doctrine might entail for Jesuit identity today.

The members of a faculty study group at the Pontifical Gregorian University recent-
ly published the fruit of eight years of collaboration: Spiritualiti Ignaziana e Metodo
Trascendentale (Gregorian & Biblicum Press 2020). For Ignaziana readers, Professors
Giorgia Salatiello (philosophy), Rogelio Garcia Mateo, SJ (spirituality, emeritus), Fer-
enc Patsch, SJ (dogmatic theology), Gerard Whelan, SJ (fundamental theology), Dar-
iusz Kowalczyk, SJ (dogmatic theology), and Rosanno Zas Friz, SJ (spirituality) have
written short commentaries that summarize the state of the question and suggest direc-
tions for future study and research.
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This issue’s Rassegna di Riviste includes three articles that explore contextual themes
of Ignatian spirituality. Reprinted from Manresa 63 (1991), readers will find Josep Vives,
SJ’s “Servir en libertad. La espiritualidad ignaciana como espiritualidad de libertad
para el Espiritu, libertad en el Espiritu, libertad de Espiritu.” Vives situates the rela-
tionship between freedom and responsibility in Ignatian spirituality as the context of
one’s orientation toward God. Eduard Lopez Hortelano, SJ examines the structure of
the Spiritual Exercises from the contextual perspectives of the one who gives them and
the one who receives them in “Los Ejercicios Espirituales de San Ignacio. Anilisis del
Texto como Proceso Helicoidal y Specular,” which originally appeared in Estudios
Eclesidsticos, vol. 93 (2018), n. 364. Thanks to the generosity of Brian O’Leary, SJ and
The Way, we are happy to make available his 2013 article (October 52/4), “Ignatian
Mysticism and Contemporary Culture.” O’Leary sees the everyday mysticism of St.
Ignatius as a prerequisite for citizenship and for ministry in a world dominated by the
context of postmodernism.

A final reminder: researchers have a standing invitation to submit the fruit of their
labors to our publication. We are particularly interested in helping new scholars bring
their work to the attention of our ever-expanding readership through this on-line journal.
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Ignacio de Loyola:
diez afos después (2010-2019)

di Jost C. CourEau S.J."

En preparacion del quinto centenario de la herida que desencadend el proceso hacia
una profunda transformacién (la de “Ifigo” en “Ignacio” de Loyola), he querido con-
tribuir a la preparacion mediante un articulo de naturaleza bibliografica, que pudiera
ser de alguna ayuda a licenciandos y doctorandos. Me inspira el recuerdo de repertorios
bibliograficos, como los de Jests Juanbelz, Jean Francois Gilmont - Paul Daman, Igna-
cio Iparraguirre, Laszl6 Polgar o Manuel Ruiz Jurado. Ellos me ayudaron a investigar
hace afos. Creo que otros investigadores que ahora empiezan agradecerian igualmente
alguna presentacion introductoria a tantos titulos recientes y dispersos, que tratan los
aspectos mas relevantes o frecuentados por los especialistas. Sobre esto, algunos que
leyeron los primeros borradores de este articulo, sugirieron que ellos también agradece-
rian contar con ese tipo de informacion. Aseguraban que siempre se agradece que al-
guien nos ofrezca noticia acerca de lo que va siendo publicado en nuestro campo de
estudios. Lo justificaban asi: todos hacemos un seguimiento interesado de nuestros te-
mas; de resultas, cada vez leemos mas especializadamente. Por eso, es interesante que
alguien comparta con nosotros una vision de conjunto, no ya especializada en u# area,
sino mas general. Estimula poder contrastar nuestras certezas con otras visiones.

No se trata, por tanto, de una presentacion bibliografica con aspiraciones de perfec-
cion. Soy consciente de que eso no es posible en este caso; se trata de una noticia limita-
da, de conjunto, aunque actual. Soy consciente porque, entre otras razones, me lo impo-
ne el objetivo fijado: ofrecerla en el primer volumen del afio de Igraziana, a los pocos
meses de cerrar la década que va desde mi dltima publicacion de este tipo.! Guia para
investigadores sigue siendo el articulo mas visitado y citado en otras publicaciones entre
cuantos he escrito, a juzgar por las estadisticas del web-master de Ignaziana.* Guia para
investigadores, sin embargo, daba noticia de las publicaciones ignacianas, en general.

“Jost C. Couprau S.]J., docente di Teologia Spirituale e Liturgica alla Facolta di Teologia dell'Uni-
versita di Deusto (Bilbao-Spagna).

' Jost C. CoupEAU S.J., “Espiritualidad Ignaciana: Guia para Investigadores.” www.ignaziana.org,
4,n°. 8 (2009): 73-128.

2 En la seccién bibliografica de www.ignaziana.org, “Bibliografia Ignaciana 2010”: 1-25 y “Biblio-
grafia Ignaciana 2011”: 1-24; “Bibliografia Ignaciana 2012-2013”: 1-34. Ademis, ver la seccién corre-
spondiente en Manresa nn. 83, 84, 86 (2010-2014).

Jost C. Coupeau S.J. 4
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Descansaba sobre la bibliografia anual publicada en Ignaziana y Manresa (2000-2009).
No pudiendo contar con aquella bibliografia anual, que quedé interrumpida en 2013,
pero contando ya con mas de 1600 registros bibliograficos para el periodo actual en la
base de datos, he decidido sacar a la luz, primero, la informacion de que ya dispongo en
relacion con Ignacio de Loyola.

Ignacio de Loyola es una figura en quien intereses diversos se encuentran. “Engan-
cha” a muchos buscadores espirituales, pero también interesa a no pocos estudiosos.
Son tedlogos y eclesidlogos, historiadores y fildlogos, lideres y profesionales, sicélogos y
aun coaches deportivos, como se vera en estas paginas. Encuentran algo al aproximarse
a las biografias mas cuidadas o se sienten inspirados por el relato que nos dejé de su
peregrinacion vital, han experimentado sus Esercicios, o analizado sus Constituciones,
descubren sus cartas de gobierno y consejo espiritual o reflexionan acerca de su expe-
riencia de auto-trascendencia. Escriben desde culturas dispares y la bibliografia a que
refiero en las mds de doscientas notas que siguen corresponden a varias lenguas occi-
dentales. Me consta que asi es también en coreano, chino y otras lenguas orientales de
las que por ahora no soy capaz de dar cuenta, desafortunadamente.

Mis comentarios quieren poner en evidencia la novedad. Son notas, pero evidencian
la revision de algunos rasgos de Ignacio. Quiza puedan estimular a otros investigadores
noveles. En parte por este motivo, ofrezco una tabla y algunas reflexiones acerca de las
disertaciones que he encontrado. Entre otros aspectos que ahora van revisados, desta-
caria que, frente a mitos y tergiversaciones que han ocultado su figura, ahora se insista
en su peregrinacion o camino como argumento para presentar su discernimiento, la
relevancia y la actualidad del mismo, se considera su legado espiritual preferentemente
como una mistica de la accion y de lo cotidiano; se revisa la red de relaciones que tejid y,
en particular, con las mujeres como grupo de interés emergente, o, igualmente, se habla
de un proceso institucionalizador eclesial con consecuencias tanto en su espiritualidad
como en las lealtades reales/papales de la Compania; se vuelve a considerar su educa-
cion universitaria, mientras se pone en duda aquel estereotipo segiin el cual hablaba un
castellano redolente de “vasquismos,” mds aun, se reitera que era un espafol del siglo
XVI, quiza reivindicandolo ante pretensiones exclusivistas jesuiticas o locales; en fin, se
descubre en los Ejercicios un método para dar “modo y orden” a la vivencia interior;
una gramatica para vivir el proceso de transformacion afectivo.

Referencia

Entre los recursos ignacianos de referencia, aparece la Gltima edicion, actualizada,
de las Obras completas de san Ignacio de Loyola en castellano.’ El editor, Manuel Ruiz
Jurado, mejoré la bibliografia respecto de la edicion anterior, retocando algunas notas y
complementando las introducciones con nuevos datos de la investigacion transcurrida,

3 INacIo DE Loyora. Obras. Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 2013; 1044 pp.

Jost C. Coupeau S.J. 9
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especialmente en relacion con los textos de los Ejercicios Espirituales, las Constituciones
y el Diario Espiritual.

Se ha publicado, ademas, una traduccion del Vita Christi, uno de los libros mas
leidos en la transicion de la Edad Media al Renacimiento, uno de los libros que inspira-
ron a Ifiigo de Loyola durante su convalecencia.* La estructura de los capitulos segtin
dos operaciones en el lector (lectio, meditatio), la espiritualidad fundamentada en los
cuatro sentidos de la Escritura y las notas a pie de pagina, sirven para declarar la relacion
de estos pasajes con los “misterios de la vida de Cristo.” Todo ello junto con las referen-
cias al texto de los Ejercicios es muy til para el investigador.

Por otra parte, durante la Gltima década ha dejado de publicarse Revista de Espiri-
tualidad Ignaciana (Roma 1997-2011; con anterioridad, publicada como CIS, Roma 1972-
1996). Dependiente del Secretariado de Espiritualidad ignaciana, durante medio siglo
fue la tnica revista publicada en francés, inglés y espafiol. En cambio, también durante
esta década nace la Journal of Jesuit Studies (Leiden, Brill, 2014-).” Esta revista de tipo
académico se ocupa de la historia de los jesuitas y ofrece articulos de investigacion, asi
como numerosas recensiones en cada numero. Estd completamente disponible on/ine
para el periodo aqui considerado, por gentileza del Institute for Advanced Jesuit Stu-
dies (Boston College).® Asi mismo, la universidad de Boston College y su Institute for
Advanced Jesuit Studies se convierten en la sede de una potente herramienta online.”
Esta incluye cuatro Digital Projects, donde destacan los fondos de la revista Studies in
the Spirituality of Jesuits, una historiografia y una biblioteca digitales y, especialmente,
una seccion bibliografica online con pretension de ser exhaustiva.® Sin lugar a dudas, un
recurso de primer orden para los investigadores principiantes.

Biografias

La Vida de Ribadeneira ha sido puesta a disposicion del gran pablico de lengua ingle-
sa recientemente.’ Existia una traduccion de comienzos del siglo XVII, meritoria aunque
parcial y defectuosa, que ya entonces obtuvo poca difusiéon.!® Aunque disponible en su
edicion latina, el Ignacio de la Vita no alcanzo tanta popularidad en la Compaiiia del

4 LUDOLFO DE SAJONIA. La vida de Cristo. Fielmente recogida del Evangelio y de los Santos Padres y
doctores de la Iglesia. Trad. Emilio del Rio. [Monumenta Historica Societatis Iesu (Series Nova), n. 5, tomos
iyii]. Madrid: Universidad Pontificia de Comillas, 2010; lo recensioné en Gregorianunz 92 (2011) 852-854.

> https://brill.com/view/journals/jjs/jjs-overview.xml (acceso: 14 de abril, 2020).

¢ https://jesuitportal.bc.edu/publications/jjs/ (acceso: 14 de abril, 2020).

7 https://www.bc.edu/content/bc-web/centers/iajs.html (acceso: 2 de abril, 2020).

8 https://www.bc.edu/content/bc-web/centers/iajs/digital-projects/jesuit-online-bibliography.html
(acceso 2 de abril, 2020).

° PEDRO DE RIBADENEIRA. The Life of Ignatius of Loyola. Boston: Institute of Jesuit Sources, 2014.

10 PEDRO DE RIBADENEIRA. The Life of B. Father Ignatius of Loyola ... translated out of Spanish into
English, 1616. Una traduccién de Michael Walpole, probablemente en la imprenta de la Compaiiia de
Jesus situada en St. Omer, donde seria reimpresa en 1622,

Jost C. Coupeau S.J. 6
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norte de Europa como en la Compania meridional y en la peninsula ibérica, particular-
mente, donde contribuy6 a la cultura literaria contemporanea.!' Ahora, Claude Pavur
nos ofrece el texto completo, poniendo en valor algunos rasgos de Ribadeneira mas rele-
vantes para nuestro contexto. Ribadeneira, primero, conocid en persona a Ignacio y a sus
compaferos cuando tenia catorce afios y se relaciond con cada uno hasta la muerte,
sobreviviéndoles a todos. Ademas, como autor renacentista cred una vida articulada y de
calidad, tanto en sentido literario como en el sentido critico en relacién con las fuentes.
En fin, Ribadeneira demuestra estar dotado de una fina sensibilidad hacia la espirituali-
dad ignaciana, tan apreciada por el lector contemporaneo, pero la lleva mas alla del
individuo proyectandola sobre el telén global; muestra una espiritualidad apostdlica.
La visién de Ribadeneira, todavia, es hija de su siglo, un siglo caracterizado en lo
eclesial por la Reforma y en lo politico por el imperio. Mira a Ignacio en clave confesio-
nal, como un contra-reformador, lo contrapone a Martin Lutero, como si fuera otro
David frente al gigante de la Reforma, una idea de la que participaba Jeronimo Nadal,
pieza instrumental en el proceso de redaccion de las Acta (o Autobiografia) a que ense-
guida vendremos'? e intérprete autorizado de Ignacio, segiin claves biograficas que aca-
ban de ser estudiadas por Ignacio Ramos Riera.” Ribadeneira refiere a un Ignacio desa-
fectado en relaciéon con la obra de Erasmo. También presenta a Ignacio en un contexto
de guerras, dentro y fuera de la cristiandad, como quien hubiera sido soldado, como
quien imprimiria a la Compania de cierta disciplina afin. Este dato, sin embargo, apare-
ce en claro contraste con las Acta, donde Ignacio explicitamente mostraba su desagrado
en relacion con los fervores de Cruzada o los heroismos militares mal concebidos.
Entre las nuevas biografias, destacamos la de Enrique Garcia Hernan, Ignacio de
Loyola. Probablemente, la mas rigurosamente investigada de lo que llevamos de siglo si
atendemos a las fuentes archivisticas rastreadas por Europa, aparato critico y exten-
sion.* El autor es un especialista en Francisco de Borja (1510-1572), la nobleza espafo-

" RADY ROLDAN-FIGUEROA. “Pedro de Ribadeneyra’s Vida del P. Ignacio de Loyola (1583) and Lite-
rary Culture in Early Modern Spain,” en Exploring Jesuit distinctiveness : interdisciplinary perspectives on
ways of proceeding within the Society of Jesus. Ed. R. A. MARYKS, 156-174, Leiden ; Boston: Brill, 2016.

12 JeErONIMO NADAL. “Dialogi,” en Commentarii de Instituto Societatis Iesu. Ed. Michael Nicolau,
524-774. Roma: Monumenta Historica Societatis Iesu, 1962.

B ToNacto Ramos RIERA. Jeronimo Nadal (1507-1580) und der “verschriftlichte” Ignatius : die Kon-
struktion einer individuellen und kollektiven Identitat. Leiden ; Boston: Brill, 2015; xvi, 402 pp. Nadal
tuvo una importancia decisiva en el ideal de jesuita que ha llegado hasta nosotros. Clave para este estu-
dio es el conocimiento del Chronicon de J. Nadal, que el autor ha introducido en la traduccién alemana
recientemente aparecida: IGNActo Ramos RiEra y BERNHARD KNORN. “Jerénimo Nadals Chronicon: Vom
Ringen mit einer ignatianischen Berufung.” Geist und Leben 86, n°. 3 (2013): 262-290.

4 ENRIQUE GARCiA HERNAN. Ignacio de Loyola. Madrid: Taurus - Fundacién Juan March, 2013. En
efecto, es una obra masivamente documentada en fuentes primarias. La traduccién francesa llevada a
cabo por el historiador Pierre Antoine Fabre modifica el formato e incluye 22 piginas més para acoger
todo el aparato critico, que la edicién castellana habia recortado. Ip. Ignace de Loyola : biographie. Ed.
revue et augmentée.- Paris: Editions du Seuil, 2016. También, del mismo autor. Ip. “”El suefio de Jeru-
salén”, destino inseguro de Ignacio de Loyola.” Andstasis, n°. 6 (2014): 35-46.

Jost C. Coupeau S.J. b/
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la del Siglo de Oro, y la historia diplomatica y militar del periodo. En mérito a ello, el
autor reconstruye o, al menos, formula una propuesta plausible del tejido de relaciones
que sostenia a los espafioles en el extranjero. Detalla los nudos que, en Paris, los Paises
Bajos, Venecia o Roma habian trenzado redes de tipo comercial, econémico o politico
del imperio. En particular, Garcia Hernan despliega el entramado de relaciones de lo
que viene a ser un ambiente y hasta un tejido mistico-espiritual esparzol. Este adjetivo es
relevante a la presentacion, si tenemos en cuenta el marco de la coleccion en que apare-
ce (“espafoles ilustres”). Ignacio no es un soldado, sino alguien ilustre, un noble refina-
do por la experiencia del paso por la corte (paje, escribano, contador). Un espafiol ca-
paz de trazar, crear y mantener relaciones humanas egregias con sus connacionales y en
las lenguas que hablo, capaz de dejar un impacto en la historia general, pero un peregri-
no por el extranjero a fin de cuentas.

En efecto, la obra de Garcia Hernan trae la cuestion por la inquietud, la pregunta por
la fuerza que tiré de Ignacio y magnetizé a sus colaboradores a lo largo de un itinerario
no exento de reveses. Esta version de Ignacio, sin embargo, no resuelve la cuestion. En
realidad, el autor se congratula por la emancipacion que su obra representa respecto de
la vision que la Compania de Jesus ha transmitido sobre su fundador. Creemos que con
ello expresa cierto malestar, suscribiendo una contestacion critica caracteristica de la
década que presentamos y en la que abundan otros autores a quienes me referiré ensegui-
da. Todavia, me pregunto si su apreciacion discrimina suficientemente, si su introducto-
rio desdén por las fuentes secundarias de la Compania es sustantivo, a fin de cuentas.

A este motivo se afiade la interpretacion de Ignacio exclusivamente por lo que docu-
mentadamente podemos llegar a saber que hizo. El libro no pondera las interpretacio-
nes acerca de lo que Ignacio pudo haber experimentado o de lo que pudo haber senti-
do... En fin, la escasa relevancia que el autor da a la motivacion-experiencia espiritual y
mistica de Ignacio explica una recepcion segun lineas diferenciadas del tipo dentro /
fuera de la Compaiiia.”

El proyecto de investigacion interuniversitaria Dogmatica ignaciana,'® editado por
Gabino Uribarri, ejemplifica estas dos aproximaciones a Ignacio y por ello adelanto

1> Basta comparar las recensiones de M. BERNARD CALAVIA, en Revista de Historia e las ideas Politicas,
29 (2013): 153-159; J.E. VERCRUYSSE, Revue d’Histoire Ecclésiastigue, 109, n.3-4 (2014) 1048-1051; J.A.
MunTtiz en The Catholic Historical Review 102, n°. 2 (2016): 407-408; J. EDWARDS en The English Histori-
cal Review 131, n°. 551 (2016): 897-899; C. EIrt en The Catholic Historical Review 101, n°. 3 (2015): 636-
637; H. KameN en The Journal of Ecclesiastical History 65, n°. 2 (2014): 421-422 con M. Ruiz JURADO en
Manresa 86,n° 3 (2014): 309-312. Recensiones a la traduccién francesa: M. LEzowski, Revue de I'histoire
des religions, 236, n.1 (2019): 211-213 (a la edicién francesa); M. ROTSAERT, Analecta Bollandiana, 135,
n.1 (2017): 217-220; J.-P. DUTEIL, Revue d’Histoire Ecclésiastique, 112, n.1 (2017) 385-387, entre otras.

1 Dogmatica ignaciana : buscar y hallar la voluntad divina [Ej 1]. Ed. GaBINO URIBARRI BILBAO. Men-
sajero ; Bilbao — Madrid — Santander : Mensajero - Sal Terrae - Universidad Pontificia Comillas, 2018;
573 pp. El proyecto cuenta con quince colaboraciones a cargo de trece especialistas, en su mayoria
tedlogos y docentes en la Universidad Pontificia de Comillas, pero también de otras facultades del siste-

ma UNIJES.

Jost C. Coupeau S.J. 8
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aqui una primera reflexion sobre esta investigacion, con independencia de las referen-
cias a ensayos particulares en el volumen. Antes, sin embargo, quiero referir al libro de
Rainer Carls. Este doctor en teologia y filosofia ha escrito una biografia en sueco con
una identidad diferente: teoldgica.’” En la primera parte, describe el desarrollo vital
junto con el progreso espiritual de Ignacio. No se limita a narrar los tipicos aconteci-
mientos que conforman la biografia. Carls explica para el lector luterano rasgos del
contexto intelectual, social y cultural, por ejemplo, deteniéndose en consideraciones
acerca de las metaforas que aparecen en su lenguaje y cuyo origen se encuentra en la
literatura contemporanea.

Volviendo ahora al volumen de Dogrzitica, parte de Ignacio como tedlogo y recaba
una presentacion teoldgico-dogmatica a lo largo de otras tres partes dedicadas respecti-
vamente a lo zgnaciano. Quiza se refiera a esto el Cardenal Luis Ladaria en el prélogo al
volumen, aludiendo a un “esquema tripartito” del libro, y omitiendo referencias a la
Primera parte (titulada “Partiendo de Ignacio”), eludiendo asi los argumentos histori-
cos. Todavia, si aceptamos el adagio gratia supponit perfecitque naturam, y sila experien-
cia espiritual es la Theologia prima, conviene decir que el volumen no declara explicita-
mente qué “Ignacio de Loyola” es el referente para tal experiencia y para estas reflexio-
nes dogmaticas: “Partiendo de Ignacio”, [es la parte] la mas breve, consta de un solo
capitulo”.'® Falta un Ignacio implicito, tampoco lo encuentra quien analice las notas
buscando algo asi como una biografia referencial o una hermenéutica para sacar prove-
cho de sus escritos. El Ignacio aludido, podriamos decir, es una nocién mas relacionada
con aquel modo como cada autor piensa a Ignacio y, en todo caso, con aquella Autobio-
grafia, que con la investigacion historica reciente.’” Una docena de citas a biografias
criticas o a historiadores ignacianos (H. Rahner, C. de Dalmases, 1. Iparraguirre, R. Gar-
cia Villoslada, I. Tellechea) revelan tanto la identidad jesuita de estos, como una funda-
mentacion historica clasica del siglo XX. Solo encuentro citas a Los primeros jesuitas de
John W. O’Malley y un par de citas al Ignacio de Loyola de Garcia Hernan, hechas por
Manuel Reus.? La omision de esta biografia en “La bibliografia mas citada” resulta
definitiva, cuando comparada con el nimero de citas hechas a la misma biografia ya
cuatro afos antes por los investigadores en A companion to Ignatius of Loyola.

En efecto, a pocos meses de la publicacion, y con el discutible “aval” de ser biografia
escrita por un no-jesuita, Ignacio de Loyola —todavia no disponible en traducciones— ya
se habia convertido en una de las dos biografias més referidas a pie de pagina por los
especialistas internacionales. Robert A. Maryks reunié una quincena de investigadores

17 RAINER CARLS. Ignatius av Loyolas teologiska profil : Mellan riddarvasen renassans och reformation.
Skelleftea: Artos & Norma, 2013; 658 pp.

18 TgNac1o Ramos RiEra “«He aqui a nuestro Padre tedlogo!» [FN 11,202] ¢Qué es lo ‘ignaciano’ y lo
teoldgico ignaciano?” en Dogmidtica Ignaciana, 45-69. El texto citado, p. 37.

1 “Nuestra aproximacion prima, con mucho, el texto de los Ejercicios. El esquema de fondo esta
tomado de alli.” Dogmzdtica, p. 39.

20 MANUEL REUS CANALS. “«Deje inmediate obrar al Criador con la criatura» [Ej 15]. La experiencia
inmediata de Dios” en Dogmdtica, p.329-354.
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en el volumen 52 de la coleccion Brill’s companions to the Christian tradition y dedicado
a Ignacio de Loyola, sus escritos y su espiritualidad.?!

Maryks declara el objetivo del volumen en la introduccion: una bisqueda del Igna-
cio histérico a cargo de historiadores y otros ignacianistas; un intento desmitologizador
de su persona a lo largo de tres procesos: la Contrarreforma, la Modernidad y el Didlogo
interreligioso. Puesto que voy a ir refiriendo a las contribuciones de este volumen en los
apartados correspondientes de este articulo, resumo diciendo que A comzpanion declara
el estado de la cuestion en una seleccion de temas clave, lo cual hacen este volumen muy
recomendable a los investigadores. Creo que, ademads, consigue orientar la discusion
académica que pueda tener lugar en los proximos afios. En su contribucién personal,
Maryks resume la investigacion reciente acerca de Ignacio y la cuestion de los “conver-
sos”. José Garcia de Castro en la suya regresa al cémo describen las biografias la rela-
cion de Ignacio con sus primeros compafieros y asegura que la correspondencia entre
ellos esta aun por explorar como fuente. Emanuele Colombo sefiala en Ignacio algo de
una “doble” actitud frente al islam y a los musulmanes, etc.

Una critica de fondo

Me gustaria detenerme aqui para acentuar el contraste entre la investigacion en bu-
sca del Ignacio histdrico y otros modos de presentarlo, que ejemplificaré a partir de la
Autobiografia y cierta tradicion espiritual. Autores como Guido Mongini, Gil Ambro-
na, Enrique Garcia Herndn, o Esther Jiménez Pablo, a quienes me refiero en este articu-
lo, se muestran desconfiados. Sospechan de gran parte de la historiografia de la Com-

2 A companion to Ignatius of Loyola : life, writings, spirituality, influence. Ed. R. A. MARYKs. Brill’s
companions to the Christian tradition, 52. Leiden: Brill, 2014. xiv + 345 pp.; ver dos recensiones : A.
Navas en Archivo Teolégico Granadino 78 (2015): 226-227 y C. COUPEAU en Manresa 87, n° 344 (2015):
307-310. El volumen incluye:

1. R. A. Marvks (Boston College), “Introduction: The Quest for the Historical Ignatius”. 1-4.

2. E. Ruopss, “Ignatius, Women, and the Leyenda de los santos”. 6-23.

3. S. PastorE, “Unwise Paths: Ignatius Loyola and the Years of Alcald de Henares”. 25-43.

4. S. PavonE, “A Saint Under Trial: Ignatius of Loyola Between Alcald and Rome”. 45-64.

5.]J. G. pE CasTRO, “Ignatius of Loyola and His First Companions”. 66-83

6. R. A. Maryks (Boston College), “Ignatius of Loyola and the Converso Question”.84-102.

7. P.-A. FaBrg, “The Writings of Ignatius of Loyola as Seminal Text”. 103-122.

8. M. FriEDRICH, “Ignatius’s Governing and Administrating the Society of Jesus”. 123-140.

9. W. D. Myegs, “Ignatius Loyola and Martin Luther: The History and Basis of a Comparison”. 141-158.
10. R. RoLDAN-FIGUEROA, “Ignatius of Loyola and Juan de Avila on the Ascetic Life of the Laity”. 159-177.
11. E. CoromBo, “Defeating the Infidels, Helping Their Souls: Ignatius Loyola and Islam”. 179-197.
12. C. vaN GINHOVEN, “The Jesuit Instrument: On Saint Ignatius of Loyola’s Modernity”. 198-215.
13. M. SLuHOVSKY, “Loyola’s Spiritual Exercises and the Modern Self”. 216-231.

14. D. MarNoO, “Attention and Indifference in Ignatius’s Spiritual Exercises”. 232-247.

15. J. MELLONI, “Ignatian Spirituality and Buddhism”. 248-265.

16. E. ConroDp, “The Spiritual Exercises: from Ignatian Imagination to Secular Literature”. 266-281.
17. R. A. Marvks, “Conclusion”. 282-283.
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29 (2020) 4-54 7 L WAZI At

rivista di ricerca teologica

pafiia. Se trata de una desconfianza que nace cuando estos investigadores acuden a las
fuentes y encuentran nzds informacion disponible de la que cabria esperarse para un
hombre y una organizacion del siglo XVI. José L. Betran se expresa en estos términos:
“Ninguna orden ha recurrido tanto a la historia de si misma como instrumento publici-
tario.”? Por su parte, Pierre-Antoine Fabre formula la necesidad de que la leyenda
negra y la leyenda aurea de la Compaiiia sean separadas.?’

Al comienzo de esta década, por ejemplo, el libro de Mongini ya reunia una coleccion
de viejos ensayos, agrupandolos bajo el genérico motivo de incumbir a los origenes de la
Compania.?* Mongini refiere en ellos a una construccién (ideoldgica) de Ignacio, caracte-
rizada por una elaboracién de tipo hagiografico. Y trae la pregunta por cémo llegd a
ocupar esta el centro de su sospecha: demasiado lejos y demasiado rapido. Mongini se
siente sorprendido ante el nacimiento precoz, asi como por la abundante produccion y
por el rapido desarrollo de una historiografia propia notable, que ve como promovida
desde la Curia por el Secretario, Juan A. Polanco, y adldteres como Jerénimo Nadal, Luis
Gongalves da Camara, etc. Por un lado, reconoce mérito a que se pusieran a elaborar su
propia historia, aun en vida de algunos de los protagonistas; por el otro lado, desconfia
de una historia que asi fue escrita. Cree que naci6 para dirigir el pensamiento retdrica-
mente a conclusiones prestablecidas, algo asi como un “lavado de imagen”. En otras
palabras, se posiciona frente a la historia oficial de la Compafiia con una actitud critica y
aun incrédula en temas como el “fundador,” su postura frente a Erasmo o los Ejercicios y
su eclesiologia, precisamente por causa de las criticas y sospecha de heterodoxia que
persiguieron a Ignacio hasta Roma. Acusa los silencios acerca de algunos aspectos, que
contrastan con la reiteracion de algunas afirmaciones. Inventa -en sentido retdrico- un
problema central en torno a una “herejia jesuita” consistente en una propuesta doctrinal
llena de ambigtiedad y escalabilidad-adaptabilidad, pensada mas para ganar consenso.

Ignacio Gil Ambrona, un historiador, especialista en el tema de la mujer durante los
siglos XVI-XVII, estudia las bienhechoras, las jesuitas y las fundadoras que asistieron a
Ignacio.?” Es ya notable que en los agradecimientos de su Ignacio de Loyola y las mujeres
no refiera a jesuita alguno, siquiera a quienes mantienen los archivos en que también ha
trabajado. Gil Ambrona se interesa en Ighacio como en un “personaje clave” para los
estudios y comprension de la religiosidad, politica y sociedad de la primera mitad del

2 Jost L. BETRAN. “El bonete y la pluma: la produccién impresa de los autores jesuitas espafioles
durante los siglos XVIy XVII” en La Compariiia de Jestis y su proyeccién medidtica en el mundo hispanico
durante la Edad Moderna. Ed. J. L. BETRAN, Madrid: Silex, 2010, p.57.

B Jesuitas ontem e hoje, releitura histérica dos jesuitas: conversas con o historiador José Eduardo Fran-
co Lisboa : IECCP-MACLEPUL 2015, p.9; Ver EMANUELE CoLoMBO y Jost Epuarpo Franco. “Entrevi-
sta a0 historiador Pierre-Antoine Fabre” Brotéria, n°. 185 (2018): 615-641.

2 Guibo MONGINL “Ad Christi similitudinen:”: Ignazio di Loyola e i primi Gesuiti tra eresia e ortodos-
sia: studi sulle origini della Compagnia di Gesa. Alessandria: Edizioni dell’Orso, 2011. 179 pp.

» ANTONIO GIL AMBRONA. Ignacio de Loyola y las mujeres: benefactoras, jesuitas y fundadoras. Ma-
drid: Cétedra, 2017. Es autor, también de Historia de la violencia contra las mujeres: misoginia y conflicto
matrimonial en Esparia. Madrid: Catedra, 2008; 536 pp.
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siglo XVI (¢espafiola?). Gil Ambrona denuncia “la construccion apologética, interesa-
day ahistérica de Ignacio... solo podia ganar adeptos entre quienes preferian una histo-
ria complaciente frente a una historia desmitificadora” (p.17). En su parecer, Ignacio
habria sido imaginado por sus bidgrafos jesuitas a través del halo de santidad, como
predestinado.? Igualmente, habria quedado grabado en la memoria de muchos espafio-
les de mitad de siglo XX como otro mito del estado dictatorial que pretendio salvaguar-
dar los valores del catolicismo. Por eso pide “devolver a Ignacio al tiempo en que vivid”
(p.20, n.21). Gil Ambrona afirma que los jesuitas ocultaron y hurtaron documentacion,
e identifica una “mezcla de victimismo y triunfalismo” en las biografias que produjeron
de Ignacio.?”” Debo decir, sin embargo, que ya Ignacio Iparraguirre, un gran conocedor
de la historiografia ignaciana,®® asumi6 una actitud critica y desmitificadora honesta.?’
Ya en los afios setenta habia alertado contra las “deformaciones de la figura” de Ignacio
en su introduccion en las Obras completas.®® Algo que no le impidié encontrar mucho
positivo y contribuir a su crecimiento. Sin duda, la reconsideracion de Iparraguirre y de
su postura merece alguna investigacion.

The Cambridge Encyclopedia of the Jesuits es una buena herramienta académica
para introducirse a Ignacio y parte de su vocabulario més esencial, a sus primeros com-
pafieros y a unos otros 200 jesuitas emblematicos en la historia de la Compafia de Jests.*!
Thomas Worcester y los coeditores han coordinado la labor de mas de un centenar de
especialistas, que, seguramente, se aproximan menos desconfiadamente a la historio-
grafia jesuitica. Juntos han desarrollado unas 600 voces, entre ellas, nos ofrecen medio
centenar de voces mas relevantes a los estudios ignacianos.”? Esta enciclopedia incluye
bibliografia m4s actualizada en inglés que en otras lenguas.

26 Quiza se refiera a biografias como la de ANTONIO ORTEGA SERRANO. [777go de Loyola : (nacido para
ser Santo). Cérdoba: Litopress.es, 2011; 482 pp.

27 Ver Dorts MORENO MARTINEZ. “Las sombras de la Compania de Jests en la Espafia Moderna,
siglos XVI-XVII, en La Compaiiia de Jesiis y su proyeccion medidtica en el mundo hispanico durante la
Edad Moderna. Ed. J.L. BETRAN. Madrid: Silex, 2010, p.86.

28 IGNACIO IPARRAGUIRRE. Orientaciones bibliogrdficas sobre San Ignacio de Loyola. Roma: Institutum
Historicum, 21965; 200 pp.

22 IGNACIO IPARRAGUIRRE. “Las biografias de San Ignacio de Loyola (A propésito del San Ignacio de
Pablo Dudon).” Hechos y Dichos 22 (1947): 563-572; Ip.” Demitificacién de San Ignacio.” Archivum
Historicum Societatis lesu 41 (1972): 357-373.

%0 ToNacto DE Loyora. Obras completas. EAd. C. DE DALMASES e I. IPARRAGUIRRE. Madrid: BAC, 1977.

W The Cambridge encyclopedia of the Jesuits. Edd. T. WORCESTER, M.C. ARMSTRONG, J. CORKERY, A.
FLEMING, A.I. PrieTo y H. SHEA. Cambridge (UK): Cambridge University Press, 2017; xli, 876 pp.

32 Entre otras: Alumbrados; Alcald; AMDG; Anima Christi; Antwerp; Apostolate; Autobiography;
Consolation; Constitutions; Contarini; Contemplation; Contemplation to obtain love; Cura persona-
lis; Deliberatio; Desolation; Direction (spiritual); Discernment; Ecclesiology; Finding God in all thin-
gs; Francis of Assisi and Ignatius; Friends in the Lord; Grace; Gratitude; Holy Land; Humanism;
Renaissance; Humility (three degrees); Imagination; Iz:tatio Christi; Indifference; La Storta; Mini-
stries; Mission; Montserrat; Montmartre; Nadal, J.; Pamplona; Paris; Polanco, J.-A.; Poverty; Spzritual
Exercises; Suscipe.
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Obras

Ademais de las biografias, en los Gltimos afios se han publicado y comentado algunas
de las epistolas ignacianas y han salido a la luz comentarios a fragmentos de sus Coznsti-
tuciones. La aproximacion espiritual, sin ulterior definicion, es la nota comtin a muchos
de ellos.

Antes de entrar en algunos temas mds especializados conviene sefialar una antologia
de sus textos. Aparece al comienzo del volumen Escritos esenciales de los primeros
jesuitas.” Pasajes tomados de todas las obras autorizadas por Ignacio de Loyola apare-
cen precedidos por una breve resefa biografica y una bibliografia actualizada acerca de
las fuentes primarias y secundarias (estudios), ademads de las biografias criticas. Estas
péginas ofrecen en castellano fragmentos de la obra ignaciana que presentan la espiri-
tualidad vivida por Ignacio. Una contribucion distintiva de esta antologia, los fragmen-
tos han sido ordenados segtin tres categorias: “Experiencia”, “Doctrina” y “Prictica”.
Este trabajo, llevado a cabo por el Grupo de Espiritualidad Ignaciana, ha sido pondera-
do por las revistas especializadas, pero resta siempre introductorio a las fuentes de don-
de toma la informacién y a las que remite.’*

En relacion con las epistolas destaca el interés por la dimension espiritual de las
mismas. Patrick Goujon, por ejemplo, ha estudiado las cartas a partir del paradigma
de la conversacion y el deseo ignaciano de “ayudar a las almas.” Mediante una selec-
cién de cinco epistolas, presenta algunos grandes temas de la direccion espiritual igna-
ciana epistolar. Dos cartas van dirigidas a F. de Borja, las otras a A. Ramirez de Vergara
(una tardia y arduamente discernida vocacion a la Compania), Teresa Rejadell, y los
jesuitas de Coimbra. No aparecen cronolégica sino temdticamente ordenadas. Con
ellas, el autor trata de la consolacion y su pedagogia, el discernimiento y su reglamen-
tacion, la liberacion de los afectos, la opcién por la voluntad de Dios como eleccion de
libertad y la experiencia espiritual. Los primeros capitulos establecen la referencia en
el marco conversacional inspirado en los Ejercicios, pero el autor no se limita a esta
sola fuente ignaciana.”® Por su parte, Manuel Ruiz Jurado presenta y edita una colec-
cién de epistolas ignacianas “esenciales.”®® Lo que las hace esenciales es su contenido
espiritual, o por tratar del ayuno, de la salud y de temas mas especificos para los con-
sagrados, como sus votos religiosos. Otra edicion, a cargo de Joan Ribalta, publica una
edicién revisada de una seleccion de las cartas espirituales ignacianas en traduccion

¥ Escritos esenciales de los primeros jesuitas. De Ignacio a Ribadeneira, Edd. S. BoNGIOVANNT, P.
CEBOLLADA, J. C. CoUPEAU, J. GARCIA DE CASTRO, J. MELLONT y D.M. MoOLINA, 67-192. Bilbao-Santander-
Madrid: Mensajero - Sal Terrae - Universidad Pontificia de Comillas, 2017.

* Algunas recensiones: M. Ruiz JurADO, Archivo Teolégico Granadino 80 (2017): 264-265; H. P1zar-
RO LLORENTE en Miscelinea Comillas, 75,1n.147 (2017) 485-488; G. ARLEDLER en La Civilta Cattolica,-vol
11/ 4029 (2018): 299-300; A. TORANO en Razdn y Fe 276, n.1430 (2017) 465-467.

% PATRICK GOUJON. Les conseils de I'Esprit lire les lettres d’Ignace de Loyola. Collection de la revue
“Christus”. Namur (Belgique) - Paris: Lessius, 2017; 142 pp.

’¢ JgNacio DE Loyora, Cartas esenciales. Ed. M. Ruiz Jurapo. Bilbao: Mensajero, 2017; 237 pp.
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catalana.’’” Del mismo autor, también contamos con un indice tematico de las cartas de
naturaleza mas espiritual *® Este listado ofrece el nimero de la carta, segtin la edicion de
las Obras completas (BAC, edicion de 1991), junto con un pérrafo breve que ejemplifica
el tema. También ofrece un indice de términos al final.

En fin, Mark Rotsaert ha editado 41 epistolas del corpus ignaciano. En este caso, la
seleccion apunta a presentar el modo de proceder ignaciano.’® Es parte de una trilogia
que busca dar a conocer a Ignacio en lengua flamenca, con textos como el Dzario Espi-
ritual y otros fragmentos relativos al discernimiento procedentes de varias fuentes.®
Junto a estos textos de divulgacion, Rotsaert también ha estudiado la obediencia en
estos escritos.*!

En relacién con las Constituciones, esta década ha sido mas interesante. Francis Pu-
dhicherry ha estudiado en un extendido articulo bibliografico ilustrado con graficas la
evolucion del tratamiento, aproximaciones y de los intereses que las Constituciones han
atraido sobre si a lo largo del siglo XX.*> Brian O’Leary sacé a la luz su comentario a
todo el texto.” Esta monografia nace de la experiencia del autor, quien explico las
Constituciones, su génesis, texto e interpretacion como instructor de jesuitas durante la
experiencia formativa denominada “escuela del afecto” (Tercera Probacién o “tercer
afo de noviciado”). Fruto de un proceso semejante es el comentario espiritual de André
de Jaer. Ahora aparece la traduccion castellana.* De Jaer sintetiza tres décadas de estu-

57 16NASI DE Loyora. Cartes espirituals de Sant Ignasi de Loiola. Ed. J. RIBALTA T BALET. Barcelona:
EIDES, 22017 (Revisada); 363 pp. Ver también IGNActO DE LoYOLA. Cartes espirituals de Sant Ignasi de
Loyola : escollides, anotades i traduides les llatines i italianes pel P. Ignasi Casanovas. Barcelona: Foment
de Pietat, 1936; XX, 212 p.

% JoAN RiBALTA 1 BALET. “Cartas para acompafar : indice tematico de las cartas espirituales de San
Ignacio.” EIDES 86 (2018): 1-40. Ver también ADOLFO NICOLAS. Directrices espirituales de san Ignacio en
sus cartas a los nuestros. Alcala de Henares: Rivadeneyra, 1960; 139 pp.

% IGNACIO DE LOYOLA. Sant’lgnazio nelle sue lettere : il suo modo di procedere. Ed. M. ROTSAERT.
Cinisello Balsamo: San Paolo, 2016; Ip. Ignatius in zijn brieven. Averbode: Altiora Averbode, 2015.

4 TGNATIUS VAN LovoLa. Geestelijk daghoek, vertaald en ingeleid door. Ed. M. ROTSAERT. Averbode:
Altiora, 2013; 140 pp.; Ip. Geestelijke onderscheiding bij Ignatius van Loyola. Ed. M. ROTSAERT. Averbo-
de: Altiora, 2012. 179 pp. (traducido al italiano como Ip. I/ discernimento spirituale nei testi di Ignazio di
Loyola. Roma: Gregorian Biblical Press, 2013; 152 pp.).

#“ MARK RoOTSAERT. “I’Obéissance religieuse dans les Lettres d’Ignace de Loyola, les Constitutions de
la Compagnie de Jésus, et le Décret de la 35¢ Congrégation générale de la Compagnie (2008).” Gregoria-
num 96, n°. 2 (2015): 365-394.

42 FraNcts PubHICHERRY. “The Constitutions of the Society of Jesus - An Analysis and Commentary
on Changing Interests and Perspectives (1900-2009).” www.ignaziana.org, n°. 14 (2012): 26-158.

# BRIAN O’LEARY. Sent into the Lord’s Vineyard. Explorations in the Jesuit Constitutions. Oxford: The
Way Books, 2012; 170 pp. Recensioné este libro en Gregorianun: 94 (2013) 650-651. Ver también, del
mismo autor: ID. “Constitutions”, en The Cambridge Encyclopedia of the Jesuits, 194-199. Cambridge
(UK): Cambridge University Press, 2017 y Ip. “Las Constituciones de la Compafia de Jesus: el ingre-
diente de la paz.” Revista de Espiritualidad Ignaciana 42, n°. 128 (2011): 20-28.

“ ANDRE DE JAER. Formar un cuerpo para la misién. Lectura sapiencial de las Constituciones de la
Compania de Jesis. Trad. A. Escupero, U.VALERO. Santander: Sal Terrae, 2011; 226 pp. (traduccién al
espanol de) Ip. Faire corps pour la mission. Bruxelles: Lessius, 1998; 208 pp. ; traduccién inglesa. Ip.

Jost C. Coupeau S.J. 14



29 (2020) 4-54 7 L WAZI At

rivista di ricerca teologica

dios sobre este las Constituciones en torno a una decena de principios y el Proenzio al
texto. Como opcioén hermenéutica, elige declarar el texto a partir de su “nicleo cen-
tral”: el concepto y deseo de la mision (Parte 7). Es este deseo de ayudar a otros, que
impulsé a Ignacio a “Formar un cuerpo” apostdlico. Como el de O’Leary, también este
comentario estd orientado predominantemente a un lector jesuita. Quiza por este moti-
vo no cuenten con una metodologia comparativa. Vitus Seibel se ha referido a las Coz-
stituciones justamente como al documento por el cual se encarna el carisma jesuitico, el
texto que establece la arquitectura (y el espiritu) de los jesuitas en cuanto que comuni-
dad.* Asi mismo Barton T. Geger ha escrito su disertacion acerca de la perseverancia
desde una interés mas propio de la vida religiosa.*

Con vistas a abrir el texto a nuevas lecturas y nuevos lectores, en cambio, José C.
Coupeau ha establecido una metodologia comparativa, ademas de hacer una revision
historiografica, un planteamiento hermenéutico y un analisis retérico de las Constitucio-
nes.*” Esta monografia pone en valor el texto u# sic, su “tejido”, su caracter de producto
elaborado y establece un marco comparativo mediante el analisis de otros “clasicos” de
la espiritualidad: la reglas de Basilio el Grande, de Agustin de Hipona, Benito de Nursia
y de Francisco de Asis.

También queriendo abrir el texto a nuevas lecturas y nuevos lectores, Sandie Cor-
nish ha explicado qué son las Constituciones, especialmente para el laicado asociado con
la Compania.*® De hecho, otra mujer, la doctora Gill K. Goulding, religiosa de la Con-
greatio lesu y profesora de la Toronto School of Theology, ha explicado qué pudo mo-
ver a Mary Ward a adoptar el texto de una congregacion masculina para su recién naci-
da agrupacion de las Damas inglesas. Se fija en la reapropiacion del texto que Mary
Ward habria buscado a fin de poder vivir la vocacion que sentia dentro de si.* También
Brian O’Leary ha intentado explicar la relacion de la fundadora con el texto ignaciano
aqui tratado en un articulo.”

Together for Mission. St. Louis, MO: The Institute of the Jesuit Sources, 2001; viii + 200 pp. Recensioné
la version francesa en Manresa 71 (1999): 192-193.

© V1rUS SEIBEL. Architektur einer Gemeinschaft. Impulse aus den Satzungen der Jesuiten. Wiirzburg:
: Echter, 2013; 72 pp.

4 BArTON T. GEGER. “To Live and Die in the Society of Jesus: The Idea of Perseverance in the Jesuit
Constitutions”, en Instituto de Espiritualidad (Facultad de Teologia), 304. Madrid: Universidad Pontifi-
cia de Comillas, 2010.

4 Jost C. CouPEAU. From: Inspiration to Invention: Rhetoric in the Constitutions of the Society of
Jesus. St. Louis, MO: The Institute of Jesuit Sources, 2010; xii + 292 pp.; Edicién revisada y traducida
como Ip. El Espiritu en la forma: Las Constituciones a la luz de la Retérica. Trad. J. MEssa. Bilbao-
Santander: Mensajero-Sal Terrae, 2014; 417 pp.

4 SANDIE CornisH. “The Constitutions, General Congregations and Decrees: What a Lay Person
Should Know” en Ignatian Spirituality for Today. Key Readings for Busy People. Ed. MARTIN SCROOPE. 23-
29. Australian Jesuits: Loyola Institute, *2011.

# GL K. GouLping. “‘Take the Same’—But Differently: Mary Ward’s Appropriation of the Igna-
tian Charism.” The Way 51, n°. 3 (2012): 43-58.

0 BriaN O’LEeary. ““Hither I Must Come to Draw’: Mary Ward and the Ignatian Constitutions.” The
Way 51, n°. 3 (2012): 29-41.
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Otro autor interesado en abrir el texto a nuevas lecturas es José M. Guibert. Guibert
ha escrito todo un Dzccionario, comentando en gran parte pasajes sacados de las Constz-
tuciones.’* Mas en particular, desde un interés en el liderazgo organizacional, ha re-
flexionado sobre la “union de los animos” (Parte 8)°? y también sobre el lider de tipo
religioso, a partir de la enumeracion de rasgos deseables en el Superior General (Parte
9).”> Guibert ofrece una categorizacion en torno a estas seis cualidades de la persona del
lider: religioso, con valores, prudente, gestor, saludable, cuidadoso de su imagen. La
Parte 9 también atrae el interés de Joseph Munitiz, que contrasta aquella teorfa con los
datos biograficos que conocemos del General por los que lo trataron.”* La investigacion
doctoral de Young Hoon Kim, en cambio, es de corte mas espiritual y mistico.”

Janos Lukécs, que cuenta con la experiencia de haber sido Maestro de Novicios y
Provincial de la Compaiiia de Jestis en Hungria, ha dedicado su monografico al proceso
formativo ignaciano, a partir de las lecciones que encuentra en la primera mitad del
texto de las Constituciones (especialmente, Partes 3 y 4).°¢ Asi mismo, con experiencia
en estos cargos, Franz Meures, ha considerado el discernimiento espiritual a lo largo de
todo el texto.”” También desde la provincia alemana, Peter Knauer, veterano investiga-
dor ignaciano, ha estudiado las relaciones fraternas entre los jesuitas (“lo que ayuda
para la union de los miembros de esta Compafia... es especialmente el vinculo de las
voluntades, que es la caridad y amor de unos con otros”; Parte 8).8

Otro Maestro de Novicios pero ahora en la India, Donald Miranda proporciona un
itinerario orante del texto para los novicios.”” “Las Constituciones son a la vida de la
Compania, lo que los Ejercicios a la vida de cada jesuita particular” comienza diciendo.
Esto pide no ya un método informativo expositivo, sino una metodologia orante (con
expresion de J. Nadal, “spzritu, corde, practice”). A continuacion presenta cuarenta uni-

>t Jost Marta GUIBERT. Diccionario de liderazgo ignaciano. Bilbao: Mensajero, 2014; 338 pp.

52 Jost MARiA GUIBERT. “El fomento de la unién de dnimos, parte de la misién en una universidad
jesuita.” Revista de Fomento Social (2017): 727-738.

>3 Jost MaRrtA GUIBERT. “Una espiritualidad para el liderazgo: Quién ha de ser lider segtin Ignacio de
Loyola.” Boletin de Estudios Econémicos 71, n°. 217 (2016): 7-24.

>+ JoserH A. Munitiz. “Glimpses of Ignatius the Superior General,” en The Lord of Friendship.
Friendship, Discernment and Mission in Ignatian Spirituality. E. J. HaErs, H. vaN LEEUWEN, M. RoTsa-
ERT Y M. BLICKMAN, 97-116. Oxford: Way Books, 2011. A este volumen pertenece también la notas 57 y
58 a continuacién. Recensioné The Lord of Friendship en Gregorianum 94, n.1 (2013) 223-224.

> YounG-HooN Kiv. Union with God for mission : a study of the qualities of the superior general in
the Constitutions of the Society of Jesus in the light of the experience of S.t. Ignatius, the cooperation of
Polanco, and the interpretation of Nadal. Roma: s.n., 2015; 106 pp.

50 JANOS LUKAGS. Ignatian formation : the inspiration of the Constitutions. Herefordshire: Gracewing,
2016

7 Franz MEURES. “The Ignatian Constitutions and the Gift of Discernment,” en The Lord of Frien-
dship, 133-150.

8 PETER KNAUER. “Friendship in the Spzritual Exercises and the Constitutions of the Society of Jesus,”
en The Lord of Friendship, 58-78.

> DONALD MIRANDA. Praying the Constitutions. Anand: Gujarat Sahitya Prakash, 2010; 172 pp.
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dades, que recuerdan el itinerario de los Ejercicios, donde asocia pasajes del texto con
pasajes del evangelio y propuestas de oracion. El libro incluye referencias a fuentes
donde ampliar el conocimiento. Todas ellas estan presididas por la devocion tanto en la
propuesta como en la dindmica que el autor desea suscitar. Esta incluye: meditacién por
la manana, compartir en el grupo de novicios, y sesién integrativa por la tarde.

Pobreza y obediencia. Un articulo postumo representa una investigacion acerca de la
pobreza en la Compania de Jests.® Eleuterio Elorduy (1896-1990), jesuita y especialista
en Francisco Sudrez reflexiona acerca de la propiedad colectiva eclesidstica a partir de
textos que tratan de la pobreza religiosa, destilando el concepto de pobreza colectiva a
partir de los escritos de Ignacio y de Francisco Sudrez. En particular, interpreta el signi-
ficado de algunos pasos de la biografia de Ignacio y, sobre todo, de fragmentos del texto
de las Constituciones de la Compania. Elorduy habia compuesto este articulo a comien-
zos de los afios sesenta, pero permanecia inédito hasta ahora. Incluye aproximacion
filosofica e histdrica a la propiedad colectiva eclesidstica. Por otra parte, otros tres at-
ticulos tratan el tema de la obediencia: Mark Rotsaert la estudia también en las epistolas
como una obediencia perfecta.® El articulo de Guy Mansini se fija en la doctrina de sus
tres grados (Constituciones, 547,550)% y el de Ignacio Puiggari, que distingue tres inter-
pretaciones del sentido de la pobreza en la experiencia Ignaciana (en referencia a Dios,
a los seres, a los otros).”? A la hora de cerrar este articulo no he encontrado titulos
relativos al tercer voto (castidad).

Otra fuente

Queremos referir al cuerpo de Ignacio como a un lugar histérico “alternativo” que
puede estimular la inquisitividad de los investigadores. En lo que constituye un caso
extremo de fuente, un articulo de José Miguel Herndndez-Mansilla se avala del mismisi-
mo cadaver (emzbalsamamiento) para informarnos acerca de Ignacio.** Estudia el trata-
miento “post-mortem” que le dieron, desde la teoria proporcionada por la Historia de la
Medicina. Ademas, se interesa en los profesionales que llevaron a cabo la autopsia, y los
signos de santidad identificados en aquella ocasion. Asi, disecciona a Ignacio sobre la
mesa del forense. Progresivamente pasa revista a su estdmago y vesicula, intestinos, rifio-
nes, pulmones y corazon, etc., antes de proceder al embalsamamiento. Sigue las teorias

% ELEUTERIO ELORDUY. “Propiedad y pobreza colectiva en san Ignacio y Sudrez.” Archivo Teoldgico
Granadino, n°. 80 (2017): 9-53

! MARK RoOTsAERT. “I’Obéissance religieuse dans les Leztres d’Ignace de Loyola, les Constitutions de la
Compagnie de Jésus, et le Décret de la 35e Congrégation générale de la Compagnie (2008).” Gregorianum:
96,1n°. 2 (2015): 365-394. Ver también Ip. “Uitmunten in gehoorzaamheid.” Cardoner, n°. 1 (2013): 18-23.

¢ Guy MaNsINI. “Obedience Religious, Christological, and Trinitarian.” Nova et Vetera (English
Edition) 12, n°. 2 (2014): 395-413.

¢ TgNAcIO PUIGGARI. “Los tres sentidos de la pobreza en San Ignacio de Loyola.” Stromzata 70, n°. 1
(2014): 133-137.

¢ Jost M. HERNANDEZ-MANSILLA. “Autopsia, embalsamamiento y signos de santidad en el cuerpo de
Ignacio de Loyola.” Ilu. Revista de Ciencias de las Religiones 21 (2016): 79-91.
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contemporaneas para ello. Como fuentes, utiliza estudios de los forenses del siglo XVI
para establecer la secuencia de los acontecimientos, el embalsamamiento, los cinco de-
splazamientos del caddver y la posible interpretacion -también de tipo religioso/cultu-
ral- de los mismos. En concreto, hipotiza sobre el simbolismo dado a las piedras encon-
tradas (Polanco enumera “tres”). Nos ofrece un sentido inusitado de la “Litiasis biliar”:
piedra. Su sentido de “preciosa”, “fortaleza moral”, y la adquisicion del “balsamo” para
el embalsamamiento. Construye su explicacion en base a toda la documentacion que
creo existe disponible: el testimonio interno de la Compania (Juan A. de Polanco) y los
informes externos, de los forenses Colombo (italiano) y Valverde (espafiol), junto con la
reflexion ulterior externa (Gregorio Marandn) y la interna (José Antonio Lauburu).

También Pierre-Antoine Fabre ha acometido una serie de estudios que se interesan
en el cuerpo de san Ignacio. En esta ocasion, el escrito ignaciano de referencia para este
proyecto seria la Autobiografia. Comenzando por quién le dio a luz o amamantd, siguien-
do por la herida en Pamplona..., un estudio de estas caracteristicas no resulta empresa
facil. De momento, para darle comienzo, Fabre toma las lagrimas por “fuentes”.®

Arte

También las representaciones de tipo artistico y literario pueden representar una
fuente para la investigacion ignaciana. En historia del arte, el “estilo jesuitico” 7’existe
pas.® Eneko Ortega es doctor en Historia del Arte por la Universidad del Pais Vasco y
diplomado en Documentacion y Gestion del Patrimonio Histérico por la Universidad
de Deusto. Ortega ha llevado a cabo una excelente investigacion acerca de la icono-
grafia de la Compania de Jesus en los limites del territorio historico vasco-navarro y
para el periodo 1551-1767 (Antigua Compafiia).®” En concreto, ha analizado los progra-
mas iconograficos encargados y llevados a cabo para las iglesias, capillas y altares de una
decena de colegios y residencias alli erigidos y mantenidos. Objeto principal de su aten-
cion es la persona de Jesucristo (“cristocentrismo”) y la de santa Maria. Junto con ellos,
Francisco Javier y, por supuesto, Ignacio de Loyola son parte esencial. También ha inte-
pretado el mensaje de conjunto transmitido mediante los programas decorativos, a pat-
tir de su comparacion con estudios precedentes en Roma y otras ciudades, viniendo a

© PIERRE-ANTOINE FABRE. “Pleurs et larmes d’Ignace de Loyola, dans son Journal et quelques autres
sources.” Gregorianum 99, n°. 1 (2018): 87-101.

% GAUVIN A. BATLEY. “‘Le style jésuite n’existe pas’: Jesuit Corporate Culture and the Visual Arts,”
en The Jesuits: cultures, sciences and the arts, 1540-1773. Ed. J.W. O’Malley, ] .F. Keenan, 38-89. Toronto
; Buffalo: University of Toronto Press, 1999.

¢ ENEKO ORTEGA MENTXAKA. “Ad maiorem Dei gloriam : la iconografia jesuitica en la antigua pro-
vincia de Loyola (1551-1767)”, en Historia del Arte y Miisica, 529. Vitoria-Gasteiz: Universidad del Pais
Vasco/Euskal Herriko Unibertsitatea, 2017, publicado recientemente como Ad mzaioremn Dei glorian: - la
iconografia jesuitica en la antigua provincia de Loyola (1551-1767). Bilbao: Universidad del Pais Vasco,
Servicio Editorial, 2018; 429 pp.; Ip. “El programa iconografico del templo jesuitico de san Andrés
(Bilbao)/Ander done jesuiten tenpluaren programa ikonografikoa (Bilbo)/The iconographic program
of jesuit church of saint andrew (Bilbao).” Ars Bilduma, n°. 1 (2011): 155-183.
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afirmar que “existié un 7z0do nostro iconografico oficial con finalidades catequéticas y
de predicacion” asociadas con los lugares ignacianos y jesuiticos. Ademas de exaltar la
gloria de Cristo y referir a la Virgen Maria como protectora, presentaban a Ignacio
como mediador y ejemplo de vida. Entre muchisimos estudios de arte, sefialamos un
articulo de Reshma Nayyar.*® Recuerda el plan de trasladar los restos de Ignacio que no
se llevo a cabo, ni en efecto la decoracion planeada para la boveda del Gesu sobre el
nuevo emplazamiento. Aquel proyecto seguia una atrevida comparacion entre Ignacio y
el “general” Josué (jque detuvo el sol en su carrera!), que ya habia utilizado Gregorio
XV para las ceremonias de la canonizacion.

En este afio de preparacion a los aniversarios ignacianos, quiero referir a otro articu-
lo de Joaquin M. Alvarez acerca de dos tallas de san Ignacio.® Lorenzo Coullaut Valera
(1876-1932), conocido por su monumento a Cervantes (Plaza de Espafia, Madrid), es
también el autor de dos esculturas. Ambas se encuentran en el Santuario de Loyola. La
primera le fue encargada para celebrar el 400 aniversario de la conversion de Ignacio.
Coullaut la entreg6 puntualmente para las celebraciones que tuvieron lugar en Azpeitia
en 1921. Cumplira, por tanto, su propio centenario en unos meses. Se puede visitar
actualmente junto al Sagrario, en la Capilla de la Conversién. La segunda talla, situada
en la sala de entrada detris de la recepcion fue entregada al afio siguiente, en conmemo-
racion del 300 aniversario de la canonizacion y se caracteriza por estar esculpida en
madera de limoncillo, representa a Ignacio portando la bandera de Cristo en veste talar.

Un dltimo ejemplo de investigacion, ahora tomado de la literatura, es el articulo
critico acerca del motivo épico en el poema San Ignacio de Loyola, de Hernando Domin-
guez Camargo (1606-1659).7°

La Autobiografia

Junto al apartado anterior, sin embargo, reconocemos que no pocos autores se vuel-
ven a la Autobiografia como si fuera una fuente para el conocimiento ignaciano. El texto
que conocemos como Autobiografia, reposo en los archivos de la Compaiiia de Jests en
forma manuscrita hasta el siglo pasado, pero desde entonces ha adquirido un papel
predominante en la aproximacion de nuestros contemporaneos a Ignacio. En realidad,
este documento fue archivado bajo el titulo Acta Patri Ignatii. El titulo latino Acta

¢ Resuma NavYar. “Joshua Stopping the Sun and Ignatius of Loyola at il Gesti in Rome.” Journal of
Jesuit Studies 3, n°. 2 (2016): 211-237.

% JoaQUIN M. ALvarez Cruz. “La conversién de San Ignacio y San Ignacio Abanderado, dos image-
nes de Lorenzo Coullaut Valera en el santuario de Loyola.” Laboratorio de Arte, n°. 22 (2010): 387-408.

70 ARTURO ECHAVARREN FERNANDEZ. “La catabasis en el “Poema heroico de San Ignacio de Loyola”
(1666) de Dominguez Camargo: analisis literario y mitografico.” Boletin de la Real Academia Espaiiola
90,n°. 301 (2010): 67-88. Dominguez Camargo, poeta colombiano, se formé en la Compania, donde fue
ordenado sacerdote. Mas tarde salié de la misma para adoptar una vida como sacerdote secular. Su San
Ignacio es un poema heroico con influjo clasico y de Luis de Géngora. Se inscribe en el barroco ameri-
cano y fue publicado péstumo en 1666.
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(hechos; actos que dan testimonio) alude al contenido, desde una perspectiva particu-
lar. Es la perspectiva que ya se encuentra en el libro del Nuevo Testamento titulado
Hechos de los apdstoles, donde el evangelista relata las cosas que los apdstoles comenza-
ron a “hacer y a ensefiar” (cfr. Hechos 1, 1). Es la perspectiva que también comparte el
autor de la introduccion de las Acta, Jerénimo Nadal, quien explica que el relato mira a
salvar el recuerdo acerca del “modo como Dios le habia dirigido [a Ignacio] desde el
principio de su conversiéon”. Con la finalidad de obtener un “testamento y ensenanza
paterna”, Nadal y otros colaboradores solicitaron de Ignacio y transcribieron algo asi
como un testimonio: el relato de los hechos llevados a cabo por la obra de Dios en él.

Siempre como manuscrito, las Acta fueron copiadas y utilizadas durante los afios que
siguieron a la muerte de Ignacio, pero una biografia impresa vino a desplazarlas pronto.
Se trata de la que Pedro de Ribadeneira publico en latin y enseguida en castellano.”

La Vita de Ribadeneira hizo que no solo las Acta, también otros textos de primera
hora acerca de Ignacio cayeran en el olvido hasta el siglo XX y permanecieran descono-
cidos. Una traduccion inglesa de Joseph Munitiz recupera dos de ellos, a cargo de Diego
Lainez y Juan Alfonso de Polanco, testigos de primera magnitud.”

Casi dos siglos después que las Acta fueran redactadas, los bolandistas las rescataron
del olvido. Los bolandistas eran un grupo de historiadores jesuitas agrupados en un
instituto de investigacion, y consagrados a la recuperacion critica de la literatura hagio-
grafica en griego, latin y lenguas verndculas. Los bolandistas empezaron a dedicarse a
algo asi como la depuracion de las historias de los santos y de su culto. Fueron ellos
quienes, al ocuparse de Ignacio, publicaron por primera vez una traduccion latina de las
Acta en el séptimo volumen de las Acta Sanctorum (mes de julio).” Con esta edicion
pusieron el texto a disposicion de un lector internacional. A pesar de ello, el formato y
ndmero de ejemplares de la edicién mantenian las Acta alejadas de los lectores no espe-
cializados. En general, Ignacio era conocido a través de la obra de Ribadeneira, que ya
estaba disponible en traducciones a varias lenguas europeas, o parafraseada en sucesi-
vas biografias, de calidad critica variable.’

" PEDRO DE RIBADENEIRA. Vita Ignatii Lozolae... libris quinque comprebensa. Neapoli: apud Iosephum
Cacchium, 1572; Ip. Vida del B. Ignacio de Loyola, fundador de la religion de la Compaiiia. Madrid:
Alonso Gémez, 1583; La edicién bilingiie fue presentada criticamente por Candido de Dalmases dentro
de la coleccion Monumenta Historica Societatis Iesu, como volumen IV de la subcoleccién Fontis narra-
tivae: PEDRO DE RIBADENEIRA Vita Ignatii Loyolae : textus latinus et bispanus. Romae, 1965.

72- JosePH A. Muntriz. The First Biographies of St. Ignatius Loyola: Diego Lainez and Juan Polanco.
Oxford: Way Books, 2019; xxi, 158 pp. Munitiz hace una inteligente lectura comparativa de algunos
aspectos de estos dos relatos y de las Acta (Autobiografia) en la introduccién y notas. También refiere al
marco literario que podria explicar los modos de expresarse de Lainez, Polanco y Camara.

7 Anibal du Coudret fue el autor de la traduccién latina. Se encuentra en JEAN PIEN Y IGNATIUS PIEN.
“Ignatius Loyolae,” en Acta Sanctorum julii, 409-853. Antuerpiae, 1731.

7 Entre otras, Bartoli. GIOVANNI PIETRO MAFFEL Ignatii Loiolae vita, qui Societatem lesu fundavit,
postremo recognita. Romae, 1587; NicoLO ORLANDINI. Historiae Societatis lesu pars prima siue Ignatius.
Antuerpiae: apud filios Martini Nutij, 1620; ANDRES Lucas DE ARCONES. Vida de S. Ignacio de Loyola
patriarca y fundador de la Compaiiia de lesus. Granada: Antonio René de Lazcano y Bartolomé de Lo-
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Aunque impropiamente, nuestros contemporaneos identifican las Acta como una
autobiografia. Por ejemplo, este es el titulo de una edicién reciente en italiano.” La
tradicion francofona suele preferir el término “Récit,” como lo ejemplifica el libro de
Dieudonné Mushipu Mbombo.”® Dejando a un lado el titulo, el hecho que merece inve-
stigacion es la utilizacion de aquel texto como fuente preferente para hablar de Ignacio,
para escribir acerca de aspectos como la formacion espiritual, cuya relevancia mereceria
afrontar con mas atencion la cuestion de la certeza historica que la Autobiografia permi-
te. Por ejemplo: aunque el relato tuviera su origen en una narracién del mismo Ignacio,
no consta que éste revisara el producto final. Por otra parte, el texto presenta serias
limitaciones historiograficas, por ejemplo, por tratarse de una confesion o testimonio
creyente acerca de Dios. Constituye, ademas, una narracion limitada en el tiempo a “Ifii-
go”, podriamos decir, que no alcanza a cubrir los 18 dltimos afios de la vida del hombre
canonizado (san Ignacio). También conviene sefialarlo: el relato fue transcrito por secre-
tarios (Luis Gongalves da Camara y sus ayudantes) y fue obtenido como un relato conce-
bido con finalidad mas extrinseca (recogidas por J. Nadal y J. A. de Polanco) que propia
del autor; motivada por un asunto de naturaleza espiritual particular y no histérica y de
amplio espectro. A pesar de todo esto, en el apartado siguiente presentaré algunas pre-
sentaciones de Ignacio que se remontan a la Autobiografia, como a una fuente fiable.

En sintesis, se trata menos de una Autobiografia, que de un examen de consciencia
acerca de cémo Dios habia ido llevando a Ifigo a ser Ignacio.” Estas Actas, sin embar-
go, también han sido criticadas por presentar a Ignacio como un hombre del Renaci-
miento, como e/ fundador de la Compania, por hacerlo a costa de la dimension comzuni-
taria de la vocacion a la Compaiiia, pues incluso los nombres de sus primeros compatie-
ros quedaron apantallados por las introducciones al relato (de Camara y de Nadal).

rencana, 1633; DANIELLO BARTOLL Della vita e dell’istituto di S. Ignatio fondatore della Compagnia di
Giesu: libri cingue. Roma: Domenico Manelfi, 1650. En castellano y dentro del mismo siglo XVII: Juan
EuseBIO NIEREMBERG. Vida del patriarca San Ignacio de Loyola fundador de la Compariia de lesis. Zarago-
za: Hospital Real y General de Nuestra Sefiora de Gracia, 1631; Francisco Garcia. Vida, virtudes y
milagros de S. Ignacio de Loyola, fundador de la Compaiiia de Jesis. Madrid: Juan Garcia Infanzén, 1685.

” Autobiografia S. Ignazio di Loyola. Ed. T. GUADAGNO. Roma: AdP, 2014. 126 pp.

76 DIEUDONNE MUSHIPU MBOMBO. Le Récit du pélerin de saint Ignace de Loyola et son role formatif
dans l'accompagnement spirituel : apport des sciences humaines par I herméneutique classique et la psycho-
logie culturelle dans la lecture pastorale d’un tel récit. Fribourg: Academic Press, 2014; 552 pp.

77 El texto explica la lucha contra la vanagloria, una ensefianza particular para un jesuita concreto.
Ignacio es honesto, por ejemplo, a la hora de hablar de sus dificultades con el discernimiento. MARJORIE
O’ROURKE BOYLE se sirvié de la critica literaria para identificar un criterio, intrinseco. Si tomamos en
serio las introducciones de Camara y Nadal, Ignacio habria acogido la peticién de sus colaboradores con
ocasién de un problema de vanagloria. Consecuentemente, habria hecho obsequio de un relato con una
finalidad apostdlica inmediata en la persona de uno de sus colaboradores. Habria querido compartir
con Luis Concalves da Camara su experiencia de transformacién: de estar poseido por la vanagloria a
buscar la sola gloria de Dios. Ifigo se habria transformado en Ignacio por un proceso de reconocimiento
y humildacién, que narra la Autobiografia. MarjoriE O’ROURKE BOYLE. Loyola’s acts : the rhetoric of the
self. Berkeley: University of California Press, 1997.

Jost C. CoupEAu S.J. 2



29 (2020) 4-54 7 L WAZI At

rivista di ricerca teologica

¢Conviene notar un caveat hermenéutico? ¢hay alguien que quiera reflexionar acerca de
cémo estan siendo utilizadas estas Acta? Por ejemplo, una contribucién especifica de
Garcia Hernan sugiere que el libro de Juan Glapion (-1522), Pasatiempo del peregrino
de la vida humana, refrescaria nuestra comprension de aspectos textuales de la Autobio-
grafia relacionados con la peregrinacion a Jerusalén.”® Por un lado, me pregunto si con-
tabamos con las claves para interpretar el viaje a Jerusalén; por el otro lado, ¢esta re-
flexion reilumina nuestra comprension aun del término “peregrino”? En el fondo, creo
que a la investigacién conviene hacer propuestas para la utilizacion de la Autobiografia
en el futuro. Concluyo senalando que, en este sentido, todo investigador debiera contar
al menos con la presentacion critica del historiador jesuita John M. McManamon.”

El influjo de la Autobiografia

Ignacio de Loyola: leyenda y realidad® intenta una aproximacién desapasionada a
Ignacio. En menos de 200 paginas, Pierre Emonet, jesuita, intenta navegar entre la leyenda
negra y la leyenda durea: “odiado y admirado, Ignacio no deja indiferente a nadie”.
Emonet es consciente, en torno a Ignacio y ala Compafia una leyenda ha sido construi-
da. Emonet, sin embargo, es un ejemplo de biografia mas atenta a la Autobiografia que
a las fuentes primarias. Presenta un Ignacio en busqueda, peregrino, pero no una Vida
oficial. Esta presentacion informa acerca de cudles son los grandes temas discutidos,
segn su percepcion. Primero, a partir de la obra de William W. Meissner, interpreta la
discusion acerca de la dimension psicoanalitica de Ignacio y su espiritualidad.®! Esta
dimension impacté la presentacion referida mas arriba, que Marjorie O’Rourke hizo de
la Autobiografia hace unos afos. Segundo, se ocupa del sistema de relaciones a tres
niveles: a) con sus compaferos, en la comprension de la obediencia, en el modo de
gobierno y relaciéon de amistad y en la gestion de los conflictos. Asi, por ejemplo, consi-
dera las relaciones que mantuvo con dos de ellos: Simén Rodriguez y Nicolds de Boba-
dilla; b) la relacion con la autoridad eclesial, los papas y, en particular, con uno de ellos
Paulo IV, a quien habfa tratado anteriormente como cardenal Caraffa; c) la relacion con

7 Glapion, un franciscano de origen francés, llegé a ser superior de la provincia galo-belga y, final-
mente, sucesor del cardenal Cisneros y arzobispo de Toledo, por nombramiento de Carlos V. ENRIQUE
Garcia HERNAN. “«El suefio de Jerusalén,» destino inseguro de Ignacio de Loyola.” Andstasis, n°. 6
(2014): 35-46.

7 JoHN M. MCMANAMON. The text and contexts of Ignatius Loyola’s autobiography. New York: For-
dham University Press, 2013. También: PETER DU BRUL. Ignatius: Sharing the Pilgrim Story, A Reading of
the Autobiography of St. Ignatius of Loyola. Leominster: Gracewing, 2003; Ver CARMEL CAsSAR. The
Cambridge Encyclopedia of the Jesuits. Edd. T. Worcester et alia, 72-73, Cambridge (UK): Cambridge
University Press, 2017.

80 PIERRE EMONET. Ignacio de Loyola : Leyenda y realidad. Maliano, (Cantabria): Sal Terrae, 2014; 165 pp.

81 WiLLIAM W. MEISSNER. To the Greater Glory: A Psychological Study of Ignatian Spirituality. Mi-
Iwaukee: Marquette University Press, 1999 y Ip. Ignatius Loyola: The Psychology of a Saint. New Haven
London: Yale University Press, 1992 (traducido por N. Muchnik como Ip. Ignacio de Loyola, psicologia
de un santo. Barcelona: Anaya, 1995).
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Isabel Roser y algunas mujeres. Tercero, también Emonet revisa aquel rasgo marcial
transmitido por Ribadeneira.

Brendan Comerford ha publicado recientemente otra biografia bajo el titulo The
pilgrim’s story.*? Este libro me sirve para senalar algunos aspectos caracteristicos recogi-
dos también por otros autores a lo largo de estos afios. Primero, se trata de una presen-
tacion fundamentada en la Autobiografia. Segundo, en los tltimos capitulos (10-13) el
autor se distancia de la vida de Ignacio complementiandola con alguna informacion acerca
de la fundacion de la Compania de Jests y de su expansion por el mundo. En este
punto, tercer aspecto caracteristico de estos afios, el autor se detiene para explicar el
caso de Isabel Roser y algunas otras mujeres a las cuales Ignacio o sus seguidores admi-
tieron a la Compania, segiin grados diversos. También trata otros tres temas de actuali-
dad: el ejercicio del gobierno de Ignacio y la muerte de Ignacio. Comerford dedica el
cap. 14 al Ignacio “como lo vieron los otros,” aunque se centra en el relato de Camara
sobre todo. Cuarto, concede cierta atencion, por tanto, a algunos aspectos criticados a
Ignacio. También caracteristico, quinto, Comerford viene a la espiritualidad y al discer-
nimiento ignacianos en la segunda parte. En particular, solo se ocupa de la espirituali-
dad que procede desde los Ejercicios y presenta el discernimiento, a niveles m4s intere-
santes para quienes no estan familiarizados con esta espiritualidad, especialmente si
tenemos en cuenta la fecha de aparicion del libro, contemporanea con las referencias
que el Papa Francisco estaba haciendo a este tema. Para el discernimiento comunitario,
el autor casi se limita a clarificar de qué 7o trata el discernimiento comunitario.

Un tercer ejemplo, Pablo Cervera Barranco, sacerdote de la didcesis de Madrid y buen
conocedor de san Ignacio y de los Ejercicios, adopta la Autobiografia por argumento para
hablar del proceso ignaciano como de un discernimiento a lo largo de diez etapas.® En
esto, Ignacio interesa al hombre y al catdlico de hoy, afirma. Por eso se detiene en las
Reglas de Discernimiento. Mas presentaciones de Ignacio siguen sirviéndose de la Auzo-
biografia en grados varios. Han sido las publicadas por Stefan Kiechle** y Philippe Le-
monnier.® En fin, quiero concluir sefialando a la obra de Pedro M. Lamet, mas literaria.*

Conversion

En visperas del V Centenario de la transformacion conocida por “la conversiéon”,
quiero recordar la Vzda escrita por Ignacio Iglesias. Se sirve de textos ignacianos tomados
especialmente de la Autobiografia y los Ejercicios, pero también del Dzario y de las Con-

8 BRENDAN COMERFORD. The pilgrind’s story : the life & spirituality of St. Ignatius Loyola. Dublin:
Messenger Publications; 166 pp.

8 PABLO CERVERA BARRANCO. El peregrino de Loyola. La Autobiografia de san Ignacio, escuela de
discernimiento espiritual. Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 2017; 395 pp.

8 STEFAN KIECHLE. Ignatius von Loyola : Leben, Werk, Spiritualitit. Wiirzburg: Echter, 22014; 221 pp.

% PHILIPPE LEMONNIER. [77igo, chemin faisant : sur les pas d'Ignace de Loyola. Paris: Albin Michel,
2019; 234 pp.

8 PEDRO M. LAMET. E/ caballero de las dos banderas: Ignacio de Loyola. Bilbao: Mensajero, 2014; 387 pp.
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stituciones. Presenta a Ignacio en continua conversion.’” Mientras que la primera parte
contextualiza a Ignacio en la Iglesia y el occidente del siglo XVI, la segunda parte pre-
senta al Ifiigo Lépez cristiano nominal. Los seis capitulos de la tercera parte, recorren los
numerosos procesos (del «grande y vano deseo de honra», al «su santa voluntad siempre
sintamos y en todo enteramente la cumplamos»). En este extremo de la conversion, lo
muestran penitente, voluntarista autodeterminado, buscador de seguridades, impulsi-
vo, narcisista, cristiano de devociones, etc. En aquel extremo, presentan a Ignacio como
el cristiano que busca agradar a Dios, aquél que se pregunta “Quid agendum” y perma-
nece anclado en la esperanza teologal, que discierne, que busca ayudar al préjimo, po-
niéndose a su servicio, buscando amigos en el Sefior y disponiéndose para el servicio a la
Iglesia. Esta presentacion bien podria compararse a la realizada por Eric Jensen. Su libro
expone seis transformaciones a lo largo de la vida de Ignacio. Analiza esta con el fin de
inspirar a otros a lo largo de sus propias transformaciones.®® En concreto, se refiere al
adolescente vasco venido a la corte de Castilla; al cortesano transformado en caballero;
al caballero metido a penitente; al penitente convertido ahora peregrino; al ahora estu-
diante; luego fundador religioso. La reflexion concluye con la transformacién de tipo
mistico. También a partir de la conversion, Nicoletta Lattuada ha presentado a Ignacio
para el gran publico en la coleccion “Maestros de la fe,” proponiendo el ideal de su vida
y su espiritualidad a la consideracion abierta, también por los no catélicos.®” Evidenciar
la santidad es el objetivo de la presentacion que Francesco Occhetta ve reeditada.”

Itinerario

El camino ha servido como argumento a la revista Apuntes ignacianos para organizar
un dossier.” Caminar por un itinerario es una metafora recurrida por la espiritualidad
desde los escritos neotestamentarios. El seguimiento de Jesucristo segtn la espirituali-
dad ignaciana recala en aspectos relevantes hoy. Algunos ejemplos son la oracién, el
discernimiento, la ayuda de los otros, la pertenencia a la Iglesia. Estan presentes en los
Ejercicios tal y como los percibe Nick Helm, pastor anglicano con larga experiencia en

87 JGNACIO IGLESIAS. Saz Ignacio de Loyola. Del Iiigo en busca de Dios al Ignacio compaiiero de Jesis.
Madrid: Edibesa, 2010; 190 pp.
8 ERIC JENSEN. Ignatius Loyola and you. Toronto: Novalis, 2018; 128 pp.
8 NICOLETTA LATTUADA. San Ignacio de Loyola. Trad. J. C. Postigo. Coleccién Maestros de la fe.
Barcelona: Emse Edapp, 2017; 127 pp.
% FRANCESCO OCCHETTA. Ignazio di Loyola, il pellegrino fondatore della Compagnia di Gesa : nel calen-
dario dei santi si fa memoria di Sant’Ignazio di Loyola il 31 luglio. Gorle (Bérgamo): Velar, 22012; 45 pp.
' AA.VV. “Ayudas para el «Camino Ignaciano.»” Apuntes Ignacianos 83 (2018): 1-73. Descargable
en : https://www.apuntesignacianos.org
.DARIO RESTREPO. “San Ignacio de Loyola, Maestro de la Espiritualidad Apostélica”, pp.9-22.
.L. R. Cruz. “Caminos del silencio”, pp.23-40.
I ResTREPO. “Los Ejercicios espirituales, una travesia por el puente que va del temor a la fe y el amor”,
pp.41-44.
.L.R. Cruz. “En el mundo de la vida...;Vida para el mundo!”, pp.45-66.
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la practica de la direccion espiritual.”? En estos afios aparece traduccion inglesa de la
presentacion breve que Josep M. Rambla hiciera hace unos anos del peregrino como
guia en nuestro peregrinar.” Carles Marcet presenta el itinerario de Ignacio a partir de
textos breves bien conocidos y, en una segunda monografia, lo propone como argumen-
to para la reflexion sobre el propio itinerario (“relectura de nuestra biografia”) para
“comprender mejor nuestro propio camino espiritual.” Sobre aquella “historia”, Mar-
cet refiere a la “historia interior” de Ignacio, e invita a la relectura personal. En esta
experiencia, una ayuda complementaria es el “acompafiamiento.” Marcet estudia a Igna-
cio como “acompafiado”, “acompanante” y “en compania.””*

El paso de Ignacio por algunas ciudades, por tanto, representa un objeto de estudio
complementario, algo interesante para investigaciones que requieren de limitaciones
precisas. Algunos ejemplos son los que siguen. Coincidiendo con un contexto histori-
co marcado por los escandalos (de abusos), Jaime E. Gonzilez Magafia ha querido
titular Del escindalo a la santidad una monografia acerca del Ifigo en transicion a Igna-
cio.” Desde 1492, una nueva era habia comenzado, pero con muchos otros, Ifnigo to-
davia transitaba entre el Renacimiento y la Edad Moderna, entre la corte y la universi-
dad y la Roma de los Papas. El gentilhombre y aprendiz de diplomatico, primero meti-
do a mendigo y luego a estudiante, también renaceria a reformador y mistico. Esta
extensa monografia, todavia, permanece con el joven, donde observa aquella transi-
cién. José Martinez de Toda ha escrito sobre el periodo cuando “Ifiigo” sirvi6 al II
Duque de Nijera (Pamplona y Najera; 1517-1521).% Acerca de su paso por Manresa,
Francesc Riera ofrece una aproximacion vivencial. Se refiere a ella como a una “inmer-
sién ignaciana,” en clara alusion a los cursos intensivos de formacion ignaciana que
durante esta década tuvieron lugar en la Cova, tanto en castellano como en inglés.”
También relacionado con esta ciudad, referiré luego a un estudio de mercado para la
ciudad de Manresa que estima el nimero de visitantes ignacianos en unos 40.000 “tu-
ristas” al aflo. Lo digo porque el estudio ha sido realizado con una sensibilidad maés

%2 Nick HELM. Ignatius of Loyola : a guide for spiritual growth and discipleship. Cambridge: Grove
Books, 2014; 28 pp.

% JoseP M. RAMBLA. Ignatius of Loyola, pilgrin and guide. Barcelona: Centre de Pastoral Littrgica,
2014; 20 pp.; Ver Ip. Ignasi de Loiola, pelegri i guia. Barcelona: Centre de Pastoral Littrgica, 1997; Ip.
Ignacio de Loyola, peregrino y guia. Barcelona: Centre de Pastoral Littrgica, 1998.

% CARLES MARCET T SOLER. “Ignacio de Loyola : un itinerario vital.” EIDES 75 (2015): 1-29; 1d.
“Releyendo nuestras vidas : al hilo de la Autobiografia de San Ignacio.” EIDES 80 (2016): 1-32; Ib.
“Ignacio de Loyola acompafnado, acompafante, en compania.” EIDES 87 (2018): 1-31.

% JAIME-EMILIO GONZALEZ MAGANA. Del escindalo a la santidad : la juventud de Ignacio de Loyola.
Roma: Gregorian & Biblical Press, 2018; 760 pp. También la parte correspondiente a san Ignacio, en Ip.
Locos por Cristo : el camino hacia la santidad de los tres primeros jesuitas. Coleccién Jesuitas, 5. México:
Societas Librorum (Buena Prensa), 2017; 487 pp.

% Jost MARTINEZ DE TODA. Los a7ios riojanos de liiigo de Loyola. Caracas: Universidad Catdlica An-
drés Bello, 22012; 268 pp.

97 FRANCESC RIERA T FIGUERAS. “Inmersién en la Manresa ignaciana : seis contemplaciones.” EIDES,
n°. 83 (2017): 1-40.
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propia del marketing.”® Siguiendo el orden cronoldgico, acerca del paso en esta ocasion
por Alcala, vuelven a ser publicadas una edicién facsimil del original estudio de 1895,”
y la guia ignaciana de esta ciudad.'® Acerca del paso de Ignacio de Loyola (1528-1535)
y los primeros compafieros por la ciudad de Paris, Philippe Lecrivain escribié una mo-
nografia histdrica rica en matices y referencia obligada para conocer al Ifiigo estudiante.
En esta década han aparecido las traducciones inglesa y castellana.’ Sus paginas revi-
ven para el lector del siglo XXI el paisaje, los sonidos, las ocupaciones y la religiosidad
popular, asi como el ambiente social, politico y, sobre todo, de estudios que encontrd
Ignacio: las instituciones de ensefianza, la pedagogia (7zodus parisiensis) y los grupos
relacionados con Ignacio, la reforma mondstica, los contactos con la Cartuja y la refor-
ma evangélica en marcha hacia el afio 1530, con su inclinacion protestante y ortodoxa.
En particular, estas paginas detallan los estudios de teologia llevados a cabo por los
primeros jesuitas. Todavia en Parfs, una guia mas sencilla para el visitante ignaciano en
general, es la de Philippe Lemonier.!”? En cuanto al paso de Maestro Ignacio por Azpei-
tia en 1535, con ocasion de la restauracion e inauguracion del hospital, donde habité en
la primavera de aquel afio, José C. Coupeau ha interpretado la evidencia disponible en
términos de una mision reconciliadora entre los Loyola, por una parte, y el monasterio
de las franciscanas de Azpeitia, por la otra.!”® Cerca de Azpeitia, Javier Zudaire ha pre-
sentado la visita a Loyola.'™ En fin, una nueva edicion de la guia ignaciana a la ciudad de
Roma también ha sido publicada.!®

Ademais, en los dltimos afios venimos siendo testigos de la promocién espiritual del
“Camino Ignaciano”, una especie de réplica al “Camino de Santiago.” De hecho, am-

% JoAN CARLES LLURDES 1 Co1T. “La huella de San Ignacio de Loyola en Manresa, ¢otra oportunidad
perdida para el turismo religioso?” Pasos. Revista de Turismo y Patrimonio Cultural 14, n°. 4 (2016):
1041-1056.

9 MANUEL SERRANO Y SANZ y FIDEL FITA. San Ignacio de Loyola en Alcald de Henares : estudio histéri-
co. [Ed. facsimil] Alcald de Henares: Fundacién Antezana, 2014; 94 pp. Incluye el texto de un articulo
de Fidel Fita, originalmente publicado por el Boletin de la Real Academia de la Historia, 33, n°5 (1898):
422-426.

100 ANTONIO MARCHAMALO SANCHEZ, MIGUEL MARCHAMALO MAIN y RAFAEL MARiA SaNZ DE DIEGO.
Guia ignaciana de Alcald de Henares. Madrid: Institucion de Estudios Complutenses : Provincia de
Castilla de la Compaiiia de Jests, >2011; 94 pp. [actualiza la versién de 1990].

10V PHILIPPE LECRIVAIN. Paris au temps d’Ignace de Loyola (1528-1535). Paris: Editions facultés jésui-
tes de Paris, 2006; 181 pp; ID. Paris in the Time of Ignatius of Loyola (1528-1535), trad. Ralph Renner. St.
Louis, MO: The Institute of Jesuit Sources, 2011; 192 pp; Ip. Paris en tiempos de Ignacio de Loyola :
(1528-1535). Bilbao-Santander-Madrid: Mensajero-Sal Terrae- Universidad Pontificia de Comillas, 2018;
214 pp.

12 PHILIPPE LEMONNIER. I77igo, chemin faisant : sur les pas d’'Ignace de Loyola. Paris: Albin Michel,
2019; 234 pp.

15 Josg C. CoureAu. “Un hospital “donde servir a los pobres de Cristo por su amor” [Co 240].”
www.ignaziana.org, n°. 18 (2014): 194-208.

104 JAVIER ZUDAIRE. “La visita a Loyola.” Sa/ Terrae 98, n°. 1149 (2010): 821-826.

10 MANUEL Rutz JuraDo. I luoghi di sant’Ignazio di Loyola a Roma. Leumann (TO); Gorle (BG):
Elledici; Velar, 2011; 137 pp.
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bos recorridos coinciden en la direccion, aunque con sentidos opuestos.'® José L. Iri-
berri, Director de la Oficina del Peregrino del Camino Ignaciano, y Chris Lowney, autor
y experto en temas de liderazgo, son los iniciadores y promotores.'”

Disertaciones

Para centrar la propia investigacion, suele ayudar tener una nocion de lo que otros
investigadores recientes estan llevando a cabo. En relacion con las disertaciones o tesis
doctorales que se han venido defendiendo en los Gltimos diez afios, conviene decir pri-
mero que estan dispersas por muchas universidades y no son tan accesibles o localiza-
bles. Entre las que he podido identificar en los dltimos meses, presento estas mediante
una tabla sindptica sencilla que ayude a captar lo esencial de la demografia y fuentes
utilizadas. Consciente de que faltan muchos titulos que podrian figurar en este articulo,
he preferido centrarme en las tesis defendidas, publicadas y relacionadas con Ignacio
mas directa y espiritualmente.

En conjunto, la investigacion llevada a cabo por los doctorandos es un tanto cari-
smadtica o pastoral. Las disertaciones no demuestran estar organizadas en torno a teorias
marco o a criterios epistemoldgicos que se repitan. El listado no revela algo asi como
una planificacion del conjunto de los doctorados ignacianos, ni por parte de la Com-
pafiia de Jesus, ni por parte de equipos de investigacion que pudieran haberse organiza-
do en las universidades, como vemos en las ciencias. La Compaiiia de Jesus podria ha-
ber favorecido cierta planificacion, por ejemplo, sefialando temas de su interés u ofre-
ciendo ayudas al estudio. Alternativamente, las universidades y los equipos de investiga-
cion podrian mostrar una cierta especializacion en fuentes, areas geograficas, periodos
o temas. Pero no es esta la realidad. Tampoco identifico equipos de investigadores aso-
ciados con los masters especializados o sus correspondientes lineas de investigacion,
que no aparecen coordinadas entre si.

En relacion con la demografia, muchos doctorandos son jesuitas, pero también hay
un grupo de laicos y miembros del clero diocesano. Algunos autores son pastores de las
iglesias protestantes. Por lo general, en Europa las disertaciones se han llevado a cabo
bajo direccion de doctores europeos. Mds de la mitad de los estudiantes procede de los
otros continentes, sin embargo.

En cuanto a las fuentes, unos pocos han utilizado los archivos de la Compafia. La
mayoria trabaja con los fondos de las bibliotecas universitarias de la Compaiiia (en Roma,
Madrid o Paris, aunque también de otros lugares). Se interesan en Ignacio de modo
introductorio y como marco interpretativo, pero en seguida vienen a las ediciones de los
escritos. La coleccion Monumenta Historica Societatis Iesu es un recurso. Las fuentes
que atraen su atencion son los relatos acerca de la vida y las obras de Ignacio. Se ocupan

106 BRENDAN McMaNus. “Ignatian Pilgrimage - The Inner Journey (Loyola to Manresa on Foot).”
The Way 49, n°. 3 (2010): 95-108.

107 Jost Luts IRBERRT y CHRIS LOWNEY. E/ camzino ignaciano : un camino de sanacion hacia la libertad.
Bilbao: Mensajero, 2015; 205 pp.; Ip. Guia del camino ignaciano. Bilbao: Mensajero, 2015; 218 pp.
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de textos que tuvieron su origen con Ignacio de Loyola. En particular, les atraen los
Ejercicios Espirituales, también las Constituciones y el Diario Espiritual como argumen-
tos para pensar la vida, experiencia espiritual y accién apostdlica. Otras investigaciones
que hemos identificado no figuran aqui, porque se ocupan de temas menos exactamen-
te ignacianos, como por ejemplo autores del primer siglo de la Compania (Francisco
Javier, L. Lallemant, A. Ruiz de Montoya).

Por opcidn del objeto de estudio y metodologias de la investigacion, mas bien pare-
cen representar una realidad inconexa. Me pregunto qué conocimiento tiene cada fa-
cultad de lo que se estd investigando y escribiendo en las otras facultades. En este senti-
do, por ejemplo, no conocemos de una iniciativa que promueva el encuentro entre los
doctorandos a nivel internacional. Por cuanto parece, los proyectos son académicos en
primer lugar y responden a la inclinacion del investigador en dialogo con su director/a.
No parecen responder, en cambio, a una planificacion o declaracién de necesidades por
parte de la Compafiia, Asistencia, Provincias, Universidades, Centros de Espiritualidad
o de la misma realidad social local.

Ao Nombre Nacio- Tema Fuentes Centro de Tutor/Director
nalidad Estudios
2019 | Tiziano FERRARONI sj |ltalia Vulnerabilidad™®  |Escritos de Ignacio  |C. Sévres P. Goujon sj
2018 | Tomislav SPIRANEC sj |Croacia |Virtudes: Didlogo  |Ejercicios Jesuit School of  |E. Fernandez sj
con espiritualidades |Espirituales / Theology (Sta.
(Budismo)'®® Bodhicaryavatara  |Clara University)
(del monje

Santideva, s.viii)

2018 | Victor BALTAZAR sj Filipinas | Discernimiento'® | Ejercicios Loyola Institute of |Albert Algjo sj
Theology

2018 |Mannoor SOMY India Examen'"™ Ejercicios y Tradicion| UPComillas P. Cebollada sj
MATHEW s;j delaSJ

2017 | Xabier ALBISTUR Espafia |Liderazgo'" Escritos de Ignacio |U de Deusto Xoxe Estévez J.L.

Orella

2017|D. Manuel VARGAS Espafia  |Espiritualidad' Ejercicios UPComillas P. Cebollada sj
CANO DE SANTAYANA Espirituales.
(Presbitero) Anotacion 15

108 T1z1ANO FERRARONI. “Pour une vulnérabilité féconde. Essai sur la vulnérabilité a partir des écrits
d’Ignace de Loyola.” Faculté de Théologie. Paris: Facultés Jésuits (Centre Sévres), 2019.

108> TOMISLAV SPIRANEC. “Virtues/Paramitas: St. Ignatius of Loyola and Santideva as Companions on
the Way of Life”, 286. Ann Arbor: Santa Clara University, 2018.

10 Vicror Barrazar. “Exploring Ignatian Discernment from the Optic of Albert Alejo’s Phenome-
nology of Loob.” Loyola School of Theology. Manila: Ateneo de Manila, 2019.

10 Somy MATHEW MANNOOR. “The Interpretation of the Ignatian Examen in History: Between Mo-
rality and Spirituality.” Facultad de Teologia (Instituto de Espiritualidad). Madrid: Universidad Pontificia
de Comillas, 2018.

11 FRANCISCO XABIER ALBISTUR MARIN. Ignzacio de Loyola, un lider para hoy. Bilbao: Mensajero, 2017;367.

112 MANUEL VARGAS CANO DE SANTAYANA. “La anotacién 15.* de los ejercicios espirituales de San
Ignacio de Loyola : la rectitud de intencién del que da los ejercicios y su interpretacién en algunos
comentarios clasicos.” Facultad de Teologia (Instituto de Espiritualidad). Madrid: Universidad Pontificia
Comillas, 2017.
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Ao Nombre Nacio- Tema Fuentes Centro de Tutor/Director
nalidad Estudios
2016 | Pablo LAMARTHEE sj  |Uruguay  |Conocimiento Ejercicios Esp. UPComillas P. Cebollada sj
interno' ™
2016 |Eduard LOPEZ Espafia Imaginaciénm Ejercicios Esp. y UPComillas J. Garcia de Castro
HORTELANO sj Escritos Sj
2016 |George Marius Rumania |Experiencia Vida de Ignacio. PUGregoriana R. Garcia Mateo s;
NICOARA espiritual'™® Autobiografia
2016 |Francis PUDHICHERRY |India Trinidad''® Obras de Ignacio ~ |UPComillas J. Garcia de Castro
5 §j
2016 |Michael MAYO Ignacio’” James |Ejercicios: Précticas |U. of Oxford Jeri Johnson
Joyce y Textos
2015 |Luis MARTINEZ Espafia  |Psicologia'™ Ejercicios U. Autbnoma de  |A. Rosa Rivero
GUERRERO Espirituales Madrid
2015 |Leo SARDI sj Indonesia |La peregrinacion'" | Constituciones MHSI|UPComillas P. Cebollada sj
2015 |Young-Hoon KIM sj Corea El Superior General |Constituciones PUGregoriana A. Witwer sj
yla Mision'®
2015 |Gauthier MALULU LOCK |Congo Obras de Vida de Ignacio UPComillas J. Garcia de Castro
§j misericordia'’ s

115 PABLO LAMARTHEE ESTRADE. “El “conocimiento interno”: una clave interpretativa de los Ejerci-
cios Espirituales ignacianos,” 479. Facultad de Teologia (Instituto de Espiritualidad). Madrid: Universi-
dad Pontificia de Comillas, 2016.

14 Epuarp LoPEZ HORTELANO. “Poética y «forma Christix» : el valor transformativo de la imaginacion
en la espiritualidad ignaciana : «imaginando...» (ej. 53)”, Iustituto de Espiritualidad (Facultad de Teolo-
gta). Madrid: Universidad Pontificia Comillas, 2016.

15 GEORGE MARTUS NICOARA. “Autobiografia come spiritualita : I'esperienza spirituale di Ignazio di
Loyola e di Teresa d’Avila secondo i loro scritti autobiografici: “Hechos del Padre Ignacio” e “Libro de
la vida de la Madre Teresa.” Istituto di Spiritualita. Roma: Pontificia Universita Gregoriana, 2016.

116 Francis PUDHICHERRY. “Self-Love to Self-Emptying Love. The Divine Kenosis and Humility in
the Foundational Experiences of the Society of Jesus and Chapter 4 of the General Examen” Instituto
de Espiritualidad (Facultad de Teologia). Madrid: Universidad Pontificia de Comillas, 2016.

17 MicHAEL Mavo. “The well-disposed mind : Joyce, Loyola, and the psychoanalysis of ambivalen-
ce”. Ann Arbor: University of Oxford (United Kingdom), 2016.

18 Turs MARTINEZ GUERRERO. “Tecnologias del yo, afectividad y gramaticas del autogobierno en los
Ejercicios Espirituales de Ignacio de Loyola, 1491-1556 un hito en la genealogia de la subjetividad
moderna”, 681. Departamento de sicologia bdsica. Madrid: Universidad Auténoma de Madrid, 2015.

19 LEO AGUNG SARDI. “La prueba de la peregrinacién en el noviciado de la Compainia de Jests : su
actualidad para la formacién en Indonesia”, 600. Instituto de Espiritualidad (Facultad de Teologia). Ma-
drid: Universidad Pontificia Comillas, 2015.

120 Young HooN Kim. “Union with God for mission : a study of the qualities of the superior general
in the Constitutions of the Society of Jesus in the light of the experience of S.t. Ignatius, the cooperation
of Polanco, and the interpretation of Nadal.” Istituto di Spiritualiti. Roma: Pontificia Universita Grego-
riana, 2015.

121 GaurHIER MALULU Lock. “Etude des oeuvres de miséricorde ignatiennes a Azpeitia, en Vénétie et
a Rome (1535-1556) : caractéristiques et fondements d’un agir social inspiré par I’experience spirituelle
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Ao Nombre Nacio- Tema Fuentes Centro de Tutor/Director
nalidad Estudios
2014 |Philip Ross DAVIDSON |Canada Ignaciom D. Quijote | Intertextualidad U of Victoria
Autobiografia

2014 |Jimmy Boon-Chai Tan  |Singapur ||gnacio de L."® jyan |Direccion Espiritual  |Fuller Theological
(Pastor) Calvino College

2013 |Ignacio RAMOS RIERA |Espafia | Jerénimo Nadal'®  |La construccion del  |Goethe Universitat
Sj Ignacio textualizado

2012 |Gabriel PISAREK s¢j  [Polonia  |Espiritualidad'® Ejercicios y Obra  |PUGregoriana

2012 |Gordon J. USA Reglas de Moral (ethics) Regent University |Wolfgang Vondey
KLINGENSCHMITT Discernimiento de 1 School of Divinity
(Activista evangélico) y 2 semanas'?

2012 |D.Jaime PEREZ- Espafia |Cristologia'”’ Ejercicios U. San Damaso  |J. Rico Pavés
BOCCHERINI ESTAMPA Espirituales
(Presbitero)

2012 |Pavulraj MICHAEL sj India Dialogo con las Ejercicios PUGregoriana A. Witwer sj

Religiones'® Espirituales

2012 |José Filipinas  |Espiritualidad de la |Ejercicios PUGregoriana A. Witwer sj

QUILONGQUILONG sj vocacion' Espirituales

selon la voie ignatienne.” Instituto de Espiritualidad (Facultad de Teologia). Madrid: Universidad Ponti-
ficia Comillas, 2015; 185 pp.

122 PHILIP Ross DavipsoN. “Don Quixote de Loyola: Cervantes’ reputed parody of the founder of the
Society of Jesus,” 232. Department of Hispanic and Italian Studies. Victoria, Canada: University of Victo-
ria, 2014.

12 Timmy Boon-CHat TaN. “Retaining the tri-perspective of history, theology and method in spiritual
direction: A comparative study of Ignatius of Loyola and John Calvin”, 304. Pasadena, CA: Fuller Theo-
logical Seminary, School of Intercultural Studies, 2014.

124 Tgnacio Ramos RIERA. Jeronimo Nadal (1507-1580) und der “verschriftlichte” Ignatius : die Kon-
struktion einer individuellen und kollektiven Identitat. Leiden ; Boston: Brill, 2015; xvi, 402 pp.

12 GaBriEL Prsarek. “Linflusso degli Esercizi spirituali di sant’Ignazio in p. Dehon : uno studio di
questo influsso nell’esperienza spirituale e nell’insegnamento di padre Dehon a partire dai suoi scritti.”
Istituto di Spiritualita. Roma: Pontificia Universita Gregoriana, 2012.

126 GORDON J. KLINGENSCHMITT. How to See the Holy Spirit, Angels, and Demons: Ignatius of Loyola
on the Gift of Discerning of Spirits in Church Ethics. Eugene (Oregon): Wipf & Stock, 2014; 290 pp. La
disertacion: Ip. “Discerning the Spirits in Ecclesial Ethics: Ignatius of Loyola and the Pneumatological
Foundations of Ecclesiology.” School of Theology. London: Regent University, 2012.

127 TAIME PEREZ-BOCCHERINT STAMPA. “Las funciones salvificas de Cristo en los Ejercicios ignacianos”,
520 - xxviii. Facultad de Teologia (departamento de T. Dogmdtica). Madrid: Universidad Eclesidstica San
Damaso, 2012. Posteriormente publicada como Las funciones salvificas de Cristo en los Ejercicios igna-
ctanos. Madrid: Ediciones Universidad San Damaso, 2013; XXXVI + 658 pp.

128 PAVULRA] MICHAEL. “Search and find the will of God : a dialogue between the Spiritual Exercises of
Ignatius and the Bhagavad Gita.” Istituto di Spiritualita. Roma: Pontificia Universita Gregoriana, 2012.

129 TosE QUILONGQUILONG. “Amorem tui solum cum gratia tua : the grace of vocation in the spiritual
exercises of St. Ignatius of Loyola : a theological exploration of its dynamic as conversion, commitment
and communion.” Istituto di Spiritualita. Romae: Pontificia Universita Gregoriana, 2012,
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Ao Nombre Nacio- Tema Fuentes Centro de Tutor/Director
nalidad Estudios
2011 |Michael L. KNOX sj Canadd  |Teologia (Méster)13° Ejercicios Regis College Gill Goulding cj
Espirituales (Toronto)
2011 |Fredrik HEIDING sj Suecia  |Teologia Pastoral. |Ejercicios Univ. Of Oxford  |P. Endean sj
Ejercicios a no Espirituales
catolicos''
2010 |Jossie DMELLO s;j India Contemplacion para |Ejercicios Esp. UPComillas S. Arzubialde sj
Alcanzar Amor'
2010 |Barton GEGER sj USA Perseverancia en la |Constituciones UPComillas S. Arzubialde s;
Compaﬁia133
2010 |Giuseppe PIVA s; Italia Antropologia134 Ejercicios Facolta Teologica |Javier Melloni sj
Espirituales Roberto |dell'ltalia
Assagioli Meridionale
2009 |Adelson Araujo dos Brasil Examen'® Ejercicios Esp. PUGregoriana Maurizio Costa s;
SANTOS sj Espiritualidad
ignaciana

Visiones de autor

Miguel Lop nos ha ofrecido la visién que los primeros compaferos y otros desde
entonces tuvieron de Ignacio y que nos han llegado por escrito mediante una antologia
conteniendo unos doscientos textos.”® Ignacio Cacho ya nos habia ofrecido una apro-
piacién personal de algunos de estos textos de los primeros companeros en I7zigo de

130 MicHAEL L. KNox. “The Christian’s Trajectory Towards Martyrdom in the Spzritual Exercises of
St. Ignatius Loyola”, School of Theology. Toronto: Regis College, 2011.

B! FREDRIK HEIDING. “Giving the Ignatian Exercises at Ecclesial Frontiers.” Faculty of Theology.
Oxford: University of Oxford, 2011

B2 JosepH A. D’MELLO. “«That love may be all in all» : God’s relationship with creation in the
contemplation to attain love [230-237] of the Spiritual Exercises of Ignatius of Loyola”, 379. Instituto
de Espiritualidad (Facultad de Teologia). Madrid: Universidad Pontificia Comillas, 2010.

13 BARTON T. GEGER. “To Live and Die in the Society of Jesus: The Idea of Perseverance in the Jesuit
Constitutions”, en Instituto de Espiritualidad (Facultad de Teologia), 304. Madrid: Universidad Pontifi-
cia de Comillas, 2010.

134 Defendida en 2008, publicada como GIUSEPPE Prva. Gz Esercizi Spirituali di 1gnazio di Loyola a
confronto con la Psicosintesi di Roberto Assagioli. Napoli: Pontificia Facolta Teologica dell’Italia Meri-
dionale (Sezione S. Luigi Napoli), 2010; 122 pp.

135 ADELSON ARAUJO DOS SANTOS. A importéncia do exame espiritual cotidiano na formaca~o da espiri-
tualidade apostélica da Companhia de Jesus, a luz da experiéncia de Indcio de Loyola e dos primeiros
Jesuitas. Roma: Pontificia Universita Gregoriana-Istituto di Spiritualita [s.n.], 2009. Publicada y tradu-
cida al castellano: Ip.,”Mas él, examindndolo bien” (Au 27) : el examen de conciencia en la espiritualidad
ignaciana. Coleccion Manresa. Bilbao - Santander - Madrid: Mensajero - Sal Terrae - Universidad Pon-
tificia Comillas, 2016; 439 pp.

156 MIGUEL Lop. Relatos ignacianos : hablan los testigos. Bilbao: Mensajero, 2017; 199 pp.
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Loyola, ese enigma (2003), el primer volumen de su trilogia ignaciana.®” Cacho intenta-
ba poner de relieve lo complejo de adquirir #7a vision sobre Ignacio, porque la tradi-
cién que nos habla de él nos ha llegado atravesada de tensiones.

Por eso, en el otro extremo de las investigaciones propias de las disertaciones, senalo
a continuacion algunas colecciones de publicaciones de autor antes diseminadas a lo
largo de los afios y ahora reunidas por algunos editores. Estos voliimenes también favore-
cen el trabajo de los investigadores. Nos ofrecen de una vez la mirada que sobre Ignacio
de Loyola fueron alcanzando diacronicamente especialistas como Maurice Giuliani (1916-
2003), que dedicé medio siglo a Ignacio y su espiritualidad. L'accueil del temps que vie-
nent consta de quince capitulos y mejora la edicion precedente (2003) con un indice que
ayuda al lector a seguir los temas. El titulo, un tanto intrigante, refiere a la caracteristica
apertura ignaciana o confianza en Dios en relacion con el porvenir.*® También han apare-
cido selecciones de los escritos de Hugo Rahner (1900-1968)," Ignacio Iglesias (1925-
2009),*° Manuel Ruiz Jurado (1930-)!*! y los dos volamenes de Victor Codina (1931-).142

Si la vida de un autor puede favorecer estudios de evolucién y desarrollo, mucho
mas lo favorecen las vidas de las revistas. Joseph Munitiz ha procurado una edicion
inglesa con un ramillete de articulos sobre aspectos de la espiritualidad ignaciana.'* Los
ensayos han aparecido publicados en las dltimas cinco décadas, en espafiol y francés. La
revista especializada The Way habia publicado algunos, aunque la mayoria no eran tan
accesibles para los acompanantes de ejercicios. Tratan de aspectos de los Ejercicios como
el acompanante y el acompanamiento en contexto de ejercicios, pasajes mas discutidos
de las reglas, la mujer en la espiritualidad ignaciana, la conciencia de pecado o la com-
posicion de lugar.

Rossano Zas Friz ha reunido varios ensayos para presentar su reflexion acerca de la
experiencia espiritual (Teologia Espiritual del vissuto cristiano).*** En el marco de su
metodologia teoldgico-experimental, Ignacio funciona como inspiracion y como ejem-

57 TeNAcIo CacHO NAZABAL. Iizigo de Loyola. Ese enigma. Bilbao: Mensajero, 2003; Ip. Iizigo de
Loyola el heterodoxo. San Sebastian: Universidad de Deusto, 2006.

138 MAURICE GIULIANL. L'accueil du temps qui vient études sur saint Ignace de Loyola préface de Claude
Flipo. Namur - Paris: Lessius - Editions du Cerf, 2015; 344 pp.

139 HuGo RAHNER. Ignacio de Loyola : el hombre y el teélogo. Coleccion Manresa, 72. Bilbao: Men-
sajero, 2019; 413 pp.

140 ToNAcTO IGLESIAS. “Sentiry cumplir” : escritos Ignacianos. Bilbao - Santander - Madrid: Mensajero
- Sal Terrae - Universidad Pontificia Comillas, 2013; 434 pp.

14 MaANUEL Rutz Jurapo. A la luz del carisma ignaciano : estudios sobre san Ignacio de Loyola y la
Compaiiia de Jesis. Coleccién Manresa. Bilbao - Santander - Madrid: Mensajero - Sal Terrae - Universi-
dad Pontificia Comillas, 2015; 326 pp.

142 Victor CopINA. “Escritos Ignacianos 1y I1.” Apuntes Ignacianos nn. 73 y 74 (2015): 350.

Y Ignatian spirituality : a selection of continental studies in translation. Ed. y trad.- JoserH A. MUNI-
T1Z. Oxford: The Way Books, 2016; 265 pp.

144 RossaNo Zas Friz DE CoL. Sagg: ignaziani. Roma: Gregorian & Biblical Press, 2017; 354 pp. Ver
Ip. “Analisi del vissuto cristiano di Ignazio di Loyola. Saggio metodologico.” www.ignaziana.org, n°.
22 (2016): 137-165; Ip. «LLa dogmatica ignaciana desde la vida cristiana ignaciana. A propdsito de una
obra recientex», Estudios Eclesidsticos 95, 372 (2020): 179-217.
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plo. Algunos aspectos tratados son la oracion, el discernimiento y, como consecuencia,
la transformacion operada en él por medio de la fe, esperanza y caridad.

Ignacio “revisited”

Apartado propio merecen aquellas 4reas en torno a las cuales la densidad de publi-
caciones parece condensarse. Nos devuelven nuevas avenidas para volver a la misma
figura de Ignacio.

Liderazgo

Alguien ha dicho que “Ignacio de Loyola supo crear una organizacion religiosa de
estilo moderno y de alcance global, capaz de reorganizar el poder pastoral de la Iglesia
catdlica, ante el doble reto de la Reforma protestante y de la creacion de los grandes
imperios coloniales.” Es conocido, figuras politicas del siglo XX han visto en la Com-
pania de Jests un modelo de ejercer el liderazgo. Més recientemente, Chris Lowney se
ha convertido en un divulgador de esta idea a partir de su Herozc Leadership (2003).
Desde entonces, el liderazgo asciende en el ranking de intereses que se dan cita en
Ignacio de Loyola. Un ejemplo es la traducciéon que Joseph Munitiz ha hecho del Tracza-
tus de Ribadeneira sobre el modo de gobierno que Ignacio tenia.'* Aquel tratado fue
puesto a disposicion del publico en 1904 y su contenido recogia las practicas de “lide-
razgo” que otros vieron en Ignacio.

Como ya va dicho, Ignacio Cacho nos ha presentado a Ignacio, primero, como enig-
matico; luego, como un cristiano ortodoxo, a pesar de las persecuciones habidas y, en
2014, como el personaje donde mistica y ascesis, contemplacion y accion aparecen en
contraste, superando la tension en cualquier modo.** Mediante esta trilogia, Cacho ha
contribuido a hablar del enigma de “Inigo,” con una vision coherente atravesada por
estas tres areas de contrastes. Todavia, el tercer volumen dedicado al lider se ocupa de las
biografias de Ignacio. También presenta al Ignacio “activo,” capaz de suscitar alianzas

' PEDRO DE RIBADENEIRA. “Tractatus de ratione quam in gubernando tenebat Ignatius,” en Fontes
Narrativi, Ed. C. DE DALMASES, 606-634. Roma: MHSI, (compuesto c. 1610); Ip. Treatise on the gover-
nance of St Ignatius of Loyola. Trad. JosepH A. MuNITIZ, Way Books, 2016; xxi, 19 pp. Ribadeneira aqui
no tiene mucho mas que decir (Ver PEDRO DE RIBADENEIRA. De actis Patris nostri Ignatii, Dichos y hechos,
Collectanea, publicados en Fontes Narrativi de S. Ignatio de Loyola et de Societatis lesu initiis. Narratio-
nes scriptae annis 1557-1574. Ed. C. bE DALMASES, vol. 2, Coleccién MHSI, 73. Roma: Monumenta
Historica Societatis Iesu, 1951 (compuesto entre 1559-1566). En gran medida, los datos que aparecen
en esta vision sintética estan presentes en el Menzorial compuesto por Luis Gongalves da CAmara en
Fontes Narrativi de S. Ignatio de Loyola, vol. 1, Edds. C. pE DALMASES, D. FERNANDEZ y P. LETURIA, 537-
741, Coleccién MHSI, 66. Roma: Monumenta Historica Societatis. Iesu, 1943. Ver FRANCESCA BUGLIANI
Knox. “The Fortune of Pedro de Ribadeneira’s treatise on the governance of St. Ignatius of Loyola.”
Heythrop Journal 58 (2017): 953-957.

146 ToNACIO CACHO NAZABAL. [7iigo de Loyola, lider y maestro. Bilbao: Mensajero, 2014; 367 pp.
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contra el turco, o disponible para ir a la mision de Etiopia; quien intenta reconciliar desa-
venidos. A modo de contraste, més tarde presenta al Ignacio pasivo y mistico (“en estado
puro”). En apoyo de la dimension mistica, Cacho recupera de la Autobiografia una vein-
tena de pasajes, que completa con otros, mas conocidos, tomados del Diario Espiritual.
En el ulterior paso, Cacho presenta al “activo-contemplativo” con textos ahora sacados
también de las Constitucionesy de los Ejercicios dispuestos como si de un diptico (activo/
pasivo) se tratara. El libro concluye con una recapitulacion acerca de la vida de Ignacio y
de los grandes rasgos de su espiritualidad: misioén / conversion / discernimiento / con-
templacion en la accion. Cacho distingue el liderazgo de Ignacio de su gobierno: gobierna
“quien dirige una empresa, manteniendo los fines y los medios que ha heredado de la
direccion anterior. Lider es aquel que dirige una empresa, transformando los fines y los
medios que le han ensefiado... El gobernante imita y repite. El lider innova y crea” (295).

La revista Manresa dedic6 un monografico al liderazgo ignaciano en 2014.# José M.
Guibert ha tratado el tema, como ya referido en la seccion dedicada a las Constituciones.
Un articulo suyo introduce aquel monografico.'* Ademids, ha seguido exponiendo su
vision para publicos menos familiarizados con Ignacio.'* Por su parte, Javier Fernandez
reflexiona desde el pensamiento organizacional de las empresas y valora en Ignacio su
liderazgo, talento y libertad. Destaca su estilo, capaz para suscitar la autonomia y auto-
motivacion de las personas con habilidades. También pondera la capacidad de Ignacio
para anteponer los “procederes” a la retdrica: “Lo primero ocurre ser el buen ejemplo
de toda honestidad y virtud cristiana, procurando, no menos, sino mas, edificar con las
buenas obras que con las palabras”.”® Entre otras cualidades de Ignacio, ejemplifica
aspectos como su capacidad para comunicar, la capacidad de adelantarse con el ejem-
plo, y cierta astucia.

En otras lenguas, el tema también ha impactado en la francophonie con la mono-
graffa de Agustin Kalubi.”* Un libro de William J. Byron y James L. Connor pone el
acento en aspectos resilientes del lider a lo largo de una veintena de capitulos, donde los
autores exponen claves (prznciples) como la generosidad, la encarnacién, la pobreza,
oprobios y humillaciones o la Cruz antes de alcanzar el Tercer Grado de Humildad, que
concluye el libro.*

47 AA.VV. “Liderazgo y espiritualidad ignaciana.” Manresa 86, n°. 341 (2014): 317-373.

148 Jost MARiA GUIBERT “Liderazgo ignaciano, ocasion de renovacion en identidad y mision” Manre-
sa 86, n°. 341 (2014): 317-328.

149 Jost MARIA GUIBERT. E/ liderazgo ignaciano : una senda de transformacion vy sostenibilidad. Ma-
liafio: Sal Terrae, 2017; 207 pp.; Ip. “Liderazgo y valores ignacianos.” Estudios Empresariales, n°. 137
(2011): 48-55.

150 JAvIER FERNANDEZ AGUADO. Jesuitas, liderar talento libre. Coleccion Accién empresarial. Madrid:
LID Editorial, 2018; 302 pp. Ver Ip. “San Ignacio de Loyola.” Capital humano, n°. 351 (2020): 261-264.

51 AUGUSTIN KALUBL Vision et leadership d'Ignace de Loyola : pour une éducation de qualité. Paris:
L'Harmattan, 2014; 192 pp.

B2 Wriiriam J. BYRON y JaMEs L. CONNOR. Principles of Ignatian leadership : a resource for a faith-
committed life. New York: Paulist Press, 2016.
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Para concluir esta seccién y desde otro liderazgo, mas propio del coaching, Xavier
Arranz, un profesor de la Univesidad Ramén Llull, ha considerado a Ignacio y a los
medios y recursos con que ejercio el liderazgo.'” Asi mismo pasa con el libro de José
Laguna.”*

Lenguaje

Un aspecto ineludible en la investigacion que parte de los escritos ignacianos es su
lenguaje. El lenguaje se ha convertido en uno de los campos de estudio en constante
revision. Marc Fumaroli afirmé que “para los jesuitas la retdrica no era una artera técni-
ca de manipulacion” sino “la fuerza motora y creativa de su ética, espiritualidad, exége-
sis, antropologia y teologia.” Un estudio del fildlogo e ignacianista José Garcia de Ca-
stro reinterpreta las competencias lingtiisticas de Ignacio.” Su investigacion prictica-
mente revisa la totalidad de escritos que conocemos acerca del Ignacio lector, escritor o
poeta y matiza lo que ya se habia afirmado acerca de su lengua materna y del conoci-
miento que posey6 de otras cinco lenguas a lo largo de su vida y viajes. Maureen Fitzsi-
monds ha estudiado la retérica de los Ejercicios en clave de accion.®

Al nivel mas simple de las palabras, el Diccionario de Espiritualidad Ignaciana (2007)
marco un punto de referencia. Sefialo a continuacion algunos términos preferidos por
los dltimos articulos. Primero, el uso y sentido del verbo sentzr en los Ejercicios cuenta a
partir de ahora con una excelente introduccion a cargo de J. Garcia de Castro.”” El
autor habla de la Iglesia como formza sentiente de la experiencia. Joan Nuth, acompafian-
te y formadora de acompafantes espirituales, estudia el término acatamiento a partir del
Dzario Espiritual.®® A continuacion, expande su contenido para nosotros en la luz de
toda la obra escrita. Concluye su reflexion centrando la aplicacion en el tema del acom-
pafiamiento, la vida mistica y la “unién con Cristo” mediante el acatamiento reverencial.
Algo semejante encontramos en las geniales observaciones que Christopher van Ginho-
ven hace acerca del “Instrumento” en el texto de los Ejercicios y de las Constituciones.™

15 X AVIER ARRANZ ALBO. “Ignasi de Loiola i el lideratge, una perspectiva des del coaching esportiu.”
Ars Brevis (2016): 11-35.

154 Jost LAGUNA. E/l arte de elegir : coaching ignaciano. Madrid: PPC, 2017; 95 pp.

15 Jost GARcia DE CasTrO. “Ignacio de Loyola y las lenguas en la Europa del siglo XVI (1491-
1556).” Revista de Filologia Espaiola 99, n°. 1 (2019): 57-88.

¢ MAUREEN A.J. FrrzstmMons. “Ladder of Contemplation vs. A Pilgrim’s Staff : The Rhetoric of
Agency and Emotional Eloquence in St. Ignatius’ The Spiritual Exercises” en Traditions of eloquence :
the Jesuits and modern rhetorical studies. Edd. C. GANNETT y J. BRERETON. 88-101. New York: Fordham
University Press, 2015.

157 Jost GaRrciA DE CASTRO. “Iglesia, sentir y sentido en san Ignacio.” Manresa 84, n°. 332 (2012):
247-258; TmmoTy W. O’BRIEN. “«Con ojos interiores» Ignatius of Loyola and the Spiritual Senses.”
Studies in Spirituality 26, n°. Journal Article (2016): 263-281.

18 JoaN NUTH. “Acatamiento: Living in an Attitude of Affectionate Awe—An Ignatian Reflection
on the Unitive Way.” Spiritus: A Journal of Christian Spirituality 10, n°. 2 (Fall) (2010): 173-191.

159 CHRISTOPHER VAN GINHOVEN REY. Instruments of the Divinity. Providence and Praxis in the Founda-
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El instrumento funciona como una imagen inspiradora para hablar de la “Providencia”
(en si mismo otro concepto que ahora queda enriquecido desde un punto de vista hi-
storico). Algo que el autor interpreta en las opciones apostélicas (como la instruccion
de la juventud y la espiritualidad de la contemplacion en la accién).

También la famosa expresion de Hevenesi “Sic Deo fide...” (“he aqui la primera regla
del obrar : confia en Dios como si el éxito de las cosas dependiese tinicamente de ti y en
nada de Dios y sin embargo pon todo tu esfuerzo como si Dios fuese a hacer todo y ti
nada”) ha recibido debida atencién por parte de Secondo Bongiovanni.'® Otros términos
también son “conocimiento (interno de si mismo)” (J.M. Gonzalez),'*! afectarse (R. Alda-
ma), % indiferencia en contexto a) de la mistica catolica rhenano-flamenca (J. Weismayer)'®*;
b) en contexto de la critica (Kierney)'*; y ¢) en contexto de la atencion durante la oracion
(David Marno)'®> También han merecido alguna atencion “magis” (D. Moll4),'*® “con-
templacién para alcanzar amor” (J.M. Garcia)'’ o “contemplacion” (P. Endean).'%

Endean ha subrayado lo distintivo de la contemplacion zgraciana, mostrando su re-
levancia hoy, toda vez que, a partir del siglo XV y gracias al efecto multiplicador de las
obras de Teresa de Jesus y Juan de la Cruz, la nocién carmelitana de contemplacion se
hizo “clasica”. Frente a esta nocién de “contemplacién,” que explica en relacion con la
meditacién como menos activa, mds pausada y mas descentrada del orante, la contem-
placion ignaciana privilegia la concentracion en los “misterios” de la vida de Cristo y en
el discernimiento para la misién. Para la nocion ignaciana cuenta la aplicacion de senti-
dos, el reflectir y sacar algiin provecho de la escena evangélica, como persigue la peticion
de conocimiento interno de Cristo “para que mds le ame vy le siga.” P. Endean reivindica
el discernimiento acerca del como conocer, amar y seguir mejor al Senor e7 la vida y esto
protendido hacia el futuro. Mientras que otras tradiciones profundizan en el Misterio

tion of the Society of Jesus. Brill’s Studies in Intellectual History. Leiden - Boston: Brill, 2014. 239 pp.; Ip.
“The Jesuit Instrument: On Saint Ignatius of Loyola’s Modernity” en A companion to Ignatius, 198-215.

160 SEcoNDO BONGIOVANNI, “La sfida ignaziana. Un commento alla sentenza di Hevenesi.” Rassegna
di Teologia 57, n°. 3 (2016): 451-470.

tel Tost M. GoNzALEZ GARCIA, “Del humanismo renacentista de Loyola a la razén barroca de Gra-
cian: conocimiento y dominio de si mismo.” Ezkasia Revista de Filosoffa, n°. 37 (2011): 129-149.

192 RIcARDO ALDANA. “Afectarse. Una palabra esencial de San Ignacio de Loyola.” www.ignaziana.org,
n°. 21 (2016): 23-44.

16 JosEr WEISMAYER. “Gelassenheit in der katholischen Mystik”, in: Religion in Geschichte und Ge-
genwart. [acceso online el 30 de marzo, 2020]- <http://dx.doi.org/10.1163/2405-8262_rggd_SIM_08286>
(209 palabras).

164 JouN KEARNEY. “Ignatius of Loyola, Jonathan Edwards, and Indifference.” The Heythrop Journal
(2019) https://doi.org/110.1111/heyj.13346

19 DavID MARNO. “Attention and Indifference in Ignatius’s Spiritual Exercises” en A companion to
Ignatius of Loyola. Ed. R. A. MARYKS, 232-247. Leiden: Brill, 2014,

16 DARIO MOLLA LLACER. “El «més» ignaciano: tépicos, sospechas, deformaciones y verdad.” EI-
DES, n°. 78 (2015): 1-24

167 TuAN MANUEL GARCIA DE ALBA. La contemplacion para alcanzar amor a Jesis en los escritos de San
Ignacio. Guadalajara (Jalisco): Ediciones Puente Grande, 2019; 241 pp.

18 Cambridge Encyclopedia of the Jesuits, s.v. “Contemplation”, pp. 200-201 (PHILIP ENDEAN).
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aproximandose a €l por vias quizd menos seguras, la tradicion ignaciana ahonda en el
conocimiento de Cristo, buscando el discernimiento de forma cristocéntrica. Por no
dejar el discernimiento, la siguiente seccién se ocupara del aspecto espiritual discutible-
mente mas emergente.

Discernimiento

Ademas del libro de Pablo Cervera, ya aludido bajo el epigrafe “Autobiografia,”
también Jim Manney ha publicado un libro sobre este tema.'® Prefiero detenerme, en
cambio, en las paginas dedicadas a Ignacio dentro de una historia del discernimiento.
Fabian Campagne reconoce que pocos textos relativos al discernimiento espiritual han
sido “mas leidos y comentados” en la historia que las reglas de discernimiento en los
Ejercicios Espirituales (es decir, los parrafos que siguen al encabezamiento Reglas para
en alguna manera sentir).""° En concreto, mira a este documento como “una maquina
[de la maquinaria eclesidstica] de fabricar carismaticos.” El autor ha buscado sin éxito
las fuentes donde Ignacio se inspird, afirma que resulta imposible identificar ejemplos
de intertextualidad o fuentes que sean literalmente relevantes al resultado final. Por
eso, leyendo los textos ignacianos y con cierta ironia, procede a atribuir el texto al
Espiritu Santo y a las experiencias que el mismo Ignacio refiere en la Autobiografia [19,
20, 25] o nosotros podemos inferir en base a sus ensefianzas como director de ejerci-
tantes.

En efecto, Campagne magnifica la trascendencia que la doctrina ignaciana tuvo, a
través del ministerio de la direccion espiritual y de los servicios teoldgicos ofrecidos por
los jesuitas. Y en relacion con la tradicion que de Ignacio arranca y se extiende durante
siglo y medio, el autor adhiere a la teoria de una svolta antimistica.™ Ignacio habria
contribuido grandemente a la clericalizacién del discernimiento, a “someter el carisma al
rigido control de la institucion.” Su contribucién se habria perpetuado con la persecu-
cion del quietismo, luego del proceso y condena de Miguel de Molinos y su obra, a
finales del siglo XVII. Tal svolta o giro contrastaria vivamente con el conseguido equili-
brio (¢ambigiiedad?) que Ignacio habria alcanzado entre la apertura a las experiencias
misticas y el discernimiento critico, carismatico, pero también racional e institucional,
de las mismas. Es decir, Campagne contrasta el valor que Ignacio dio a sus propias
experiencias (“las lecciones que Dios le habia dado” Autob. 25) con la provision de

19 Tim MANNEY. What do you really want? St. Ignatius Loyola and the Art of Discernment. Our Sun-
day Visitor, 2015; 112 pp.

170 FABIAN ALEJANDRO CAMPAGNE. “Ignacio de Loyola, discretor spirituun: gersoniano. La Compaiia
de Jests y el fendmeno mistico-profético en la primera Edad Moderna,” en Profetas en ninguna tierra.
Una historia de discernimiento de espiritus en Occidente. Ed F. A. CAMPAGNE, 235-254; Ip. “Ignacio de
Loyola y Teresa de Avila. Inspectores de Espiritus: Institucién y Carisma en los albores da la Era confe-
sional.” Via Spiritus 21 (2014): 83-143.

171 STEFANIA PASTORE, “La ‘svolta antimistica’ di Mercuriano: i retroscena spagnoli”, Dimzension: e
problemi della ricerca storica, 1 (2005), p. 87.
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reglas para regir el discernimiento de otros. Contrasta la inmediatez de su experiencia
(“le trataba Dios de la misma manera que trata un maestro de escuela a un nifio, en-
senandole” Autob. 27), con la prescripcion de directores que mediasen el don de los
ejercitantes. Por ultimo, también contrasta la libertad con que Ignacio pudo vivir su
experiencia carismética de discernimiento, con las orientaciones y control que sus suce-
sores en el cargo (E. Mercuriano y C. Acquaviva) impusieron luego a los jesuitas.

Campagne llama a Ignacio “acabado discretor spirituum,” algo asi como un “simbio-
tizador” de lo que percibe como una dialéctica entre carisma e institucion. Y lo adscribe
de alguna manera a la tendencia que ve personificada en Jean Gerson. Para el autor, el
canciller de la Universidad de Paris habria marcado el rumbo de la historia del discerni-
miento al intentar reconciliar el poder del carisma con el poder de la institucion, me-
diante el ejercicio de un doble control disciplinar y teolégico, sobre las iniciativas cari-
smaticas. Ignacio, como mistico con experiencia, Maestro en Artes y sacerdote reforma-
do, ilustra aquella tendencia y se convierte, a través de los Ejercicios y de los procesos
formativos jesuiticos, en formador de ulteriores ejemplos de la misma.

Creemos que su afirmacion, siendo tan general, invita mas investigacion no ya acerca
de los documentos que Campagne cita, sino acerca de la receptio de los mismos. Espe-
cialmente invita a la investigacion acerca del ejercicio prictico espiritual. Campagne no
se fundamenta en fuentes archivisticas, lugares o periodos determinados, sin embargo,
sino en solo textos emanados desde el gobierno y pasos muy concretos de escritos de
algunos autores espirituales. Por otra parte, esta hipdtesis de una imagen uniforme de la
Compania de Jests no se aleja suficientemente de aquella otra imagen que €l critica
(“genuino ejército ignaciano”). Como complemento a esta afirmacion, referiré a ejem-
plos de otras visiones sobre la mistica de Ignacio m4s adelante en este articulo.

Poder

Otro aspecto “revisited” es la dimension del poder e influencia en la sociedad y
politica que Ignacio y la Compaiifa de su periodo gozé. Alvaro Aragén ha estudiado el
poder en el trasfondo de las relaciones familiares, comerciales y los intereses economi-
cos y politicos compartidos por los asi llamados “Parientes mayores” de Guiptzcoa.'’?
Contra lo que se ha solido afirmar, los Loyola pertenecieron a esta oligarquia y, a través
del Renacimiento, lograron establecer relaciones de maridaje con las familias burguesas
emergentes en el panorama urbano.

Esther Jiménez, profesora de la Universidad de Granada, ha publicado bajo el titulo
La forja de una identidad los resultados de su investigacion doctoral, defendida en la U.

172 A1varRO ARAGON RUANO. “Linajes urbanos y Parientes Mayores en Guiptzcoa a finales de la Edad
Media (1450-1520).” En la Esparia Medieval 35 (2012): 249-283. Sobre este tema:- JosE A. MARIN PARE-
DES. “Semejante Pariente Mayor” : parentesco, solar, comunidad y linaje en la institucion de un Pariente
Mayor en Guiptizcoa : los seriores del solar de Orniaz y Loyola (siglos XIV-XVI). San Sebastian: Diputacién
Foral de Guiptizcoa, Departamento de Cultura y Euskera, 2018; 374 pp.
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Auténoma de Madrid. '”* Su contenido enriquece el contexto politico-espiritual que se
debe tener en cuenta para conocer a Ignacio. También problematiza la idea de una
identidad inmutable para su Compaiiia, al proyectarla contra el marco de dinamicas de
poder en constante evolucion. En particular y en relacion con la espiritualidad, pone el
foco sobre dos grupos predominantes, mas vinculados con las antiguas cortes de Castil-
la (faccién isabelina) y de Aragdn (faccion fernandina). Estos grupos participaron y
fomentaron tendencias espirituales que han sido calificadas como mas mistica y mas
ascética, respectivamente. Estas tendencias se retrotraen a la corte de los Reyes Cat6li-
cos, pero Jiménez Pablo muestra su evolucion y como alcanzaron al reinado de Felipe
I1, reconfigurandose a finales de siglo segiin ejes que pasaron a tener mds en cuenta la
corte papal, segiin una identidad mas catélico romana o mds nacional hispanista, donde
la Compaiiia de Jests no habria podido sustraerse al juego de influencias. Antes de su
conversién, cuando todavia era conocido como “Ifiigo,” Loyola habria pertenecido a la
faccion isabelina; un hecho decisivo mas tarde, por causa de la incidencia que las rela-
ciones de primera hora tendrian treinta afios después, cuando también la corte de Por-
tugal se abri6 a los que Ignacio enviaba: Antonio de Araoz, Pierre Favre y Francisco de
Borja. En especial, Juana de Austria, familiar de Borja y perteneciente a la faccion isabe-
lina, habiendo desposado al heredero de Portugal, y habiendo engendrado poco antes
de enviudar al futuro Sebastian I, fue admitida por Ignacio a la Compania de Jests
como “Mateo Sanchez” (1555).

En relacién con esta misma perspectiva en las politicas del estado, Jiménez Pablo
explica como llegd a ser la canonizaciéon de san Ignacio (1622).1# Jiménez Pablo, deja a
un lado los aspectos espirituales o el hecho de que fuese una misma celebracion la de
Francisco Javier. En comparacion, la Vida de Ribadeneira describia un Ignacio poco
“milagrero.” La ausencia de lo maravilloso pudo haber lastrado el proceso hacia la ca-
nonizacién. La Compania de Jesas venia persiguiendo esta durante afos. Recordando
que estaba pendiente, procuré que Felipe III y Felipe IV de Espafia mediasen, pero no
obtuvieron resultados positivos. En cambio, la autora revela el papel que jugaron otros
mediadores, como Magdalena dei Pazzi, Maria di Medici o, en fin, la casa real francesa:
el mismisimo rey Enrique IV y sus hijos (el futuro Luis XIII e Isabel de Borbon, que
habian contado con jesuitas como instructores). La canonizacién se habria visto asocia-
da con dos asuntos politicos. Primero, la divulgacion de la teoria del tiranicidio, 1a acu-
sacion infundada contra la Compaifia y el subsiguiente veto de esta en suelo francés
pocos anos antes, que el mismo Enrique IV habia llevado a cabo. Segundo, también
pareceria asociada con la necesidad que la monarquia francesa experimentaba de au-
mentar su credibilidad en la Liga contra el turco, con la agenda expansiva francesa,

17 ESTHER JIMENEZ PABLO. La forja de una identidad : la Compariia de Jesis (1540-1640). Madrid:
Polifemo, 2014; 480 pp. Bajo la direccién de José Martinez Millan, la disertacion: ESTHER JIMENEZ PA-
BLO. “La lucha por la identidad en la Compania de Jests entre el servicio a Roma y el influjo de la
monarquia hispana (1573-1643)”, Madrid: Universidad Auténoma de Madrid, 2011.

174 ESTHER JIMENEZ PABLO. “La canonizacién de Ignacio de Loyola (1622): lucha de intereses entre
Roma, Madrid y Paris.” Chronica Nova, n°. 42 (2016): 79-102.
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tanto hacia oriente como, especialmente, hacia occidente y Canada, donde la reina al-
bergaba esperanzas de que los colegios de la Compatiia fueran establecidos.

También en relacion con la canonizacién, pero con un interés en la iconografia y las
expresiones de poder, Cristina Osswald ha llamado nuestra atencion ante la cota de po-
der alcanzado en la Curia Romana por la Compatiia de Jesus, para las fechas de la cano-
nizacion de Ignacio y Francisco Javier.!”” Osswald hace hermenéutica de la celebracion
gloriosa que busco poner en evidencia el triunfo de la Compafia de Jestis mediante el uso
de figuras alegoricas (religion, fama, honor, pompa). En particular, la escenografia jesuita
portuguesa rindié homenaje a los dos beatos, a los primeros companeros y también a
miembros de la Compaiiia victimas de la fe por el mundo. Ademds ponia de relieve sus
devociones principales o caracteristicas como su universalidad y ministerios emblemati-
cos (colegios y misiones). Por su parte, también José L. Betran ha escrito circunscribién-
dose al ambito de las celebraciones en Cataluna por motivo de la canonizacién.!”

Imaginacion

Christian Wehr ha sido catedritico de Filologia romanica y Estudios culturales en la
Julius Maximilians Universitat (Wiirzburg). La monografia a que nos referimos Medta-
cion espiritual e imaginacion poética se ocupa de la obra lirica de Francisco de Quevedo
(1580-1645).17 Se trata de un libro inteligente, de dificil lectura, pero cargado de posibi-
lidades para los estudios ignacianos. Voy a centrarme solo en este tltimo aspecto de la
obra. Wehr emplea la teoria de Michel Foucault acerca de las pratiques de soi como
marco de interpretacion.'’® Y en base a esta teoria, se ocupa de los Ejercicios y los distin-
gue de toda la literatura espiritual contemporinea, “no tanto al nivel del contenido,
cuanto por la relacion concreta con el yo.” En los ejercicios Wehr afirma un dinamismo
que induciria en el sujeto (ejercitante) una dialéctica entre dos antropologias: una me-
tafisica y la otra empirica.

El autor encuentra en los Ejercicios una cualidad distintiva, cuando comparados con
otras obras espirituales contemporaneas, como el Tercer Abecedario espiritual, del fran-
ciscano Francisco de Osuna. Los Ejercicios ponen al ejercitante en una tension entre

175 CRISTINA OsSWALD. “Aspectos de autoridad y poder en las ceremonias de canonizacién de Ignacio
de Loyola y Francisco Javier en Portugal” en Hipogrifo: Revista de literatura y cultura del siglo de oro, 1/
1(2013): 43-55.

176 Jost Luts BETRAN MovA. “Celebraciones festivas en Catalufia por las canonizaciones de los jesui-
tas Ignacio de Loyola y Francisco Javier en 1622.” Historia Social, n°. 74 (2012): 125-144.

177 CHRISTIAN WEHR. Meditacion espiritual e imaginacion poética : estudios sobre Ignacio de Loyola y
Francisco de Quevedo. Madrid - Frankfurt am Main: Iberoamericana - Vervuert, 2017. Publicado origi-
nalmente en aleman: Ip. Geistliche Meditation und poetische Imagination : Studien zu Ignacio de Loyola
und Francisco de Quevedo. Miinchen: Wilhelm Fink, 2009; 283 pp. Francisco de Quevedo fue antiguo
alumno del Colegio Imperial de Madrid (1596-1600), que sigui6 frecuentando a lo largo de los afios.
Quevedo cultivé la amistad con varios jesuitas. Con algunos mantuvo relacién también epistolar. Entre
ellos escogi6 su director espiritual.

178 MicHEL FoucauLT. Le Souci de soi. Paris: Gallimard, 1984.
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una marcha hacia el interior y un acatamiento ascético (plissement).'” Los Ejercicios
complementan esta experiencia mediante la contemplacion mistica (zzzitatio Christs). El
resultado de aquella experiencia y de esta contemplacion resulta en su contribucion
distintiva, una ayuda a la constitucion del si. Esta constitucién queda marcada tanto por
el acatamiento de la norma a un nivel profundo, como por la subjetivizacién o fortaleci-
miento del sujeto. La subjetivacion barroca opta por el calculo estratégico o fuga mundi
a través de la contemplacion. Ignacio, en cambio, “consigue la cuadratura del circulo
con sus Ejercicios espirituales, pues supo conciliar la racionalidad de la existencia con-
temporanea..., con una planificacién cristiana de la vida cotidiana, segtin las tradiciones
misticas y mondsticas” (p.52).

Wehr afirma que mas alld de un “hablar suplementario” y de un “actuar suplemen-
tario”, los Ejercicios ofrecen una espiritualidad. Algo asi como un recentramiento espi-
ritual capaz para reorientar los procesos de identidad: “la relacién contemplativa con la
historia de la Pasion... provoca en el sujeto,... drasticas reacciones corporales... se ha
cruzado la frontera de la identificacién mental a la incorporacion fantasmatica del mo-
delo, esto es, ala ilusion de la presencia fisica” (p.92). Los Ejercicios desatan el potencial
de la imaginacién, por tanto. Con ello favorecen al ejercitante que fortalezca su identi-
dad y sentido de presencia; favorecen una mediacién entre la fidelidad a si mismo y el
compromiso con la realidad secular. Tal serfa la clave por la cual los Ejercicios gozaron
de “una recepcion que superd con mucho la importancia interna de la orden.” “La
evidencia de lo imaginario sustituye una retirada del mundo que exige tanto la forma de
existencia mondstica como también el recogimiento de las guias espirituales [barrocas].
Con ello, la regio similitudinis monéstica se hace ubicua” (p.111).

Mujer

Ademais del libro de Gil Ambrona ya referido, otras autoras han reflexionado sobre
Ignacio y sus relaciones con las mujeres. Agustina Bessa Luis afirmé en 1990 que “sobre
todo, las mujeres acertaron a adivinar en la melancolia de Ignacio, en sus actos extrafios
a veces, sefiales de un sufrimiento interior... ‘O sofrimento é grande doutorado’.”*® La
revista Brotéria ha querido recuperar en modo pdstumo un ensayo muy personal de la
autora, donde esta referia a la posible importancia que la traduccién de las cartas de
Ignacio de Antioquia (Lefevre d’Etaples, 1498) pudo haber jugado en el cambio del
nombre de Inigo por Ignacio. La sensibilidad de la autora también le hace imaginar que
Margarita de Angulema habria sido el amor secreto de Ignacio. “Si alguna vez hubo
trato entre dos seres excelentes, tuvo que ser el encuentro entre Ignacio de Loyola y
Margarita de Angouléme (hermana de Francisco I, rey de Francia)”. Una investigadora

179 Precisamente sobre el término “acatamiento”, ver el articulo de Joan Nuth mas arriba (apartado
“lenguaje ignaciano,” nota 158).
180 AGusTINA BEssa Luis. “Inacio de Loiola: A mistica e o misterio.” Brotéria, n°. 188/5-6 (2019): 810.
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que también se apoya en la literatura es Elisabeth Rhodes.!s! En su articulo se sirve de
algunos textos que Ignacio pudo leer, como telon cultural de fondo. Rhodes sugiere
reabrir la cuestion acerca de Ignacio y las mujeres y reconsiderar las respuestas que se
han venido dando a esta cuestion. Observa que la Autobiografia omite los nombres
femeninos y sentencia que “siendo todavia un noble arrogante, Ignacio objetualizo las
mujeres muy similarmente a como solian hacer los de su clase y raza” (p.18).

En esta revista, también Rogelio Garcia Mateo publicé un articulo sobre el tema
(2015).182 Define su labor como de “bosquejo” informativo de las relaciones que Ignacio
mantuvo. Las notas y el contenido, de naturaleza descriptiva, sirven para reconocer la
relevancia de los grandes apartados de este tema, ofreciendo datos, pero sin posicionarse
en la discusion reciente. Primero se detiene a considerar la figura de “Nuestra Sefora”
Santa Maria Virgen. Luego viene a las “yhigues” del periodo manresano o mujeres gue le
seguian, donde incluye aquella “persona espiritual”, de muchos dias y sierva de Dios, y
conocida. Nos informa, pero no discute ni resuelve la cuestion de la influencia que aquella
mujer pudo haber tenido sobre Ignacio. Sin duda, un tema pendiente. Después de repa-
sar otros aspectos como las relaciones epistolares, la relacién con algunas religiosas, el
caso de (“madama”) Margarita de Austria y de aquellas mujeres como Isabel Roser y
Juana de Austria, concluye afirmando “el importantisimo papel de la mujer en la forma-
cion humana y espiritual de San Ignacio y en la fundacion de la Compafia” (p. 157).

José Garcia de Castro también ha estudiado este tema con profundidad y exten-
sion.'® A excepcion de Paris, Garcia de Castro considera los ambientes principales donde
Ignacio se encontrd con familiares, cortesanas, companeras, ynigas, devotas, bienhe-
choras 0 monjas. Dedica particular atencion a la cuestion de Isabel Roser y sus acom-
pafantes, por un tiempo “jesuitesas,” transcribiendo la carta explicativa dirigida a Mi-
guel Torres. La documentacion primaria referida es muy abundante y entre la secunda-
ria encontramos a importantes historiadores de la Compania, como P. Leturia, C. de
Dalmases, J. Padberg, W. Soto o J. Burrieza. Su estudio aparecié el mismo afio que el
libro de Gil Ambrona. Este desde fuera de la Compania, Garcia de Castro desde den-
tro, ninguno parece conocer la obra del otro. Creo que justificaria un estudio la compa-
racién de ambos planteamientos, fuentes secundarias y metodologias.

Turismo

Antes de terminar esta seccion quisiera sefialar un tema mas. Un profesor en la escuela
de turismo de la Universidad Autonoma de Barcelona, Joan C. Llurdés, ha estudiado el

181 ELISABETH RHODES. “Ignatius, Women, and the Leyenda de los santos” en A comzpanion to Ignati-
us, 6-23.

182 ROGELIO GARCIA MATEO. “Ignacio de Loyola y la mujer.” www.ignaziana.org, n°. 20 (2015): 146-157.

18 Jost GARCiA DE CASTRO. “Las mujeres y los primeros jesuitas,” en Iguales y diferentes. Interrela-
cién entre muyjeres y varones cristianos a lo largo de la historia. Ed. F. Rivas, 219-282. Madrid: Universidad
Pontificia de Comillas, 2017.

Jost C. Coupeau S.J. 42



29 (2020) 4-54 7 L WAZI At

rivista di ricerca teologica

atractivo y potencial econdmico que el peregrino y mistico Ignacio representa para la
ciudad de Manresa actual.'®* Esta investigacion se enmarca en el turismo religioso, “mo-
tor econdmico” e “instrumento” para la regeneracion de espacios urbanos y la revitali-
zacion del patrimonio manresano. Considera las dificultades que la ciudad de Manresa
afronta al buscar un posicionamiento turistico en relacién con otros dos polos de atrac-
cion: la capital, Barcelona, y el santuario mds proximo, Montserrat. “Una cosa es el
poder de atraccién que tenga la figura del santo —afirma el autor— y otra muy diferente,
que el producto turistico final estructurado en torno a él alcance los objetivos propue-
stos” (p. 1051). ¢Alguno anora desmitificacion més grande que esta? El autor asocia la
figura de s. Ignacio con la ciudad de Manresa y el interés por aumentar el paso de
turistas, haciéndoles consumir y pernoctar en la capital del Bagés. En efecto, siendo
hasta 2,4 millones los peregrinos que visitan Montserrat, habiéndose duplicado el nu-
mero de peregrinos ignacianos visitantes a la “cova” (actualmente, unos 40.000 visitas/
ano), el autor lamenta que los esfuerzos llevados a cabo sigan siendo insatisfactorios
hasta ahora, que el turismo religioso manresano no sea tan productivo, ni se beneficie
de aquel turismo montserratino como se esperaba, mas ligado con los intereses de Bar-
celona. Un objetivo como alcanzar 100.000 peregrinos para el afio del centenario (2022)
significa que, ademads del buen recuerdo, el paso de los peregrinos debe dejar dividen-
dos por los lugares ignacianos. Como se juzgara, algo insdlito entre las investigaciones
ignacianas con ocasion del V centenario ignaciano.

Teologia

Finalmente, quiero venir al campo de la teologia. Ya ha quedado recogido por la tabla
de disertaciones: en tres facultades de teologia se elabora buena parte de las investigacio-
nes sobre Ignacio y su espiritualidad. Esta investigacion ¢esta familiarizada con la produc-
cion sefialada hasta aqui? ¢converge con algunas de sus inquietudes? ¢elige ignorarla?

En general, todo el volumen Dogzdtica es relevante a la finalidad de este articulo.
Todavia, algunos articulos o ensayos parecen mds destacables en relacion a la teologia
en sentido trinitario estricto (A. Cordovilla),'® cristoldgico (G. Uribarri),'® pneuma-
toldgico (B. Daelemans),' o antropolégico (N. Martinez Gayol).'® Asi mismo, Junkal
Guevara estudia la Escritura en la vida y experiencia de Ignacio, en los Ejercicios y en

184 Ver nota 98.

185 ANGEL CORDOVILLA PEREZ. “«Al hablar al Padre, mi amor se extendia a toda la Trinidad» [De 631:
Rasgos del Dios de Ignacio,” en Dogmzdtica, 73-96.

186 GABINO URIBARRI BiLBao. “«Siguiéndoos, mi Sefior, yo no me podré perder» [De 114]: Lineas
maestras de la cristologia ignaciana,” en Dogmzdtica, 133-176.

187 BERT DAELEMANS. “«Uncién del Espiritu Santo» [Co 414]: En el cruce de voluntades: pneumato-
logia ignaciana,” en Dogmdtica, 205-240.

188 NURIA MARTINEZ-GAYOL. “«... nos quiera dar su gracia cumplida» [Epp 1, 222]: La gracia en
Ignacio de Loyola,” en Dogmdtica, 271-302.
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otros escritos.'® En particular, sobre este tema también contamos con la contribucion
de Dieter Bohler, profesor de exégesis en la Facultad de Teologia de Frankfurt (Sankt
Georgen), que estudia el texto biblico referido por los Ejercicios y 1a mistica radicalmen-
te biblica que es propia de su escuela de oracion. Esta contribucion aparece en un volu-
men especializado, titulado Text und Mystik y por este motivo este articulo deberia
figurar también en la seccion correspondiente, mas abajo.'”® Sobre la dimension littrgi-
ca de Ignacio que no quedd cubierta en aquel volumen, Jaime E. Gonzilez Magana nos
ha ofrecido su reflexion.'”! En fin, sobre la dimension teoldgica de incidencia, el breve
articulo de Alberto Moreiras.'*

La obra de Rainer Catls, ya referida entre las biografias por causa de su primera
mitad, también merece un lugar en esta seccion por causa de los ocho capitulos restan-
tes. Con ellos el autor elabora una presentacion para aproximar y mostrar la relevancia
teoldgica de Ignacio ante el lector sueco, comparandolo con Lutero. Aspectos tratados
son la creacidn, el pecado, la salvacion, la santificacion y las dimensiones social y ética
de las doctrinas que abrazd. Rainer también especula acerca de las fuentes en que se
habria formado. Dos aspectos particulares son la declaracion de la actitud de Ignacio
ante el nominalismo y la obediencia. En este didlogo con el luteranismo, un articulo de
Rogelio Garcia Mateo declara el equivalente de la theologia crucis luterana en el modo
de contemplacién de la pasion y muerte de Jesus propio ignaciano (conocimiento inter-
no de la divinidad que se esconde en la cruz y liberacion activa del pecado, ademas de
identificacion con la pasién del crucificado).'”

Iglesia

La revista Cahzers ha vuelto a publicar veinte afios después aquella meditacién sobre
Ignacio como hombre de Iglesia.'* Si prescindiéramos de la Iglesia y del servicio (ayuda
de las dnimas), ni la teologia ignaciana, ni el mismo Ignacio se explicarian. Imprescindi-
ble, la califica Diego Molina en la conclusién a su contribucién al volumen Dogrzitica.
Alli trata la experiencia eclesial de Ignacio y la “mediacion objetivadora” del concepto

189 TUNKAL GUEVARA. “«Soberanamente necesaria en los ministerios propios de la Compania» [CG
13, d. 15]: Compresién de la Biblia en la tradicién ignaciana,” en Dogmzdtica, 241-268.

190 DieTER BOHLER. “Die Bibel in den Geistlichen Ubungen des Ignatius von Loyola und in der spiri-
tuellen Praxis des frithen Jesuitenordens.,” en Text und Mystik. Zum Verbiltnis von Schriftauslegung und
kontemplativer Praxis. Edd. K. BAIER, R. POLAK y L. SCHWIENHORST-SCHONBERGER, 117-139. Vienna: Vienna
University Press, 2013.

W JamvE E. GONZALEZ MAGANA. “La liturgia, el corazén de la vida espiritual: la experiencia de San
Ignacio de Loyola.” Auriensia, n°. 21 (2018): 213-268.

192 ALBERTO MOREIRAS. “Theologico-Political Militancy in Ignacio de Loyola’s «Ejercicios espiritua-
les.»” Eikasia Revista de Filosofia, n°. 37 (2011): 15-19

19 RoGELIO GARCIA MATEO. “Teologia de la Cruz en Ignacio de Loyola.” Estudios eclesidsticos 92, n°.
360 (2017): 133-161.

194 JosepH TrHOMAS. “Ignace, homme d’Eglise.” Cabiers de Spiritualité Ignatienne, n°. 129(2010): 93-108.
Ver Cabiers de spiritualité ignatienne, Suppléments n° 29 (1991) 26 [Actes du XIVe Congres des Cahiers].
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de amor-servicio.'” No es la tinica dimension eclesial, en cambio. Por ejemplo, Enrico
Cattaneo subraya la dimension reformadora.'”® Consciente de la necesidad de reforma
que aquella Iglesia tenia, Ignacio adoptd una aproximacion practica: la “reforma de la
propia vida” de quien se pone ante el Cristo humilde y pobre.

Las “Reglas para sentir con la Iglesia” son la fuente esencial elegida por los estudio-
sos en este sentido. De ellas se encarga nuevamente la revista Manresa.'”” Entre los ar-
ticulos, Josep M. Rambla alerta contra comprensiones simplistas, también él estudiando
el proceso que vivid Ignacio, fruto del cual es este fragmento de los Ejercicios.'”® Santia-
go Madrigal vuelve una vez mds sobre este “compendio de eclesiologia ignaciana” y
tema favorito.!”” También se retoma, ahora en traduccion sueca, el ensayo de Philip
Endean acerca de cémo vivir en armonia con la Iglesia.?®

Gill Goulding, religiosa de la Congregatio Iesu a quien ya me he referido, ha estudia-
do las Reglas para sentir con la Iglesia en el marco de otros escritos ignacianos (la Auto-
biografia, pero también el Diario Espiritual y las Constituciones) *** Se ocupa de la dispo-
sicién (concepto griego de fuertes implicaciones tanto retdricas como espirituales) y
alcanza algunas consecuencias para la Nueva Evangelizacion. Tiene en cuenta el contex-
to historico y el testimonio de un companero contemporaneo (Pierre Favre: 1506-1546)
y una fiel seguidora (Mary Ward: 1585-1645). Ademds, su presentacion es sensible a la
obra de tedlogos catdlicos conocidos por su reflexion sobre la Iglesia (Henri de Lubacy
Avery Dulles), y aun a la critica de quienes han visto estas reglas como opresivas.

Ignacio Iparraguirre escribio acerca de la gracia y de la gratitud en Ignacio. Afirma
que en ella uno distingue

“la gracia que permanece, el hervor, el crecido amor, la gracia intensa (“crecidas gracias”)
[...] Dios estd presente para Ignacio: una actitud de reconocimiento, de que es mucho mas, de
que es manifestacion de amor, nuestra propia vida, nuestra propia posibilidad de trabajar por
otros. La gratitud es una actitud, un sentimiento expansivo, que desencadena el movimiento

19 DIEGO M. MOLINA “«... la vera sposa de Christo nuestro Sefior» [Ej 353]: La Iglesia en la dogmati-
ca ignaciana,” en Dogmadtica, 411-436.

19 ENRICO CATTANEO. “La reforma de la Iglesia segtin san Ignacio de Loyola.” Huwmanitas 19, n°. 74
(2014): 290-303.

197 AA.VV. “La Iglesia en la espiritualidad ignaciana.” Manresa 84, n°. 331 (2012): 111-167.

198 JoseP M. RamBLA. “Del gentilhombre fiigo a San Ignacio de Loyola: una eclesialidad progresiva”,
en tbidems;, 111-125.

199 SANTIAGO MADRIGAL TERRAZAS. “Las reglas que tratan del sentir con la Iglesia.” Apuntes Ignacia-
nos, n°. 72 (2014): 58-81; Ver Ip.”Las reglas ignacianas para sentir con la Iglesia. Una interpretacién a
modo de directorio.” Misceldnea Comillas 58 (2000): 427-485.

200 PHILIP ENDEAN. “”Samme Ande finns i allt”. Att sta i samklang med kyrkan idag.” Polanco (2012):
88-99, traduccién de Ip. “”The Same Spirit is in Everything”: Towards a Contemporary Reading of
Ignatius’ Rules for Thinking with the Church,” en Encounters With the Word. Ed. M. F. RoBerT CRUSZ y
A. TILAKARATNE, 509-521. Colombo y Nurnberg: Ecumenical Institute for Study and Dialogue y Mis-
sionsprokur der Jesuiten, 2004,

201 GILL GOULDING. A church of passion and hope : the Formation of an Ecclesial Disposition from
Ignatius Loyola to Pope Francis and the New Evangelization. London - Oxford: Bloomsbury T&T Clark,
2016; 384 pp.
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[...] es necesaria para poder vivir como habiamos concebido: el prepararse, el disponerse,
desbloqueando el ejercicio de las facultades, el cooperar con ella como horizonte.”?”

Desde los anos cuando Joseph de Guibert y los hermanos Rahner reivindicaban la
dimension mistica propia de Ignacio, esta ha venido atrayendo un creciente interés (a
costa de otras dimensiones, como la ascética). En relacion con aquella, Manuel Ruiz Jura-
do ha publicado su particular contribucion teoldgica.?”® Ruiz Jurado recorre las sucesivas
experiencias y explica la connotacion genéricamente “angélica” (ni quertbica, ni serafi-
ca) que los especialistas le han atribuido. En relacién con su impacto en el siglo y medio
que le sigue, quiero sefalar a tres articulos de Rossano Zas Friz,>* porque dos de ellos
aparecen en traduccion al aleman.?” Por supuesto, también la coleccion de ensayos apa-
recida como A companion to Jesuit mysticisn,?* y que se compone de trece estudios dedi-
cados a otros tantos jesuitas (desde los comienzos de la Compania hasta K. Rahner y
Enomiya-Lassalle) cuenta con un primer ensayo dedicado a Ignacio.?”” Otras dos presen-
taciones, en cambio, ponen el acento en la mistica de los sentidos (Timothy O’Brien)?® y
la mistica de la accién (Henri Madelin).?” Jacques Servais?'® y la revista Manresa se han
ocupado de la experiencia mistica habida en La Storta.?'' Ademas, contamos con el estu-

202 [GNACIO IPARRAGUIRRE. Vocabulario de Ejercicios Espirituales: Ensayo de Hermeneiditica Ignaciana.
Roma: Centrum Ignatianum Spiritualitatis, 21978, p.122.

205 MANUEL Rutz Jurapo. “¢Fue san Ignacio un mistico?” Estudios eclesidsticos: Revista de investiga-
cién e informacion teoldgica y candnica 92, n°. 361 (2017): 327-344.

204 RossaNo Zas Friz bE CoL. “Breve introduccién a la mistica ignaciana del siglo XVI.”
www.ignaziana.org, n°. 16 (2013): 201-235.

2 RossaNo Zas Friz e Cor. “Ignatianische Mystik (Teil I). Spanische Autoren des 16. und 17.
Jahrhunderts.” Gezst und Leben 85,n°. 1 (2012): 16-30 (original en Manresa 76,1n°. 301 (2004): 391-406)
y Ip. “Ignatianische Mystik (Teil II). Franzosische Autoren vom 16. bis 20. Jahrhundert.” Geist und
Leben 85, n°. 2 (2012): 120-135. (original en Manresa 77, n°. 305 (2005): 325-342).

20 A companion to Jesuit mysticism. Ed. R. A. MARYKS. Leiden ; Boston: Brill, 2017. 401 pp.

207 DArRCY DoNAHUE. “The Mysticism of St. Ignatius Loyola,” en A companion to Jesuit mrysticism.
Leiden ; Boston: Brill, 2017, 6-35. Previamente aparecido como Ip., “The Mysticism of St. Ignatius
Loyola,” en A New Companion to Hispanic Mysticism. Ed. H. KALLENDORF, 201-230. Boston: Brill, 2010.

208 TrmotHY W. O’BRIEN. “‘Con ojos interiores’ Ignatius of Loyola and the Spiritual Senses.” Studies
in Spirituality, 26 (2016): 263-281.

209 HENRT MADELIN. “Ignace, une mystique de I'action humaine.” Cabhiers de Spiritualité Ignatienne
35,n° 131 (2011): 71-81. Traducido: Id. “Ignatius, een mystiek van het menselijke handelen.” Cardoner,
n°. 1(2014): 34-43.

210 TACQUES SERVATS. “La visione della Storta di Sant’Ignazio.” Gregorianum 91 (2010): 526-549.

21 AAVV. “”Ser puestos con el Hijo”. Cémo hacer nuestra, hoy, la experiencia de san Ignacio.”
Manresa 84, n°. 333 (2012): 319-370. El dossier incluye:

. Luts bE DiEGo. “«Vio tan claramente que Dios lo ponia con su Hijo...» La visién de la Storta en la
vida de Ignacio y en la espiritualidad ignaciana,” 319-330.

. Tont CaraLA. “El seguimiento de Cristo, «enviado y disponible,» 331-338.

. Jost J. RoMERO. “Ser puesto con el hijo, hoy, un Hijo «cargado con la Cruz,»” 339-354.

. Mart Luz pE LA HormAZA. “«Pidiéndole a la Virgen que lo quisiera poner con su Hijo.» La figura de
Maria en Ignacio peregrino,” 355-362.

. REDACCION DE LA REVISTA, “La visién de la Storta en sus Fuentes,” 363-370.

Jost C. Coupeau S.J. 46



29 (2020) 4-54 7 L WAZI At

rivista di ricerca teologica

dio teolégico y trinitario que Rogelio Garcia Mateo ha publicado comparando a Ignacio
con otros dos misticos espafioles contemporaneos: Juan de Avila y Teresa de Jests.?'2 Esta
ultima referencia me sugiere dar un paso mds a la tltima gran seccion de este articulo.

En paralelo

Para terminar, quiero referirme a un grupo de reflexiones. Algunas son mas semina-
les para jovenes investigadores a la busqueda de un tema; otras pueden parecer desespe-
radas para algunos estudiosos. Cada uno segtin su sensibilidad e intereses, las ofrezco
como un modo de iluminar modos de relevancia ignaciana que no estdn tan presentes
en nuestras facultades. Estos estudios ponen a Ignacio en paralelo con otras figuras de
la historia, segin aspectos muy remotos entre si, pero dentro de teorias marco provoca-
doras unas veces, institucionales otras. Algunos fueron sus contemporaneos y se impli-
caron en la Reforma, como Lutero (una vez mds en este siglo) o Calvino (menos fre-
cuente en el pasado). Otros han sido escogidos por su talla tradicionalmente espiritual
(por ejemplo, Pablo de Tarso, Raimon Llull, Buda, Atanasio, Teresa de Jesus, Juan de
Avila), porque los Ejercicios les dejaron una profunda huella (Descartes), o por la for-
macion recibida en los colegios de la Compania (Quevedo, James Joyce).

Ademais de la investigacién doctoral de Jimmy Boon-Chai Tan arriba indicada, varios
titulos estudian a Juan Calvino (1509-1564) en relacién con Ignacio. Nueve ensayos los
van tratando separadamente en un solo volumen.?”> Aunque ambos no coincidieran ni en
el espacio ni en el tiempo, Calvino precedié como residente a Ifiigo (1528) por un par de
anos (c. 1526) en el Colegio de Montaigti (Universidad de Paris). The witness of John
Calvin and Ignatius Loyola comienza con un capitulo dedicado a Calvino, seguido por
otro de Salvador Ryan, dedicado a Ignacio: “Christian Soldier or ‘Soul-aider’?”?! El estu-
dio participa de aquella sensibilidad referida mas arriba en este articulo. En particular, el
libro compara la espiritualidades de ambos, segtin la vio un taller de expertos reunidos al
efecto.?” En fin, el libro concluye con un tltimo ensayo de Lawrence J. Murphy dedicado
a la vision distintivamente reformadora que cada cual desarrollé acerca de la mision.?

En cambio, el 500 aniversario del comienzo de la Reforma ha sido ocasién para mas
estudios que comparan a Ignacio con Martin Lutero (1483-1546). René Lafontaine,

212 RoGELIO GARCIA MATEO. Mistica trinitaria : Ignacio de Loyola, Teresa de Jesis, Juan de Avila.
Roma: Aracne, 2014.

215 BRENDAN MCCONVERY. The witness of Jobn Calvin and Ignatius Loyola : conference papers from St
Patrick’s College, Maynooth : living in union with Christ in today’s world. Dublin: Veritas, 2011; 179 pp.

214 SALVADOR RyAN. “Ignatius Loyola (1491-1556) : Christian Soldier or ‘Soul-aider’?”, The witness of
John Calvin, 31-56 [capitulo 2].

25 Tom WiLsoN y Tom LAYDEN. “The Spirituality of John Calvin and Ignatius Loyola: A Workshop,”
The witness of Jobn Calvin, 91-104 [capitulo 5].

216 AWRENCE J. MUrPHY, “Towards Transformation-Mission in Two Directions: The Perspective of
Ignatius Loyola,” 157-177 [capitulo 9].
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jesuita, los compara en un articulo que anunciaba el libro por venir: Martin Luther et
Ignace de Loyola (2017).%7 Lafontaine pondera con una actitud constructiva y de didlo-
go tres actitudes comunes a estos dos creyentes. Primero, su sumision a la Palabra como
ultima instancia de la autoridad de Dios en la Iglesia. Ademis, la preeminencia de la fe,
tan destacada en Lutero. En fin, la cautividad del “albedrio”, que interpreta en clave de
afectos desordenados para la parte ignaciana. La contrapartida viene al final, cuando el
autor toma nota de las divergencia principales para cada una de estas actitudes: Prime-
ro, la Iglesia a que invita a obedecer; segundo, la fe informada por la caridad; finalmen-
te, el libre albedrio. También con actitud constructiva, William D. Myers nos ha dado
un articulo excelente, donde repasa la historiografia de la contraposicion entre Lutero e
Ignacio, que autores de sus respectivas tradiciones hicieron.?’® Myers nos regala una
vision renovada, madura y reconciliada de ambos: muestra tanto la humanidad de cada
uno como el esfuerzo ministerial en favor de otros que compartieron. Con un interés en
las espiritualidades de ambos, ademas, también contamos con la comparacion de Hé-
ctor Garza.?"? Mas recientemente, Anthony J. Carroll con ocasién de un musical muy
taquillero ha analizado las antropologias teoldgicas de ambos.??® Mientras que Lutero
habria concebido la presencia divina en modo externo exclusivamente (sola fides), Igna-
cio se habria abierto por las mociones espirituales a una realidad m4s intima vinculada
con la resonancia afectiva del deseo y de la voluntad (reverencia).

En relacion con el personaje de Miguel de Cervantes, D. Quijote de la Mancha
(1605), observamos que, mucho antes que Miguel de Unamuno, la teoria de una corre-
lacion entre Ignacio y cierto fanatismo (caracteristico del Quijote para cierta tradicion
interpretativa en Francia y el Reino Unido) ya se remontara al s. XVII.??! En los tltimos
cinco anos, tratan aspectos de esta relacion: un ensayo breve,??? un articulo de Rogelio
Garcia Mateo,?” un articulo de investigacion filoldgica, que se basa en la Vida de Riba-

217 RENE LAFONTAINE. Martin Luther et Ignace de Loyola. Collection de I'Institut d’études théologi-
ques de Bruxelles. Namur: Lessius, 2017; 224 pp; Ip. “Ignace de Loyola et Martin Luther: Vie spirituelle
et théologie.” Nouvelle Revue Théologique 133 (2011): 45-64.

28 Wieiam D. MyErs. “Ignatius Loyola and Martin Luther: The History and Basis of a Compari-
son” en A companion to Ignatius, 141-158.

219 HECTOR GARZA SALDIVAR. “La libertad cristiana. Lutero y Loyola.” Xipe Totek 26 (2017): 436-456.

220 ANTHONY J. CARROLL. “Luther, Loyola and La La Land.” New Blackfriars 99, n°. 1080 (2018): 163-176.

221 Un obispo anglicano criticé a los jesuitas EDWARD STILLINGFLEET. The Jesuits loyalty : manifested
in three several treatises lately written by them against the oath of allegeance : with a preface, shewing the
pernicious consequence of their principles as to civil government .... The Jesuits reasons unreasonable.
London: for R. Royston, 1677; JEAN LE CLERC. Défense de la Critique du neufiéme livre de I’Histoire de M.
Varillas, oa il parle des révolutions arrivées en Angleterre en matiére de religion. Amsterdam, 1688; PIERRE
QUESNEL. Historre de ['admirable dom Inigo de Guipuscoa, ... et fondateur de la monarchie des Inighistes...
La Haye: veuve de Charles de Vier, 1736.

22 JonuN R. YamamoTto-WiLsoN. “The “self-confessed romantic and thoroughly Quixotic” Saint Igna-
tius of Loyola,” en Pain, pleasure and perversity : discourses of suffering in Seventeenth-Century England,
105-111. Farnham, Surrey, England: Burlington, VT: Ashgate Publishing, 2013.

22 RoGELIO GARCiA MATEO. “Ignacio de Loyola y Don Quijote de la Mancha.” Manresa 88, n°. 348
(2016): 299-307.
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deneira,?* y todo un volumen de Federico Ortés, el quinto de este autor desde 1995.2%
A lo largo de mas de quinientas paginas, Federico Ortés, un profesor especialista en
Miguel de Cervantes, ha establecido una correlacion entre el “vizcaino,” un personaje
del Quijote, e Ignacio de Loyola.??* Una vez mas, el marco de comparacion es la Auto-
biografia aunque, también, la Vida de Ribadeneira. Para el autor “ambas biografias, y
sus rocambolescas trayectorias, son el leitmotiv y las fuentes esenciales de la novela de
Cervantes” (p.12). Llega a afirmar que “desde comienzo hasta el fin, [la novela] fue
creada con el objetivo de trasvasar a don Quijote cuantos detalles personales contienen
los dos libros biograficos sobre Loyola” (p.8). En realidad, Ortés critica que los jesuitas
hayan ejercido un férreo control sobre su propia tradicion escrita, habiendo destruido
0, al menos ocultado, una “enorme cantidad de escritos” a los investigadores en los
ultimos siglos (p.57). Justifica estas acusaciones, sefialando a media docena de textos
sacados de las epistolas ignacianas, dando instrucciones a los jesuitas para que contro-
len el uso y divulgacion de la documentacion escrita.??” En parte, teniendo en cuenta
esta obra, también Philip R. Davidson ha escrito su disertacion, ya senalada mas arriba.

Recientemente, el profesor de la Pontificia Universita Gregoriana, R. Garcia Mateo,
se ha interesado en René Descartes (1596-1650) con un articulo que completa el dossier
de la revista dedicada a temas filoséficos y Ejercicios Espirituales.?® También Luis Mar-
tinez Guerrero se ha fijado en la educacién que Descartes recibiera. Su disertacion ya ha
sido indicada en la tabla.??® Le orienta un interés particular en la fundamentacion de la
psicologia y en su transformacion en cuanto que ejercicio espiritual, inspirado por la
tradicion ascética. Sobre la referencia de algunos momentos de los Ejercicios ignacianos,
el autor analiza el método cartesiano. Poco antes volvia a aparecer en version corregida
y aumentada un estudio de Sebastiano Crestani acerca del impacto que los Ejercicios de
Ignacio dejaron en René Descartes.?® Descartes recuerda en sus Cogztationes Privatae

224 Y ASMINA MoOHAMED LozaNo. “Don Quijote de la Mancha y san Ignacio de Loyola en la reinter-
pretacion de Miguel de Unamuno.” Dicenda, 37 (2019): 163-183.

22 FEDERICO ORTES. M7 Padre : ensayo. Mérida (Badajoz): De la luna libros, 1995; 129 pp.; Ip. Do
Quijote y Compariia. Sevilla: Federico Ortés Sanchez, 1997; 279 pp.; Ip. El triunfo de Don Quijote :
Cervantes y la Compaiiia de Jesiis, un mensaje cifrado. Brenes (Sevilla): Munioz Moya, 2002; 689 pp.; Ip.
Don Quijote bilsamo-yelmo y emperador de la China. Sevilla: S-Print, Grupo Copysevilla, 2007; 422 pp.

226 FEDERICO ORTES. Don Quijote, peregrino entre Loyola y Paris. Barcelona: Avant, 2017; 552 pp.

227 Para esta afirmacidn, el autor descansa en una referencia a MARIA DEL PILAR RYAN. E/ jesuita
secreto. San Francisco de Borja. Valencia: Biblioteca Valenciana, 2009.

228 RoGELIO GARCIA MATEO. “El pensamiento aristotélico en los Ejercicios Espirituales y el influjo de
éstos en Descartes.” Gregorianum 98, n°. 4 (2017): 763-783. Todo el nimero ha sido coordinado por
Lours CarRuANA y LuBos Rojka “Philosophy in the Spzritual Exercises. European Jesuit Philosophers.”
Gregorianum 98, n°. 4 (2017).

229 Luts MARTINEZ GUERRERO. “Descartes y el “Discurso del método” en la tradicién occidental de los
ejercicios espirituales. La recepcidn cartesiana de la ascética a través de san Ignacio de Loyola.” Revista
de Historia de la Psicologia 36, n°. 1 (2015): 113-133.

20 SEBASTIANO CRESTANI. Le binaire Ignace-Descartes. Vicenza: L'Oricanno, 22013; 67 pp. Aunque
originalmente publicado en francés en 2008, vuelve a aparecer ahora en una segunda edicion revisada.
Existen ediciones italiana e inglesa en esta misma ciudad, editorial y afio.
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que con ritmo anual entre 1606-1614 habia hecho ejercicios durante la cuaresma. No ha
sido Crestani el Gnico a quien esta prictica llamé la atencién.??! La referencia que el
titulo hace al “binario” refiere a un compuesto (el “principio” y “fundamento”), que
Crestani presenta como el tercer momento de una dialéctica, mas alld del ideal y de la
historia del hombre caido, entre la dialéctica purificadora durante tres semanas y la
integracion y rectificacion durante la tltima semana de los Ejercicios de Ignacio.

Siempre a partir del relato de la Autobiografia, Manuel Diaz Marquez, en cambio, ha
comparado la vision ética de Ignacio con la de Fyodor Dostoievski (1821-1881).2% Si,
como dice, ambos apuntan hacia el camino de la plenitud humana, el modelo de hom-
bre propuesto por Dostoievski, afirma, “es un reflejo del San Ignacio que conocemos
por su Autobiografia.”

Andrea Campana, por su parte, titula un articulo: “Si existe un Papa jesuita, ¢por
qué no un Shakespeare jesuita? ”?* En realidad, este pequefo articulo y esta aparente-
mente disparatada pregunta estan respaldados por una extensa monografia previamen-
te publicada.?* Campana ofrece evidencia literaria que por primera vez vincula a Wil-
liam Shakespeare (c.1564-1616) con los jesuitas. Shakespeare vivié en una época de
luchas religiosas, testigo de las ejecuciones de los jesuitas. Campana ha estudiado la
obra dramatica de Shakespeare desde un punto de vista contemporaneo. Muestra cierta
convergencia entre la espiritualidad ignaciana y el arte renacentista, tal y como Shake-
speare lo entendié. Los protagonistas de sus obras luchan contra las fuerzas del mundo.
Una energia que procede de su interior les mueve. Campana afirma que, precisamente
contra el poder que este mundo tiene sobre el alma, los Ejercicios Espirituales ofrecen al
ejercitante un horizonte de unién mistica. Shakesperare habria formado parte de un
movimiento literario, que la Compafia de Jests habria promovido interesadamente en
contra de la Iglesia anglicana.

Espiritualidad. Como parte de un volumen dedicado a las relaciones cristiano-mu-
sulmanas, encontramos una comparacion de Ignacio con Raimén Llull (¢.1232-¢.1315).%°
A partir de la Via coetanea de Llull y de la Autobiografia, y en particular, fijandose en el
encuentro con el jinete moro (Autob. 15-16) y otros pasajes, Paul R. Blum tiene en
cuenta la animadversion contra los sarracenos presente en la cultura espanola del siglo
XVI. Blum contrapone esta a la interpretacion teoldgica que Llull hace de la kenosis,
segun este, algo “inversamente proporcional a la arrogancia del hombre.” Otro aspecto

»1 ZENO VENDLER. Descartes’ Exercises. en Canadian Journal of Philosophy 19/2 (1989): 193-224

2 MANUEL Diaz MARQUEZ. “El cristianismo de F. M. Dostoievski y su correspondencia con la expe-
riencia del amor en Ignacio de Loyola.” Pensamiento 73, n°. 276 (2017): 673-691.

23 ANDREA CAMPANA., “If a Jesuit Pope, Why Not a Jesuit Shakespeare? There’s Something in the Air...”
The Heythrop Journal 56, n°. 2 (2015): 203-234.

4 ANDREA CAMPANA. Shakespeare and the Jesuits: To Fight the Fight. Campbell, CA: Fast Pencil,
2012; 394 pp.

25 PauL RicHARD BLum. “How to Deal with Muslims? Raymond Lull and Ignatius of Loyola,” en
Nicholas of Cusa and Islam. Ed. 1. C. LEvy, R. GEORGE-TVRTKOVIE y D. DucLow, 160-176. Leiden; Bo-
ston: Brill, 2014.
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de divergencia teoldgica que Blum encuentra entre Ignacio y Llull es el concepto de
encarnaciéon. Mientras que Lull enfatiza una encarnacion orientada a la autorrevelacion
y al amor, Ignacio habria abrazado una encarnacién orientada a la salvacion-redencion.
Teresa M. Vilards y, nuevamente, Fabrizio Pieri han comparado Ignacio con san Pa-
blo.?¢ Pieri analiza la formacion y la practica cordial de este arte, senalando la conver-
gencia entre ambos en el descubrimiento de la vocacién personal. Como ya apuntado al
tratar de la mistica, desde la teologia, R. Garcfa Mateo ha comparado el misticismo
ignaciano con el de Teresa de Jesus (1515-1582) y el de Juan de Avila (1499-1569).
También lo compara con J. de Avila, otro ensayo de naturaleza histérica a cargo de Rady
Roldan-Figueroa. Javier Melloni compara la espiritualidad ignaciana con la que proce-
de de Buda (c.563-483 a.C.).?*” Ulpiano Vazquez Moro ha hecho conversar a Emma-
nuel Levinas (1905-1995) con Ignacio.??® Un articulo de Fergus King reflexiona sobre el
aforismo “renovarse o morir” contraponiendo la comprensién que segun él caracteri-
zaria el “morir a” caracteristico del Cuarto Evangelio con el “renovarse profundamen-
te” que ve en el modo como los Ejercicios Espirituales se aprovechan de la tradicion
espiritual precedente.?””

Discernimiento. Desde el counseling, la pastoral presbiteriana y para el contexto co-
reano, que algunos describen como excesivamente carismatico, Young Su Kim ha com-
parado el discernimiento segin san Atanasio (¢.296-373) en su Vida de Antonio abad
(c.251-356) con el discernimiento ignaciano.?*® El autor se ocupa de las perspectivas
respectivas sobre el “mal espiritu” y su asociacién con las emociones internas. Desde la
teologia, Han-Sang Cho y Jong-Hyeok Sim también lo han comparado con el tedlogo
Jonathan Edwards (1703-1758) a un nivel antropoldgico y ocupandose de las mociones
y los afectos en que ambos autores se fijaron.?*!

26 FaBrizIO PIErI. “Alla scuola dell’affinita di Paolo di Tarso ed Ignazio di Loyola per “essere
discernimento spirituale” nel nostro oggi credente.” www.ignaziana.org, n°. 24 (2017): 197-215. Ver
TERESA M. VILAROS SOLER. “Tonalidades paulino-ignacianas. Ideologia e imaginario del guerrero santo.”
Eikasia Revista de Filosofia, n°. 37 (2011): 105-128.

27 RapY ROLDAN-FIGUEROA. “Ignatius of Loyola and Juan de Avila on the Ascetic Life of the Laity,”
en A companion to Ignatius, 159-177 y JAVIER MELLONI. “Ignatian Spirituality and Buddhism” en 1bid.,
248-265.

28 ULpiaNo VAzZQUEzZ Moro. “Ignacio de Loyola y Levinas: una ‘conversacion’ posible,” en Experien-
cta y misterio de Dios. Congreso internacional en el 25 aniversario del Instituto Universitario de Espiritua-
lidad de la Universidad Pontificia de Comillas (Madrid, 24-27 de octubre de 2007). Ed. P. CEBOLLADA, 167-
188, Madrid: San Pablo - Universidad Pontificia de Comillas, 2009.

29 Feraus J. KING. “‘Deep change or slow death’: Johannine Critique and Ignatian Resolution.”
Compass 47, n°. 4 (2013): 22-29.

240 YounG Su Kmm. “The Discernment of Evil Spirits : The Comparison between Athanasius’ The
Life of Antony and Ignatius of Loyola’s Spiritual Exercises.” Theology and Praxis 59 (2018): 269-291 [en
coreano].

24 HAN-SANG CHO y JoNG-HYEOK SM. “A comparative study of Spiritual Discernment between
Ignatius of Loyola and Jonathan Edwards.” Theology and Praxis 46 (2015): 335-359 [en coreano].
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Meditacion. Ignacio también ha sido comparado con el fildsofo experimental Robert
Boyle (1627-1691), conocido como el “padre de la quimica”.?*? Boyle fue uno de los
primeros autores que contribuyeron a desarrollar la nocién psicoldgica de atencion. Es
menos conocido, sin embargo, que la matriz para la sintesis de su nocién sicolégica
fuera de tipo “espiritual”. La investigacion de David Marno analiza la génesis de las
Occasional Reflections del filosofo. El estudio genético demuestra que Boyle evoluciond
en su comprension de la “atencion” a partir de un ideal espiritual de atencién, viniendo
mas tarde a concebir la atencion como una facultad mental. En los Ejercicios Espiritua-
les, la atencidn, lejos de ser una experiencia ajena al ideal espiritual (la atencién a Dios),
es un “signo y rastro de este dltimo.” En su proceso personal, Boyle fue sustituyendo la
meditacién disciplinada por una meditacion mas ocasional, y, en lugar de someter su
atencion, fue permitiéndose un divagar natural (zatural vagrancy). Esta evolucién re-
presentd un intento de integrar aquellas experiencias iniciales, que primeramente cen-
surase como distracciones, como actos de devocién.?®

Divulgacion

Una antologia de textos breves favorece otro modo menos académico y novedoso de
acercamiento al “santo.” Se trata de textos breves escogidos para la meditacion diaria, y
han sido tomados de la Autobiografia, las Epistolas e instrucciones o de los Ejercicios.***
Un librito de Nikolaas Sintobin titulado Leven met Ignatius (Viviendo con Ignacio al
ritmo de la alegria) trata del humor jesuitico. En realidad, pone la atencién en el control
de los sentimientos mediante el humor (ya en traduccion francesa y espanola).?® Otra
presentacion breve pone a Ignacio junto a otras figuras destacadas del pueblo vasco y
capaz de algo extraordinario, con un impacto en las vidas de quienes le siguieron.?*
Entre las figuras consideradas J. S. Elcano (1476-1526), Dominique Laxalt (1886-1971),
Cristobal Balenciaga (1895-1972), J. M. de Arizmediarrieta (1915-1973).

La persona de Ignacio se ha prestado para hacer representaciones dramaticas en el
cine y en el teatro. Curiosamente, como ya visto para el ensayo de Salvador Ryan, algu-
nos de los titulos refieren al “soldado.” En base al relato de la Autobiografia, un film de
Paolo Dy y la Ignatius Press pusieron finalmente en las grandes pantallas una version

242 Davip MARNO. “Easy Attention: Ignatius of Loyola and Robert Boyle.” Journal of Medieval and
Early Modern Studies 44 (2014): 135-161.

25 Ver Davip MaRNO. “Attention and Indifference in Ignatius’s Spiritual Exercises” en A companion
to Ignatius, 232-247.

24 JGNACIO DE LOYOLA. 365 dias con Ignacio de Loyola. EAd. J. M*. FERNANDEZ Lucio y M. CARMEN
HERNANDEZ. Madrid: San Pablo, 2016; 304 pp.

2 NIKOLAAS SINTOBIN. Leven met Ignatius : op het kompas van de vreugde. NV Ulitgeverij Altiora
Averbode, 2015; 93 pp.; ID. Moguez-vous des jésuites... : humour et spiritualité, Namur ; Paris: Editions
jésuites, 2016; 89 pp.; Ip. En todo amar y reir : una introduccién seria a la espiritualidad ignaciana. Bilbao:
Mensajero, 2018; 95 pp.

24 VINCE J. JUARISTL. Basque Firsts. People Who Changed the World. Reno & Las Vegas: University of
Nevada Press, 2016; 198 pp.
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filipina de los primeros afios de la vida de Ignacio.?*’ Ofrece una reconstruccion ficticia,
romantica y novelada de los temas apuntados en la Autobiografia. Mas atenta a los afectos
que a las realizaciones, esta version ha tenido difusién limitada en Espafa, pero ya esta
en formato video para el gran ptblico. Otra produccion que no he llegado a visualizar es
la de José Diaz Morales.?*

Para el teatro, Jonathan Moore ha concebido una obra relativamente sencilla y que
ya ha recogido cierto éxito donde ha sido estrenada.?® Representa Ignacio como un
hombre comprometido con la transformacion y el cambio, resistente al szatus guo, capaz
de reunir en torno a si una Compania también entre lances de humor, algo que repre-
sentaria un objeto amable de investigacion.

Una presentacion breve del santo es la de Juan P. Navarro.”® Mas dirigida al publico
adolescente, aparece una adaptacion del libro Ignacio de Loyola nunca solo de José Maria
Rodriguez Olaizola. Esta publicacién comenta algunos pasos de la Autobiografia. ! Otros
dos libros presentan Ignacio, su conversion, la composicion de sus Ejercicios y 1a funda-
cion de la Compaiiia de Jesus a los nifios, ayudandose con ilustraciones a colores.??

Epilogo

Estas pdginas quieren ofrecer un estimulo, avivar la curiosidad de investigadores
noveles, para empezar, presentando un gran abanico de posibilidades.

Especial atencion merece el aspecto espiritual, entendido no ya en sentido restricti-
vo, interno o confesional. Desde hace décadas, la espiritualidad esta siendo investigada
a nivel global y en relacion con recursos o necesidades espirituales, en relacion con el
sentido y la identidad de las personas, como fuente de valor y factor de resiliencia, entre
muchos argumentos. La persona y la obra de Ignacio de Loyola siguen ofreciendo argu-
mentos de primera magnitud para esta investigacion. Pero esto se vera mds claramente
en una futura bibliografia que tenemos en preparacién y que se ocupara de los Ejercicios
Espirituales y de temas asociados con ellos.

Para terminar, quiero volver a lo que pueda mover a desconfianza, a cualquier forma
de alienacion que pueda llevar a historiador alguno a rechazar las fuentes jesuiticas so-

247 Paoro Dy. “Ignatius of Loyola : soldier, sinner, saint”. San Francisco, California: Ignatius Press,
2017. “Soldado” se repite en el titulo de las notas 214, 248, 250.

248 Jose Diaz MORALES (director), RICARDO ACERO, MANUEL ARBO, RAFAEL DURAN, ALFRED J. BARRETT
(actores) y VCI ENTERTAINMENT (distribuidora). “Loyola : the soldier saint”. [sin lugar de publicacién]
Tulsa, OK: VCI Entertainment, 2014.

24 JONATHAN MOORE. Iz2zg0. Twickenham, UK: Aurora Metro Books, 2015; 20 cm; 110 pp. Traduc-
cién al castellano: Ip. [77igo: una obra de teatro. Bilbao: Mensajero, 2016; 126 pp.

20 JuAN PABLO NAVARRO. Ignacio de Loyola : el soldado de Dios. Sevilla: Maratania, 2017; 32 pp
(ilustraciones de MARiA BULLON VIVES).

»1 PEDRO RODRIGUEZ PONGA. Ignacio de Loyola. Bilbao: Mensajero, 2016; 47 pp.

22 Rocio ESTEBAN y ALvARO LOBO. En buena compaiiia : Ignacio de Loyola. Bilbao: Mensajero, 2019;
34 pp.; PauL MrtcHELL y KATIE MITCHELL. Audacious Ignatius. Oak Park IL: Corde Press, 2018.
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bre Ignacio de Loyola y la historiografia que la Compafia de Jests hizo sobre su persona
en el pasado. No debiera ser asi en el futuro. La mejor espiritualidad es la que se con-
struye sobre una honesta investigacion historica, como demostr6 el Dictionnaire de Spi-
ritualité. No dudo que hombres de la Compania hayan buscado controlar la informa-
cion acerca de esta. Alguno lo sigue haciendo. Me temo que sean hombres que salen de
las persecuciones del pasado o de las inseguridades del presente. En esto no creo que la
Compania se diferencie de otras instituciones, sino cualitativamente y, en esto, con ven-
taja respecto a la mayoria. Tampoco tengo dificultad en afirmar que la Compania lleva
décadas organizando y disponiendo sus archivos precisamente para que esta informa-
cion sea explotada por los historiadores e investigadores. Mas aun, creo que, a diferen-
cia de otros tiempos, la Compafiia busca positivamente la transparencia y esta favore-
ciendo la comunicacién con y entre los investigadores, promoviendo la creacion de gru-
pos y equipos con rigor cientifico y sefialando lagunas o proponiendo proyectos de
colaboracion.?” Los repertorios bibliograficos cultivados por sucesivos jesuitas dan te-
stimonio de ello. Otra cosa es que el nimero de los jesuitas dedicados a esta tarea y con
competencia para ella, ademds de limitado siempre, ahora sea también decreciente.

Con John O’Malley, Manuel Revuelta, recientemente desaparecido, John Padberg y
otros jesuitas, nos congratulamos por los resultados y por la esperanza futura de cuanto
nuevas generaciones de investigadores traerdn a la luz acerca de Ignacio de Loyola, en
particular, y de la Compania, en general. La riqueza no hace sino aumentar, cuando
consideramos su figura a la luz de teorias contemporaneas no ya religiosas o espirituales,
sino politicas, culturales, linglisticas, psicolégicas, empresarial-organizacionales, por
referir a algunas que han sido ejemplificadas por estas paginas.

23 Sobre esta transparencia y cooperacion ha escrito el reconocido historiador JouN W. O’MALLEY
(autor de The First Jesuits, Cambridge, MA: Harvard University Press, 1993; traduccién castellana: Los
primeros jesuitas, Bilbao — Santander : Mensajero — Sal Terrae, 1995). O’Malley presenta una relectura
de la historiografia que sobre la Compania de Jests ya estaba teniendo lugar hace dos décadas en: “The
historiography of the Society of Jesus : where does it stand today?” en The Jesuits: cultures, sciences and
the arts, 1540-1773. Edd. J.W. O’MALLEY, et alia. Toronto : University of Toronto Press, 1999; 3-37 y
reimpreso en J.W. O’MALLEY. Saints or devils incarnate? : studies in Jesuit history. Ed. R. A. MARYKS,
Leiden-Boston: Brill, 2013, 1-35 (trad. Castellana: Ip. ;Santos o demonios? Estudios sobre la historia de
los jesuitas. Trad. J. PEREZ EscoBaAR. Bilbao: Mensajero, 2016, 1-35).
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Louis Lallemant
et 'identité jésuite

par TiBOR BARTOK S.J."

«Nous avons dans notre cceur un vide que toutes les créatures ne sauraient remplir.
II ne peut étre rempli que de Dieu, qui est notre principe et notre fin»!. Cette toute
premicre sentence de la Doctrine spirituelle du P. Louis Lallemant (1588-1635) plonge le
lecteur dans une méditation profonde sur le «Principe et Fondement» a travers une
relecture du texte ignatien. En effet, cette méditation doit beaucoup aux concepts de
cor et desiderium Dei de Saint Augustin et elle suscite aussi, sans doute, quelques vagues
réminiscences du vacio de espiritu sanjuaniste. C’est dans ce carrefour des idées et des
métaphores spirituelles que le P. Lallemant avait concu son enseignement, destiné a la
formation jésuite. La Doctrine était composée de conférences et d’exhortations que Lal-
lemant, Instructeur du Troisiéme An a Rouen entre 1628 et 1631, avait tenues a une
soixantaine de tertiaires jésuites.

La rhétorique de Lallemant, capable encore de toucher les lecteurs, éveille aussi
I'intérét pour 'histoire de la formation jésuite a une époque ot cette derniére est encore
en pleine émergence. Mais au-dela de la formation, c’est I'interprétation de I'identité
jésuite elle-méme qui se place progressivement au centre de I'attention du chercheur?.
La présente étude propose d’abord un regard renouvelé sur la vie de Lallemant et sa
Doctrine. Dans un deuxiéme temps, le lecteur sera invité a découvrir le sens que Lalle-
mant avait donné au Troisiéme An de probation, étape finale de la formation jésuite et,
avec elle, a I'identité du jésuite. Enfin, ne serait-ce que brieévement, sera proposée une
réflexion sur les enjeux qui surgissent a partir de la Doctrine pour I'auto-compréhension
jésuite aujourd’hui.

1. Un nouveau regard sur Lallemant et sa Doctrine spirituelle

La vie de Lallemant a longtemps été connue a partir de la biographie, écrite par
Pierre Champion (1632-1701) et éditée avec la Doctrine spirituelle en 1694, Champion

" T1BOR BARTOK S.]., professeur associé en théologie aupres de I'Institut de Spiritualité de I'Universi-
té Pontificale Grégorienne, ¢.bartok@unigre.it

' LALLEMANT, L., Doctrine spirituelle (=DS), éd. D. Salin, Desclée de Brouwer, Paris 2011, 53.

2BARTOK, T., Un interpréte et une interprétation: Le Pére Louis Lallemant et sa Doctrine spirituelle au
carrefours de ['bistoire, de I'analyse institutionnelle et de la pensée d’auteurs jésuites antérieurs et contem-
porains, GBPress, Roma 2016.
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prétendait avoir obtenu ses informations de quelques amis de Lallemant. En réalité, sa
source principale était une nécrologie, écrite probablement en 1635, au lendemain de la
mort de Lallemant’. I’ceuvre de Champion, précieuse en elle-méme, doit étre relue a la
lumiere des recherches d’archives que le jésuite chilien Julio Berguecio Jiménez a pu-
bliées sur la vie de Lallemant*. Il nous faut aussi prendre en considération la situation
historique de la Compagnie de Jésus en France au début du Grand Siecle’. De méme, il
sera nécessaire de replacer I'histoire personnelle de Lallemant dans le contexte de la
crise socio-spirituelle qui frappait les jésuites francais et, plus largement, la Compagnie
entiere pendant les généralats des PP. Claudio Aquaviva (1581-1615) et Muzio Vitelles-
chi (1615-1645). A ce propos, les recherches de Michel de Certeau® nous aideront a
donner un relief collectif aux événements biographiques de la vie de Lallemant. Quant
a la Doctrine, nous serons obligés de rappeler quelques débats qui caractérisaient son
interprétation depuis le début du 20¢ siecle, avant de passer a un autre type de lecture.

1.1. Les débuts d’une vie jésuite

Louis Lallemant est né a Vertus, petite ville champenoise au Nord de la France, le 1«
décembre 1588. Son pére, Louis, était le bailli du comté qui avait son siege dans la méme
commune. La mémoire de sa mére, Jacquette Roussel, décédée en 1595, est gardée sur
une épitaphe aux murs de I'église paroissiale Saint-Martin. Le jeune garcon avait été
envoyé au collége Sainte-Marie de Bourges ou il avait fait ses humanités (1598-1603).
Pour la rhétorique, son pére I'avait fait transférer au college de Verdun. C’est la qu’il
avait pu faire la connaissance de la Compagnie de Jésus. Peu avant, les jésuites étaient
encore expulsés d'une grande partie du Royaume de France, suite a 'attentat qu’'un
ancien éleve du colleége de Clermont (Paris), un certain Jean Chastel, avait commis contre
le roi Henri IV, fin décembre 1594. Son acte donna I'occasion aux gallicans parlementai-
res de faire bannir 'Ordre, trop papiste et peu francais a leurs yeux, du ressort de quatre
parlements (Paris, Rouen, Rennes, Grenoble). Henri IV voulait néanmoins profiter du
service que les jésuites étaient capables de rendre a son Royaume en matiere d’éducation

’ La nécrologie a été publiée par BorTEREAU, G., «Autour d’un billet inédit et de la Summa vitae du
P. Louis Lallemant S.1.», Archivum Historicum Societatis lesu (=AHSI) 45 (1976) 301-305.

* JIMENEZ BERGUECIO, J., Louzs Lallemant, S.]., 1588-1635. Estudios sobre su vida y su «Doctrine spiri-
tuelle». Anales de la Facultad de Teologia, vol. 34 (1983) cuaderno tinico, Pontificia Universidad Cato-
lica de Chile, Santiago 1988.

> Cf. FouQueray, H., Histoire de la Compagnie de [ésus en Frange des origines a la suppression (1572-
1762). II-1V, A. Picard et Fils — Bureaux des Etudes, Paris 1913-1925. NELsoN, E., The Jesuits and the
Monarchy. Catholic Reform and Political Authority in France (1590-1615), Ashgate — Institutum Histori-
cum Societatis Iesu, Hampshire — Rome 2005.

¢ Cf. CERTEAU, M. DE, «Crise sociale et réformisme spirituel au début du XVII¢ siecle. Une “Nouvelle
Spiritualité” chez les Jésuites francais», Revue d’ascétique et de mystique 41 (1965) 339-386. Pour la
version abrégée de I’étude, voir CERTEAU, M. DE, «Les “Petits Saints” d’Aquitaine», in Ip., La Fable
mystique XVI-XVII¢ siecle. 1, Gallimard, Paris 1982, 330-373.
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et de renouveau spirituel apres les dures années des guerres de religion. En 1603, avec
I’édit de Rouen’, le roi avait rétabli la Compagnie en tout le territoire francais.

Les péres retournerent a Verdun en 1604, derniére année d’études secondaires de
Lallemant. L'adolescent, incliné depuis longtemps a la vie religieuse, avait pu trouver
quelque encouragement pour sa vocation dans I'exemple et les paroles de ses profes-
seurs. Le 1 décembre 1605 nous le trouvons au noviciat jésuite de Nancy. Son Maitre
des novices était le P. Jean Guéret (1559-1630), un jésuite injustement accusé et mis aux
brodequins apres 'attentat de Chastel. Aprés le noviciat, Lallemant fit ses études de
philosophie et de théologie a 'université de Pont-a-Mousson. Ordonné prétre en 1614,
il avait été envoyé achever sa formation par le Troisieme An a Paris, sous la direction du
P. Jean de la Bretesche (1570-1624), formateur jésuite de grande réputation.

Les années de formation du jeune jésuite Lallemant correspondaient a une période
de croissance extraordinaire de la Compagnie en France, en particulier dans la Province
de Lallemant, Provincia Franciae appelée improprement Province de Paris®. En 1605,
I'année de son entrée, il y avait a peu pres 300 jésuites dans la Province, dix ans plus tard
623. La création de la nouvelle Province de Champagne en 1616 avait diminué le nom-
bre d’effectifs et d’établissements, mais la croissance avait bientdt repris son élan. Cette
floraison extérieure reflétait certainement le retour en grace des jésuites aupres du roi.
La bienveillance des Bourbons était d’ailleurs indispensable pour 'avenir de la Compa-
gnie en France. En effet, les attaques antijésuites du Parlement ne cessaient de se renou-
veler, surtout apres I'assassinat d’Henri IV en mai 1614°.

La croissance du corps de la Compagnie en France comme ailleurs n’était pourtant
pas fondée sur une croissance de I'esprit. Les divers memoranda que les Provinces fran-
caises avaient envoyées en 1606 a Rome, a la demande du Général Claude Aquaviva
(1581-1615), témoignaient d'une profonde crise spirituelle. Pierre Coton (1564-1526),
futur confesseur et prédicateur d’'Henri IV, voyait la raison principale des difficultés
dans Iéducation précaire des jésuites a la vie spirituelle, conséquence de la carence
numérique de bons supérieurs et confesseurs. En d’autres termes, manquaient des vrais
formateurs et directeurs spirituels' et, par conséquent, les jésuites savaient peu de cho-
se sur ce en quoi consistait, au dire de Coton, il cultus internus, la vie intérieure. Lalle-
mant, jeune jésuite a 'époque, avait-il pu sentir les effets de ce manque? Nous n’en
savons rien. En tous cas, sa vocation particuliére, en tant que formateur jésuite, pouvait
bien jaillir des déficiences qui caractérisaient la formation jésuite de son temps. Le bio-
graphe Champion affirme que «le gouvernement et la direction étaient les deux emplois

7 Cf. NELSON, E., «Interpreting the Edict of Rouen: Royal Patronage and the Expansion of the Jesuit
Mission in France», AHSI 72 (2003) 405-426.

8 En 1605, il y a trois Provinces francaises: France (Paris), Aquitaine (Bordeaux), Lyon. Celle de
Toulouse sera fondée en 1608, celle de Champagne en 1615.

> Cf. BARTOK, Un interpréte et une interprétation, 594-598.

10 Coton mettait la raison principale de la crise dans les carences d’éducation spirituelle, celles-ci
étant la conséquence du manque en «confesseurs et supérieurs qui connaissent la vie intérieure (cultum
internum)». CERTEAU, «Crise sociale et réformisme spirituel», 347.
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pour lesquels il avait recu du ciel de plus rares talents»!!. L'épanouissement de ses dons
allait pourtant passer a travers des moments éprouvants.

1.2. Les péripéties d’un formateur

Les années qui suivirent sa propre formation semblaient préparer Lallemant pour
une carriere de professeur. Il enseigna la philosophie trois ans au college de La Fleche et
la théologie morale un an a Bourges avant d’arriver en 1619 au colléege de Rouen. La on
lui confia la charge de Préfet des études supérieures et d’autres taches d’enseignement
et de service spirituel. En 1622, Lallemant fut nommé Maitre des novices et supérieur
du noviciat 2 Rouen. De ces premiéres années comme Pére Maitre nous avons quelques
traces dans les lettres que le Général Muzio Vitelleschi (1615-1645) lui adressait. Cette
correspondance nous renseigne sur une période tourmentée a Rouen a cause de la cons-
tante recrudescence de la peste. En ces moments difficiles, Lallemant envoyait les novi-
ces a la campagne, tandis que lui-méme cherchait a étre utile aux malades. Quant aux
novices, on a connaissance de quelques problémes avec 'obéissance que Lallemant, au
jugement du Général, semblait traiter d’une facon trop subtile'?,

Une affaire bien plus ficheuse commence a émerger autour du Maitres des novices a
partir de I'été 1625. Le P. Denis Bertin, adjoint (soczus) du Pére Maitre, dénonga celui-ci
aupres du Général. Lallemant, selon Bertin, serait tombé sous 'emprise d’un laic de
basse condition. Prétant foi a quelques fausses révélations de cet homme, le Maitre des
novices aurait exhumé de nuit le cadavre d’un novice défunt, 'aurait porté a la chapelle
et aurait célébré la messe dans I'espoir que le défunt ressuscite. Vitelleschi, choqué par
Iaffaire, demande au Provincial Pierre Coton d’ouvrir une enquéte. Celle-ci s’étendra
sur de longs mois et nos informations restent déficientes a propos des détails de Iaffaire.
On peut pourtant constater que ’accusation, pour 'essentiel, s’avere étre fausse. Bien
que Lallemant fGt en contact familier avec un homme trop dévot au déplaisir de certains
Péres du noviciat, il n’était pas coupable de I'acte pathologique qu’on lui avait imputé.
Le dénonciateur Bertin avait dii inventer 'histoire par jalousie vis-a-vis du Pére Maitre
dont il était co-novice vingt ans plus tot 2 Nancy®.

Lhistoire de sa relation avec ’homme dévot révele certainement un penchant de
Lallemant vers la piété, sans doute trop manifeste. Le blamer pour cela serait un juge-
ment hatif. En effet, 'inclination a la piété et a des pratiques dévotionnelles est un trait
commun de nombreux jésuites a 'époque. Certes, saint Ignace dans les Constitutions
mettait en garde contre 'accueil de candidats sujets a des «dévotions sans discerne-
ment» (izdiscretae devotiones)™. Mais appliquer ce critére en France au début du Grand

DS, 423 et 437.

12 Cf. BARTOK, Un interpréte et une interprétation, 143-153.

B Cf. JIMENEZ, Louzs Lallemant, 248-309. Voir aussi BOTTEREAU, G., «Louis Lallemant parmi les fous
de Dieu», AHSI 55 (1986) 155-159.

4 Const. I, 3, 12 [182]. Pour le texte des Constitutions on renvoie a I'édition Les Constitutions de la
Compagnie de |ésus et leurs normes complémentaires, Paris, [s. é.] 1997.
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Siecle n’était pas évident du tout. En effet, une piété, nourrie de diverses sortes de dévo-
tions particuliéres, de méme que la quéte d’expériences et de phénomeénes extraordinai-
res marquaient toutes les classes de la société et allaient de pair avec le renouveau spiri-
tuel et mystique du 17¢ siecle auquel il nous faut encore revenir. Dans la Doctrine, Lalle-
mant est un fervent défenseur du don pneumatologique de la piété, ce «partage des
Francais», face a quelques-uns de ses confréres sceptiques et critiques a ce propos®.
C’est dans ce contexte que nous devons affronter ’étape suivante de la vie de Lallemant.

En 1626, il est nommé professeur de «théologie scolastique» au college de Clermont
(Paris), I'établissement le plus prestigieux de la Province. A Paris, comme dans d’autres
colleges jésuites a I’époque, se multiplient des groupuscules mystiques parmi les jeunes
jésuites. Ils lisent les auteurs mystiques du Nord et Sainte Thérése, ils pratiquent I'orai-
son de quiétude et des exercices dévots, ils prétendent avoir des visions, enfin ils révent
d’une Compagnie moins chargée de colleges et plus adonnée a I'idéal apostolique itiné-
rant des premiers jésuites.'® Leurs adversaires les appellent neoterici, ¢’ est-a-dire réfor-
mistes. Leur mouvement s’inscrit dans la ligne de mouvements mystiques jésuites anté-
rieurs, d’abord en Espagne autour d’Antonio Cordeses (1518-1601) et de Baltasar Alva-
rez (1533-1580), puis en Italie du Nord sous l'influence du jésuite Achille Gagliardi
(1537/9-1608) et sa dirigée mystique, Isabella Berinzaga (1551-1624).

Le mouvement jésuite francais refléte avant tout la situation spirituelle de la France.
En effet, le pays, apres les longues guerres de religion, vit une période d’«invasion mys-
tique»!’ extraordinaire, en accueillant les littératures et les traditions mystiques du Nord,
de ’Espagne et de I'Italie. Les jésuites ne peuvent pas se soustraire a ces influences.
Celles-ci sont aussi accueillies comme reméde aux déficits de la formation spirituelle et
al’absorption par le travail apostolique qu’on éprouve déja pendant la formation. Nom-
bre d’étudiants jésuites doivent prolonger leur temps de régence dans les colleges, a
cause des besoins pressants de surveillants et d’enseignants de grammaire, d’humanités
et de rhétorique'®. Le réformisme mystique apparait donc comme la réaction a une sur-
charge de travail et a un vide spirituel qu’on éprouve a I'intérieur de la Compagnie. Le
Général Vitelleschi, conscient du probléme, voit pourtant un danger sérieux dans les
aspirations du mouvement. Il les juge comme des tentations qui détourneraient les jé-
suites de 'obéissance, de 'apostolat et de la prudence ignatienne en matiére d’oraison.

Quant a Lallemant, il est en contact amical avec le groupe mystique du college de
Clermont, en particulier avec Claude Bernier (1601-1654) que ses compagnons conside-
rent comme leader du groupe®. Lent dans ses études et un peu tétu dans ses idées spiri-

5 DS, 200-202.

1o Cf. CERTEAU, «Crise sociale et réformisme spirituel», 353ss.

7 U'expression figure en sous-titre du 2¢ volume de I'ceuvre célebre de BRemonn, H., Histozre littéra-
ire du sentiment religieux en France depuis la fin des guerres de religion jusqu’d nos jours. 2. L'invasion
mystique (1590-1620), Bloud et Gay, Paris 1923.

18 Voir le tableau de statistiques sur les étudiants jésuites dans Provincia Franciae en 1620 et 1625, in
BARTOK, Un interprete et une interprétation, 776.

Y Cf. CerTEAU, «Crise sociale et réformisme spirituel», 373-382.
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tuelles, Bernier sera mis en examen 2 la requéte du Général, de méme que d’autres repré-
sentants des neoterici a travers la France. Cela n’empéche pas ses amis de voir en lui un
interprete authentique de I'esprit de Saint Ignace et de considérer ses expériences mysti-
ques comme une sorte de locus theologicus. Le professeur Lallemant lui-méme n’hésite
pas a confronter, ne serait-ce qu’en privé, 'opinion de saint Thomas sur la distinction des
anges avec les prétendues visions angéliques de Bernier. Cela est raconté par le jésuite
Francois Chauveau (1599-1647), ami de Bernier et futur tertiaire de Lallemant®.

Lallemant ne reste pas longtemps a Paris. Il doit retourner a2 Rouen en 1628 comme
Instructeur du Troisiéme An. Sa nomination est un signe de confiance particuliere de
ses supérieurs francais qui le proposent au Général comme candidat 7zaxime idoneus a
cette tache d’importance particuliere. La nouvelle mission a2 Rouen semble démarrer
paisiblement. Lallemant s’entend bien avec Julien Hayneufve (1588-1663), supérieur de
la maison du Troisieme An rouennaise. Le Général Vitelleschi ne cesse de louer dans ses
lettres la bonne entente entre supérieur et Instructeur. Toutefois, une nouvelle accusa-
tion dérange bientot ce début prometteur. Le P. Louis Grimald (1593- ?), consulteur de
la maison, dénonce Lallemant auprés du Général. Grimald doit avoir fréquenté avec les
tertiaires quelques exhortations de Lallemant ou avoir entendu leurs discussions sur
certains sujets que I'Instructeur traitait avec une emphase particuliére. Il accuse Lalle-
mant d’étre un Instructeur «tout entier mystique» (fotus esse mysticus) qui «veut mener
tout le monde a la dévotion extraordinaire» (ad devotionem extraordinariam). Tout cela
nous est connu par une lettre que le Général écrit en avril 1629 au Provincial Jean
Filleau (1573-1642), en lui demandant d’ouvrir une enquéte sur I'affaire. Vitelleschi
s’inquiéte aussi de certaines «maniéres extraordinaires» (rzod: illi extraordinari), étran-
geres 4 «la maniére commune de la Compagnie», sous-entendant par cette derniére
I’éducation aux vraies et solides vertus, en particulier a I'obéissance?.

Mais a quelle sorte de «dévotion extraordinaire» le Général pouvait-il se référer?
Dans sa méme lettre au Provincial, Vitelleschi demande a Filleau d’ouvrir aussi une
autre enquéte, celle-ci au college de Clermont. La-bas le groupe mystique des jeunes
jésuites semblent «honorer plus excellemment saint Joseph et exalter sa dignité, lui dé-
cernant de nouveaux titres, inusités en théologie et dans la pratique de I'Eglise». Ils
«soutiennent 7ordicus des opinions nouvelles et inouies que I'Eglise ne propose pas»
sur le pere putatif de Jésus?. Une autre lettre du Général précise que les diffuseurs de ce
culte joséphologique sont Jean-Joseph Surin (1600-1665) et Claude Bernier, porteurs
du flambeau des neoterici parisiens. Ils sont dénoncés par le P. Louis Le Mairat (1577-
1664) comme promoteurs d’'une «dévotion nouvelle et extraordinaire envers saint Jo-
seph»?. Le Mairat partageait avec Lallemant la chaire de théologie scolastique un an

2 1p., 381-382.

2 Cf. BARTOK, Un interpréte et une interprétation, 311-318.

2 BOTTEREAU, G., «Saint Joseph et les jésuites francais de la premiere moitié du XVII¢ siecle», Cahiers
de Joséphologie 29 (1981) 808.

2 b,
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plus tot. Il semble que Lallemant protégeat de son autorité le petit troupeau josépho-
mystique du college, mais aprés son départ pour Rouen ils restérent sans protection,
exposés aux attaques du théologien Le Mairat.

Lallemant est, sans aucun doute, un fervent dévot de saint Joseph?. Sa biographie
en témoigne, de méme qu’une lettre qu’il enverra plus tard, en mars 1631, au procureur
laic du college de Clermont®. On ne se tromperait donc pas de voir en saint Joseph
I'objet de la «dévotion extraordinaire», dénoncée par Grimald. En tout cas, les supé-
rieurs francais ne semblent pas attribuer d’importance a Iaffaire. La dévotion josépho-
logique envahit la France a I'époque grace, entre autres, a 'accueil des écrits de sainte
Thérese?. Elle fait donc partie des pratiques dévotionnelles du Grand Siecle.

Lallemant continuera dans sa charge d’Instructeur et recevra plus tard les louanges
du Général. En ce qui concerne le dénonciateur Grimald, I'histoire nous révele de lui
quelques surprises. En 1625 il était encore promoteur résolu de lectures mystiques au
college de Nevers et dupe des phantasmes spirituels d’une jeune fille, ce qui lui a valu
les réprobations du Général. Devenu antimystique, Grimald voulait sans doute se jus-
tifier auprés du Général en dénoncant I'Instructeur de Rouen?’. D’ailleurs, il quittera
la Compagnie en 1639.

Ces histoires de dénonciations nous révelent les gauchissements de la communica-
tion jésuite par correspondance entre périphérie et centre; une correspondance nor-
malement destinée a servir, entre autres, les besoins d’information du gouvernement
central®®, Mais les délations révelent aussi les effets néfastes d’une formation manquée.
Le mémoire de Coton, cité plus haut, mettaient déja en évidence les conséquences de
cette carence: «On juge prudents ceux qui savent soupconner, résister, dénigrer, se
moquer de I'opinion d’autrui, se montrer plaignants, inculper les autres de simplicité,
envoyer des lettres et des avertissements a2 Rome, motivés plus par 'ambition, que par
l'utilité [...]»*. On peut bien reconnaitre quelque chose de ces défauts moraux et spiri-
tuels dans les adversaires du Pére Lallemant, sans vouloir forcément justifier toutes ses
idées ou ses penchants dévots. En tout cas, ses expériences d’étre dénoncé et enquété a
plusieurs reprises donnent du relief personnel a ce qui sera 'un des points majeurs de
la Doctrine spirituelle, celui de la pureté de cceur. Le cceur, justement, cette métaphore
de l'intérieur ou ’homme est sans cesse en train de se battre avec ses inclinations mau-
vaises et ses intentions biaisées, mais aussi appelé par la grace de 'Esprit a suivre le
chemin de la droiture.

2+ Cf. BARTOK, T., «Saint Joseph, dans la mystique de Lallemant», Christus 63 (Juillet 2016) 96-103.

5 DS, 457.

26 Cf. DOMPNIER, B., «Thérése d’Avila et la dévotion francaise a saint Joseph au XVII¢ siecle», Revue
d’Histoire de 'Eglise de France 90 (2004) 175-190.

27 C’est I’hypothése de Jiménez. Cf . Ip., Louis Lallemant, 231-234.

28 Pour le fonctionnement de la correspondance jésuite, voir ’ouvrage de FRIEDRICH, M., Der lange
Arm Roms? Globale Verwaltung und Kommunikation im Jesuitenorden 1540-1773, Campus, Frankfurt —
New York, 2011.

2 CERTEAU, «Crise sociale et réformisme spirituel», 347.
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Lallemant, a cause peut-étre des enquétes subies, tombe malade en 1631. Son état
languissant ne lui permet pas de poursuivre sa tiche d’Instructeur. Il est envoyé au
college de Bourges comme Préfet des études et Confesseur des juvénistes. Cest la qu’étu-
die Louis de Bourbon-Condé (1621-1686), duc d’Enghien et futur Grand Condé. Il
sera membre de la congrégation mariale des éléves externes sous la conduite de Lalle-
mant. A la demande discréte du prince Henri IT (1588-1646), pére du duc et bienfaiteur
du college, le Général Vitelleschi nommera Lallemant recteur du college en aotit 1634°°.
Sa santé ne lui permettra qu’un rectorat treés bref. Il meurt le jeudi saint 5 avril 1635. Au
lendemain, le prédicateur augustin de 1'Office de la Croix a la cathédrale de Bourges
commémore le défunt comme «porte-parole aupres de Dieu, de méme qu’excellent et
treés influent protecteur dans le ciel pour toute la ville»*!.

Pour compléter notre regard sur la vie du P. Lallemant, il faut encore évoquer ses
aspirations missionnaires. Le biographe Champion voit en lui une source d’inspiration
pour les jésuites missionnaires d’Amérique du Nord. N’ayant pas obtenu de Rome la
permission d’aller en mission en Nouvelle-France, Lallemant aurait di transmettre son
désir et ses idées missionnaires, en particulier celle de 'amour des croix®?, a quelques-
uns de ses novices et tertiaires, de méme qu’a d’autres jeunes de la Compagnie avec qui
il était en contact. Cette tradition de I'influence missionnaire de Lallemant manque pour-
tant de preuves concretes. Il serait, sans doute, plus juste d’affirmer que Lallemant a
participé avec de nombreux autres jésuites a I’esprit missionnaire qui régnait en France
depuis les premiers essais missionnaires au Canada (1611-1613), en particulier au colle-
ge de La Fleche. Cest 1a que résidait le P. Enemond Massé (1575-1646), 'un des mem-
bres de la premiére équipe jésuite en Acadie et véritable catalyseur des actions évangé-
lisatrices successives sur le sol canadien. Lallemant, lui-méme résidant a La Fléche en
1615-1618, a dt subir 'influence de Massé”. Cette petite remarque ne met pas en cause
I'influence spirituelle, dans un sens plus large, que Lallemant pouvait avoir en tant que
Maitre des novices, Instructeur du Troisiéme an ou pére spirituel sur un nombre consi-
dérable de futurs missionnaires, tels qu’ Antoine Daniel, Simon Le Moyen, Isaac Jogues,
Jean de Brébeuf, Paul Le Jeune et bien d’autres.

1.3. La Doctrine spirituelle et ses interprétations

La Doctrine spirituelle est un recueil d’exhortations adressées a des jésuites du Troi-
siéme An. A Porigine, elle n’était pas du tout destinée a la publication. La plupart de ses
textes nous parviennent a travers le jésuite Jean Rigoleuc (1596-1658), tertiaire de Lalle-
mant en 1630-1631. Rigoleuc avait pris des notes pendant les exhortations de I'Instruc-
teur ou, peut-étre, il avait recopié les papiers de Lallemant. Rigoleuc avait 1égué ses notes

%0 Cf. BoTTEREAU, «Autour d’un billet inédit», 293-296.

LS, 445.

2 DS, 76-78.

» Pour les liens entre Lallemant et les missionnaires d’Amérique du Nord, voir BARTOK, Un inter-
prete et une interprétation, 613-619.
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au P. Vincent Huby (1608-1693). Celui-ci, avant de mourir, avait confié ’héritage de
Rigoleuc a I'éditeur jésuite Pierre Champion en vue de la publication. Quelques années
plus tdt, Champion avait déja publié une biographie de Rigoleuc avec ses ceuvres et
lettres spirituelles. Entre-temps, Champion découvrit aussi d’autres textes venant de
Lallemant dans un petit cahier de Jean-Joseph Surin (1600-1665), tertiaire de Lallemant
en 1629-1630. Champion ajouta ce cahier, intitulé «Appendice», au beaucoup plus volu-
mineux legs de Rigoleuc. Il prépara aussi la biographie de Lallemant et la publia avec
I'ensemble des textes en 1694, sous le titre La Vie et la Doctrine spirituelle du Pére L.
Lallemant. La variété et la complexité de provenance des textes mettaient quelque peu
en doute la paternité de Lallemant sur 'ouvrage publié. Pourtant, il existe des études qui
prouvent 'autorité de Lallemant aussi bien pour le fond que pour le style de I'ceuvre®,

Les notes de Rigoleuc, constituant plus de 90 % de la Doctrine, ont été divisés pro-
bablement par Champion en sept «Principes», c’est-a-dire autant de parties, chacune
traitant un théme spirituel: (1) «La vue de la fin», (2) «L'idée de la perfection», (3) «La
pureté de cceur» (4), «La docilité a la conduite du Saint-Esprit» (5), «Le recueillement
et la vie intérieure» (6), «Lunion avec Notre-Seigneur» (7), «Lordre et les degrés de la
vie spirituelle». Chaque Principe est subdivisé en de nombreux chapitres et articles.
Cette structure révéle, évidemment, une maniere scolastique de traiter les sujets avec
clarté et précision, mais elle rend aussi parfois difficile la lecture.

Les questions d’interprétation de la Doctrine ont été soulevées pour la premiére fois en
1920, 'année ou parut le Ve volume de I'Histoire littéraire du sentiment religieux d'Henri
Bremond, destinée a la figure et a 'ceuvre du P. Lallemant, de méme qu’a sa prétendue
«école».” Bremond, lui-méme jésuite jusqu’a 1904, voulait en effet montrer dans la pen-
sée de Lallemant le début d’une «école mystique» a I'intérieur de la spiritualité ignatienne.
Une telle «école de Lallemant», aux yeux de Bremond, se serait située a I'antipode de
I'«école ascéticiste» d’Alphonse Rodriguez (1538-1616). L'ceuvre célebre de ce dernier, la
Pratigque de la perfection et des vertus chrétiennes et religieuses®, était vue par Bremond
comme dégénérescence de la spiritualité ignatienne en un volontarisme anthropocentrique.
Lallemant, en revanche, aurait représenté une pensée mystique théocentrique grace a ses
connivences avec la spiritualité de Pierre de Bérulle et avec celle de Francois de Sales.

La vision de Bremond a créé une longue polémique avec ses anciens confréres®’. Les
débats reflétaient plutdt les problématiques d’asceése et de mystique du début du 20¢

 Cf. JIMENEZ, ]., «La Formacién de la “Doctrine spirituelle”», in Ip., Louzs Lallenant, 21-96. Voir
aussi SALIN, D., «Lallemant, auteur véritable de la Doctrine spirituelle», in DS, 12-18.

% BREMOND, H., Histoire littéraire du sentiment religieux en France depuis la fin des guerres de reli-
gion jusqu’d nos jours, V. La Conquéte mystique 3. L'Ecole du Pére Lallemant et la tradition mystique dans
la Compagnie de Jésus, Bloud et Gay, Paris 1920. Lceuvre a été rééditée dans un nouveau format, sous la
direction de Francois Trémolieres, vol. II, Jérdme Millon, Grenoble 2006.

% Tespagnol original Ejercicio de perfeccion y virtudes cristianas est publié a Séville en 1609. La
premiére traduction et édition francaise par Paul Duez remonte a 1621.

7 En particulier avec le P. Aloys Pottier. Dans sa trilogie sur Lallemant, Pottier ne cesse de défendre,
contre Bremond, le fondement ignatien de la Doctrine. Cf. POTTIER, A., Le P. Louis Lallemant et les
grands spirituels de son temps. Essai de théologie mystigue comparée. I-111, P. Téqui, Paris 1927-1929.
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siecle. I est inutile de les reprendre ici. Présentons plutot la «logique» que Bremond
avait proposée pour faciliter la lecture de la Doctrine. En effet, il voyait se réduire les
thémes et les textes de 'ouvrage a quatre «chefs»: (1) la seconde conversion qui consti-
tuerait 'essentiel du Troisieme An jésuite, (2) la critique de I'action, retentissant sans
cesse dans les exhortations de I'Instructeur, (3) la garde du cceur comme moyen princi-
pal de la vie purgative, (4) 'obéissance a la conduite du Saint-Esprit dans laquelle cul-
minerait la vie spirituelle du jésuite et sa perfection’®®,

La vision de Bremond a déclenché chez les interpretes 'envie de proposer d’autres
clés herméneutiques pour une lecture plus unifiée et simplifiée de 'enseignement de
Lallemant. Ces diverses «logiques» n’étaient pourtant que des variations entre la struc-
ture septénaire originale et la réduction opérée de Bremond. En outre, on cherchait
aussi a découvrir la dynamique des Exercices de Saint Ignace dans I'enchainement des
sept Principes de la Doctrine.

Une nouvelle sorte de «logique» a été récemment proposée par le P. Dominique
Salin®, éditeur de la derniére édition francaise de la Doctrine. Salin a découvert dans la
biographie de Rigoleuc un souvenir de ce dernier sur 'essentiel de I'enseignement de
Lallemant. D’apres Rigoleuc, son Instructeur aurait formulé la synthése de sa pensée
dans une «grande maxime» qui portait sur ’abandon a la conduite du Saint-Esprit.
Pour y arriver, Lallemant aurait exigé trois attitudes intérieures, chacune modelée sur
I'un des membres de la Sainte Famille: le mépris de soi (humilité) sur le Christ, la pureté
de cceur sur la Sainte Vierge, le recueillement sur saint Joseph. Envers chacun de ceux-
ci on devait cultiver une dévotion particuliere dont les pratiques ne sont pourtant pas
précisées dans le souvenir de Rigoleuc.

Champion, selon Salin, aurait organisé les themes de la Doctrine en fonction de la
synthése transmise par Rigoleuc. De la sorte, le théme de la conduite du Saint-Esprit
aurait trouvé sa place au milieu de la Doctrine (Principe IV), tandis que les trois vertus
auraient entouré I'axe pneumatologique comme Principes III, V et VI. D’autres sujets,
n’entrant pas directement dans le cadre synthétique, auraient été situés a la périphérie
de la Doctrine (Principe I, IT et VII). Cet assemblage indiquerait donc que I'essentiel du
Troisieme An serait de conduire les jésuites a la perfection des trois attitudes spirituelles
— mépris de soi, pureté de cceur, recueillement — qui leur permettraient d’étre pleine-
ment possédés et guidés par I'Esprit.

Quant a la vision de Lallemant sur la finalité pneumatologique du Troisieme An, la
proposition de Salin est tout a fait pertinente et nos développements ne feront que le
confirmer. Aussi, les trois attitudes et dévotions préparatoires semblent trouver quelque
confirmation dans un petit chapitre du Principe VI ou Lallemant explique, ne serait-ce
que sommairement, la triple dévotion au Christ, a la Vierge et a Saint Joseph*’. Ce der-
nier n’y est pas seulement un simple modele du recueillement, mais un maitre et direc-

38 BREMOND, L'Ecole du Pére Lallemant (éd. J. Millon), 454ss.
* Cf. SALIN, «Logique d’une spiritualité», in DS, 26-30.
4 «Pratique pour honorer solidement le Verbe incarné, la Sainte Vierge et saint Joseph», DS, 322-323.
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teur intérieur des ames, partageant ainsi le méme role que I'Esprit Saint. Une breve
mention de la triple dévotion se trouve aussi dans ’Appendice 1égué par Surin*' . Ce
coté dévotionnel reste pourtant faiblement représenté dans la Doctrine, et cela pour des
raisons bien compréhensibles. En effets, les notes de Surin et de Rigoleuc remontent
aux temps qui suivent ’'année de la deuxiéme dénonciation (1629) autour de I'Instruc-
teur «tout entier mystique» et de ses «dévotions extraordinaires». Lallemant devait étre
prudent et ne donna plus le flanc a des critiques malveillantes.

On peut, sans doute, se demander si la «grande maxime», reportée dans la Vze de
Rigoleuc, est 'unique synthése dans laquelle Lallemant aurait tenté de récapituler le pro-
file spirituel du jésuite et les moyens pour y arriver. En effet, Lallemant pouvait avoir
plusieurs «maximes» qui résumaient autrement I'essentiel de sa pensée. Nous en trou-
vons quelques-unes dans deux petits Articles du Principe II ou Lallemant (ou Rigoleuc,
peut-étre) essaye de ressaisir en des formules triadiques ou plus longues les points d’atten-
tion de la vie spirituelle du jésuite*?. Ces «maximes», comme d’ailleurs '’ensemble de la
Doctrine, s’inscrivent parfaitement dans ce qui apparait dans la tradition spirituelle comme
«recherche de la perfection et de ses moyens». La compréhension de cette expression
complexe, comme nous le verrons dans les pages suivantes, était justement I’enjeu autour
duquel se cristallisaient la compréhension du Troisieme An et I'identité jésuite elle-méme.

2. Le Troisieme An et 'identité jésuite par le P. Lallemant

Létablissement du Troisieme An, en tant que période finale de la formation jésuite,
était déja prévu par les Constitutions de la Compagnie®. Cette étape voulait reproduire
en chaque jésuite 'expérience qu’'Ignace et ses premiers compagnons avaient vécue en
Italie du Nord en 1537, comme préparation conclusive a I'apostolat apres les études a
Paris. L'expression «troisieme année de probation» a été forgée par les Constitutions
elles-mémes. Celles-ci ont établi la durée de la premiére et la deuxieme probation (candi-
dature et noviciat ensemble) en deux ans*. Une troisiéme année de probation apres les
études, comme replongée dans la formation spirituelle et dans certaines épreuves aposto-
liques, semblait étre utile pour plusieurs raisons que nous devrons considérer plus loin.
Toutefois, il fallut attendre plusieurs décennies pour que le Troisieme An deviennent une
institution solide et une étape obligatoire pour tous les prétres de la Compagnie®. Trois
ordonnances du Général Aquaviva ont joué un role particulier dans la mise en place du
Troisieme An. Elles ont été réunies et harmonisées par la VII® Congrégation Générale en

4 DS, 403.

2 «Avis aux Péres du Troisieéme An pour le temps de leur noviciat» et «Avis aux Péres du Troisieme
An au sortir de leur noviciat, pour le reste de leur vie», DS, 100-106.

¥ Const. V,1,3eC.;V, 2, 1[514]-[516].

“Ex. gén. I, 1, 12 [16].

# Pour I'histoire du Troisi¢éme An, voir Ruiz JuraADO, M., «La Tercera Probacién en la Compaiiia de
Jestis», AHSI 60 (1991) 265-351.
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1616 dans un seul document intitulé De tertio anno probationis*. Ce document a déter-
miné pour trois siecles I'institution de la formation finale dans la Compagnie.

Létablissement effectif du Troisieme An faisait partie d’un certain nombre de mesu-
res par lesquelles Aquaviva cherchait a réaliser sa politique spirituelle, la renovatio spiri-
tus. Les historiens de la spiritualité jésuite se divisent sur la valeur de cette politique®. Sa
nécessité reste pourtant incontestable. Elle voulait étre une réponse a la crise spirituelle
et disciplinaire de 'Ordre dont il a été question plus haut. Le Général cherchait surtout
a remédier aux difficultés d’absorption et de distraction par le travail et aux phéno-
meénes de mondanité, dénoncés souvent dans les documents du gouvernement romain“.
Le Troisieme An a été justement vu comme un temps privilégié, voire méme 'ultime
chance pour comprendre plus profondément 'identité jésuite et pour y correspondre
mieux a travers le redressement et le renforcement des attitudes intérieures nécessaires.
Linterprétation du Troisieme An par Lallemant nous ménera du coup a I'interprétation
de la vocation jésuite elle-méme dans le contexte de la réforme spirituelle et discipli-
naire voulue par le centre romain de 'Ordre.

2.1. Renouveau apreés les études et seconde conversion

Les longues études, selon 'expérience d’Ignace, entrainaient un certain desséche-
ment spirituel. Pensant remédier a de tels effets chez ses compagnons a venir, il a prévu
le Troisieme An comme une schola affectus ou «les choses de 'esprit et du corps» étaient
destinées a aider les tertiaires a «progresser en humilité et en abnégation de tout amour
sensible, de toute volonté et de tout jugement propres», de méme que dans «une plus
grande connaissance et un plus grand amour de Dieu»*. Schola affectus dans la termi-
nologie du théologien parisien Jean Gerson (1363-1429) allait encore de pair avec la
schola intellectus comme deux sortes de théologie, celles de I'intellect et celle du cceur.
Leur séparation était pourtant un processus déja entamé. Ce divorce entre deux types
de théologie — et plus encore, entre théologie et spiritualité tout court — marquait bel et
bien I’époque d’Ignace, mais encore plus celle de Lallemant. Les jésuites, comme d’autres

4 Cf. Institutum Societatis lesu. 111. Regulae, Ratio Studiorum, Ordinationes, Instructiones, Industri-

ae. Exercitia, Directorium (= ISI-III), Typ. a SS. Conceptione, Florentiae 1893, 262-267.

47 Cf. GUIBERT, J. DE, «Le généralat de Claude Aquaviva (1581-1615). Sa place dans I'histoire de la
spiritualité de la Compagnie de Jésus», AHSI 10 (1941) 59-93. IPARRAGUIRRE, I. — CERTEAU, M. DE, Les
Jésuites: Spiritualité et activités. Jalons d’une histoire, Beauchesne — Centrum Ignatianum, Paris — Rome,
1974, 42-69.

# Aquaviva dénongait plusieurs fois la baisse de la vie religieuse et spirituelle, I’activisme tout ex-
térieur et les ingérences indésirables de ses confréres dans les affaires séculieres. Cf. De renovatione
spiritus (1583), in Epistolae Praepositorum Generaliunz ad Patres et Fratres Societatis Jesu. 1 (= EPG-I),
Viduae J. Poelman-de Pape, Gandavi 1847, 119-120. De recursu ad Deumr in tribulatione et persecutioni-
bus (1602), in Ib., 290. Il compendium plus vaste des problémes sont les Industriae ad curandos animae
morbos (1600), ce manuel destiné aux supérieurs pour traiter les déficits spirituels et religieux des jésu-
ites. Voir in ISI-III, 397-440.

# Cost. V, 2, 1 [516].
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religieux aussi, vivaient leur formation spirituelle et intellectuelle dans deux univers de
plus en plus séparés.

Ce probléeme de fond en engendrait un autre que les premieres décennies de ’his-
toire de la Compagnie devaient bientdt révéler. Saint Ignace a bien pressenti que le défi
principal du temps des études était la recherche d’unité entre vertus solides et sciences.
Les premiéres, surtout la pureté d’intention et le zéle sincére des ames, devaient précé-
der le désir d’acquérir toutes sortes d’érudition littéraire, philosophique et théologique™.
Toutefois, les études humanistes faisaient bientdt songer les jeunes jésuites a des carrie-
res prestigieuses, comme rhéteurs en vogue, prédicateurs réputés, professeurs de colle-
ges et écrivains. Leur libido sciendi naturelle s’incarnait vite dans ces ambitions profes-
sionnelles. Certes, la tension entre ’humilité religieuse et I'acquisition de belles lettres ou
celle de la science sacrée était déja connue depuis le monachisme médiéval’’. Elle ne
faisait qu'augmenter avec 'apparition des mendiants dans les universités médiévales.
Unir dans une seule figure le religieux et le savant érudit n’était ni immédiat ni facile*.

L’idéal ignatien de joindre vertus et lettres pendant et apres les études n’était pas du
tout une chose acquise dans le jeune institut religieux. Nombre de scolastiques quit-
taient 'Ordre jésuite car, ayant été jugés peu spirituels par leurs supérieurs, ils ne pou-
vaient pas commencer ou continuer les études qu’ils souhaitaient. D’autres, en revan-
che, partaient pour une raison proprement contraire, trouvant la Compagnie insuffi-
samment spirituelle”. La situation ne semblait guére s’améliorer avec le temps. La V¢
Congrégation Générale (1593-1594) dénoncait les ambitions des scolastiques qui bri-
guaient les chaires de grammaire, et cherchaient a s’insinuer dans la confiance de leurs
supérieurs pour obtenir des postes d’enseignement appréciés dans les classes. Ils négli-
geaient méme I’étude de la théologie pour arriver le plus vite possible a ’enseignement
des lettres.”* Les mémes défis étaient toujours présents au début des années 1630, au
moment ou Lallemant parle a ses tertiaires. L'Instructeur réprimande les jésuites qui
encouragent I’ambition vicieuse parmi leurs jeunes confreres:

Quand un Pere grave et considérable pour son age et pour les charges qu’il a eues dans la
religion, témoigne devant de jeunes Freres qu’il estime les grands talents et les emplois écla-
tants ou qu’il préfére ceux qui excellent en esprit et en science a d’autres qui n’en ont pas tant,
bien qu’ils aient plus de vertu et de piété, cela nuit extrémement a cette pauvre jeunesse”.

0 Cost. IV, 4, 2 [3401; 1V, 6, 1 [360].

> Voir les mises en garde de Saint Bernard contre la vaine gloire et la curiosité dans I’étude des belles
lettres, Sermz. in Cant. XXXVI, in PL 183, 967-971.

52 «Etre “bon religieux” et étre savant: ces deux choses se combinent mais s’articulent mal; elles se
situent en des réseaux sociaux de plus en plus distincts.» CERTEAU, M. DE, «Le 17¢ si¢cle francgais», in ID.
—al., Les jésuites. Spiritualité et activités. Jalons d’une histoire, Beauchesne — Centrum Ignatianum, Paris
— Rome 1974, 94.

> Cf. GRIFFIN, N., ‘Virtue versus letters’: The Society of Jesus 1550-1580 and the export of an idea, EUI
Working Paper n® 95, Florence/Badia Fiesolana 1984, 32.

>+ Cf. Lukacs, L., «De graduum diversitate inter sacerdotes in Societate Iesu», AHSI 37 (1968) 283.

» DS, 201.
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Ailleurs, parlant des maux de I'état religieux, il dénonce I'esprit mondain qui se
répand a grande vitesse parmi certains de ses confréres: «Car dans la religion il y a un
petit monde, dont les éléments sont I’estime des talents humains, des emplois, des char-
ges et des lieux considérables, I'amour et la recherche de Iéclat et de I'applaudissement,
du repos et de la vie douce».

Bien que les tertiaires aient déja derriere eux le temps des études, I'Instructeur n’hé-
site pas a leur rappeler la maniére juste de se rapporter aux moyens de la science. Aussi
le fait-il car les études ne cessent d’étre un élément constitutif pour toute la vie d’'un
jésuite. Une instruction du Général Aquaviva sur les occupations des prétres de la Com-
pagnie (Ad varias occupationes) évoquait déja en deuxiéme lieu les studia qui servaient,
en guise de formation continue, a approfondir et a exécuter mieux les diverses sortes
d’engagement apostolique”. Lallemant constate que ce noble but des études semble
disparaitre de I’horizon de certains:

Quelques-uns d’entre nous ne font-ils pas tout le contraire? Etant vides de I'esprit intérieur,
ne se donnent-ils pas a I’étude d’'une maniére toute humaine, sans droiture et pureté d’inten-
tion, sans modération, peut-étre méme par vanité, envisageant déja les emplois ot leur or-
gueil les porte, et regardant la science comme un moyen pour arriver au but de leurs préten-
tions, fort opposées a I'esprit de saint Ignace et a la fin des études de la Compagnie?*®.

Voici alors que le but du Troisiéme An apparait en premiére place comme un reme-
de aux «dégats» qu'une certaine formation intellectuelle, déviée de son but original, a
pu provoquer dans les vertus des jésuites. «Dégats» en tant que desséchement d’une
ferveur apostolique authentique et la prolifération de désirs et projets égoistes qui nais-
sent de I'usage biaisé des études ou d’autres moyens de la formation. La finalisation du
Troisieme An comme temps de renouveau pour redresser les vertus religieuses était déja
mise en valeur par le Général Aquaviva:

De fait, comme il arrive d’habitude en raison de notre fragilité, les études de lettres pendant
de nombreuses années et sans interruption, de méme que les intenses occupations intellec-
tuelles émoussent la vigueur de I'esprit, dépriment le cceur et permettent moins a ’homme
de se dépouiller. Il est a craindre que nous n’aspirons pas suffisamment avec ferveur et
diligence a la perfection de nous-mémes, et les moyens de la doctrine et des autres talents,
comme dépouillés de leur force, deviennent faibles et inefficaces dans 'ame du prochain, et
ils ne portent pas le fruit que le Seigneur attend et que le travail de tant d’années exigerait™.

Le but du Troisieme An, formulé par les Constitutions comme progres «en humilité
et en abnégation de tout amour sensible», recoit une majoration ascétique dans I’ordon-
nance finale d’Aquaviva: ’'abnégation a acquérir pendant le Troisieme An doit étre ple-
na et absoluta pour devenir un homme vertueux et parfait dans la vie spirituelle, un

0 DS, 234.

57 Cf. ISI-11I, 350.

DS, 93.

> Rutz JuraDO, «La Tercera Probacién», 332.
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instrument apte a gagner les Ames au Christ®., Or, cette majoration ascétique se trans-
forme en majoration mystique dans la pensée de Lallemant. Il entend le but du Troi-
sitme An comme un «franchir le pas», en d’autres termes, un acte de renoncement a
tout ce qu'on a pu concevoir comme avenir ambitieux a partir de ['usage faussé des
moyens. Il faut, dit-il, «renoncer une bonne fois a tous nos intéréts et a toutes nos satis-
factions, a tous nos desseins et a toutes nos volontés, pour ne dépendre plus désormais
que du bon plaisir de Dieu et nous résigner entiérement entre ses mains»®,

Un tel renoncement apparait certainement affreux aux yeux des tertiaires. Lalle-
mant ne cherche pourtant pas a en atténuer la radicalité. Il la redéfinit ailleurs comme
une «seconde conversion». Voici comment il en entend le contenu:

Il arrive d’ordinaire deux conversions 2 la plupart des saints et aux religieux qui se rendent
parfaits: 'une par laquelle ils se dévouent au service de Dieu, I'autre par laquelle ils se
donnent entierement a la perfection. Cela se remarque dans les Apotres, quand Notre-
Seigneur les appela et quand il leur envoya le Saint-Esprit; en sainte Thérése et en son
confesseur le Pére Alvarez, et en plusieurs autres. Cette seconde conversion n’arrive pas a
tous les religieux, et c’est par leur négligence. Le temps de cette conversion, a notre égard,
est communément le Troisieme An de noviciat»*.

Lexpression «seconde conversion» remonte a I’'antiquité chrétienne®. Elle est repri-
se par plusieurs mystiques du Moyen Age, en particulier par Catherine de Sienne (1347-
1380) et Jean Tauler (1300-1361). Certains jésuites, comme Giuseppe Blondo (1537-
1598) et Bernardo Rossignoli (1547-1613) en ont fait usage déja avant Lallemant. Rossi-
gnoli la comprenait comme passage de la médiocrité a la recherche sérieuse de la perfec-
tion avec I’engagement apostolique®. Cette interprétation pouvait bien influer sur celle
de Lallemant, mais il pouvait aussi subir I'influence d’Antoine Le Gaudier (1572-1622),
Maitre des novices et Instructeur du Troisieme An de Paris qui appliquait I'idée en
question a la vie religieuse®.

La seconde conversion, en tant qu’un acte ou, mieux, un processus de «se donner a
la perfection» nous met devant la question majeure: de quelle sorte de perfection s’agit-
il dans le cas d’un jésuite et quels sont les moyens pour I'atteindre? La description laco-
nique donnée par Lallemant ci-dessus suggere une transformation de type pentecostal a
I'instar de P'effusion de I'Esprit Saint sur les Apdtres. Mais avant de comprendre la
perfection jésuite en lien avec 'influence de I’Esprit, il faut remonter a la finalité de la
Compagnie méme, telle qu’elle est définie au début de I Examzen général, ce préambule

% De tertio anno probationis, in ISI-III, 265.

1 DS, 66.

DS, 101.

¢ Cf. CLEMENT D’ ALEXANDRIE, Les Stromates, VII, X, 57, 4, SC 428, Paris, Cerf 1997, 186-187.

¢4 WEISMAYER, J., « Theologie und Spiritualitat. Ein Beitrag zur theologischen Interpretation der Doctrine
Spirituelle des P. Louis Lallemant S.].», Habilitationsschrift, Universitit von Wien, Wien 1973, 140-149.

© LE GAUDIER, A., De natura et statibus perfectionis, Cramoisy, Paris 1643, 77-78. Les traités rassem-
blés dans I'ouvrage circulent déja en manuscrit ou édités ailleurs bien avant 1643, car Lallemant y fait
allusion dans la Doctrine. Cf. DS, 97.
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d’ouverture aux dix parties des Constitutions jésuites. C’est 1a que nous trouvons le
point de départ pour la plupart des réflexions sur I'identité jésuite aux temps de saint
Ignace et du P. Lallemant.

2.2. La fin de Ia Compagnie

L' Examen général définit la fin de la Compagnie dans les termes suivants: «La fin de
cette Compagnie n’est pas seulement de s’employer, avec la grace divine, au salut et a la
perfection de I'ame de ses membres mais, avec cette méme grace, de chercher intensé-
ment a aider au salut et a la perfection du prochain»®. Comprendre I’articulation entre,
d’une part, salut et perfection propres et, d’autre part, salut et perfection du prochain,
comme les deux dimensions d’une seule vocation religieuse, était loin d’étre évidente.
Saint Thomas, héritier d’une longue tradition précédente, voyait 'essentiel de la vie
religieuse dans 'application de chacun a son propre salut (studium quod quis adbibet ad
propriam salutem), tandis qu’il attribuait a I’état épiscopal — et analogiquement aux pré-
lats ayant charge d’ames — la tache apostolique d’ceuvrer pour le salut du prochain (szx-
dium ad proximorum salutem)®’.

Certes, Thomas lui-méme cherchait déja a dépasser cette dichotomie dans le cha-
risme dominicain. Dans sa vision, la vie contemplative, cette voie principale de I'union
divine et de la perfection religieuse, produisait des fruits spirituels qu’on communiquait
au prochain (contemplata alits tradere) par la prédication et 'enseignement®. Dans la
pratique, cela a conduit au paradigme de la vita mixta®, une vie religieuse mélée de
priere (communautaire et personnelle) et d’apostolat spirituel et intellectuel. La dicho-
tomie stricte entre perfection propre et perfection du prochain semblait ainsi dépassée
pour la théorie. Néanmoins, on gardait comme évidence la priorité de la contemplation
sur l'action et, plus profondément, la primauté du Logos sur I'Ethos.

Lobjectif de la Compagnie et ses interprétations données par Jérome Nadal, pre-
mier interpréte des Constitutions jésuites, semblaient aller plus loin que ne le faisait la
vision thomiste. Nadal a présenté la Compagnie comme vzta activa superior’, une vie

“ Ex. gén. 1,2 [3].

7 Summa Theologiae 11-11, q. 185, a. 4, ad 1.

8 Summa Theologiae 11-11, q. 188, a. 6, resp.

% Notons que saint Thomas n’appréciait guére I’expression vita mixta. Pour sa compréhension de
contemplation et action voir PutaLLAZ, F.-X., «Thomas d’Aquin, Pierre Olivi. Figures enseignantes de la
vie contemplative», in TROTTMANN, CH. (éd.), Vie active et vie contemplative au Moyen Age et au seuil de
la Renaissance, Ecole Francaise de Rome, Rome 2009, 371-384.

70 Les commentateurs de Nadal divergent sur le sens de la vzza activa superior. M. Nicolau était d’avis
que la vita activa superior correspondrait pratiquement a la vie mixte. Cf. Ip., Jeréninzo Nadal, s.5., 1507-
1580. Sus obras y doctrinas espirituales, Consejo superior de investigaciones cientificas, Madrid 1949,
327-338. En revanche, M. Olphe-Galliard y voyait un réel dépassement de la dualité de la vie mixte. Cf.
Ip., «La vie apostolique et 'oraison aux origines de la Compagnie de Jésus», Revue d’ascétique et de
mystique 25 (1949) 408-425. Dans le méme sens, voir aussi VERNY, L., «In actione contemplativus»,
Revue d’ascétique et de mystigue 26 (1950) 60-78.
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apostolique, fondée sur la contemplation, mais tout entierement orientée a la mission
selon 'archétype christique. L'apostolat jésuite a pris un sens plus vaste par rapport a la
tradition antécédente. Saint Ignace proposait de trouver Dieu en toutes choses, ce que
Nadal a interprété comme étre contemplatif aussi en toutes sortes d’action apostolique
(contemplativus simul in actione’™). La formule nadalienne insinuait que I'union avec
Dieu était possible non seulement en des occupations proprement spirituelles au servi-
ce du prochain, mais encore dans les ceuvres de la charité ou dans le travail aux colleges,
I’enseignement et I’éducation.

Partant de 'expression «avec cette méme grace» (con la mesma/cum eadem) del’ Exa-
men général (1,2, [3]), citée plus haut, Nadal cherchait a trouver des formules qui éta-
blissaient une sorte de simultanéité et réciprocité entre salut/perfection propre et celui/
celle du prochain’. Par cela, il entendait aussi exprimer le rapport mutuel entre 'amour
pour Dieu et 'amour pour le prochain. En interprétant 'autre expression de I’Examzen
«chercher intensément (ntensamente/intense) a aider», Nadal y voyait la marque dis-
tinctive de I'Institut ignatien qui, a ses yeux, devait se traduire dans une charité totale
pour le prochain; charité qui portait les mémes marques du premier commandement
(toto corde, tota mente, tota anima, omnibus virtbus)”. Telle rhétorique, trop poussée a
certains égards et théologiquement discutable, servait 2 Nadal a créer une distance trées
accentuée entre les anciennes formes de la vie religieuse, surtout le monachisme, et la
nouveauté jésuite’™. De la sorte, il s’efforcait a résister aux courants monasticisants et
trop contemplatifs a 'intérieur de la Compagnie qui risquaient de remettre en question
I’orientation active et apostolique de cette derniére”.

Quelques décennies plus tard, la donne a bien changé. En effet, on voit que les
interpretes du charisme jésuite au tournant du 16¢ et du 17¢ siécle, trés probablement
sous le coup de la crise spirituelle de la Compagnie, commencaient a replacer celle-ci

" NADAL, H., Annot. in Examen (1557), [81], in Monumenta Nad. V, 162. Notons que Nadal inter-
prétait la nature de la Compagnie comme vita activa superior. Cf. Annot. in Examen (1557), [31], in
Monumenta Nad. V, Mon. Hist. Soc. Iesu, Roma 1962, 144. Voir aussi Exhort. 6 Compl. (1561), [127]-
[128], Ih., 361-362.

2 «[...] in nostram simul et proximorum salutem incumbimus ex vocatione nostra atque statu.
«[...] nam eodem desiderio, eodem spiritu atque amoris affectu in salutem nostram ferri debeamus et
proximorumy». «Haec autem conzunctio salutis nostrae et perfectionis cum proximi salute et perfectione
facit ut etiam magna et salutis et perfectionis nostrae pars in iuvando proximo constituta sit». Annot. in
Examen (1557), [16], [22], [25], Ib., 140-142. Voir aussi, Exhortatio 5* (1573-1576), [7], 1b., 807-808.

7 «Dicimus intense, guod nervus sit Societatis intensio ac fervor zeli et charitatis, qui in proximo
semper redundare debet. Et quidem, ut verum confiteamur, haec est proprietas instituti unica, haec
ratio novi ordinis ut in proximorum salutem et perfectionem, ex perfectione charitatis toto corde, tota
mente, tota anima, omnibus viribus feramur in suavitate spiritus atque hilaritate vivaciter». Annot. in
Examen (1557), (281, 1b., 143. Cf. Exhortatio 5° (1573-1576), [111], 1b., 809.

7 «[...] nosotros no somos monjes, ni tenemos las particularidades que sanctamente tienen las reli-
giones mondsticas». Exhort. 10 Comzpl. [192], Ib., 413-414. «Ignatius nullum Ordinem monachorum
instituerit.» Dialogus 11 [7], 1b., 608.

7 Pour le cas fameux d’Andrés de Oviedo et de Francisco Onfroy, voir Ruiz Jurapo, M., «Un caso
de profetismo reformista en la Compania de Jests. Gandia 1547-1549», AHSI 43 (1974) 217-266.
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dans le paradigme de la vie mixte. C’était un moment important pour I’évolution du
charisme ignatien. Ainsi, par exemple, Francisco Suérez (1548-1617) et Diego Alvarez
de Paz (1560-1620)7 distinguaient plus nettement les frontieres entre contemplation et
action et, avec cela, 'ordre de la perfection propre et celle du prochain. En France,
I'Instructeur Antoine le Gaudier, tout en affirmant 'interdépendance des deux perfec-
tions, cherchait a maintenir la priorité de la premiére:

[Les deux perfections] se compénétrent et se réferent mutuellement, cependant, on devra
chercher a les utiliser dans un certain ordre. La gloire divine qui provient de notre sanctifi-
cation doit passer la premiére et réclame avant tout notre estime. Si parfois notre zéle pour
glorifier Dieu dans les Aames semble nous faire oublier, non seulement notre réputation et
notre vie, mais le souci de notre salut et de notre perfection, cependant, pratiquement, il
n’en va pas de la sorte et cela n’est pas admissible””.

Aussi Lallemant interprétait-il la nature de la Compagnie dans le paradigme de la vie
mixte. Son insistance sur le pole contemplatif de celle-ci semble parfois méme déprécier
la dimension active de la vie jésuite:

Proposons-nous pour modele Jésus-Christ, qui a donné trente ans a la vie contemplative et
trois ou quatre seulement a celle qu’on appelle mixte; et Dieu méme dont la vie, avant le
temps, a été purement contemplative, ne s’occupant qu’a se connaitre et a s’aimer. Dans le
temps, il agit a la vérité au dehors, mais de telle sorte que 'action n’est presque rien au prix
de la contemplation; et apres le temps, dans I’éternité, il donnera encore moins a I’action, vu
qu’il ne fera plus alors de nouvelles créatures’.

L’image de Dieu qui se construit ici ressemble davantage, du moins a premiére vue, a
un Primus motor immobilis des philosophes qu’au Dieu des Exercices qui ceuvre «dans
toutes les choses créées sur la face de la terre [...] a la maniére de quelqu’un qui tra-
vaille»”. Quant a la vie cachée du Christ, modéle de la vita contemplativa, on voit aussi un
déplacement d’accent par rapport aux Exercices. Ceux-ci interprétent les mysteres de
I"Enfance déja en vue de la mission du Christ®, tandis que Lallemant y découvre davanta-
ge le fondement d’une vie contemplative. Dans les soubassements de la pensée lalleman-
tienne, on retrouve la conviction ancienne que I’action — soit comme travail ascétique sur
soi-méme, soit comme ceuvre d’évangélisation et de charité pour le bien du prochain — est
intrinsequement liée au temps présent de I'histoire du salut, marqué encore par le péché,
par 'ignorance de I'Evangile et par les inégalités sociales. Dans I’au-dela, cette sorte d’ac-

76 Cf. SuAREz, F., De religione Societatis lesu, Lib. I, Cap. VI, in Ip., Opera ommnia. XV1, Vivés, Paris
1860, 587ss. ALVAREZ DE Paz, D., De vita spirituali eiusque perfectione libri quingue, Lib. 11, Part. V, Cap.
XXXVIIL, in Ip., Opera. 1, Vives, Paris 1875, 387-388.

77 LE GAUDIER, De natura et statibus perfectionis, 633. Trad. fr.: De la perfection de la vie spirituelle.
1V, A. Dewit, Bruxelles 1909, 195. (Traduction modifiée par moi.)

8 DS, 189-190. Cf. DS, 264.

79 Ex. 236 in IGNACE DE Lovora, Ecrits, Coll. Christus 76, Desclée de Brouwer — Bellarmin, Paris 1991, 174.

8 Cf. KowvensacH, P.-H., «Ne cachez pas la vie cachée du Christ», in Ip., Fous pour le Christ, Sagesse
de Maitre Ignace, Lessius, Bruxelles 1998, 78-91.
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tion perdra sa raison d’étre, tandis que la contemplation, en tant que viszo beatifica dont
on peut déja avoir quelques avant-golits deés ici-bas, ne fera que s’accroitre®.

Il faut pourtant reconnaitre que certaines formules lallemantiennes s’approchent
assez prés de la devise nadalienne contemplativus simul in actione, comme, par exemple,
la suivante:

Afin que le commerce des hommes ne nous soit pas nuisible dans les fonctions que nous
q q
exercons a leur égard pour les gagner a Dieu, il faut remarquer que notre vie doit étre tellement
mélée de I'action et de la contemplation que celle-1a soit animée, dirigée, ordonnée par celle-ci;
que, parmi les travaux extérieurs de la vie active, nous jouissions toujours du repos intérieur de
la contemplative; et que nos emplois ne nous empéchent point de nous unir a Dieu, mais
plutdt qu’ils servent a nous lier plus étroitement et plus amoureusement avec lui, nous le
faisant embrasser en lui-méme par la contemplation et, dans le prochain, par I'action»®.

On peut méme citer une autre sentence de I'Instructeur qui va encore plus loin, en
situant le sommet de la perfection jésuite dans une vertu apostolique par excellence:
«Le dernier point de la plus haute perfection dans ce monde est le zele des ames»®.
C’est une autre chose que la possession de la vertu de zéle apostolique ne devrait pas se
traduire dans une démonstration compulsive en actes continuels. En effet, aux yeux de
Lallemant les vertus devraient étre présentes dans I’agent apostolique par leur «esprit»
et leur «essence»®, méme sans occasions de les mettre en pratique, tandis que cette
derniére devrait étre réglée par la pureté de coeur et par 'obéissance a la motion inté-
rieure de I'Esprit, les deux poles principaux de I'enseignement lallemantien que nous
interrogerons plus loin.

Les formules de Lallemant articulant les deux poles de la fin de la Compagnie os-
cillent entre, d’une part, le paradigme de la vie mixte ot la préférence reste donnée a la
vie contemplative et a la perfection propre, et, d’autre part, son dépassement nadalien
qui met en valeur 'action pour le prochain comme lieu d’union avec Dieu. I faut noter
que le premier paradigme prend souvent le dessus en des formules surprenantes, telle
que la suivante:

Aussi saint Ignace veut-il que les profeés et ceux qui ont fait leurs derniers veeux, donnent a
'oraison tout le temps qui leur reste, aprés qu’ils ont satisfait aux devoirs de ’obéissance.
Ce doit étre la ’'emploi de ceux qui, dans les colleéges, ne sont point occupés a régenter, mais
seulement a confesser ou a faire quelque autre chose qui leur laisse assez de temps libre. Ils
doivent étre des hommes d’oraison qui, par le secours de leurs prieres, soutiennent toute la
maison, toute la Compagnie et méme toute 'Eglise. Et cela c’est étre jésuite: ¢’est étre en-
fant de ces grands saints qui désiraient plusieurs mondes a convertir®.

81 A ce propos voir la Conférence d’Abba Moise (Conl. I, nn® 8-10), in JEAN CASSIEN, Conférences (I-
VII), SC 42, Cerf, Paris 1955, 85-89.

8 DS, 189.

8 DS, 407.

% Cf. DS, 115.

® DS, 235.
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Notons qu’Ignace n’a pas prescrit la durée d’oraison pour les jésuites définitivement
incorporés dans la Compagnie. Le Général Francois de Borgia (1565-1572) a introduit
’oraison mentale journaliere d’une heure (oratio horae integrae®). Aquaviva I’a mainte-
nue, mais il a aussi résisté a ceux qui la voulait prolonger®”. Le propos contemplatif de
Lallemant — passer tout le temps libre en priére — ne semble pourtant pas exceptionnel
a ’époque. Antoine le Gaudier, son collégue Instructeur, propose la méme chose aux
tertiaires de Paris, tout en se référant, lui aussi, a saint Ignace®. On constate ainsi que les
idées des écrivains spirituels de la Compagnie demeurent essentiellement fondé dans la
vita mixta. Est-ce une mécompréhension, voire méme une trahison face a la nouveauté
du charisme jésuite? Je pense qu’il s’agit plutot d’un choix réfléchi qui répond a la
magna effusio ad exteriora® de I'Ordre a tous les niveaux de I'engagement apostolique.
En accentuant contemplation et perfection propre, on cherche a parer aux effets absor-
bants et sécularisants d’une action trop poussée, peu réfléchie et encore moins fondée
dans une attitude proprement religieuse et spirituelle. La Partie 3 nous donnera I'occa-
sion de revenir sur la problématique.

2.3. Les moyens qui nous unissent a Dieu

Les critiques, souvent exacerbées, que Lallemant adresse aux jésuites engloutis par
’action s’inscrivent dans le contexte rappelé ci-dessus et font partie d’une rhétorique
consciente qui visent a rétablir la priorité du spirituel. Celle-ci est affirmée par le para-
graphe [813] des Constitutions. Cest justement dans ce paragraphe que I'Instructeur
trouve la justification de sa pensée comme authentiquement jésuite. Par cela, il ne fait
que suivre l'insistance des Généraux, en particulier celle de Claude Aquaviva, sur le
méme paragraphe des Constitutions.

Saint Ignace explique en Const. [813] que «les moyens qui unissent I'instrument a
Dieu et le disposent a étre bien gouverné par la main divine sont plus efficaces que ceux
qui le disposent a I'égard des hommes». Ignace précise que «ce sont la probité et la
vertu, spécialement la charité, la pure intention de servir Dieu, la familiarité avec Dieu
dans les exercices spirituels de dévotion, le zéle sincére des ames». Il s’agit donc «des

8 P. pE LETURIA «La hora matutina de meditacién en la Compania naciente (1540-1590)», in Ip.,
Estudios ignacianos. 11. Estudios espirituales, Institutum Historicum S. 1., Roma, 1957, 189-268

87 «[...] ad longiorem nemo quidem per hoc teneatur, nemo pariter ab illo tempore eximatur». Cf.
Quis sit orationis et poenitentiarum usus in Societate (1590), in EPG-I, 250.

8 «[...] quare B. P. Ignatius Societatis professis ita studium orationis commédat, vt velit omne tem-
pus, quod obedientiae & charitatis operibus superest traducat». «[...] merito ergo professi Societatis
totum tempus quod liberum habent, Dei contemplationi, re cum superiore collata, tribuere debent,
atque adeo perpetuo cum Deo versari, tum vt cor suam diuinae gloriae desiderio accendant, tum vt
necessariam ad munia Societatis sanctitatem hauriunt, tum vt suos labores suis lachrymis & precibus
irrigent, proximoque lumen & gratiam salutem & perfectionem acquirendi impetrent». LE GAUDIER, De
natura et statibus perfectionis, 648-649.

8 Lexpression apparait plusieurs fois dans les mémoires des Provinces francaises de 1606 sur les
défauts spirituels de la Compagnie. Cf. CERTEAU, «Crise sociale et réformisme spirituel», 346.
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vertus solides et parfaites et des choses spirituelles» qui ont une priorité nette sur «le
savoir et les autres dons naturels et humains». Ces derniers doivent tirer leur efficacité
des premiers. Ce n’est donc que fondés sur la priorité des moyens spirituels ou surnatu-
rels que les jésuites peuvent recourir aussi aux «moyens naturels qui disposent I'instru-
ment de notre Dieu et Seigneur a étre utile au prochain», tel que cela est expliqué dans
le paragraphe suivant [814]%.

Or, Aquaviva cite souvent le paragraphe [813], en accentuant son importance: «[...]
si ce fondement n’est pas bien posé chez les hommes de la Compagnie, on rencontrera
de graves obstacles en bien des choses», écrit-il en 1587 dans une circulaire adressée a
I’Ordre entier”. Ailleurs il dit 2 propos du méme paragraphe: «Ces paroles de nos Cos-
titutions, je désire vivement que le Saint-Esprit les inscrive, les grave si profondément
dans vos cceurs, qu’elles ne s’en effacent jamais»*?. Lallemant s’inscrit dans la ligne du
Général. Bien qu’il reconnaisse la nécessité des moyens naturels, il loue la priorité des
moyens spirituels, en paraphrasant les paragraphes [813]-[814] des Constitutions. En
voici un exemple:

Comme la fin de notre Compagnie est si excellente et si sublime qu’elle ne le peut étre
davantage, étant la méme que celle du Fils de Dieu sur la terre, les moyens en sont aussi trés
excellents, puisque notre Institut embrasse tout ce qu’il y en a de surnaturels, comme I’orai-
son, les sacrements, la prédication, et tous les naturels, comme les talents, I'esprit, les scien-
ces et la maniére de les enseigner. Mais ceux-ci doivent étre subordonnés a la prudence
surnaturelle, et tirer leur force et leur vertu de la plus haute oraison”.

Dans I’Appendice de la Doctrine se trouve un petit traité, intitulé «De I'esprit de la
Compagnie», dans lequel Lallemant présente le rapport entre moyens spirituels et natu-
rels dans une relecture christologique, basée sur le dogme de Chalcédoine: «Notre es-
prit doit imiter celui de Jésus en ce que, comme Jésus était composé de deux natures,
I'une divine et 'autre humaine, de méme notre esprit, par rapport aux deux natures de
Jésus, est composé de deux natures, du divin et de ’humain, de I'intérieur et de I'exté-
rieur»™. La nature divine trouve son correspondant dans les moyens qui se présentent
comme attitudes spirituelles du jésuite, tandis que la nature humaine du Christ se refléte
dans des qualités naturelles et acquises. De la sorte, Lallemant relit les paragraphes
[813] et [814] par analogie avec le Mystére de I'Incarnation.

Emerge pourtant une question de fond. Que doit-on entendre par moyens spirituels
et quel type de moyen permet davantage de mieux s’unir a Dieu? Ce que saint Ignace
appelle «moyens» unissant le jésuite a Dieu sont fondamentalement des attitudes spiri-
tuelles (vertus) et 'oraison. La littérature spirituelle jésuite naissante, promue et soute-

% Const. X, 2-3 [813]-[814].

' De quibusdam mediis ad Societatis conservationem facientibus (1587), in EPG-I, 187.
%2 De fine missionis in Indiis orientalibus (1590), in EPG-1, 222.

% DS, 79.

DS, 406.
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nue par Aquaviva”, va bientdt élargir la sémantique du terme. Dans les divers traités
jésuites, les attitudes spirituelles requises foisonnent et se mélent a des pratiques, métho-
des et conseils concrets, décrits comme «moyens» (zedia, documenta, instrumenta) et
systématisés selon les diverses étapes de la vie spirituelle et de la perfection religieuse. Le
gouvernement romain de I'Ordre, surtout a partir de Vitelleschi, verra le moyen princi-
pal de la perfection jésuite dans 'obéissance et I'observance religieuse des Regles®.

Face au foisonnement des moyens spirituels et de leur systématisation complexe
surgit le désir d’'un moyen simple, toujours a portée de main de celui qui veut s’unir a
Dieu. Ce désir d’abréger le chemin de perfection est un phénomeéne commun chez les
auteurs spirituels des 16¢-17¢ siecles”. Les jésuites, eux aussi, partagent le méme désir.
Alvarez de Paz suggére aux progressants la cura particularis, une pratique inspirée par
I’examen particulier des Exercices pour 1’éradication d’un vice ou pour 'implantation
d’une vertu”®. En revanche, pour les plus avancés prévoit-il en guise de moyen principal
(praecipuum instrumentum) la pratique de se souvenir toujours et partout de Dieu et de
sa présence. Cela sert a obtenir la grace de la contemplation et a parvenir ainsi a toute
sorte de perfection”.

Cet exercice de mémoire de la présence divine est déja pratiqué par les jésuites avant
Alvarez de Paz. Le jésuite espagnol Francisco Arias (1533-1605) lui consacre un traité
concis'®, La pratique de la presencia de Dios est un effort mental et spirituel, soutenu
par des petits exercices de la conscience pour orienter constamment vers Dieu la vie
intérieure et I’action extérieure. Arias considére ce moyen comme le meilleur et le plus
efficace pour parvenir a toutes sortes de vertus et a 'union divine. Linspiration de I'auteur,
comme il le dit, viennent de Denis le Chartreux (1402-1471) qui par cette pratique
cherchait a prévenir la distraction pendant la priere des heures canoniales. Remarquons
que I'opuscule de Denis'™ ou Arias puise son inspiration est recommandé aux jésuites
comme lecture spirituelle pendant le Troisieme An, avec d’autres ouvrages de ce genre.

% Cf. LETURIA, P. DE, «Lecturas ascéticas y lecturas misticas entre los jesuitas del siglo XVI», in Ip.,
Estudios ignacianos. 11, 269-331.

% Cf. CERTEAU, «Crise sociale et réformisme spirituel», 372ss. Voir aussi I'idée de I'obéissance dans
les lettres de Vitelleschi De oratione et aliisque virtutibus et De anno saeculari Societatis, in EPG-1, 365-
366, 418s.

97 Cf. RENAUDIN, P., Maitre de la Mystique francaise: Benoit de Canfeld, Spes, Paris 1956, 101.

% Cf. ALverez DE Paz, D., De exterminatione mali et promotione boni, Lib. 11, Pars I1I, Cap. V-XIII,
in Ip., Opera. 111, Vives, Paris 1875, 774-822.

% Cf. ALvErez DE Paz, D., De inquisitione pacis, sive studio orationis, Lib. V, Pars I, App. II, Cap. I,
in Ip., Opera. V1, Vives, Paris 1876, 411ss.

10 ARrias, E., De la presencia de Dios, in Ib., Aprovechiamento espiritual. Segunda Parte, 1. Cendrad
1597, Barcelona 1597, 459-486.

101 Cf. DENIS LE CHARTREUX, Contra detestabilen: inordinationem: cordis, in Ip., Opuscula aliguot, quae
ad theoriam mysticam egregie instituunt, T. Loer a Stratis, Coloniae 1534, CCLX-CCCXLII.
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2.4. Ceeur et Saint-Esprit

Aussi Lallemant doit-il se confronter avec le foisonnement des moyens de perfection
et la nature méme de cette derniere. Plusieurs chapitres du Principe II et de I’ Appen-
dice de la Doctrine sont consacrés a ce sujet'®. En cela Lallemant ne fait que suivre ses
devanciers jésuites ou d’autres auteurs spirituels contemporains ou plus anciens. Les
Principes III («La pureté de cceur») et IV («La docilité a la conduite du Saint-Esprit»)
refletent les mémes préoccupations, mais en opérant justement une radicale réduction
des moyens multipliés. L'Instructeur parle tantot de la pureté de cceur, tant6t de la
garde du cceur comme moyen principal de la perfection jésuite. Pureté et garde du cceur
ne font, en derniére analyse, que préparer une prompte obéissance — «docilité» ou «aban-
don» dans le langage mystique de Lallemant et de son époque — aux motions de I’Esprit.

Ceaeur: une métaphore pour éduquer a l'intériorité

Construire la perfection jésuite autour d’un bindme composé du «cceur» et du «Saint-
Esprit» reflete nombre d’influences qui s’amalgament d’une facon inextricable dans la
pensée de I'Instructeur. Le «cceur» est le bien commun du vocabulaire spirituel du 17¢
siecle. Il renvoie tout court a ’homme intérieur, soit dans son aspect cognitif (pensées et
images) que dans sa dimension volitivo-affective (sentiments, désirs, affections, passions)'®.
Cette dernie¢re demeure pourtant plus caractéristique dans la lecture lallemantienne.
Concept et symbole 2 la fois, le cceur désigne 'homme dans sa complexité, au milieu de
ses divisions intérieures entre mouvements égoistes et aspirations nobles et saintes.

Cette insistance sur le cceur au Grand Siécle vient de plusieurs sources. La relecture
dix-septiemiste des ceuvres de piété de saint Augustin, en particulier les Confessions,
mais aussi d’autres opuscules augustiniens ou pseudo-augustiniens y jouent un rdle par-
ticulier'®. Le sens affectif du cceur, toujours plus croissant au 17¢ siecle, remonte a la
tradition cistercienne et richardienne, ainsi qu’a la Devotio Moderna qui, surtout a tra-
vers 'ouvrage de Kempis, I'lIzitation de Jésus Christ, préte une attention particuliere
aux affectus/affectiones cordis. Quant a 'insistance de Lallemant sur la «pureté de cceur»,
elle remonte a la lecture des Péres du Désert et de certains auteurs médiévaux, tel que
saint Bernard'® ou saint Laurent Justinien'®. L'idée de présenter le cceur pur comme

12 Py, 11, Sec. I, Ch. II-IIT: «Moyens principaux de la perfection», «L’exercice des vertus les plus
nécessaires pour la perfection», DS, 68-78. Pr. II, Sec. II, Ch. IV-V: «Les moyens de perfection propres
de notre Compagnie», DS, 88-91. App. Ch. I, Art. 3: «De la pratique de la perfection», DS, 394-395.

10 Cf. GUILLAUMONT, A. — CHATILLON, J. — CoGNET, L., «Cor et cordis affectus», Dictionnaire de
spiritualité ascétique et mystique. 11/2, 2278-2307. Voir aussi, PAPASOGLI, B., Le «fond du cceur». Figures
de l'espace intérieur au XVII siécle, H. Champion, Paris 2000.

104 Cf. MicHoN, H., «Le cceur dans la tradition augustinienne», in DEVILLAIRS, L. — Ossora, C. (éd.),
Augustin au XVII siecle, Leo S. Olschki, Firenze 2007, 203-220.

105 Cf, BERNARD DE CLAIRVAUX, De interiori domo, in PL 184, 507-552. Sermo de diversis 17, in PL
183, 583-587.

1% Peu connu aujourd’hui, saint Laurent Justinien (1381-1456), patriarche de Venise, était 'auteur
de plusieurs traités spirituels.
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lieu intérieur rempli par la présence de I’Esprit s’inspire de la patristique, en particulier
des homélies du Pseudo-Macaire!””. Certains auteurs espagnols du 16¢ siecle, comme
par exemple le franciscain Diego de Estella et le dominicain Louis de Grenade ont pu
aussi influencer sa pensée!'®®. Tous ces auteurs, dont les ceuvres sont recommandées aux
tertiaires jésuites, contribuent a 'anthropologie spirituelle de Lallemant, par laquelle il
construit ce qui manque aux jésuites: I'intériorité et I'attention a celle-ci, ce cultus inter-
nus dont Pierre Coton réclamait déja la nécessité en 1606.

Le cceur et sa pureté sont justement le pivot de 'anthropologie lallemantienne; pivot

auquel s’accrochent d’autres concepts et symboles. Tout d’abord I'«intention pure»'®,

ce mot clé du vocabulaire des Exercices spirituels et des Constitutions, déja évoqué plus
haut. Aussi «I’abnégation» et «!’indifférence»''* sont-elles placées dans la zone sémanti-
que de la pureté de cceur. Deux autres expressions s’y accrochent aussi: le «vide»!!! et la
«nudité d’esprit».!? Lallemant les emprunte a saint Jean de la Croix'?® et aux auteurs
mystiques rhéno-flamands, surtout a Tauler'* et a Harphius'”. L'acces a la lecture de la
mystique du Nord est limité aux jésuites depuis un dispositif du Général Mercurian,
mais 'interdit reste une mesure librement interprétée en France''®,

107 Cf, Macamre 0’ EGyere, Homziliae quinguaginta, interprete Joanne Pico, G. Moreliu, Paris, 1559, 73
et 157-162.

108 Cf. Louts bE GRENADE, Les (Euvres spirituelles et devotes, Vefve Cl. de Mont’ceil, Paris 1623, 777-
780. DIEGO DE ESTELLA, L'ceuvre entier et parfait de la vanité du Monde, Vefue de Cl. Rigaud & CI. Obert,
Lyon 1633-1634, 149-159. L'ouvrage est édité en francais dés 1587.

1 Lallemant y consacre un article (Pr. III, Ch. III, Art. 1): «Nous devons faire nos actions avec une
intention pure», DS, 132-133.

10 Voir les deux articles: «De I’'abnégation de nos inclinations pour nous mettre dans une sainte
indifférence» et «Comment on se doit comporter dans les graces et avec quelle abnégation il les faut
recevoir», Pr. III, Ch. II, Art. 5-6, DS, 126-131.

UL DS, 53-56, 142, 166, 215, 355, 383.

12§, 65, 129, 131, 210, 383.

5 Deeuvre La subida del monte Carmelo, dans laquelle apparait ’expression sanjuaniste célebre
suma desnudez y vacio de espiritu (lib. II, cap. 7, n° 3), est déja publiée en francais a I'époque de Lalle-
mant, avec d’autres traités de I'auteur. René Gaultier traduit 'expression en question par «extréme
nudité et vide d’esprit» Cf. JEAN DE LA CROIX, Les ceuvres spirituelles pour acheminer les dmes a la parfaite
union avec Dieu, M. Sonnius, Paris 1628, 105. (La premiére édition remonte a 1621.)

4 Le livre Divinae Institutiones, ce recueil de textes mystiques provenant d’auteurs rhénans et mis
sous I'autorité de Jean Tauler, est traduit en francais depuis 1614. Le dépouillement intérieur des images
et des pensées conduisant progressivement a la «parfaite nudité d’esprit et de coeur», condition de
I'union divine, est une pensée centrale de I’ouvrage.

'S La Theologia mystica de Harphius abonde d’expressions forgées autour de 1'idée de la
nudité spirituelle: amzor nudus ac purus, nuda charitas, nuda intelligentia, mens nuda et vacua, nuda natura,
nuda essentia animae etc. 'idée et la pratique du dépouillement visent a saisir Dieu dans sa nuda gloriosa
essentia, anticipation de la visio beatifica. I ouvrage est souvent réédité depuis le milieu du 16¢ siecle.
Voir, par exemple, HENRIcUS HaRPHIUS, Theologiae mrysticae libri tres, A. Quentelius, Coloniae 1611.

16 Cf, DAINVILLE, E. DE, «Pour I’histoire de I'index: I’ordonnance du P. Mercurian sur I'usage des livres
prohibés (1575) et son interprétation lyonnaise en 1597», Revue de sciences religieuses 42 (1954) 86-98.
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Garde du cceur: le moyen spirituel a la portée de main

La pureté de cceur est le fruit d’une attitude vigilante, celle de la garde du cceur.
Celle-ci, dit Lallemant, «n’est autre chose que I'attention qu’on apporte aux mouve-
ments de son cceur et A tout ce qui se passe dans ’homme intérieur, pour régler sa
conduite par 'Esprit de Dieu et I'ajuster a son devoir et aux obligations de son état»!'"7,
Lallemant précise qu’une telle attention peut étre pratiquée a tout moment de la jour-
née, sans fatigue et au milieu de I'action elle-méme. Par cela, on se retrouve dans I’an-
cienne pratique des Peres du Désert de la pvAdaxi tng kopdidg (custodia cordis), appe-
lée parfois aussi vAyig. Ce concept signifiant une sobriété ou vigilance mentale, en d’autres
termes une conscience constamment en éveil, capable de saisir et d’identifier la nature
des motions intérieures dans leur surgissement."'® Lallemant céleébre cette vigilance
comme moyen principal des «anciens solitaires d’Egypte et de Libye» qui, grice a ce
moyen, «sans direction, sans assistance humaine, sans la fréquentation des sacrements,
se sont élevés a la plus haute perfection»!'?.

Mais comment peut-on réaliser une telle vigilance intérieure? Ce que Lallemant pro-
pose pour y arriver'?’ n’est qu’une sorte d’extension de I'examen particulier des Exerci-
ces'! sur divers moments de la journée, semblable a la maniére dont le pratiquait Ignace
lui-méme dans sa période romaine selon le témoignage de Gongalves da Camara'??. Vu
sous cet angle, la garde du cceur n’est qu’une maitrise ascético-mentale pour se libérer
de certains défauts. De la sorte, la garde du cceur est de la méme nature que la cura
particularis proposée par Alvarez de Paz ou la recherche active de la présence de Dieu,
si chere a Francisco Arias. Cependant, une telle ascése devrait engendrer, selon Lalle-
mant, une attitude contemplative qui se manifesterait dans la clairvoyance sur son inté-
rieur, praticable méme au milieu d’une action.

Cette vigilance intérieure serait-elle alors une sorte de «discernement en temps réel»
qui rendrait le jésuite capable d’étre attentif et obéissant aux mouvements de I'Esprit
dansle hic et nunc de’action? Une telle interprétation est possible et justifiable!?*. Certai-
nes formules de Lallemant vont précisément dans ce sens comme, par exemple, la sui-
vante: «Cette attention intérieure nous rendra capables de procurer le bien de notre pro-
chain. Par elle, nous acquerrons une prudence surnaturelle et une dextérité toute divine
pour traiter les affaires, pour pénétrer le fond des cceurs, pour discerner les esprits et
pour conduire les ames a Dieu»'?*. Ce serait une autre question de savoir si un tel discer-

7 Ps, 141.

118 ApNES, P. «Garde du cceur», Dictionnaire de spiritualité ascétique et mystique. V1, 100-117.

19 DS, 147,

120 DS, 145-146.

21 Cf. Ex. 24-31.

122 Cf. GONCALVES DA CAMARA, L., Mémorial 1555, n. 24, Coll. Christus 20, Desclée de Brouwer, Paris
1965, 61-66.

12 Voir I'interprétation de D. Salin dans I'«Introduction» de la Doctrine spirituelle, DS, 20.

124 DS, 148.
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nement «sur place» peut définitivement éliminer la nécessité du temps dans les choix
complexes ot confluent nombre de facteurs qui changent et évoluent, et dont la connais-
sance ne se donne pas immédiatement. Ignace de Loyola, tout en vivant dans une conti-
nuelle union mystique avec la Trinité pendant ses derniéres années, restait attaché au role
vérificateur du temps dans ses délibérations. Son Journal en témoigne. Dés lors, ’affirma-
tion de Lallemant, selon laquelle saint Ignace aurait gouverné ses premiers compagnons
par le moyen de la garde du cceur'?, semble étre une justification un peu recherchée.

La garde du cceur est au service de discernement dans la mesure ou elle crée dans la
personne cette stabilité de 'esprit que la grande tradition monastique appelle apdtheia,
un synonyme de la pureté de cceur. Voici comment Lallemant explique I'attitude a la-
quelle il songe faire arriver les tertiaires par la pratique de la garde du cceur:

Enfin par cette vigilance nous nous établirons dans une paix inaltérable, dans une égalité de
cceur et d’esprit toujours constante, dans une parfaite et invariable dépendance de Dieu; et
quand nous ne ferions autre chose que de pratiquer fidélement cet exercice sans faire des
actions éclatantes, ni des mortifications extraordinaires, nous contentant de faire ce qui est
du devoir de notre état et ce que 'obéissance nous ordonne, et nous tenant sans cesse
comme en sentinelle dans un petit retranchement intérieur pour observer les mouvements
de notre cceur, nous ne laisserons pas arriver a une sublime sainteté!?,

«Paix inaltérable» et «égalité de cceur et d’esprit toujours constant»... Par ces idées
Lallemant renoue avec I'ancienne tradition du Désert qui, a travers la custodia cordis,
envisageait de surmonter la divagation naturelle ou peccamineuse du cceur et de I'esprit
(pervagatio animae/mentis), empéchement majeur de la contemplation et, plus générale-
ment, de I'attitude contemplative'?’. Dans la lecture de Lallemant, la stabilité intérieure
n’est pas simplement le fruit d'un mzzndfulness psychologique. C’est sous I'influence du
Saint-Esprit, principe d’unité et de stabilité, que ’homme intérieur se régle et s’unifie.

L’Esprit et ses dons: fondements du contemplatif dans l'action

La garde du cceur prépare, avec les autres moyens spirituels, la fidélité et I'obéis-
sance aux motions pneumatologiques dont dépendent la perfection et le salut pour un
jésuite. Voici comment I'Instructeur explique cette idée:

Toute notre perfection dépend de cette fidélité, et 'on peut dire que 1'abrégé de la vie
spirituelle consiste a remarquer les voies et les mouvements de I'Esprit de Dieu en notre
ame et a fortifier notre volonté dans la résolution de les suivre. [...] Il est certain que notre
salut dans la Compagnie, comme dans toutes les autres religions, dépend absolument de
notre correspondance intérieure a la conduite de 'Esprit de Dieu'?.

135 DS, 147.

126 DS, 148.

127 Voir, par exemple, la Conférence d’Abba Serenus (Conl. VII, nn® 1-6) sur la recherche de la
stabilitas mentis in JEAN CASSIEN, Conférences (I-VII), Op. cit., 244-253.

128 DS, 159.
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Avec cet énoncé catégorique Lallemant remet la perfection jésuite et — plus large-
ment — toute perfection religieuse dans le contexte de la pneumatologie. L'Instructeur
sent pourtant le besoin de justifier théologiquement le lien entre motions pneumatolo-
giques et perfection. Il recourt a 'autorité de saint Thomas d’Aquin, en lui empruntant
la théorie des dons du Saint-Esprit'?°. Dans la vision thomiste, les dons sont des habitus
venant directement de Dieu. Ils rendent ’homme capable d’agir sous I'influence immé-
diate de I'’Esprit de Dieu. L'agir humain passe ainsi d'un plan purement rationnel et
vertueux a un niveau héroique et divin, donc vraiment parfait®. Les dons, dit Lalle-
mant, nous montrent «sans discours, sans perplexité [...] ce qui est le meilleur, nous le
faisant voir dans la lumiére de Dieu avec plus ou moins d’évidence»®!.

C’est grace a certains dons qu’on devient contemplatif. La sagesse, explique 1'Ins-
tructeur, aiguise la vue de I'entendement pour la grandeur de Dieu et la science lui rend
manifeste la fragilité des créatures, ce qui produit la libération parfaite de la volonté de
toute affection désordonnée’®?. Tout compte fait, «le moyen d’exceller en I'oraison, c’est
d’exceller en ces dons, et la contemplation la plus sublime n’en est presque pas diffé-
rente»'?. Dans la lecture de I'Instructeur, ce sont les dons pneumatiques qui assurent le
passage entre priere et action.

Cette préférence de Lallemant pour les dons révele sa méfiance face a deux choses:
une maniére de réfléchir e d’agir trop dépendante de logiques rationnelles et mécani-
ques*, et une maniére de prier trop méthodique et discursive qui retient I'ame a un
degré bas du progres spirituel. L'une et I'autre risquent d’empécher ou d’aplatir 'irrup-
tion du divin dans I'expérience humaine. La perfection jésuite consiste donc en obéis-
sance aux motions divines irréductibles au niveau purement rationnel. Emerge pour-
tant une question épineuse. Qu’est-ce qui garantit qu’une telle soumission a 'Esprit ne
court pas le risque des illusions et ne met pas en danger I'obéissance religieuse due aux

129 Pour les liens entre Lallemant et saint Thomas voir, DeNis, R., «La docilité a la conduite du St.-
Esprit selon le P. Louis Lallemant, S.J. (comparaison avec St. Thomas)». Dissertatio ad lauream in Fa-
cultate S. Theologiae apud Pontificium Athenaeum «Angelicum» de Urbe, Rome, 1957.

BOSTh I-II, q. 68, a. 3, resp.: «[...] dona Spiritus Sancti sunt quidam habitus, quibus homo perfici-
tur ad prompte obediendum Spiritui Sancto». THOMAS D’ AQUIN, Somzme Théologique. La vertu. 11. 1°-2%,
Questions 61-70, Ed. de la Revue des jeunes — Société Saint Jean I’Evangéliste — Desclée & Cie, Paris —
Tournai — Rome, 1935, 215. Le Docteur Angélique met en évidence aussi que I’agir humain, grace aux
dons, peut revétir une dimension héroique: «dona [...] sunt quaedam divinae virtutes, perficientes ho-
minem inquantum est a Deo motus. Unde et philosophus, in VII Ethic., supra virtutem communem
ponit quandam virtutem heroicam vel divinam, secundum quam dicuntur aliqui divini viri.» STh I-II, q.
68,a.1,ad 1, 1b.,205.

BIDS, p. 169.

B2 Cf. DS, 373.

B DS, 169.

134 Notons a ce propos que certains courants de la casuistique jésuite du 17¢siecle risquaient juste-
ment de réduire le discernement spirituel a un rationnalisme clos sur lui-méme. Cf. P. Goujon, «Le
devenir du discernement chez les jésuites francais du XVII¢ siecle», in IcarD, S. (éd.), Le discernement
spirituel au dix-septieme siécle, Nolin, Paris 2011, 9-21.
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représentants d’un institut religieux? N’est-ce pas la la marque principale de I'identité
jésuite, la via regia comme la définit le Général Vitelleschi? Lallemant est conscient du
défi et cherche a y répondre 2 sa facon.

2.5. L’Esprit et la loi

Pour comprendre la portée de la problématique évoquée ci-dessus, il faut la replacer
dans son contexte historique. L'obéissance, cet élément fondateur de I'identité jésuite
deés le temps de saint Ignace'”, gagne encore plus en importance au tournant du 16¢ et
du 17¢ siecle. Elle sera progressivement identifié avec 'observance de régles. En effet,
plusieurs séries de régles sont en vigueur depuis le généralat du Pere Mercurian. Le bas
niveau de la discipline religieuse de certains jésuites renforce davantage le ton de la
soumission religieuse dans les documents romains. Aussi, la rezovatio spiritus sous Aqua-
viva se réalise a travers la multiplication des ordonnances et des instructions qui requie-
rent également une attitude de sujétion.

Le foisonnement des normes et des régles engendre un esprit [égaliste, mais aussi des
résistances parmi les jésuites. Aquaviva lui-méme, conscient du probléme, avoue que «la
multiplication des ordonnances, des instructions et des régles ne remédie pas toujours
aux maux, ni n’est nécessaire dans notre Compagnie»"°. Pourtant, les tendances a régu-
ler la vie intérieure de I'Ordre continuent a augmenter aussi sous Vitelleschi. Depuis la
VII¢ Congrégation Générale (1617) chaque maison jésuite doit tenir sept livres dans
lesquels on répartit et met continuellement a jour les ordonnances et les instructions
venant des divers niveaux du gouvernement?’. Or, Lallemant n’hésite pas a formuler
des critiques sans détours au sujet sensible de la prolifération des ordonnances:

C’est I'esprit intérieur, et non les ordonnances, qu’il faut augmenter dans la Compagnie. La
multiplication des ordonnances vient de la prudence humaine, qui s’appuie davantage sur
ses propres inventions que sur les moyens surnaturels et divins. Elle est fort préjudiciable a
la parfaite régularité, qui doit venir d’un principe intérieur et étre fondée sur I'amour et sur
le désir de la perfection. Car ce grand nombre d’ordonnances ajoutées aux regles rebute
Pesprit, et fait qu’on les méprise d’autant plus aisément qu’elles ne sont pas toutes unifor-
mes et que souvent les unes ne s’accordent pas avec les autres. Aussi saint Ignace fait plus
de fond sur la loz intérieure que le Saint-Esprit écrit dans les cceurs, que sur les constitutions
et les régles extérieures™®.

Lallemant fait appel ci-dessus a la «loi intérieure» du Prologue des Constitutions
jésuites face a la légifération croissante de I'Ordre. Saint Ignace ne voyait encore gue-
re de tension entre la loi intérieure de I'Esprit, animant du dedans la vie et la mission de

155 BLET, P, «Les fondements de I'obéissance ignatienne», AHSI 25 (1956) 514-538.
3¢ De quibusdam mediis (1587), in EPG-1, 186.

b7 Cf. ISI-III, 276-277.

B8 DS, 108-109.

139 Cf. Const. 134,
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chaque compagnon, et la loi positive écrite, utile e nécessaire pour I'unité du corps
religieux et pour son commun modus procedendi. L'évolution historique de la
Compagnie et ses défis ont pourtant rendu inévitable I'augmentation de la codification
avec, comme conséquence, une croissante méfiance a I'égard de la voix de I'Esprit par-
lant dans les consciences individuelles. Lallemant critique ces tendances, car il y voit
émerger une mentalité qui se contente de 'apparence. Ailleurs, il affirme:

Mes supérieurs, mes régles, les devoirs de mon état peuvent bien me diriger pour le regard de
I'extérieur et me marquer ce que Dieu veut que je fasse en tel temps et en tel lieu, mais non pas
m’enseigner la maniére avec laquelle Dieu veut que je le fasse. [...] Mon supérieur me dira bien
a quoi Dieu veut que je m’applique; mais il ne me dira pas comment je m’y dois appliquer'*.

Ce que I'Instructeur exige alors de chercher, c’est la «liberté du cceur» et la «liberté
des enfants de Dieu»'*!, une attitude nécessairement pneumatologique qui devrait ani-
mer toute obéissance et observance religieuse. Obéir aux régles, c’est une chose. Mais
obéir a des supérieurs qui, au dire de Lallemant, «sont tout au dehors, tout dans le
tracas et peu spirituels» et qui «suivent quelquefois trop la prudence humaine» 2, c’est
une autre chose, bien plus difficile. Lallemant maintient pourtant la tradition religieuse,
en placant I'obéissance aux autorités religieuse nettement au-dessus de I'appel intérieur
du Saint-Esprit. Il confirme de méme I’autorité ecclésiale, en se démarquant de «l’esprit
intérieur des calvinistes».'¥ L'obéissance a I'Esprit, en fin de comptes, ne met pas en
question la tradition et la structure hiérarchique de I'Eglise, comme elle ne questionne
pas non plus 'obéissance due aux représentants d’un institut religieux.

Néanmoins, Lallemant opte pour des supérieurs qui ne gouvernent pas d’une facon
extérieure, mais par un «esprit intérieur», favorisant, avant tout, une attitude religieuse
parmi les sujets: «Le devoir des supérieurs dans les maisons religieuses est de faire en
sorte, tant par leurs bons exemples que par leurs exhortations, par leurs entretiens parti-
culiers et par leurs prieres, que leurs inférieurs se maintiennent dans le rang des fervents
qui tendent 2 la perfection»'*, Avec ce sommaire de gouvernement Lallemant rejoint ce
que le Général Aquaviva avait déja établi dés le début de son généralat: «Le fait est que le
progres spirituel des sujets dépend surtout de ceux qui gouvernent»'*. Le Général dé-
nongait la maniére politique (gubernatio politica) qui se contentait du fait «que chacun
s’acquitte, bon gré mal gré, de sa tache et qu’il ne se cause pas de soucis a lui-méme ni aux
autres». En revanche, il favorisait un gouvernement fondé sur des principes spirituels
(altioribus principiis), qui faisait que «chacun tantot se rende compte par expérience de

40 DS, 232.

41 DS, 103, 170, 261, 396.

42 DS, 156.

DS, 155. Son autodéfense s’inscrit aussi dans un contexte anti-alumbrados. L’édit inquisitorial de
Séville contre les alumbrados en 1623 est rendu public aussi en France. Cf. Mercure francois, IX, 1623,
355-403.

44 DS, 405.

% De felici progressu (1581), in EPG-I, 76-77. Le principe remonte a Ignace lui-méme: «Car tels ils
[les supérieurs] seront, tels seront aussi leurs inférieurs.» Const. [821].
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ce qui lui fait défaut, tant6t cherche a tout prix ou bien a acquérir ce qu’il n’a pas encore,
ou bien a conserver diligemment ce qu’il a déja»'*® en matiere de perfection religieuse.

Le gouvernement jésuite, selon Aquaviva, devait unir fermeté et douceur (fortzs in
fine, suavis in modo)'¥. La premiere est interprétée par Lallemant, comme détermina-
tion d’agir «par des principes surnaturels»!“® et par des lumiéres qu’on tire des dons de
I’Esprit et de la priere.'* Aussi la deuxiéme apparait-elle dans la Doctrine:

«Les supérieurs ne doivent pas seulement avoir du zele pour punir les fautes que leurs
inférieurs commettent, ils doivent encore avoir de la charité pour prévenir, par de bons avis,
les fautes qu’ils pourraient commettre. Il est méme souvent a propos qu’ils se contentent
d’une secréte et paternelle réprimande sans autre punition, pour obliger par la douceur
celui qui a fait quelque faute a se corriger, et pour empécher les autres fautes que I'aigreur
d’une pénitence lui ferait faire»".

Avec cet énoncé, Lallemant est un précurseur d’Etienne Binet et son célébre ouvra-
ge qui défend le gouvernement doux face au style rigoureux et despotique de certains
supérieurs®!. Lallemant n’est pas un rebelle face a la politique romaine de I'Ordre. Si,
d’une part, il critique les exces de 1égifération, d’autre part, il partage le profil du supé-
rieur, forgé déja par le gouvernement central depuis les temps d’Aquaviva. Pour Lalle-
mant, la norme et la discipline sont a interpréter et appliquer par la prudence pneuma-
tologique du supérieur. C’est par elle que la tension entre loi et Esprit devrait étre dé-
passée. Mais les accents pneumatologiques de la Doctrine ne concernent pas seulement
la maniere de gouverner des supérieurs. Elles marquent toute la perfection jésuite, com-
me on 'a vu. Celle-ci, dans la lecture de Lallemant n’est, en fin de compte, qu’une
attention contemplative a la voix divine, fondée dans la liberté intérieure des affections
désordonnées (pureté de cceur) et dans les habitus surnaturels (dons de I'Esprit).

3. Quelques enjeux de la Doctrine spirituelle pour aujourd’hui

La relecture pneumatique de I'identité jésuite chez Lallemant qu’on a essayé d’expo-
ser plus haut, faisait que 'ancien Instructeur, surtout a partir de la parution du volume
de Bremond sur la prétendue «école de Lallemant», apparaissait souvent comme un

146 5. in EPG-1, 103-104.

Y Cf. Ad curandos animae morbos, cap. I-11, in ISI-III, 397-405.

48 DS, 108.

149 Ct. DS, 194.

BOPDS, 196.

51 BINET, E., Quel est le meilleur gouvernement, le rigoureux ou le doux, [s. é.], Paris 1636. Il faut
remarquer que le 7zodus gubernandi despoticus et tirannicus est un probléme sérieux dans la Compagnie
déja avant la V¢ Congrégation Générale (1593-1594). Cf. MostaccIo, S., «“Gubernatio spiritualis”. Claudio
Aquaviva e le congregazioni provinciali italiane tra gestione del consenso e ridefinizione dell’“Institu-
tum”», in MoTTA, F. (éd.), Anatomia di un corpo religioso. L'identita dei gesuiti in etd moderna, EDB,
Bologna 2002, 401-406.
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mystique répandant une bouffée d’air frais et un esprit de liberté. Dans la premiére
moitié du 20¢ siecle, cela était accueilli avec bienveillance de la part d’'un nombre de
jésuites mécontents d’'une Compagnie trop régularisée pour la discipline, volontariste et
méthodique pour la priere et penchant parfois a trop identifier la gloire divine avec les
succes visibles et quantifiable de ’Ordre ou de I’Eglise.

La Doctrine spirituelle, grace a I'ex-jésuite Bremond, est entrée dans le temple des
classiques de la littérature mystique. L'appréciation positive pour sa Doctrine ne man-
que pas aujourd’hui non plus parmi les experts de la mystique ignatienne. Le jésuite
italien Giandomenico Mucci la considére comme «l’ceuvre la plus remarquable que la
Compagnie ait donnée a I'Eglise, aprés les Exercices de saint Ignace»'™2. Le P. Domini-
que Salin voit en elle «la seule synthése d’importance élaborée par un jésuite, a I'inten-
tion de jésuites en formation» et «une ressaisie originale de la spiritualité ignatienne»'>.
Il faut, en méme temps, reconnaitre les limites du livre. Le lecteur attentif de la Doctrine
y découvre certains accents et présupposés théologiques, propres au 17¢ siecle, qui se
trouvent aujourd’hui largement dépassés ou difficilement partageables. Il suffit de rele-
ver ici le pessimisme anthropologique de I'ouvrage, parfois clairement a 'antipode de la
vision plus heureuse d’Ignace sur 'homme et sur la réalité créée, le penchant a 'intro-
version, ainsi que I'accentuation souvent exagérée du surnaturel, élément commun de
nombreux traités spirituels du Grand Siecle.

Malgré ses déficits, I’ceuvre garde ses valeurs et pas seulement celles auxquelles les
jésuites du 20¢ siecle étaient sensibles. La Doctrine peut étre aujourd’hui considérée
comme un antidote contre I’empressement et la distraction qui présentent de nombreu-
ses facettes idéologiques, culturelles et sociales dont feu le Général Adolfo Nicolas a
bien apercu les effets négatifs pour tout engagement religieux et apostolique qui se veut
étre sérieux™, Toutefois, le mérite de la pensée de Lallemant me semble aller au-dela de
ce coté pratique. Il consiste, peut-étre, justement dans les critiques et les reproches, par
lesquelles 'ancien formateur met en évidence les défis inhérents au charisme jésuite qui
continuent encore a nous interroger. Bremond n’avait donc pas tort de voir dans la
critique lallemantienne a propos de I'action une des clés de lecture de la Doctrine. Cette
critique devrait pourtant étre réinterprétée en lien avec trois thémes qu’on a évoqués
plus haut a divers degrés: la fin de la Compagnie, la place de 'oraison dans I'identité
jésuite, 'apport des autres spiritualités a I'intérieur du charisme jésuite. Par ce triple
volet, nous allons proposer ici une réflexion qui situe la pensée de Lallemant dans une
perspective plus proche de notre contexte actuel.

152 Muccr, G., «Rassegna bibliografica — Recensionix», La Civilta Cattolica 136 (1985) 95.

15 SALIN, D., «Discernement spirituel et mystique chez Louis Lallemant (1588-1635)», in IcaRrD, S.
(éd.), Le discernement spirituel au dix-septieme siécle, 47.

1% Nous n’avons que I’esquisse de sa lettre circulaire «De la distraction a la consécration: Une invi-
tation a se centrer», rendue pubblique aprés sa mort. Cf. https://www.jesuites.ch/nouvelles/rome/2133-
le-seigneur-a-rappele-le-pere-adolfo-nicolas-sj. (Derniére acces: 26/05/2020.)
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3.1. L’action et la finalité de Ia Compagnie

Il est évident qu’avec son orientation nettement apostolique et la multiplicité crois-
sante de ses engagements la Compagnie de Jésus a développé un nouveau type de reli-
gieux au tournant du 16° et du 17¢ siécles. Mais, comme la Doctrine et d’autres docu-
ments contemporains nous le révélent, cette orientation active courait bient6t le risque
de devenir un activisme pur, «sans esprit intérieur», voire méme de nature mondaine,
au moins dans le cas d’un certain nombre de jésuites. Les mémes tentations et glisse-
ments accompagnent I'histoire de la Compagnie. Mutatis mutandis, on pourrait remet-
tre dans la bouche de Lallemant le défi dont faisait état le Pére Arrupe en 1979: «[...] il
peut arriver que quelqu’un “s’horizontalise” de telle maniére qu’il perde la “verticalité”.
Autrement dit, il perd la dimension spirituelle, et son apostolat se transforme en acti-
visme social. Nous ne pouvons pas admettre cela»'.

Perdre la dimension spirituelle ou simplement religieuse d’'un engagement apostoli-
que est un défi réel aujourd’hui, méme plus qu’il ne I'était au temps de Lallemant. Comme
cause, on peut toujours soupgonner les manques d’'une formation spirituelle, certains
choix et accents (ou carences) philosophiques et théologiques dans la formation intel-
lectuelle, I'ambience d’une culture distrayante et peu propice a 'engagement définitif
ou encore d’autres facteurs sociaux. Mais on peut aussi entrevoir des raisons plus pro-
fondes qui vont au-dela des contingences socio-culturelles.

Pour comprendre ces raisons, on peut repartir de la crise spirituelle qui marquait la
Compagnie au temps d’Aquaviva et de Lallemant. En effet, la pensée de I'Instructeur
nait d’un malaise collectif de I'Ordre. Nombre de ses membres, a partir de la fin du 16¢
siecle, courent le risque de dissoudre la dimension proprement transcendantale de leur
vocation dans I'engagement au service du prochain ou déja dans I’acquisition des moyens
naturels qui sont censés soutenir un tel engagement apostolique. Mais ce que la Compa-
gnie de Jésus vit au temps de Lallemant comme exces d’action dans les colleges ou en
d’autres champs apostoliques ne différe pas vraiment, au moins pas dans son essence,
d’autres types d’activisme qui peuvent marquer notre temps.

«lls se donnent tout au dehors; ils s’épuisent pour les autres et demeurent eux-mémes
a sec. Toute la meelle de leur ame, s’il est permis de parler ainsi, toute la force de leur
esprit passe dans leurs actions extérieures. Il ne reste presque rien pour I'intérieur»"®,
Ce reproche de I'Instructeur, auquel on pourrait en ajouter d’autres tirés de la Doctrine,
nous reconduit a la compréhension de la fin de la Compagnie dont il était question plus
haut: une fin constituée autour, d’une part, du salut et de la perfection personnelle du
jésuite, d’autre part, de son engagement actif pour le salut et la perfection de son pro-
chain. Ce que Lallemant et d’autres auteurs jésuites de I’époque comprennent, c’est que
I’action doit étre définie par rapport a la maniere dont on articule les deux pdles de
I'identité jésuite. On a pu constater la prudence par laquelle les théologiens et les spiri-
tuels de la Compagnie, Lallemant y compris, cherchaient a la situer dans le paradigme

15 ARRUPE, P., «Les jésuites sont-ils des hérétiques?», Choisir n°® 232 (1979) 8.
56 DS, 229.
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de la vita mixta qui permettait de sauvegarder la distinction nette entre les deux poles de
la fin de la Compagnie. Ce n’est pas un hasard que I'expression vita activa superior,
forgée par Nadal, n’a pas eu de longévité dans les réflexions théologiques et spirituelles
des générations jésuites postérieures.

Les vieilles discussions ne sont pas si obsolétes qu’elles paraissent, peut-étre, a pre-
miére vue. A ce propos il n’est pas sans intérét d’évoquer un débat du 20¢ siécle. Dans
un essai de 1966, le jésuite francgais Frangois Courel, a analysé 'ensemble des docu-
ments fondateurs de la Compagnie et ses Constitutions pour comprendre mieux le rap-
port entre perfection propre et celle du prochain. Certaines formules semblent suggérer
que ces deux poles possedent la méme valeur, comme par exemple Ex. gén. I, 1, 2
(Const. [3]) auquel nous avons aussi renvoyé plusieurs fois plus haut. La Compagnie
poursuivrait donc une double fin dont la premiére serait la perfection et le salut de ses
propres membres, tandis que la deuxiéme serait le salut et la perfection du prochain. En
revanche, d’autres formules suggéreraient qu’il n’y a qu’une seule fin qui se présente
pourtant sous deux registres: au plan transcendantal comme la gloire ou le service de
Dieu, tandis qu’au niveau pratique comme I'aide des ames ou, en d’autres termes, la
recherche du salut et de la perfection du prochain®”’.

Ainsi, le salut et la perfection propres des membres de la Compagnie, bien que pre-
miers dans I'ordre chronologique, deviendraient «moyens» dans I'ordre de finalité qui
est 'apostolat auprés du prochain. Courel affirmait aussi que le flottement terminologi-
que entre double fin et fin unique ne marque les Constitutions que dans les parties qui
touchent a la formation. En revanche, pour les jésuites formés ne resterait qu’une seule
fin, dont I’horizon transcendant serait la gloire divine, tandis que '’horizon immédiat
serait I'engagement apostolique.

La lecture de Courel pouvait étre inspirée par des intuitions évangéliques et par les
anciennes interprétations de la vocation jésuite que Nadal avait faites. Toutefois, sa com-
préhension du salut propre du jésuite comme «moyen» d’aider le prochain risquait d’éli-
miner ou, au moins, d’obscurcir le sens de tout effort et pratique destiné a soigner sa
propre vie religieuse, en particulier la priere personnelle. En 1991 I’étude de Courel a
été sérieusement mise en question par le jésuite irlandais Micheal C. McGuckian. Il
relisait les mémes sources de la Compagnie, en arrivant a une autre vision sur le rapport
des deux perfections®®. Les défis que 'Ordre devait affronter pendant le quart de siecle
qui séparait I'une et 'autre interprétation semblaient justifier les réserves de McGuc-
kian. Dans sa vision, la recherche d’une perfection personnelle ne serait pas une simple
tache pour les années de formation, mais un effort religieux pour toute la vie jésuite.
Lordre de la charité, formulée par saint Thomas, garderait alors une validité pédago-
gico-spirituelle a rappeler toujours: «Je cherche d’abord Dieu pour moi-méme, avant
d’accepter la responsabilité de communiquer Sa vie aux autres»". Qui plus est, McGuc-

57 Cf. Const. [204], [308], [765], etc.
158 McGuckiaN, M. C., «The one end of the Society of Jesus», AHSI 60 (1991) 91-111.
59 1h., 109.
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kian refusait toutes sortes d’instrumentalisation du salut et de la perfection propres en
vue de I'action apostolique. Il affirmait, a la suite de Sudrez, que vie religieuse et aposto-
lat constituaient ensemble et a titre égal la fin de la Compagnie.

Certes, il n’existe pas une perfection personnelle sans celle du prochain, ni un salut
propre sans celui de 'autre. Aujourd’hui nous sommes bien plus sensibles a la compré-
hension interpersonnelle et collective de ces réalités théologiques que ne I'était le 17¢
siecle et Lallemant lui-méme. Toutefois, c’est I'interpersonalisme lui-méme qui exclut
au départ toute tentative d’instrumentalisation, y compris celle de son propre salut. En
derniére analyse, le jésuite et son prochain sont tous les deux renvoyés a Dieu, source de
toute perfection et de tout salut. Si le jésuite est un zustrumentum: conjunctum cum Deo,
tel que veut Const. [813], il ne peut et ne doit jamais instrumentaliser sa relation a Dieu
comme simple zedium pour I'action. Ce serait une sorte de mépris face au lien person-
nel qui lie '’homme d’une facon mystérieuse a son Créateur et Seigneur.

3.2. L’action et la place de I'oraison dans I'identité jésuite

Pour Lallemant, on I'a vu, c’est la possession des dons de I'Esprit qui fait le lien entre
I'oraison!® et I'action. La capacité de suivre promptement la motion divine et dans la
priere et dans I'apostolat dépend, a ses yeux, de la capacité d’accueil et d’intériorisation
des dons pneumatiques par un cceur purifié. Limmédiateté avec I'Esprit divin, grace a ses
habitus infus, est alors le principe commun pour 'oraison et pour I’action. Cette pneuma-
tologisation des deux réalités rend, certes, perméables les frontieres entre les deux réalités,
mais elle ne dissout pas la premiére dans la deuxieéme. Loraison, pour I'Instructeur rouen-
nais, garde en quelque sorte son «autonomiex» face a 'action. Dévierait-il alors par rapport
a la tradition nadalienne qui veut interpréter I'oraison strictement en vue de I'apostolat?

A ce propos, il n’est pas inutile de citer un tardif collegue Instructeur de Lallemant,
le P. Joseph Conwell'*! qui définit 'oraison jésuite en lien étroit avec I'identité apostoli-
que et, du coup, en vue de I'action:

Pour un jésuite, la réponse a 'acte rédempteur du Christ doit étre un désir de travailler
directement dans la vigne [du Seigneur]. [...] La priére propre a la Compagnie n’est pas
focalisée sur le moi, les réves personnels, les obsessions, les attractions, les besoins, les dé-
sirs pour I’épanouissement personnel; elle se concentre, plutot, sur le salut et la perfection
des autres pour la gloire plus grande de Dieu. Elle imite la priere du Christ. Elle est impré-
gnée de 'amour du Christ et de ceux pour qui le Christ est mort. Elle est axée sur I'action
(action-oriented) d’une facon intensive, passionnée, enthousiaste!'®,

10 Pour la compréhension du concept d’oraison chez Lallemant, voir 1’étude a venir de SaLIN, D.,
«Loraison dans la Doctrine spirituelle du P. Louis Lallemant», in GARcia DE CASTRO, J. (éd.), Oracion
ignaciana. 1. La Experiencia y los Maestros, Mensajero — Sal Terrae — Univ. P. Comillas, Madrid 2022.

o1 T, Conwell (1919-2014) était Instructeur de Troisiéme An pour onze ans (1975-1986) a Spokane
(USA, WA).

12 Cf. CoNWELL, J. F., Walking in the Spirit. A Reflection on Jerénimo Nadal’s Phrase «Contemplative
Likewise in Action», The Institute of Jesuit Sources, Saint Louis MO 2003, 140-141.
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La définition de Conwell repose sur I’analyse des écrits de Nadal a propos de I'iden-
tité et de la priére jésuites. Ce qui frappe dans cette vision, c’est 'immédiateté par la-
quelle la priere se traduit en action. Conwell met en valeur 'un des traits caractéristi-
ques de l'oraison jésuite qui, d’apres la pensée nadalienne, est la praticité. La priére,
comme toute la maniére de procéder d’un jésuite, au-dela d’étre fondée spirituellement
(spiritu) et par amour (corde), devrait avoir un effet direct dans les actions pratico-con-
crétes (practice) pour le bien du prochain'®. Si la vocation jésuite elle-méme est «prati-
que», le devrait étre aussi la priere qui la soutient!®,

Cette immédiateté entre oraison et action souléve pourtant quelques questions, sur-
tout si 'on prend en considération I’évolution de la notion d’oratio practica dans la
terminologie de la Compagnie. En effet, '«oraison pratique» signifiera que le jésuite
devra centrer sa priére sur 'acquisition des vertus nécessaires pour I’apostolat. Méme le
mystique Gagliardi définira I'oraison jésuite en ces termes'®. La priere, dans la rhétori-
que jésuite, assume ainsi une dimension presqu’unilatéralement utilitaire: on prie pour
pouvoir efficacement travailler'®. Cet objectif est justifiable jusqu’a un certain point.
Mais peut-on traduire tous les aspects de 'oraison en termes d’efficacité apostolique?
Ce qui frappe dans ce langage, au-dela de I'anxiété démonstrative d’une productivité
spirituelle pour les autres, c’est justement |'instrumentalisation de la vie spirituelle, comme
si la relation avec Dieu devait toujours se justifier dans une performance extérieure. La
bonne intention de Nadal avec le concept d’oraison pratique touche ici a ses limites.

Le Général Aquaviva tentait déja de remédier a ce glissement pragmatique, en don-
nant feu vert, sous certaines conditions, a la contemplation — contemplation au sens an-
cien du terme — qui, sans étre directement axée sur I’acquisition des vertus et sur I’action,
avait, au dire du Général, «plus de force et d’efficace que toutes les autres méthodes
d’oraison pour dompter et abattre 'orgueil humain, pour exciter les ames laches a exé-
cuter les ordres des supérieurs et a s’employer avec ardeur au salut des ames»'%’. Quant

16 «El decir practice significa que cualquiera cosa que digamos procuremos traer a la practica, que

seamos inclinados a lo hacer. Y de la misma manera la meditacién, la contemplacién, debe hacerse
practice; hoc est, de tal manera que ella se extiende a la obra y se ponga el fruto que se alcanza en
ejecucion [...]». Plitica 1*, n° 13, in NicoLAu, M. (éd.), Pliticas espirituales del P. Jerénino Nadal, S.1., en
Coimbra (1561), Facultad Teolégica de la Compania, Granada 1945, 44.

164 «Est practica nostra vocatio, sunt practica omnia nostra spiritualia exercitia, et magno sensu
nobis proximi salutem imprimunt, omnia proximum nobis inclamant, omnia ad illum vocant: ille debet
esse nobis cibus, ille potus spiritualis». Exhortatio 5* (1573-1576), [10], in Monumenta Nad. V, 809.

1 «Et est nostra oratio propterea laboriosa, practica, et omnium virtutum acquisitiva, et est quo-
dammodo magis Martha, quam Maria, seu potius magis contemplatio efficax ad impetrandam et acqui-
rendam virtutem; est activa, quia virtutes orando acquirit per usum ipsarummet in oratione.» GAGLIARDI,
A., Ad Patres ac Fratres Societatis lesu de plena cognitione Instituti, A. Monaldi, Roma 1841, 108.

16 C’est ce qui apparait en premier parmi les buts de I'oraison dans la définition de Gagliardi:
«Scopi sunt, sumere vires operandi, impetrare dona ad fructum ministeriorum, gratias agere pro bene-
ficiis, Societatis conservatio et incrementum, consulere cum Deo agenda per viam electionis [...]». Ib.

Y7 Quis sit orationis et poenitentiarum usus in Societate, juxta nostrum Institutum, in EPG-1, 252,
Trad. fr.: Lettres choisies des Généraux aux Péres et Fréres de la Compagnie de Jésus. 1, Imprimerie Catho-
lique, Lyon 1878, 135.
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a la notion d’oraison pratique, Aquaviva la maintenait, tout en y ajoutant que si quel-
qu’un «allait jusqu’a soutenir que les Notres doivent toujours diriger leur oraison vers un
but final autre que I'amour et la connaissance de Dieu, et qu’il ne leur est pas permis de
s’appliquer, dans I'oraison, a des sujets qui ne se préteraient pas a ce but, celui-la se
tromperait manifestement»'*, Lallemant s’inscrit dans la méme ligne lorsqu’il déclare:

C’est une erreur, dans I'oraison, que de se géner pour la rapporter toute a I'action. Nous
nous empressons et nous nous inquiétons pour voir comment nous ferons en telle ou telle
occasion, quels actes d’humilité, par exemple, nous pratiquerons. Cette voie des vertus est
fatigante et capable de donner du dégofit. Ce n’est pas qu’il ne soit bon de s’exercer ainsi
dans I'oraison et de prévoir les occasions et s’y préparer; mais cela se doit faire avec liberté
d’esprit, sans rebuter le simple recueillement de la contemplation, lorsqu’on s’y sent attiré.
Car alors Notre-Seigneur donnera a une ame, par une seule oraison, une vertu et méme
plusieurs vertus, dans un plus haut degré qu’on ne les acquerrait en plusieurs années par ces
moyens extérieurs'®,

Cet extrait respire une liberté et une gratuité plus grande que les textes nadaliens par
lesquels on continue encore a interpréter le rapport entre priére et action dans la Com-
pagnie. Dés lors, on ne s’étonne pas de I'intérét de nombreux jésuites, soit dans le passé
que de nos jours, pour la littérature mystique qui laisse surgir ’action de la contempla-
tion d’une facon plus spontanée et désintéressée. Beaucoup de fils d’Ignace ont nourri
leur désir de gratuité, dans le rapport avec Dieu, a travers la lecture de ces mystiques
anciens ou leur contemporains. Citons ici Francois Varillon, jésuite francais du 20¢ sie-
cle, qui a pu trouver en Fénelon une source féconde pour apprendre la gratuité:

Fénelon, pour moi, c’est celui qui a systématisé théologiquement I’expérience mystique.
C’est [e théologien de /a mystique. Il a drainé, si I'on peut dire, tous les courants tradition-
nels pour aboutir a une sorte de lac de montagne ou a une coupe d’eau extrémement pure,
ouily al’essentiel de tout. Je ne veux pas parler d’amour et dire que Dieu est amour sans me
référer a Fénelon. Autrement dit, ce qui m’apparait absolument capital et moderne chez
lui, c’est son sens de la gratuité et la nécessité de se débarrasser de ce qui en nous n’est pas
gratuit, c’est-a-dire le monde de I'utilité'”.

Si Varillon trouve dans la mystique de Fénelon — pensée et pratique quiétistes (!) dela
fin du 17¢ — une source compatible avec ses racines ignatiennes et avec sa vocation apos-
tolique, pourquoi s’étonner de voir Lallemant construire son enseignement avec I'aide
d’apports spirituels non ignatiens? C’est, sans doute, par I'intégration de ces «ingré-
dients» a I'intérieur de la vocation jésuite que I'action retrouve une place plus équilibrée.

18 1p., in EPG-I, 254. Trad. fr.: Lettres choisies, Op. cit., 137.

19 DS, 88-89.

70 VARILLON, F., Beauté du monde et souffrance des hommes, Le Centurion, Paris 1980, 216-217.
Pour I'influence de Fénelon sur Varillon, voir SALIN, D., «Francois Varillon a I’école de Fénelon», Chri-
stus n° 207 (2005) 373-382.
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3.3. L’action et I'apport des autres spiritualités

Lapport mystique et érémitico-monastique de la Doctrine, avec 'appel parfois em-
barrassant au recueillement ou a la perfection propre, sert justement a contrebalancer
les tendances «externalisantes» de I'identité et de I'oraison jésuites. Lallemant cite, par
exemple, une image métaphorique de Saint Bernard pour renforcer le pole intérieur de
I'identité jésuite:

Tuus esto ubique, dit saint Bernard au Pape Eugéne, concha esto, non canalis. Ne vous don-

nez pas tellement au prochain que vous ne soyez plus a vous; possédez-vous toujours;

remplissez-vous vous-mémes de grace comme un bassin, puis vous servirez a la communi-
quer aux autres. Ne soyez pas comme un canal par ot 'eau passe sans qu’elle y demeure!”".

Ailleurs, il recourt a la méme tradition monastique lorsqu’il déclare d’un ton solennel:

Le salut d’un religieux est inséparablement attaché a sa perfection, de sorte que, s’il aban-
donne le soin de son avancement spirituel, il s’approche peu a peu de sa ruine et de sa perte.
[...] Tous les maitres de la vie spirituelle tombent d’accord de cette maxime que de ne pas
avancetr, c’est reculer'’?.

Ces «maitres de la vie spirituelle» sont le méme Bernard!'”?, Cassien'’* et Grégoire de
Nysse qui, dans sa Vie de Moise, formule le concept de perfection pour la vie monasti-
que autour de la péricope paulinienne de Fil 3,13. Il s’agit d'un concept du progres dans
la vertu qui saisit le dynamisme du progres spirituel tout entier:

[...] s’il s’agit de la vertu, nous avons appris de I’ Apotre lui-méme que sa perfection n’a qu’une
limite, c’est de n’en avoir aucune. Ce grand homme [...] en courant dans la voie de la vertu, ne
cessa jamais de se tendre vers ce qui était en avant. S’arréter lui paraissait dangereux. Pourquoi?
[...] S’arréter de courir dans la voie de la vertu, c’est commencer a courir dans celle du vice!”.

«Tendre vers ce qui est en avant» (Fil 3,13) est la force motrice eschatologique de
toute perfection religieuse depuis I'antiquité chrétienne. Notons que les Constitutions
jésuites elles-mémes, en insistant sur I'avancement dans les vertus et sur le progres spiri-
tuel pendant le noviciat, mais aussi apres, place le jésuite dans la méme dynamique!”®.
Les avertissements de Lallemant, empruntés a la tradition monastique et mystique anté-

1 DS, 229. Peu importe que 'avertissement de saint Bernard, tel qu’il est cité par Lallemant, ne
vient pas du traité De consideratione, adressée au Pape Eugene I1I, mais plutot du XVIIIe Sernzon sur le
Cantigue des cantiques du saint abbé de Clairvaux: «Quamobrem, si sapis, concham te exhibis, et non
canalem. Hic siquidem pene simul et recipit, et refundit; illa vero donec impleatur, expectat; et sic quod
superabundat, sine suo damno communicat, sciens maledictum qui partem suam facit deteriorem. [...]
Verum canales hodie in Ecclesia multos habemus, conchas vero perpaucas.» PL 183, 860.

2DS, 85.

17 «[...] ubi vero non currere, ibi et deficere incipis. Hinc plane colligitur quia nolle proficere, non-
nisi deficere est». S. BERNARDUS, Epzstola CCLIV (Ad abaten Guarinum Alpensenz), n® 4, in PL 182, 461.

174 «[....] lorsque s’éteint le désir d’avancer (proficiend: adpetitus), le danger est proche de reculer».
Conl. VI, n° 14, in JEAN CASSIEN, Conférences (1-VII), 239.

1> GREGOIRE DE NYSSE, La vie de Moise [5], SC 1%, Cerf, Paris 1987, 48-49.

176 Cf, Const. [243]-[291].
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rieure ou contemporaine, ne font que renforcer ce ton. Par cela, il n’entend pas contra-
rier la charité apostolique, mais il veut lui donner un cadre qui sagement garantit le
fondement et 'ordre de son exercice, de méme qu’il cherche a I'inscrire dans la durée.

En ce sens, les apports spirituels et mystiques non ignatiens de la Doctrine servent
paradoxalement a sauver |'orientation apostolique du charisme face aux tendances acti-
vistes, impulsives et intempestives qui résulteraient, en fin de compte, destructifs pour
le charisme lui-méme. Par les mémes sources, Lallemant essaye aussi de parer a d’autres
tendances qui risquent d’identifier trop la venue du Régne de Dieu avec les fruits visi-
bles d’un effort humain, mais qui, en derniére analyse, perdent de vue ’horizon théolo-
gal de I’agir apostolique.

A ce propos, il n’est pas sans intérét de renvoyer a I'étude provocatrice du jésuite
indien et maitre zen Ama Samy qui dénonce dans la Compagnie actuelle une sorte de
crise de foi provenant des interprétations trop sociologisantes et idéologiques de la vo-
cation jésuite'”’. L'auteur note que telles sortes d’interprétation ne semblent pas se fon-
der sur une conversion personnelle — a la fois religieuse et morale — et sur la transforma-
tion effective de 'intériorité humaine'’®. En outre, les mémes interprétations paraissent
encore moins prendre en considération les crises de vide et d’impermanence que la foi
d’un jésuite, comme celle de n’importe quel chrétien, peut traverser. Les problemes
relevés par Ama Samy font, en quelque sorte, résonner ceux du temps de Lallemant;
problémes anciens donc de I'identité jésuite que I'auteur, en citant Bremond, voit déja
se dessiner dans la Compagnie du 17¢siecle. D’apres le jésuite indien, la spiritualité des
Exercices n’offre pas suffisamment de moyens pour affronter 'expérience de vacuité
(void and emptiness). Lensemble de son article laisse entendre que I’action ne sert sou-
vent qu’a masquer ce vécu douloureux et inavouable pour nombre de jésuites. Comme
issue de I'impasse, il propose la pratique du zen qui serait, a ses yeux, capable de remé-
dier a expérience du vide.

Les analyses du jésuite indien méritent qu’on y préte attention. On n’est pas obligé
de les partager en tout point, encore moins de suivre son propos sur la pratique du zen;
propos dont d’ailleurs 'auteur lui-méme reconnait les limites!”. Toutefois, on ne peut
pas échapper a la comparaison qui s’impose entre, d’une part, les anciens mystiques
jésuites, tels que Gagliardi, Alvarez de Paz, Lallemant, Surin, Montoya et bien d’autres
et, d’autre part, les jésuites de nos jours, surmenés parfois par le travail apostolique, qui
cherchent aide et points de repére au-dela de la spiritualité «officielle» de la Compa-
gnie, le cas échéant, dans les spiritualités et mystiques orientales. On pourrait méme
avancer 'hypotheése: le role que la tradition monastique et mystique (antérieure a Ignace
ou contemporaine a lui) jouait dans ’émergence d’une mystique jésuite du 16°-17¢ sie-

177 Ama Samy, «The Jesuit Blindness. The Crisis Jesuits Will Not Face», The Way 46 (2007:4) 127-140.

178 Le méme défaut de transformation intérieure pendant la formation jésuite était aussi souvent
dénoncé par le P. Nicolas. Voir aussi dans sa lettre évoquée en note 154,

179 «Of course, Zen cannot be the way for most Jesuits, but for some it can offer a much-needed
vision and open up new possibilities; and in that sense it can be a grace for the Society as a whole if we
have the willingness and receptivity to explore it.» «The Jesuit Blindness», 140.
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cle qui devait faire face aux défis d’un style de vie hyperactif semble aujourd’hui rem-
placé par I'intérét pour les mystiques orientales non chrétiennes.

Etudier et évaluer la valeur, les limites et les conséquences d’une telle «substitution»
dépasserait largement le cadre de cet article. On peut, tout au plus, se borner ici a quel-
ques remarques. Notons d’abord que la synergie entre charismes et courants spirituels
chrétiens qui se référent tous, en derniere analyse, a la méme Révélation biblique n’est
pas du méme ordre qu’une osmose de nature interreligieuse entre spiritualités. Certes,
les anciennes spiritualités monastiques elles-mémes puisaient des idées et pratiques dans
les courants philosophiques non chrétiens, en particulier dans le stoicisme et le néopla-
tonisme. Toutefois, leur ancrage dans la tradition judéo-chrétienne restait inébranlable.

Quant a Lallemant, il témoigne d’un universalisme courageux, sans doute plus «igna-
tien» de celui d’Ignace lui-méme, lorsqu’il déclare: «Lesprit de la Compagnie nous rend
de telle sorte indépendants que nous pouvons prendre part a esprit des autres Ordres
et a leurs dévotions, sans rien faire en cela contre I'esprit de la Compagnie, lequel, a
cause de son universalité, compatit avec tous les autres»'®. On peut pourtant se deman-
der §’il aurait appliqué le méme principe d’universalité a 'emprunt aux pratiques reli-
gieuses non chrétiennes pour pouvoir, par exemple, mieux se recueillir dans la priére ou
percevoir la présence divine en toutes choses.

Cela semble invraisemblable. Lallemant, tout en nourrissant un désir missionnaire,
n’avait pas ’expérience de la rencontre entre diverses cultures religieuses. Du coup, il
ne pouvait pas non plus avoir une expérience semblable a celle de son confrére con-
temporain Antonio Ruiz de Montoya (1585-1652) qui prétendait avoir appris d’un in-
digéne guarani, encore nouveau dans la foi chrétienne, la «<maniére facile de demeurer
en présence de la Premiere Cause»'®!. Aussi, tel qu’on peut juger a partir de la spiritua-
lité des missionnaires jésuites de la Nouvelle-France!'®? dont Lallemant était pour plu-
sieurs Maitre des novices, Instructeur du Troisiéme An ou pére spirituel, il serait ana-
chronique de supposer n’importe quel emprunt pour leur propre vie spirituelle aux
pratiques religieuses des tribus indiennes d’Amérique du Nord. Pour Lallemant, comme
pour Jogues, Brébeuf ou d’autres encore, les «sauvages» sont a convertir et étre ins-
truits dans la foi chrétienne.

La spiritualité de Lallemant, avec ses emprunts a d’autres spiritualités pour régulari-
ser 'action, demeure résolument liée a la tradition chrétienne. Ce que Lallemant fait n’est
autre chose que tempérer I'impulsivité d’un élan d’agir peu éclairé a la lumiére des spiri-
tualités antécédentes. Aujourd’hui, dans les discours sur I'identité jésuite, on cite souvent
Nadal, pour se démarquer des formes antérieures a saint Ignace de la vie religieuse'®.

180 DS, 4009.

181 Cf. DEJO, J., «A Mystic Treatise rooted in Missionary work: Ruiz de Montoya’s Silex of Divine
Love (1640)», Ignaziana — Rivista di ricerca teologica 28 (2019) 291-310, en particulier 306. (Derniére
acces: 28/05/2020.)

182 Cf. ROUSTANG, F. (éd.), [ésuites de la Nouvelle-France, Coll. Christus 6, Desclée de Brouwer, Paris,
1960.

18 Voir la note 74.
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Mais avec cela, on risque peut-étre aussi de se démarquer d’une sagesse plus que millé-
naire qui, sans nuire a ’esprit de mission, pourrait plutdt lui donner un cadre plus équi-
libré soit pour sa propre auto-compréhension, soit pour la maniére de le mieux vivre. Du
reste, comprenons-nous les Exercices d’Ignace et les Constitutions jésuites, sans y appré-
cier les idées et les pratiques qui les lient aux traditions religieuses antécédentes?!® .

JONSCRON
w N K

Nombreux sont les points ou la pensée de Lallemant apparait comme un éclair
qui illumine soudainement I'identité jésuite avec ses grandeurs et ses failles. Elle agit
davantage par la force de son langage métaphorique qu’a travers des réflexions rigou-
reuses. D’ailleurs, serait-elle mystique avec ces derniéres? Elle unit dans une seule ima-
ge I'apotre et 'ermite sur un commun horizon mystique de nature pneumatologique et
eschatologique. Serait-elle si loin de la figure d’Ignace qui, avec toute sa résistance aux
coutumes monastiques et aux tendances trop contemplatives dans la Compagnie, gar-
dait en lui certains traits anachorétiques bien forts?

La pensée de Lallemant, justement a travers son penchant pneumatico-eschatologi-
que rappelle a ses confréres contemporains et, sans doute, aux jésuites plus lointains
aussi, que I'accomplissement de I’histoire du salut — sans mettre en cause la nécessité de
la collaboration humaine — dépend, en derniére analyse, de Dieu. L'historien Michel
Morineau a noté que la Compagnie de Jésus, au long de son histoire, avait du mal a
intégrer dans sa maniére d’étre et d’agir «I'inachévement chrétien, la mobilité et I'im-
prévisibilité du devenir humain», courant ainsi le risque de revétir Dieu de sa propre
«robe noire» (la soutane jésuite)'®. Lallemant est un remeéde pour échapper a de telles
sortes d’illusion.

184 Cf. MELLONI RiBAS, J., The Exercices of St Ignatius Loyola in the Western Tradition, Gracewing —
Inigo Enterprises, Leominster — New Malden Surrey, 2000. COUPEAU, ]. C., From: Inspiration to Invention:
Rbetoric in the Constitutions of the Society of Jesus, The Institute of Jesuit Sources, Saint Louis MO 2010.

18 MORINEAU, M., «Les Jésuites parmi les hommes. La soif du martyre», in DOMPNIER, B. — al (éd.),
Les [ésuites parmi les hommes aux XVI¢ et XVII¢ siecles, Association des Publications de la Faculté des
Lettres et Sciences Humaines de Clermont-Ferrand, Clermont-Ferrand 1987, 57.
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«Voglio e scelgo»
Riflessioni sulla decisione
a partire dagli Esercizi spirituali
nella societa della scelta multipla

di Monica BORSART

1. Introduzione

Viviamo in una mzultiple choice society, una societa della scelta multipla. Multipla nel
duplice senso di plurale e spesso impermanente. In occidente, il poter — e il dover! —
scegliere tra una gamma spesso ampia e variegata di possibilita, non & limitato solo allo
shopping, ma si estende ormai a tanti ambiti dell’esistenza. Di piu, all’esistenza fout-
court. Oscillando tra natura e cultura, la vita sembra dipendere quasi esclusivamente
dalla seconda piu che dalla prima. Ovunque e in qualunque campo la gente rivendica
autonomia e liberta di scelta: domina la cultura dell’autodeterminazione. Pensiamo ad
esempio alle questioni d’inizio e fine vita, a quelle del gender o all'impatto enorme del-
I'TA (intelligenza artificiale), che rende di fatto la nostra una condizione tecno-umana,
in cui molte volte sono le macchine programmate dall'uomo a prendere le decisioni.

Tuttavia, molti studiosi hanno messo in guardia circa gli effetti indesiderati del mol-
tiplicarsi delle scelte. Come I'esperienza dimostra, cio che appare a prima vista unica-
mente come una conquista o un vantaggio, nasconde un effetto boomerang. 1l sociologo
Zygmunt Bauman ha osservato ad esempio come molte persone precipitino in una sorta
di afflizione, «che deriva dalla coincidenza fatale tra impulso/dipendenza dalla scelta e
incapacita di scegliere»' e percio ha affermato 'urgenza di concentrare gli sforzi nel-
I'educazione dell’homo eligens, cioé di investire nel formare persone capaci di scegliere
e di agire coerentemente alle decisioni prese.?

" MonNica BorsaRi, laureata in Scienze Politiche all'Universita di Bologna, attualmente licenzianda in
Spiritualita Ignaziana alla Pontificia Universita Gregoriana, monica.borsari@gmail.com

! Discorso tenuto all’Universita di Padova il 26 maggio 2011: Z. BAumaN, «Le sfide all’istruzione
nella modernita liquida», [ultima consultazione: 01.02.2020] www.padovauniversitypress.it/system/fi-
les/attachments_field/lesfideallistruzionenellamodernitaliquidabauman.pdf.

2 Ip., Vite di corsa. Come salvarsi dalla tirannia dell effimero, Bologna 2009, 88.
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Nell’orizzonte della fede nel Dio della Rivelazione ebraico-cristiana che ha mostrato
il Suo volto in Gesu di Nazaret, la spiritualita ignaziana propone gli Esercizi spirituali
come un cammino in vista di una scelta; di piti, come «pedagogia della scelta migliore»,’
o persino della «scelta perfetta».*

Nel tempo in cui 'autodeterminazione ¢ diventata una missione, c’¢ ancora spazio
per una pedagogia ormai vecchia di cinquecento anni, che si propone di aiutare le per-
sone a prendere decisioni che impegnano la vita?

2. La decisione nel vocabolario ignaziano

Posto che lo scopo dichiarato degli Esercizi spirituali &€ «vincere se stesso e ordinare
la propria vita senza prendere decisioni in base ad alcuna affezione disordinata» (EE
21), ¢ evidente che il tema della decisione sta al cuore della spiritualita ignaziana. Anche
lo studio delle fonti ne ha data conferma.’ Tuttavia, I’originale castigliano del testo sopra
riportato non contiene il termine «decisione». Conviene dunque, prima di entrare 7z
medias res, fare chiarezza sul vocabolario.

Ignazio non utilizza il sostantivo decisién né il verbo decidir, ma predilige altri voca-
boli, che passo ora in rassegna in modo essenziale.

La prima coppia ¢ costituita dal sostantivo determinacion e dalla corrispettiva forma
verbale determinar,” attestata soprattutto al riflessivo determinarse, riferita alle persone.
La determinacion indica il processo e al contempo il risultato finale, attraverso cui una
persona passa da uno stato di dubbio, indeterminatezza o indecisione a un altro in cui il
soggetto decide, si determina, fissa cioé i termini rispetto ai quali da [i in avanti si posi-
ziona e si relaziona. La parola suggerisce dunque fermezza e risolutezza. E chiaro qui il

> M. ROTSAERT, Esercizi spirituali di sant’Ignazio. Storia, contenuto, metodo, finalitd, Cinisello Balsa-
mo 2015, 26.

4 Cosi Michel Ledrus, rinviando al testo di Rm 12,1-2. In occasione di una conferenza tenuta al
Centro di Spiritualita Ignaziana di Roma il 15 maggio 1971, Ledrus affermo: «Il principio basilare della
formazione ignaziana ¢ la verita universale che I'amore si attua nelle opere piti che nelle parole. [...] Ora
sia nel lavoro profano sia nel lavoro evangelico, la scelta ¢ I’elemento caratteristico dell’operosita. L’ope-
ra ¢ “mediazione” di un’azione indirizzata ad uno scopo. La scelta dell’azione & Iatto capitale di ogni
lavoro. Il lavoro ¢ anzitutto scelta di mezzi appropriati e diviene “arte” a misura che riesce a determinare
scelte perfette. La disciplina delle scelte ¢ la prima cosa nella formazione dell’operaio». A. TULUMELLO,
ed., Discernimento ed elezione. Appunti del P. Michel Ledrus, Roma 1986, 16.

> X. MeLLoNI, Gli Esercizi nella tradizione dell’ Occidente, Appunti di Spiritualita 57 C.1.S., Napoli
2004, 51.

¢ I'indagine & circoscritta agli Esercizi Spirituali, non considera I'intero corpus ignaziano. Il testo di
riferimento & IGNAZIO DI LovoLa, Esercizi Spirituali. Ricerca sulle fonti. Edizione con testo originale a
fronte a cura di Pietro Schiavone, Cinisello Balsamo 2012,

71l sostantivo determinacién ¢ attestato 4 volte in EE 98,2; 186,1; 318,1 (2x); mentre il verbo deter-
minar ricorre 7 volte in EE 21,1; 102,2; 154,2; 217,2; 344,3; 365,1; 372,2: 1. ECHARTE, ed., Concordancia
ignaciana, Bilbao 1996, 361-362. Si veda anche A. HORTAL, Determinacién, in Diccionario de Espirituali-
dad Ignaciana, Col. Manresa 37, Bilbao — Santander 20072, 580-584.
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rinvio alla sfera volitiva, tratto caratteristico della personalita di Ignazio e della sua espe-
rienza spirituale. Pertanto, si pud arguire che determinacion in senso ignaziano corri-
sponde al nostro termine «decisione».

Una seconda coppia di vocaboli & rappresentata dal sostantivo disposicion e dal verbo
disponer,® anch’esso utilizzato spesso alla forma riflessiva disponerse, tradotti rispettiva-
mente in italiano con «disposizione» e «disporre»/«disporsi». Negli Esercizi hanno un
significato ricco e pregnante, perché mostrano la connessione profonda fra tre diverse
fasi essenziali: la preparazione iniziale del soggetto che comincia il ritiro; la disposizione
necessaria per decidere 'elezione dello stato di vita o la sua riforma o comunque una
scelta vitale; 'offerta che 'esercitante fa di se stesso alla fine del ritiro, nella «Contempla-
zione per conseguire amore» (EE 234), quando lascia che sia Dio a disporre della sua
persona, secondo la Sua volonta. In tal caso disponer si puo tradurre, nelle tre diverse fasi,
con «prepararsi», «decidere» e «offrirex. Si noti il crescendo che comporta il processo.’

Infine, consideriamo il vocabolo per eccellenza che individua il propriumz degli Eser-
cizi, divenendo termine tecnico: eleccién.'® Su questo occorre fermarsi di pit.

Negli Esercizi il vocabolo eleccion & tradotto in italiano sia con «elezione» sia con
«scelta».!! Mentre 'oggetto dell’elezione ¢ univoco, il suo soggetto, a ben vedere, & du-
plice. Vediamo brevemente di che e di chi si tratta.

Loggetto dell’eleccion & dichiarato all’inizio del libro: «cercare e trovare la volonta
divina nell’organizzazione della propria vita per la salvezza dell’anima» (EE 1). Nelle
intenzioni di Ignazio, I'eleccion riguarda lo stato di vita (oppure la sua riforma), scelta
che una volta abbracciata & immutabile. Leleccion si colloca in modo peculiare nella
Seconda settimana, quando il soggetto & condotto ad ascoltare la chiamata del Re Eter-
no e a contemplarlo, attraverso i misteri della sua vita terrena. La scena & tutta occupata
dal Gesu storico, nella sua reale umanita e nella concretezza degli eventi della sua esi-

8 11 sostantivo disposicién ¢ attestato 9 volte in EE 1,4; 18,1; 72,2; 205,1; 213,3; 220,1; 252,1; 327 2;
335,4; mentre il verbo disponer ricorre 12 volte in EE 1,3;7,2; 15,4; 18,3; 20,10; 39,7; 44,7; 133,1; 135,6;
199,25 213,2; 234,5. Si veda anche A. QuijaNo, Disposicion, in DEI, 645-649.

? Cf. L.M. Garcia DoMiINGUEZ, «Eleccién y unién con Dios en el texto de los Ejercicios», Manresa 83
(2011) 109-122. Disporsi implica un atteggiamento fondamentale che & conditio sine qua non: la dispo-
nibilita o, per dirla in termini ignaziani, I’«indifferenzax». Il Direttorio autografo mette in chiaro che «Chi
non sta nell’indifferenza del secondo grado non & pronto per affrontare le elezioni, ed ¢ meglio trattener-
lo in altri esercizi fino a che la raggiunga» (D 17): GEsuTTI DELLA PROVINCIA D’ITALIA, ed., G scritti di
Ignazio di Loyola, Roma 2007, 341.

10 1] sostantivo eleccion & attestato 36 volte in EE 18,11; 163,1; 164,1; 169,1; 169,2; 170,1; 170,2;
171,1; 172,2; 172,1 (2x); 172,2 (2x); 1723 (2x); 172,4; 173,1 (2x); 173,2; 174,1; 174,2; 175,1; 178,1;
178,2; 178,3 (2x); 183,1; 183,2; 184,1; 186,1; 188,1 (2x); 189,3 (2x); 189,4; 338,1; mentre il verbo elegir
¢ attestato 21 volte in EE 152; 23,7; 92,1; 98,4; 135,6; 146,3; 147,2; 152,1; 157,2; 167,3; 168,2; 169,3;
169,4; 172,1;177,2; 180,2; 184,2; 184,3 (2x); 185,1; 189,6: I. ECHARTE, ed., Concordancia, 436-437; 439.
Ricorre una sola volta anche il verbo escoger in EE 145,1, che perd non ha un sostantivo corrispondente
in castigliano. Si veda anche A. Sampaio Costa, Eleccién, in DEI, 726-734.

1 Per un’analisi del campo semantico del verbo «scegliere» in Ignazio: R. Zas Friz bE Cor, «Consi-
derazioni sullo “scegliere” in Sant’Ignazio», Ignaziana 2 (2006) 94-106.
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stenza, alla cui presenza «I'uomo ¢ introdotto come spettatore, per contemplarla e re-
starne toccato, configurato, immerso nello stesso processo e destino».'?

Due sono invece i soggetti possibili dell’eleccion: Dio e I'essere umano. Fedele al con-
cetto biblico di elezione,” Ignazio tiene insieme i due poli. Tuttavia, chi «fa elezione» per
primo ¢ Dio: & Lui che prende l'iniziativa e chiama alla sequela. A tale appello poi, il
soggetto € invitato a rispondere, disponendosi con cuore aperto e generoso, preparando-
si a ricevere piu che a conquistare il dono divino con la sua attivita e i suoi sforzi — che
pure non devono mancare, come mostra il lato ascetico della disposicion. L eleccion scatu-
risce percio dalla dinamica tra grazia divina e impegno umano: ¢ incontro di due liberta,
quella dell’esercitante che si dispone e si offre, e quella di Dio che lo muove a scegliere.

In definitiva, I'eleccion non & puro attivismo e meno ancora autodeterminazione cen-
trata sul sé, ma piuttosto ricerca dialogante e apertura diafanica a Colui che «trabaja y
labora por mi en todas cosas criadas» (EE 236). Presuppone dunque il biblico /eb $ozé‘a
(cf. 1Re 3,9), il cuore che ascolta e discerne, perché «todos los bienes y dones descien-

den de arriba» (EE 237).%

3. La decisione all’ignaziana

Dalla breve ricognizione lessicale appena tracciata, emerge come la decisione scatu-
risce per Ignazio da un itinerario in cui I'esercitante progressivamente si configura — o
meglio, si lascia configurare — a immagine di Colui che ¢ invitato a contemplare. Nella

12S. ARZUBIALDE, Ejercicios Espirituales de S. Ignacio. Historia y Andlisis, Bilbao — Santander 20092, 269.

1 Nella Bibbia, con la categoria di elezione si esprime la libera e gratuita iniziativa di Dio a favore di
singole persone o dell’intera comunita dei fedeli. Nell’AT 'elezione ¢ associata all’alleanza che Dio ha
stabilito con i figli di Israele, da Lui scelti e fatti uscire dall’Egitto per essere Suo popolo santo. Il verbo
bahar & attestato 146x con il significato di «eleggere», «preferire», «sceglierex», presente soprattutto nella
tradizione deuteronomistica e nei testi profetici. Nel NT, per esprimere I’atto del decidere, si trovano
due gruppi di vocaboli, riconducibili ai verbi hazréomai (3x) e eklégomai (22x). Questa seconda famiglia
semantica — di cui fanno parte eklektos, «eletto» e ekloghg «elezione» — compare con maggiore frequen-
za, soprattutto nell’opera lucana, nel quarto vangelo e nell’epistolario paolino. Entrambe possono rife-
rirsi sia alla scelta umana sia all’atto elettivo di Dio, ma quest’ultima accezione ¢ di gran lunga prevalen-
te. Nella stragrande maggioranza dei casi infatti, il lessico dell’elezione ha una connotazione teologica, in
quanto il soggetto del verbo «eleggere» ¢ Dio, oppure Gesu, Figlio di Dio. Cristo ¢ il prototipo dell’ele-
zione che abbraccia tutti i credenti battezzati nel Suo nome. Nella sua valenza eminentemente teologica,
«eleggere» nella Bibbia indica sempre I'efficace iniziativa divina in vista della salvezza escatologica op-
pure la chiamata/scelta di qualcuno in vista di una missione (in questo secondo caso la categoria dell’ele-
zione si colloca nell’area semantica del verbo £a/éa, «chiamare»). Cf. R. FaBris, Elezione, in R. PENNA —
G. PerEGO — G. Ravas, ed., Ten: Teologici della Bibbia, Cinisello Balsamo 2010, 394-401.

47, G* de Castro mette in luce la dimensione trascendente nell’eleccién: J. GARCIA DE CASTRO, «¢Qué
hacemos cuando hacemos ejercicios?», Man 74 (2002), 16-17. J. Melloni, con altra tonalita, utilizzando
il linguaggio di Teilhard de Chardin, parla del passaggio dalla «divinizzazione delle attivita» alla «divi-
nizzazione della passivita»: J. MELLONI, «La espiritualidad ignaciana como proceso de transformacién»,
Man 81 (2009), 370-371. Per Melloni la eleccién & «spogliamento di se stessi. [...] Uno spogliamento che
¢ cammino di pienezza»: X. MELLONI, G/7 Esercizi nella tradizione dell’ Occidente, 49.
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scia del suo Signore, il soggetto non fa quello che sente emotivamente, ma quello che
decide di volere per piacere a Lui e, cosi facendo, si unisce a Lui. In fondo, la decisione
ignaziana non ¢ altro che quella evangelica, quella cioe di Chi si consegna liberamente e
per amore, come recita la Preghiera Eucaristica II. Cosi, liberta, amore e azione sono
legati insieme dalla decisione del soggetto e al contempo lo costruiscono.”

Ripercorriamo dunque in modo essenziale le tappe che conducono all’elezione, al
termine della Seconda settimana. Dopo la chiamata del re temporale (EE 91-100) e le
contemplazioni dell'infanzia di Gesu (EE 101-135), nella quarta giornata della Seconda
settimana & prevista una sosta — & proprio il caso di dirlo — decisiva. E il momento della
grande parabola delle Due bandiere (EE 136-148), in cui 'esercitante & posto davanti a
un bivio: & disposto a seguire Cristo nella poverta, nel disprezzo e nell’'umilta? La batta-
glia in cui si fronteggiano Cristo e Lucifero con i rispettivi eserciti & I'ora dell’apocalisse
del cuore: il kazrds rivelativo della propria verita. Alla fine della stessa giornata viene
proposta la meditazione sui Tre binari di uomini (EE 149-157). Si tratta di tre categorie
di persone che si rapportano in modo diverso a una notevole somma di denaro (diecimi-
la ducati, equiparabili all’incirca a tre milioni di euro) di cui sono entrate in possesso
«non puramente e debitamente per amore di Dio» (EE 150). Il primo uomo ¢ velleita-
rio: vorrebbe lasciare il denaro per trovare la pace davanti a Dio, ma decide di rimanda-
re la decisione fino all’ora della morte. Il secondo & I'uomo del compromesso: vuole
conservare il denaro ma senza attaccarvisi. Il terzo uomo & quello che vuole rendersi
indifferente davanti alla possibilita di tenere o meno la somma e decide di avere come
unico fine della sua scelta il servizio e la lode di Dio. Solo la terza ¢ la via del vero
discepolo, che aderisce allo stile libero e gratuito del Signore Gesti. A questa fase crucia-
le dellitinerario ignaziano seguono altre contemplazioni sulla vita di Cristo, fino all’'in-
gresso in Gerusalemme alla vigilia della Passione (EE 158-161; cf. 273-287). Prima pero
di addentrarsi nell’elezione, Ignazio propone di «affezionarsi», cio¢ di innamorarsi, in-
fiammare il cuore nei riguardi del Signore, considerando ripetutamente durante il gior-
no i Tre modi o gradi di umilta (EE 165-168). E proprio a motivo dell’amore per Cristo
povero che il soggetto decide di imitarlo e servirlo, arrivando a compromettersi. Dopo
la fase preparatoria, ¢ finalmente arrivato il momento della maturazione e della raccolta
del frutto, il tempo del «quiero y elijo», «voglio e scelgo» (EE 167).

Questa espressione, che rende bene il tratto ardente e vigoroso di chi I'ha scritta, &
stata spesso compresa in modo equivoco. Certamente la dimensione volitiva del sogget-
to & determinante, ma questa ¢ orientata dalla luce della fede in Gesu Cristo, non dalla
propria immagine riflessa in uno specchio! Ne ¢ prova il fatto che ogni volta, prima
delle contemplazioni, I'esercitante & invitato a ripetere la preghiera preparatoria, che
«consiste nel chiedere grazia a Dio nostro Signore perché tutte le mie intenzioni, azioni
e operazioni siano puramente ordinate in servizio e lode di sua divina maesta» (EE 46).
Inoltre, all'inizio della Seconda settimana, il soggetto viene orientato a chiedere la grazia

15 J. GArcia DE CASTRO, «La libertad pasivizada: decisién y consolacion en Ignacio de Loyola», Man
83 (2011), 149.
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di conoscere intimamente il Signore che si & fatto uomo per lui, cosi da poterlo amare e
seguire di piu (EE 104). Percio nella visione ignaziana, la decisione non puo essere
appiattita o ridotta a puro volontarismo autoreferenziale.

Ancora, la decisione ignaziana non & — vale la pena sottolinearlo in tempi in cui il
discernimento va di moda e se ne parla talvolta in modo improprio — il risultato di una
tecnica, ma piuttosto il frutto di un processo maturato nella preghiera, quindi nella
relazione, in cui si «sente» e si «gusta» internamente la presenza dell’Altro, lasciandosi
attrarre, toccare, conformare. «Voglio e scelgo» & «’espressione di un amore preferen-
ziale».'® «Voglio e scelgo» ¢ in definitiva I’hinneni/idon ego biblico che risponde al-
I'hupér emon di Gal 2,20.

Piu precisamente, la decisione ignaziana giunge come risposta alle mozioni interiori
dello Spirito. Queste non sono da concepirsi come delle semplici emozioni (che sono
reazioni psicosomatiche e hanno percid una dimensione pubblica); bensi come movi-
menti che implicano una componente cognitiva e una risonanza affettiva, sono cioe
pensieri e sentimenti (che a differenza delle emozioni restano invece nella dimensione
privata).”” E proprio qui che s’inserisce il discernimento ignaziano.

I discernimento & centrale negli Esercizi in vista dell’elezione e il suo scopo puo
essere sintetizzato nel seguente passaggio: «non volendo né cercando alcun’altra cosa
che, in tutto e per tutto, una maggiore lode e gloria di Dio nostro Signore» (EE 189).

Ora Ignazio, per aiutare chi deve «fare elezione» cioé decidere e dunque discernere,
fornisce anche dei metodi e delle regole specifici: i metodi di elezione, collocati tra la
Seconda e la Terza settimana, un vero e proprio piccolo trattato sull’elezione (EE 169-
189), e le regole per il discernimento degli spiriti, distinte in due gruppi, quelle adatte alla
Prima settimana (EE 313-327) e quelle adatte alla Seconda (EE 328-336), inserite verso la
fine dell’opera. Non ¢ qui pero il caso di dilungarci sulle regole del discernimento perché
il nostro focus & altrove. Basti dire che si discerne, cioe si distingue, si divide e s’interpreta,
in vista di una decisione che unifichi la persona, in tutte le sue dimensioni — sensibile,
razionale, affettiva: tale ¢ il «sentire» che gli Esercizi fanno scoprire e approfondire.'®

A riprova dell'importanza della decisione nella spiritualita ignaziana, il tema del-
I’elezione ¢ trattato proprio al centro fisico del libro degli Esercizi. Li Ignazio colloca i
«tre tempi» (EE 175-177) e i «due modi per fare sana e buona elezione» (EE 179-188).
Il primo tempo & quando interviene direttamente lo Spirito santo sulla volonta, attra-

16 M. ROTSAERT, Esercizi spirituali di sant’Ignazio, 32.

171l neurologo Antonio Damasio ha dimostrato I'importanza di emozioni e sentimenti nel prendere
decisioni, provando che sono parti integranti del modo di operare della ragione. Egli distingue tra emo-
zione (serie di cambiamenti che avvengono sia nel cervello sia nel corpo, di solito stimolati da un partico-
lare contenuto mentale) e sentimento (percezione di tali cambiamenti): A. Damasio, Lerrore di Cartesio.
Emozione, ragione e cervello umano, Milano 1995'7, 187-234. Riprendono le sue acquisizioni in ambito
ighaziano, tra gli altri: N. STANDAERT, «What Ignatius did not know about making decisions», The Way
53/3 (2014), 40-43; G. PiccoLo, «Le regole della prima settimana. EE [213-3271», Ignaziana 25 (2018),
13-14; L. PERERA DE OLIVEIRA, «Il metodo teologico-decisionale», Mysterion 12/2 (2019), 224-225.

18 M. ROTSAERT, I/ Discernimento spirituale net testi di Ignazio di Loyola, Roma 2013, 143.
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endola a una scelta chiara e inequivocabile. Il secondo ¢ il tempo in cui manca tale
intervento diretto ed entra in gioco il discernimento delle mozioni. Il terzo tempo &
quello tranquillo, in cui & assente tanto 'intervento divino immediato quanto Ialter-
nanza di consolazioni e desolazioni, e dunque scende in campo la ragione. Quanto ai
modi invece, il primo consiste nel mettersi con indifferenza — ossia con liberta e distac-
co dalle affezioni disordinate — davanti alla cosa su cui si deve fare elezione, «come nel
mezzo di una bilancia» (EE 179) e chiedere a Dio che muova la volonta attraendola alla
Sua, ragionando prima su «vantaggi o utilita» e poi su «svantaggi e pericoli» (EE 181)
che tale scelta possa procurare. Pertanto, qui la decisione ¢ presa dove la ragione incli-
na di pit. Nel secondo modo, Ignazio formula tre regole. La prima & che 'amore che
muove il soggetto e lo spinge a scegliere «discenda dall’alto», cio¢ da Dio (EE 184); la
seconda & immaginare di dover dare un consiglio a uno sconosciuto che desideri ope-
rare per la maggior gloria di Dio e raggiungere la santita, e cosi fare altrettanto (EE
185); la terza & mettersi di fronte alla scelta come se si stesse in punto di morte e consi-
derare quale decisione si prenderebbe (EE 186); la quarta & pensarsi nel giorno del
giudizio e considerare la scelta che si vorrebbe aver preso (EE 187). Alla fine, sia nel
primo sia nel secondo modo, il soggetto & chiamato a offrire nella preghiera I’elezione
fatta per riceverne conferma.

Ricapitolando. Lo scopo degli Esercizi ¢ la ricerca della volonta di Dio nella propria
vita. Tale ricerca richiede di implicarsi affettivamente per giungere, attraverso la pre-
ghiera e il discernimento, a una decisione buona. Una decisione ¢ buona quando ha
tonalita evangelica, ¢ cioé assunta nella liberta e per amore e il suo frutto & 'unione con
Dio. Per dirla con Javier Melloni:

La denominazione ignaziana della unione con Dio é ['elezione. Una unione che si attua con-
tinuamente attraverso 1’azione e I'arte di scegliere, in ogni momento, a partire dal discerni-
mento della volonta di Dio che parla nella storia per la trasformazione del mondo. Un atto
e una capacita di scegliere che, quanto piu si approfondiscono, sempre pit si rivelano come
atto e capacita di «lasciarsi scegliere». Tale ¢ il senso ultimo del discernimento: lasciarsi
prendere da Dio, lasciarsi fare da Lui in ogni avvenimento della storia. In questo modo, per
Ignazio, 'unione ¢ una tendenza e mai uno stato compiuto."

4. La decisione oggi

Gli Esercizi sono un evergreen. 1l fatto che continuino a essere praticati in tutto il
mondo dalle categorie piu disparate di persone, dopo cinquecento anni di storia e no-

19 X. MELLONI, Gli Esercizi nella tradizione dell’ occidente, 50. Ne consegue che il discernimento per
Melloni non ¢ semplicemente un metodo: di pili, & uno stato contemplativo di ordine mistico, di ascolto
e di ricettivita. In ogni circostanza della vita la persona, disposta a un massimo di attenzione (aspetto
cognitivo) e di comunione (aspetto affettivo), & chiamata a prendere la decisione e a intraprendere I’azione
pitt adeguata in vista dell’'unione. Cf. J. MELLONI, «La eleccidn, el nombre ignaciano de la unién», Man
83 (2011), 131.
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nostante i cambiamenti d’epoca, ¢ indice della loro efficacia. Se non portassero frutto, la
gente smetterebbe di farli. La richiesta invece non manca, anzi.?’

Il motivo della loro sorprendente longevita sta indubbiamente nella grande capaci-
ta di Ignazio di scandagliare le profondita dell'umano. Tra 'uomo del Cinquecento e
quello del Duemila ¢’¢ un’invariante antropologica che I'autore degli Esercizz ha sapu-
to intercettare; per questo il suo piccolo libro & qualcosa di unico e geniale nella storia
della spiritualita.

Ciononostante, ¢ indubbio che oggi prendere decisioni ¢ molto pitt complesso che
nel XVI secolo e che il Loyola non poteva conoscere cio che adesso noi sappiamo sul
processo decisionale.

Partendo da alcune importanti acquisizioni sul processo decisionale apportate negli
ultimi decenni dalle scienze umane, il gesuita Nicolas Standaert ha offerto una riflessio-
ne interessante sulla permanente validita degli Esercizi spirituali. Nell’articolo «What
Ignatius did not know about making decisions»,?! egli seleziona alcuni studi sul com-
portamento umano, soprattutto nel campo dell’economia e della psicologia, accostan-
doli ai metodi e ai tempi del discernimento ignaziano, per mostrare come queste ricer-
che possano approfondire, completare o arricchire di ulteriori sfumature le intuizioni
del Loyola. Le considerazioni che seguono si rifanno dunque al suo lavoro.

Cominciamo con alcune premesse di fondo, in parte gia anticipate all’inizio. Oggi,
molto piu che nel passato, scegliere & considerata una cosa buona. Nella mentalita cor-
rente del mondo occidentale, poter fare scelte in autonomia e liberta & I'unico modo per
essere sicuri che i propri interessi e preferenze siano debitamente considerati e che cio
determini il successo della decisione. Diversamente dai tempi di Ignazio, scelte fatte da
altri su qualcosa che ci riguarda, sono percepite come negative. Desideriamo prendere
le nostre decisioni da soli e cerchiamo anche di massimizzare la nostra liberta aumen-
tando il numero di opzioni a disposizione.

Per Ignazio, le possibilita di scelta sullo stato civile erano ridotte fondamentalmente
a due: il matrimonio o la vita religiosa (EE 171). Presa la decisione, la scelta era conside-
rata immutabile. Oggigiorno invece, esistono di fatto piu alternative — basta dare un’oc-
chiata alle voci elencate nella dichiarazione dei redditi! — e le scelte sembrano sempre
reversibili. Davanti ad alcune di queste opzioni, Ignazio non esiterebbe: su cid che non
¢ in accordo con la dottrina della Chiesa non & ammessa elezione (EE 170).

La realta odierna & pero piu articolata e complessa, perché gli individui non sono
soltanto liberi di scegliere, ma spesso sono anche «obbligati» a esserlo, e cosi finiscono
per interpretare il loro passato o sognare il loro futuro come risultati di scelte fatte o

2 A riprova portiamo alcuni dati del 2018 forniti dal Vicedirettore di Villa S. Giuseppe, Centro di
Spiritualita dei Padri Gesuiti a Bologna, tra i pit frequentati in Italia. Su un totale di circa 1.200 eserci-
tanti, 'utenza ¢ cosi suddivisa: laiche 36%, laici 26%, religiose 19%, preti/seminaristi 12%, religiosi
4%, laiche consacrate 3 %. Per quanto riguarda I’eta: 35-50 anni 34%, 51-65 anni 29%, <35 anni 23 %,
>65 anni 14%. Nel corso del 2018 il Centro & stato frequentato per circa il 50% da persone gia venute

e per l'altro 50% da persone nuove. I dati sono a uso interno e di solito non vengono pubblicati.
2L Cf. nota 17.
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ancora da fare.”? Un esempio calzante ¢ quello dei diplomi universitari: non essendoci
un’offerta fissa, lo studente & «obbligato» a scegliere tra la varieta di corsi disponibili,
costruendosi il curriculum in base ai suoi criteri. La pluralita di scelte ha certamente dei
vantaggi: piu alternative a disposizione, maggiore personalizzazione e autonomia di pri-
ma. Tuttavia, varie ricerche, condotte per lo pitu da studiosi nordamericani, hanno mo-
strato I'altra faccia della medaglia: non tutti vogliono decidere di piu.

L’idea che si voglia prendere piu decisioni ¢ radicata nel preconcetto che cio sia qual-
cosa di necessariamente buono, perché comporta una maggiore autonomia e liberta del-
la persona. Standaert riporta gli studi della statunitense Sheena Iyengar, che nel suo
bestseller «The Art of Choosing» rileva la forza dei condizionamenti culturali nella di-
sposizione a scegliere dei soggetti. Attraverso esperimenti condotti su gruppi di bambini
appartenenti a diverse etnie, [yengar mostra che tutti i soggetti vogliono e hanno bisogno
di avere il controllo sulla propria vita, ma il modo in cui comprendono questo controllo
dipende dalla narrazione che hanno ricevuto e dalle credenze cui hanno aderito. Scelte
assolutamente autonome non sono necessariamente la soluzione; in taluni casi, scelte
fatte attraverso un’autonomia connessa ad altre, possono esprimere un genere di liberta
— se cosi si puo dire — perfettamente accettabile, anzi apprezzabile. Educazione, istruzio-
ne e cultura sono elementi molto impattanti sul processo decisionale. Pertanto, occorre
procedere con cautela quando si accompagna qualcuno nel prendere decisioni, tenendo
ben presenti tali fattori socioculturali. Fattori invece non considerati da Ignazio.

Oltre al contesto e ai suoi condizionamenti, la ricerca sulle interconnessioni tra emo-
zioni, sentimenti e razionalita ha fatto crollare la diffusa convinzione che le scelte mi-
gliori sono fatte razionalmente e non emozionalmente. E proprio in questo campo che
alcuni studi pioneristici hanno riportato le sorprese maggiori. Basti citare i nomi di An-
tonio Damasio e di Daniel Kahneman. Dovendo contenere il mio lavoro, considero
soltanto qualche aspetto esemplificativo limitandomi al secondo autore.

Lisraeliano Kahneman ha vinto il Nobel per I'economia nel 2002 per i suoi studi sul
giudizio umano e la sua teoria delle decisioni in condizioni d’incertezza, integrando i
risultati della ricerca psicologica nella scienza economica. Kahneman & noto per aver
messo in discussione il tradizionale modello decisionale di tipo razionale.”? Egli spiega
come nella mente umana sono in azione due processi di pensiero distinti: uno intuitivo e
rapido («Sistema 1»), I'altro pit lento ma pit logico e riflessivo («Sistema 2»). Il primo
opera automaticamente, con poco o nessuno sforzo e senza alcun controllo volontario; il
secondo si concentra sulle attivita mentali piti impegnative, che richiedono autocontrol-
lo e maggior attenzione. Questa organizzazione del pensiero permette lo sviluppo di
competenze specifiche e 'esecuzione di operazioni complesse. Tuttavia, pud generare
anche errori sistematici (bzas), quando I'intuizione si lascia suggestionare dagli stereotipi
e la riflessione ¢ troppo pigra per correggerla. Kahneman presenta una selezione di bias
cognitivi in vari ambiti della vita, offrendo indicazioni per riconoscere situazioni simili in
cui tali errori potrebbero essere commessi, e dunque per aiutare a evitare di ripeterli.

22 Cf. N. RosE, Powers of Freedom: Reframing Political Thought, Cambridge 1999, 87.
2 D. KAHNEMAN, Thinking Fast and Slow, London 2011.
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Evidentemente Ignazio non conosceva niente di tutto cid. Standaert, che associa il
primo tempo di elezione degli Esercizi (decisione limpida e immediata) al Sistema 1 e
abbina il secondo e il terzo tempo (necessita di discernimento e ragionamento) al Siste-
ma 2, mette in luce quanto gli errori sistematici di giudizi che possono generarsi nel
processo del pensiero sopra abbozzato, siano spesso assai rilevanti quando si sta facen-
do elezione seguendo il secondo o il terzo tempo. E utile percio esserne consapevoli.

Un altro apporto di Kahnenan ¢ il concetto dei due sé: il sé esperienziale (experien-
cing self) e il sé mnemonico (remembering self). Anticipiamo la sua tesi: i ricordi sono
tutto cid che le persone possono conservare delle loro esperienze di vita e quindi I'unica
prospettiva che possono adottare quando pensano alla loro esistenza & quella del sé
mnemonico. Kahneman porta un esempio illuminante che mostra quanto sia difficile
distinguere i ricordi dalle esperienze. Un uomo stava piacevolmente ascoltando la regi-
strazione di una lunga sinfonia. Il disco pero era graffiato vicino al bordo e questo pro-
dusse un rumore orribile verso il termine dell’esecuzione. Risultato: 'uomo riporto che
il brutto finale gli aveva rovinato I'intera esperienza. Commento di Kahnenan: non era
realmente rovinata I'esperienza, ma solo il suo ricordo! Il sé esperienziale aveva vissuto
un’esperienza quasi del tutto positiva, e il brutto finale non poteva annullarla, poiché
era gia avvenuta; malgrado questo, la valutazione finale dell'uomo era negativa e non
teneva minimamente conto di quaranta minuti di pura estasi musicale.?* In breve, il sé
mnemonico ¢ dimentico e selettivo: il modo in cui la storia finisce ¢ 'elemento cruciale
nel determinare il ricordo di un’esperienza. Se una storia ha un finale negativo, I'intera
storia ne resta «contaminata». Il sé esperienziale non ha voce; ¢ il sé mnemonico che
gestisce cio che le persone apprendono dal vissuto e prende le decisioni. Dunque in
realta, le persone non scelgono tra esperienze, ma tra ricordi di esperienze. E anche
quando pensano al futuro, normalmente, non pensano al loro futuro come a esperienze:
pensano al loro futuro come ricordi attesi. Tale fenomeno pud certamente essere un
problema non da poco quando si prendono decisioni.

La distinzione — e 'accordo — tra i due sé, & una questione di grande importanza
nella pratica degli Esercizi spirituali. Il confronto tra il sé mnemonico e il sé esperienzia-
le & senza dubbio una delle maggiori sfide dell’itinerario. La dimensione del ricordo ¢
una componente essenziale nel cammino spirituale; normalmente infatti le persone sono
invitate a ripercorrere il passato e ad «ascoltare» la loro storia personale. Si, perché non
c’e parola piu profonda della propria storia.

5. Conclusione

Oggi davanti alle scelte noi siamo piu attrezzati di Ignazio, per via delle nuove cono-
scenze sui meccanismi della mente umana e grazie alla specializzazione dei saperi. Non
solo siamo piu consapevoli dei condizionamenti interni ed esterni che incidono sul pro-
cesso decisionale, ma abbiamo accesso a informazioni che possono aiutarci a diventare
persone pit libere — «indifferenti», direbbe il Nostro.
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Cio detto, gli esseri umani non sono robot e dunque scegliere, non pud mai essere
ridotto a qualcosa di meccanico e strumentale. Spesso ci accadono eventi, situazioni,
incontri che non abbiamo scelto né aspettato. A volte cerchiamo qualcosa, ma ci arriva
qualcos’altro. Accorgersene, assumerlo, restando svegli e aperti a ricevere, non & scon-
tato, specie se rimaniamo attaccati a schemi e interpretazioni. Talvolta un atteggiamen-
to troppo proattivo ci allontana dalla méta e conviene invece mollare la presa, lascian-
dosi portare. Questo ¢ sommamente vero per noi, che concepiamo 'essere umano come
persona, dunque come essere che porta inscritte in sé la relazione e la tensione verso un
Altro, che I’ha pensato e creato per amore. Quando la decisione non ¢ cercata in modo
autoreferenziale e deterministico, ma lascia spazio al dialogo e all’inatteso, allora si rice-
ve come dono. La decisione che matura negli Esercizi & di questo tipo: un frutto donato
non conquistato.

Al termine di queste considerazioni sulla decisione, ci paiono appropriate e belle
queste parole di Maurice Giuliani:

Resta il fatto che nell’'uomo la deviazione dall’amore & sempre possibile. Ignazio ¢, se cosi si
puo dire, ossessionato da un’evidenza: come puo finire in modo mediocre cid che comincia
bene? Come puo la chiarezza dell’azione di Dio oscurarsi tanto nella coscienza? Ignazio
propone delle «regole per discernere» i movimenti che attraversano il cuore. In questo non
¢ un innovatore, poiché il contenuto delle regole faceva gia parte della sapienza tradiziona-
le. Ma, per lui, il «discernimento degli spiriti» & messo al servizio della decisione, cio¢ del-
Iatto libero per mezzo del quale 'uomo impegna la sua vita e la mantiene fedele lungo il
corso della sua esistenza, qualunque siano le condizioni di vita.

Qui arriviamo al punto in cui l'originalita della spiritualita ignaziana si manifesta pit chiara-
mente. Essa ¢ riassunta nel titolo stesso degli Esercizi: Cercare e trovare la volonta di Dio
nella disposizione della propria vita. Senza dubbio ci sono dei momenti in cui s’impone la
necessita di una scelta di grande importanza. Ma, nell’ordine della fedelta a Dio solo, non ci
sono piccole decisioni. Ogni atto libero ¢ il luogo dell’incontro con Dio, come ogni acco-
glienza del tempo presente € una nuova scoperta dell’azione dello Spirito: il discernimento
si fa a partire dal presente, nella sua complessita e nella sua semplicita; s'impongono delle
possibilita, prendono forma dei progetti, compaiono degli errori; poco a poco si scopre nel
concreto della vita quotidiana la volonta di Dio.”

Dopo cinque secoli di storia gli Esercizi sono ancora una sapiente scuola di liberta
che puo efficacemente accompagnare gli uomini e le donne di oggi a prendere buone
decisioni, aiutandoli a sintonizzare la propria vita sulle frequenze dello Spirito.

2 1bid., 381.
% M. GIuLIaNL, Laccueil du temps qui vient. Etudes sur saint Ignace de Loyola, Namur-Paris 2015, 335.
Nostra traduzione.
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Un nesso profondo tra
Spiritualita ignaziana
e metodo trascendentale

di GIORGIA SALATIELLO"

1 volume Spiritualita ignaziana e metodo trascendentale raccoglie i contributi che, nel
corso di otto anni, sono stati presentati da differenti studiosi a tavole rotonde che si sono
susseguite con cadenza annuale, dedicate ciascuna all'indagine su di un singolo autore.

Tutto ¢ nato nell’estate d’otto anni fa quando mi sono chiesta se fosse casuale che
molti dei teologi e filosofi che utilizzano il metodo trascendentale siano membri della
Compagnia di Gesu, o se, invece, non vi sia un profondo nesso tra tale metodo e la
spiritualita ignaziana condivisa da quegli autori.

Innanzi tutto, Maréchal, con la sua personale ed originale versione del metodo tra-
scendentale, derivato da Kant, ma elaborato in autonomia, poi Rahner, Lotz, Lonergan,
Alfaro, de Finance e Coreth.

11 desiderio di verificare quell’ipotesi iniziale di un legame tra il metodo trascenden-
tale e la spiritualita ignaziana, pero, si & scontrato subito con I’enorme mole di lavoro
che sarebbe stata necessaria per effettuare la ricerca che, inoltre, richiedeva I'apporto di
molteplici e differenziate competenze che una persona da sola non poteva possedere,
esigendo un approccio chiaramente interdisciplinare.

Ho, cosi, pensato di contattare alcuni colleghi della Gregoriana, tutti Padri gesuiti,
con i quali condividere la mia idea per vedere se vi fosse la possibilita di un lavoro da
svolgere insieme.

Le risposte sono state tutte positive e, direi, entusiaste e, pertanto, si & deciso di
costituire un gruppo di lavoro che, in considerazione della tematica, ¢ stato incardinato
nel Centro di Spiritualita Ignaziana della Gregoriana.

In tal modo, si ¢ iniziato a svolgere le ricerche, esaminando un autore per volta,
ciascuno di noi a partire dalla propria sensibilita e dal proprio ambito disciplinare, e,
riguardo a quest’esperienza, vi sarebbero molte cose da sottolineare, ma qui desidero
soffermarmi solo su alcune considerazioni relative a tre punti che ora enuncio e che
successivamente approfondird brevemente: I'apertura, il dinamismo e la circolarita.

" GIORGIA SALATIELLO, Professore ordinario di Filosofia presso la Pontificia Universita Gregoriana,
salatiello@unigre.it
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Tre caratteristiche comuni

Ognuno di questi tratti appare di primaria rilevanza tanto negli Esercizi spirituali di
S. Ignazio, quanto nella visione del soggetto che ¢ delineata mediante il ricorso al meto-
do trascendentale, nonostante le non trascurabili diversita riscontrabili tra i singoli au-
tori, e, conseguentemente, il loro sintetico esame puo concorrere a confermare I'ipotesi
di partenza.

In primo luogo, I'apertura ¢ centrale negli Esercizi spirituali che ci mostrano una
creatura non rinchiusa in se stessa, ma capace di corrispondere all’amore creatore di
Dio, indirizzando a Lui tutta la propria esistenza ed ogni singola facolta ed azione.

Questo appare gia con evidenza nel Principio e fondamento (n. 23) e risulta con la
massima chiarezza nella Contemplazione per giungere ad amare (n. 234), testi nei quali
’essere umano si mostra in grado di uscire da sé, effettuando scelte che lo coinvolgono
radicalmente.

Riguardo, poi, al metodo trascendentale, la centralita dell’apertura é verificabile gia in
Maréchal con la sua teoria della conoscenza per la quale in ogni giudizio non & affermato
solo I'essere limitato del singolo ente, ma, implicitamente, I'Essere assoluto che lo fonda.

Per quello che si riferisce agli altri autori & qui sufficiente ricordare Rahner che,
mediante un’analisi trascendentale, scopre un soggetto che ha la capacita di ascoltare
non soltanto parole umane, ma anche quelle di Dio che a lui si rivolge e de Finance che
afferma che la natura umana ¢ sia determinazione che indeterminazione, cioé apertura
per la quale non rimane chiusa nei rigidi confini della materialita.

In seconda istanza, il dinamismo si configura come una diretta conseguenza dell’aper-
tura in quanto capacita di andare oltre i limiti estrinsecamente imposti e questo appare
con chiarezza sia in S. Ignazio che nelle analisi condotte con il metodo trascendentale.

Negli Esercizi spirituali 1a pace dell’animo richiesta per la contemplazione ¢ sempre,
perd, anche la molla per un’esistenza dinamicamente orientata al fine ultimo che Iattira
a sé ed essi abbondano di espressioni che si riferiscono, appunto al movimento: il pas-
saggio dal bene in meglio, 'attraversamento dei tre gradi di umilta, ecc.

Anche il discernimento degli spiriti, volto a distinguere le mozioni buone da quelle
cattive, si configura come un continuo mutamento dalla desolazione alla consolazione e
viceversa e |’elezione, che ¢ il momento culminante degli Esercizi spirituali, &, pero, a sua
volta, una tappa di un percorso volto a riceverne conferma.

Volgendosi, quindi, al metodo trascendentale, si deve rilevare che esso, prima anco-
ra delle acquisizioni che consente, ¢ in se stesso intrinsecamente dinamico, poiché si
sviluppa con un progressivo approfondimento di livelli che vanno dalla rilevazione di
cio che fenomenologicamente si mostra fino alle sue condizioni di possibilita, date a
priori, per poi tornare al dato, illuminato e reso intelligibile.

Cio ¢ particolarmente evidente in Lotz, con la sua concezione di un’esperienza tra-
scendentale che si svolge passando per gradi successivi, ognuno di quali precontiene
implicitamente il seguente, e diviene pienamente palese con Rahner e Lonergan, che,
seppure da prospettive differenti, giungono a porre al centro della loro attenzione la
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storicita umana ed il suo continuo divenire, mostrando un soggetto che in se stesso &
originariamente storico.

La circolarita, infine, non ¢, in realta, una singola caratteristica a sé stante, ma rap-
presenta il punto di convergenza e la sintesi delle due precedenti, con evidenti riscontri
sia negli Esercizi spirituali che nei testi degli autori citati.

Negli Esercizi spirituali tutto quello che la creatura ¢ e possiede proviene da Dio,
come dono del Suo amore, con un movimento diffusivo che la raggiunge nella sua piu
profonda interiorita, ed essa deve corrispondere donando se stessa e tutti i doni ricevuti
e completando il movimento iniziato da Dio, che diviene, cosi, circolare.

Limpianto circolare del metodo trascendentale, d’altra parte, & subito evidente,
come si € gia accennato, se si considera che esso non mira ad un ampliamento del
campo della nostra conoscenza, ma al suo approfondimento, con il continuo rinvio
dall’a posteriori che si mostra, all’a priori ad esso sotteso, per poi tornare al primo che
si rivela, in tal modo, fondato.

Tanto negli Esercizi spirituali, quanto nell’utilizzo del metodo trascendentale, pero,
questa circolarita non contraddice la visione lineare e finalistica orientata dell’esistenza
singola e della storia perché non si tratta del ritorno del sempre identico, ma del passag-
gio da cio che ¢ fondato al suo fondamento, con un dinamismo che, ad essere rigorosi, si
configura come una spirale in cui cio che € acquisito non viene piu perso e consente il
guadagno di una sempre maggiore profondita.

Come si detto, in questa caratteristica della circolarita a spirale convergono sia 'aper-
tura che il dinamismo che da questa scaturisce e cid che ne risulta & una visone unificata
ed unificante della vita personale, del corso della storia e dello stesso cammino di fede.

Ed ora?

Nel volume che qui si considera sono stati, come si ¢ detto, esposti ed esaminati testi
degli autori citati in precedenza e ne ¢é risultato un vasto panorama, diversificato, ma
coerente sia riguardo all’incidenza della spiritualita ignaziana, sia per il ricorso al meto-
do trascendentale.

Le analisi, tuttavia, non sono fini a se stesse, ma vogliono essere assunte come punto
di partenza per un ulteriore lavoro propositivo e, si spera, originale ed in questo si vede
uno dei pregi del libro che puo costituire I'inizio di un percorso che, come gruppo, si
vuole avviare.

Con l'attenzione sempre rivolta alla spiritualita ignaziana ed al metodo trascenden-
tale, si cerchera, quindi, di vedere, da una parte, quale contributo quest’ultimo possa
oggi recare alla prima e, dall’altra, come la spiritualita ignaziana debba continuare ad
incidere positivamente sull’utilizzo del metodo trascendentale.

Innanzi tutto, il metodo trascendentale fornisce un apporto prezioso alla spiritualita
ignaziana, perché, risalendo fino alle ultime condizioni di possibilita, pud contribuire
all’approfondimento della struttura costitutiva e delle capacita di quel soggetto a cui la
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spiritualita ignaziana indirizza il suo appello, rendendo quest’ultimo sempre pit ade-
rente alla concretezza del vissuto.

In secondo luogo, poi, il metodo trascendentale, individuando I’a priori dell’esisten-
za e dell’agire umani, induce ad allargare lo sguardo al di 1a del singolo ed a considerare
il contesto specifico in cui quest’ultimo ¢€ inserito e che agisce su di lui condizionandone
le esigenze e le risposte.

Si puo, cosi, giungere ad una spiritualita incarnata ed inculturata, capace di tradurre
il messaggio di S. Ignazio nelle differenti realta dell’oggi, ognuna con le sue peculiarita
culturali e sociali.

D’altra parte, la spiritualita ignaziana risulta feconda per I'impiego del metodo tra-
scendentale poiché getta luce sulla complessita del soggetto e sulla sua profonda unita-
rieta, nella quale convergono tutte le sue facolta: dai sensi all'immaginazione, dall’intel-
letto alla volonta, rendendo impossibile qualsiasi dualismo riduttivo.

Inoltre, con importanza certamente non minore, la spiritualita ignaziana addita al
metodo quale sia 'ultimo obiettivo della sua ricerca trascendentale, in quanto indica
che il radicale fondamento a priori della creatura ¢ al di la di essa e che, pertanto,
I'indagine non puo arrestarsi prima di averlo attinto, aprendosi dal finito e limitato
all'infinito senza limiti.

Il nesso a cui si ¢ fatto riferimento gia nel titolo si mostra qui caratterizzato dalla
circolarita che implica un movimento nelle due direzioni, dal metodo alla spiritualita e
da quest’ultima al primo con un rapporto di reciproco arricchimento che giustifica il
loro accostamento.

Ci si vuole, infine, chiedere quale sia il futuro del metodo trascendentale in teologia
ed in filosofia e la risposta deve muoversi su differenti livelli.

In primo luogo, 'uso del metodo trascendentale, pur costituendo sicuramente uno
specifico approccio, pud attraversare trasversalmente gli altri ambiti della riflessione
teologica e filosofica, poiché esprime la tensione a non arrestarsi a cio che appare, volen-
do giungere a cio che rende possibile I'apparire stesso e compiendo «il passaggio tanto
necessario quanto urgente, dal fenomeno al fondamento» (Fides et ratio, n. 83).

In secondo luogo e concludendo, si deve sottolineare che continuando ad utilizzare
il metodo trascendentale si potra verificare ogni giorno di piti la validita di quella “svolta
antropologica” di cui parlava Rahner, realizzando una feconda sintesi di teocentrismo
ed antropocentrismo con un movimento che parte dalla creatura per risalire al Creatore
e torna alla prima svelandone il vero volto.

In tutto questo la spiritualita ighaziana non resta marginale, ma puo continuare a
fecondare, come si ¢ visto per gli autori studiati, I'indagine aprendola ad orizzonti che
essa da sola difficilmente potrebbe intravedere, in una fedelta che, pero, ¢ dinamica ed
innovatrice.
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Una spiritualita
transcendentale?

di RoGeLIO GARCiA MATEO S.J."

Il cercare una vita interiore autentica si trova nelle religioni e in tutte le forme di vita
umana che non si accontenta con la soddisfazione di bisogni materiali, cio¢, quando si
vuole approfondire I'identita personale, indagando per ridare un senso ai fatti quotidia-
ni e alle malattie proprie e a quelle di un mondo con problemi globali del tipo coronavi-
rus. Si avverte un bisogno, forse ancora indeterminato ma vivo, di una esperienza del
proprio essere. La scoperta di uno spazio interiore ¢ la condizione per la maturita uma-
na e ancora di pit per la dimensione spirituale di essa. Ella si sviluppa generalmente in
due direzioni: una va verso 'alterita trascendente, I’altra verso I'interiorita immanente;
La prima si dirige verso il tu, soprattutto verso il tu divino, la seconda cerca la profondi-
ta del proprio io. L'una e 'altra non si contrappongono, piuttosto si complimentano; e
ancora di pit: I'una presuppone Ialtra.

Percio, nell’esperienza umana si trova un contenuto, un dato acquistato, categoriale,
riflesso e tematizzato, aposteriori, la cui realta esige perd un apriorz, non acquistato ma
dato, inserito nell’essere dello spirito umano: il “trascendentale”, questo riguarda quin-
di le condizioni di possibilita dell’esperienza empirica, per esempio, siccome 'esperien-
za concreta ¢ tante volte quella della morte, della caducita, essa rimanda, a sua volta,
all’esperienza del desiderio d’immortalita, vale a dire, 'uomo & sempre riferito a un
mistero che lo trascende, per cio I'esistenza di Dio non ¢ soltanto qualcosa da provare
secondo argomenti come, per esempio, le “cinque vie”, ma partendo dall’esperienza
trascendentale rendersi conto che Dio & la conditio sine qua non per I'esistenza del mon-
do, sebbene il soggetto ¢ sempre libero di riconoscerlo o meno. Ne consegue che il
metodo trascendentale non comporta contenuti o tematiche categoriali nuove per il
sapere, ma soltanto un modo di procedere con cui focalizzare il conoscere in genere.

Tali caratteristiche coincidono in non pochi momenti con quelle della spiritualita
ignaziana. Anche ella trova alla sua base una chiara dimensione metodica. Chi conosca,
perché gli ha fatti. gli esercizi ignaziani di 30 giorni, sapra indubbiamente che in essi gli
aspetti formali e metodici danno fortemente nell’occhio. Un testo molto singolare: non
¢ propriamente un libro, percio leggerli, pud sembrare confuso e tedioso, ma “farli”
puo diventare un’esperienza straordinaria. Non appartengono al genere letterario del
bel dire, ma al del dramma e del teatro. Quindi, il suo oggettivo fondamentale non &

" RoGELIO GARCIA MATEO S.]., Professore emerito presso la Pontificia Universita Gregoriana.
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categoriale, non & presentare una nuova e profonda descrizione spirituale né riflettere
sulle moderne domande teologiche, ma muovere all’attivita orante, poiché “come sono
esercizi corporali: il passeggiare, camminare, correre, ecc. cosi si chiamano esercizi spi-
rituali i diversi modi di pregare e si disporre I'anima a liberarsi da tutte le affezioni
disordinati e, dopo averle eliminate, cercare e trovare la volonta di Dio nell’organizza-
zione della propria vita in ordine alla salvezza” (EE 1). Quindi, costatiamo ancora che in
essi non ¢’é nessuna novita tematica, che tutto si trova nella tradizione teologico-spiri-
tuale della fede cristiana, cid che & nuovo si trova nella struttura del testo. Il paragone
sportivo mostra bene I'importanza degli aspetti metodici. Cosi come lo sport & necessa-
rio per la salute del corpo e per rimanere in forma fisica, di modo simile I'esercizio
spirituale & necessario per essere cristiani in forma spirituale. Anche Paolo paragona la
vita cristiana alle corse nello stadio (1Cor 9, 24).

Tutto cio implica una mediazione tra il piano oggettivo, dottrinale e sacramentale
della fede (“fides quae”) e il soggettivo della esperienza personale (“fides qua”). Questo
¢ il ruolo del cosiddetto maestro o accompagnante: evitare incorrere nel soggettivismo
religioso. Dio, ovvero, lo Spirito Santo & il maestro principale degli esercizi, che non si
sviluppano in modo rigido, ma, pur essendo un metodo, essi sono flessibili, adattabili,
personalizzabili; ciascuno fa i suoi esercizi; nessuna rigidita, ma allo stesso tempo nessu-
na arbitrarieta. Esse sono delle linee fondamentali, che costituiscono cio che possiamo
chiamare I'ignazianita degli esercizi, che sono, dunque, un zzer, un procedere che vuole
aiutare il credente ad approfondire sempre di pit a livello cognitivo, volitivo e affettivo
la sua scelta vocazionale secondo il mistero di Cristo. In proposito K. Rahner afferma
che gli esercizi ignaziani sono una scelta:

“la scelta dei mezzi e della via concreta per rendere in noi il cristianesimo una realta viva.
Questo solo ¢ I'obiettivo di S. Ignazio: che 'uomo si ponga davanti al Signore del “regno di
Cristo” e “de due vessilli” che lo invita e si chieda: che cosa devo fare? Che cosa nella
sovranita della tua volonta, tu voi da me?” (Elevazioni sugli Esercizi di S. Ignazio, Paoline,
Roma 1967, 14).

A questo punto Rahner sottolinea che il credente dovrebbe chiedersi se lo scopo
della sua vita ¢ davvero la volonta di Dio, per cui ¢ determinante trovare il coraggio di
superare se stessi, fino al punto da contare sulla certezza che Dio in qualche modo
rispondera.

“Se ¢ vero infatti che Dio non ci ha affatto garantito di dirci in ogni corso di esercizi una
parola (categoriale) nuova, per una scelta inequivocabile, & anche altrettanto vero che noi
cristiani abbiamo sempre un accesso vero e proprio (anche se forse anonimo) alla grazia di
Dio: il cuore trafitto di Gesu Cristo” (Ibid., 17).

Qui, nell’utilizzo dei termini “categoriale” e “anonimo” si mostra come Rahner nella
sua interpretazione degli esercizi sta facendo una rilettura di essi partendo — cosciente o
meno — dal suo metodo trascendentale. Ne segue la conseguenza:

“Percio i veri esercizi sono immancabilmente il prorompere dell’'uomo dalle angustie del
suo essere nell’infinita vastita di Dio. Se noi faremo quanto ¢ in nostro potere, Dio ci bene-
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dira con la sua grazia anche se tutto resta tenebra. E allora — qualunque ne sia il senso —
potremo dire con Giacobbe ‘Ho visto Dio’ (Gn 32,30)”.

In sintesi, negli esercizi ignaziani troviamo elementi, accenni, scopi simili al metodo
trascendentale. Non sarebbe, per tanto, sbagliato presumere che tanto Rahner come
altri gesuiti hanno avuto una sensibilita per la riflessione trascendentale dovuta alla loro
formazione nella spiritualita del Santo di Loyola.
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Il significato e il futuro
del metodo trascendentale

di Dariusz Kowarczyk S.J.

Nel suo celebre saggio «Solo I'amore ¢ credibile» Hans Urs von Balthasar distingue
tre vie del parlare di Dio, nel tentativo di trovare una risposta ultima o quantomeno
unitaria alla pluralita di misteri da credere che si offrono all'uomo!. Il cristianesimo
viene talune volte presentato come un compimento cosmologico, ovvero si afferma che
nelle diverse filosofie si possono trovare delle briciole di saggezza e di verita che solo
nella persona di Cristo hanno un principio unificatore. Teilhard de Chardin scrisse:
«Credo che 'universo sia un’Evoluzione. Credo che I’Evoluzione vada verso lo Spirito.
Credo che lo Spirito si compia in un qualche Personale. Credo che il Personale supremo
sia il Cristo-universale»?. La seconda via, piti che guardare al cosmo, considera 'uvomo
un microcosmo nel quale il cosmo universale non soltanto si rispecchia ma arriva all’au-
tocoscienza. Tale svolta antropologica nel campo della teologia si traduce nel partire dal
mistero dell'uomo per arrivare al mistero di Dio. «In realta —leggiamo nella Gaudiunm: et
spes, n. 22 —solamente nel mistero del Verbo incarnato trova vera luce il mistero dell’uo-
mo». In ultimo, Von Balthasar propone una terza via, che parte direttamente dalla Rive-
lazione, cioe dall’amore di Dio che & stato manifestato in Gesu Cristo. Infatti, non si pud
capire Dio senza la storia drammatica che Egli stesso compie con I'uomo e che ha il suo
apice nel mistero pasquale del Figlio incarnato. Il metodo trascendentale, oggetto di
questa riflessione, si colloca nell’ambito della seconda via, cioé quella antropologica.

Cosa e il metodo trascendentale?

II concetto “trascendentale” non & univoco. Come tanti altri concetti filosofico-teolo-
gici esso ha una sua storia complessa segnata da svolte significative’. Nelle diverse corren-
ti del tomismo i trascendentali rappresentano le caratteristiche che riguardano I'ente quanto

" Dartusz KowaLczyk S.J., docente di teologia presso la Facolta di Teologia della Pontificia Univer-
sita Gregoriana, kowalczyk@unigre.it

' H.U. vON BALTHASAR, Solo ['amore é credibile, Borla, Torino 1965.

2 P. TeiLHARD DE CHARDIN, «Credo in questo modo, in ID., La #zia fede. Scritti teologici, Queriniana,
Brescia 2008, 99.

5 Cfr. D. KowaLczyk, «Dall’analisi trascendentale del giudizio al Dio trascendente. Kant, S. Tomma-
so, Joseph Maréchal, e le esperienze di Ignazio di Loyola», in Spiritualiti ignaziana e metodo trascenden-
tale, R. Zas Friz De Col, G. Salatiello (ed.), GBP, Roma 2020, 71-84.
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tale: I'uno, il reale, il qualcosa, il vero, il buono, il bello. Cosi, p.es., il vero costituisce un
attributo trascendentale (universale) di ogni ente, dal granello di sabbia fino al Dio infini-
to. Dopo la svolta kantiana, il concetto «trascendentale» comincia ad indicare le condi-
zioni a priori della possibilita di conoscere. Pertanto, i trascendentali ontologici vengono
sostituiti dai trascendentali del cogito. In questo modo si crea una tensione radicale tra «io
penso» e «la cosa in sé». Joseph Maréchal (m. 1944), gesuita belga, era convinto, pero,
che I'epistemologia di Kant non deve essere per definitionen: chiusa alla filosofia dell’Ente
e al suo ottimismo cognitivo. Tale convinzione lo condusse a mettere insieme elementi
che sembravano opposti, come il fuoco e I'acqua, e ad ideare il tomismo trascendentale,
cioe ad usare il metodo trascendentale per parlare, tra I’altro, del mistero del Dio trascen-
dente. John O’Donnell indica diversi autori che hanno intrapreso, almeno in parte, una
strada simile: Bernard Lonergan (m. 1984), Karl Rahner (m. 1984), Joseph Donceel (m.
1994), Emeric Coreth (m. 2006), Otto Muck (nato 1928), David Tracy (nato 1939)*.

Nella filosofia di Kant il termine «trascendentale» serve a dimostrare che nella cono-
scenza umana esistono degli elementi a priori, che non sono né empirici, né trascendenti,
ciog, da un lato, non vengono dall’esperienza categoriale, dall’altro, invece, dimostrano la
loro validita soltanto se sono riferiti all’esperienza. 1l filosofo di Konigsberg parla di due
forme di trascendentali — lo spazio e il tempo — e di 12 categorie a-prioriche universali. Sia
le forme che le categorie esistono nell'uomo e non nella realta in se stessa, che rimane
sconosciuta. Possiamo, dunque, conoscere soltanto i fenomeni e non i noumeni (le cose
in sé). Kant non rigetta I’esistenza di Dio ma afferma che essa costituirebbe la questione
pratica, cio¢ etica e non scientifica. Pero, secondo Maréchal e gli altri autori sopranomi-
nati, si puo logicamente passare dalle analisi trascendentali al discorso sulla realta come
tale, anzi, si puo passare a parlare in modo metodico e scientifico della Realta assoluta.

Nel processo del conoscere, una cosa finita in quanto conosciuta non ferma su se
stessa lo sguardo dell’interlocutore ma rimanda oltre, ad altre cose. Si deve, dunque,
dire che 'uomo conosce le realta categoriali nell’orizzonte infinito dell’insieme degli
enti. In questo modo sperimentiamo I’essere in generale. Ma cio che & fondamentale nel
metodo trascendentale risiede nel fatto che I'orizzonte infinito e ’essere in generale non
sono il frutto teorico e finale di un qualche ragionamento ma vengono percepiti come la
condizione della possibilita di qualsiasi ragionamento e conoscenza. In altre parole, un
tipo di «conoscenza» dell’essere infinito in generale sta alla base del processo del cono-
scere, anche se 'uomo non ne ¢ consapevole dall’inizio. Usando quest’approccio, p.es.,
sul campo della dottrina di Dio si puo affermare che 'esistenza di Dio in quanto I’Essere
assoluto non ¢, in fondo, una conclusione di qualche riflessione fatta a partire dalle cose
del mondo, ma — al contrario — & ’esistenza dell’Essere assoluto, chiamato Dio, che
rende possibile qualsiasi riflessione.

Nel metodo trascendentale si ha un certo rovesciamento di prospettiva. Potremmo
dire che non & I'esperienza del finito che ci porta al concetto di Infinito ma & 'esperien-

4J. O’DoNNELL, «Transcendental Approaches to the Doctrine of God», in Gregorianun: 77,4 (1966),
659-676.
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za primordiale dell'Infinito che ci permette di avere il concetto del finito. Ovviamente,
I’esperienza dell’Infinito puo rimanere nascosta, atematica, non espressa, ma resta tra-
scendentale, cioe & presente in maniera universale e necessaria. In questo senso I'Essere
infinito, chiamato Dio, ¢ la realta pitu evidente. Dio & I'orizzonte assoluto anche per il
nostro essere persone. Ed ¢ in quest’orizzonte che si svolge 'esistenza umana fatta di:
liberta, conoscenza e azione. Dunque, la persona umana non ¢ il fondamento per parla-
re della persona di Dio, ma — al contrario — I'esperienza trascendentale dell’orizzonte
assoluto degli atti personali dell’'uomo, cioé I'esperienza dell’Essere personale, costitui-
sce la condizione sine qua non del capire se stesso come persona. Allora, il nucleo del
metodo trascendentale consiste nella domanda: Quali sono le condizioni trascendentali
presenti nel soggetto che gli permettono di conoscere i diversi aspetti della realta? Se un
teologo vuole usare il metodo trascendentale nel parlare di Dio, ovviamente non pud
prescindere dai dati della Rivelazione ma all’inizio della riflessione si interroga sulle
condizioni di possibilita del riconoscere Dio che si auto-manifesta.

I limiti del metodo

Il metodo trascendentale viene criticato da due punti di vista: filosofico e teologico.
Secondo la prospettiva filosofica, i passaggi che si compiono a partire dall’orizzonte av-
volgente del nostro conoscere per arrivare fino all’ Assoluto ontologico, anzi al Dio perso-
nale, sono discutibili. La prima parte del pensiero trascendentale, che riguarda le analisi
dell’orizzonte infinito degli atti del soggetto, & assai convincente. Meno persuasivi, inve-
ce, sono i ponti che dovrebbero far passare dalle condizioni trascendentali del conoscere
all’ Assoluto ontologico. Si pone la domanda, a questo punto del discorso, se tali condi-
zioni devono essere veramente reali per svolgere il loro ruolo, cioé per rendere possibile
il dinamismo della conoscenza. Non mancano gli autori che avvertono nel ragionamento
trascendentale il profumo dell’argomento ontologico. Si cerca — secondo loro — di arri-
vare dall’idea pensata all’esistenza reale e personale. Chissa, avra forse ragione Kant nel
sostenere che dalle forme e dalle categorie trascendentali non si puo passare al mondo
dei noumeni. Interpretare I’orizzonte infinito dello spirito umano come I’ Assoluto, Dio,
sembra essere pit un atto di fede che un’affermazione filosoficamente verificabile.

La seconda critica che viene formulata, dal punto di vista teologico, consiste nel dire
che il metodo trascendentale rischia di chiudersi nelle analisi infinite dello spirito umano.
11 Dio personale, infatti, si & rivelato definitivamente in Gesu Cristo ed € questo evento
che dovrebbe costituire il punto di partenza per parlare di Dio. Proprio qui sta la diffe-
renza principale tra Rahner, che sviluppa il metodo trascendentale, e Balthasar, che pro-
pone un’altra via. Michael P. Gallagher scrive: «Le loro priorita erano del tutto diverse,
perché diverso era il mondo attuale. Rahner era riluttante a usare il linguaggio esplicito
della fede senza aver preparato con cura il terreno, e in particolare senza aver evocato il
mistero della nostra umanita quale luogo di una presenza divina. Balthasar, dal canto suo,
temeva che dare tanto spazio al tratto umano del cammino della fede finisce col trascura-
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re o posporre la sovrabbondante novita di Cristo»’. E vero, perd, che leggendo i diversi
testi di Rahner non troviamo in essi molti riferimenti alla storia biblica della salvezza.

Rispondendo a tali critiche si deve dire che ogni metodo filosofico-teologico ha dei
suoi limiti. L'errore, in realta, non consiste nella presenza di questi limiti ma nel non
vederli e, soprattutto, nel pretendere di aver scoperto il metodo migliore degli altri,
capace di rispondere a quasi tutte le domande. Intanto, ogni approccio, soprattutto in
teologia, ha bisogno di una umilta intellettuale. E ovvio che un teologo non ¢ in grado di
riflettere sui dati della Rivelazione considerando tutti i punti di vista ma deve — partico-
larmente nel tempo odierno — prendere delle decisioni riguardo a delle specifiche spe-
cializzazioni. La scelta dell’approccio, peraltro, dipende dalle predilezioni personali e
dalla storia individuale di vita. Il metodo trascendentale non pretende essere I'unico e
nemmeno il migliore. Sembra, poi, che i suoi anni piu fruttuosi siano ormai passati.
Nonostante cio, le analisi delle condizioni trascendentali delle possibilita di conoscere e
volere le diverse cose non hanno perso la loro attualita. Nel parlare di Dio e nel parlare
a Dio, compreso il mettersi in ascolto di Dio, dobbiamo vivere un circolo ermeneutico
tra Pesterno e 'interno, tra la rivelazione che ci viene data e la nostra capacita di com-
prenderla adeguatamente. L'approccio trascendentale continua ad essere utile, dunque,
per riflettere come mai 'uomo & capax De:.

Il futuro dell’approccio trascendentale

La teologia non & una scienza nel senso sczence come intendiamo la matematica o la
fisica. Essa non si muove in un sistema chiuso di assiomi e non si basa su esperimenti
ripetitivi. La teologia € una riflessione critica sulla fede predicata e vissuta dalla Chiesa e
questa fede € radicata nell’evento di Gesui Cristo e nelle testimonianze apostoliche su di
Lui. Il suo scopo ¢ aiutare la comunita dei fedeli nel vivere la propria fede in maniera
sempre piu profonda, sensibile ai segni del tempo. Per realizzare tale finalita, i teologi,
da un lato, si confrontano con i dati biblici, la Tradizione e 'insegnamento del Magiste-
ro della Chiesa, e, dall’altro, riflettono sull’'uomo e sulla societa che accolgono o rigetta-
no il messaggio evangelico. ’approccio trascendentale puo essere ancora utile in questa
situazione? Il Catechismo della Chiesa Cattolica del 1992 contiene una novita notevole.
Inizia non dalle affermazioni sull’esistenza di Dio ma dall'uomo. Il primo capitolo &
intitolato: «Cuomo & “capace” di Dio». All'inizio di esso leggiamo: «Il desiderio di Dio
¢ iscritto nel cuore dell'uomo, perché 'uomo ¢ stato creato da Dio e per Dio» (n. 27). 11
metodo trascendentale & adatto proprio per riflettere su che cosa consiste questo desi-
derio di Dio iscritto nella persona umana.

Possiamo dire che le tre piti importanti verita del cristianesimo sono: il Dio incarna-
to, cioé Gesu Cristo; il mistero del Dio uno e trino, cioé la Trinita e il mistero della

> M.P. GALLAGHER, Mappe della fede. Dieci grandi esploratori cristiani, Vita e Pensiero, Milano 2011,
70.

Dariusz KowALczyk S.J. 14



29 (2020) 114-118 ’? ﬁ w/vj’_’? A

rivista di ricerca teologica

grazia, ovvero come Dio, senza indebolire la nostra liberta, ci puo santificare, cioe divi-
nizzare. Queste tre verita sono state rivelate nelle parole e nelle opere di Gesu di Naza-
reth. La Chiesa ne parla in diversi modi da venti secoli. Non dovremmo, pero, dare per
scontato il fatto che alcuni accolgono tale predicazione e trovano in essa la risposta alle
loro pit importanti domande esistenziali, mentre altri restano indifferenti o, addirittu-
ra, nemici all'insegnamento della Chiesa. L'approccio trascendentale cerca, infatti, di
dimostrare che veramente tutte le persone sono capaci di riconoscere e accogliere la
Parola di Dio. Anzi, molte persone fanno esperienza di Dio e della sua grazia e spesso
non ne sono consapevoli. Per esempio — come dice Rahner — gli atti della responsabilita
incondizionata o di fiducia e di amore incondizionati, sono, anche se chi li compie si
ritiene ateo, segno della presenza e dell’agire Dio, senza il quale non sarebbero possibili.
Secondo Rahner, la maggior parte dell’esperienza dello Spirito «non si verifica in conco-
mitanza di una meditazione esplicita, bensi a contatto con il materiale della vita norma-
le, vale a dire quando 'uomo compie degli atti di responsabilita, di fedelta, di amore»®.
Tale prospettiva, cioe I'approccio trascendentale, sembra essere molto utile per mante-
nere il dialogo evangelizzatrice della Chiesa con il mondo. C’¢ chi, infatti, non ¢ dispo-
sto ad ascoltare un messaggio dall’esterno ma desidera partire dalle proprie esperienze
pit profonde, pronto, cosi, ad aprirsi a cio che potremmo chiamare «inconscio divino».
Allora, la prospettiva antropologico-trascendentale alle verita di fede sembra essere un
approccio promettente nel dialogo con i non-credenti o i dubitanti, anche se, oggi, tale
prospettiva pud essere percepita come troppo individualistica, per non dire, borghese.
Infatti, pitt popolare, per non dire — di moda, & I'approccio pratico-sociale.

In questa ampia situazione, probabilmente, si puo cercare un futuro per il metodo
trascendentale nel suo possibile legame con la spiritualita. Questa intuizione & compati-
bile con alcuni conoscitori di Rahner che mettono in rilievo che il pensiero rahneriano
non puo essere interpretato soltanto o, prima di tutto, in riferimento a Maréchal, Hei-
degger, Kant, ma si devono cercare le sue radici nella spiritualita cristiana, specialmente
in quella ignaziana. Karl Lehman afferma che la teologia di Rahner, nonostante la sua
forma filosofica trascendentale, ha il suo punto di partenza nell’esperienza della grazia e
della sua perdita’. L'uomo contemporaneo, a volte, ¢ deluso della dimensione istituzio-
nale della religione ma, spesso, avverte fame di esperienze spirituali serie. Il metodo
trascendentale, unito alla spiritualita cristiana, potrebbe costituire, nel panorama com-
plesso odierno, sospeso tra non senso e ricerca implicita, una proposta attraente e valida.

¢ K. RaBNER, L'esperienza dello Spirito. Meditazioni sulla Pentecoste, San Paolo, Cinisello Balsamo
2016, 43.

7 K. LEHMANN, Karl Rahner, in Bilancio della teologia del XX secolo, IV, Ritratti di teologz, R. Vander
Gucht — H. Vorgrimler (ed.), Citta Nuova, Roma 1972, 147-188.
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La Spiritualita ignaziana
e i tomisti trascendentali:
una prospettiva lonerganiana

di GERARD WHELAN S.J."

Vorrei iniziare la presente riflessione, rivolgendo una parola di ringraziamento alla
prof.ssa Giorgia Salatiello, che ha fondato e diretto per sette anni il gruppo di ricerca di
professori della Gregoriana, che di recente ha pubblicato il volume Spzritualita Ignaziana
e metodo trascendentale'. La professoressa ¢ co-editrice del libro, insieme a p. Rossano
Zas Friz de Col, che ha chiesto ad ogni membro del gruppo di ricerca di scrivere una
breve riflessione nel presente numero di Ignaziana, di cui & editore. E stato chiesto ad
ogni singolo membro una sua riflessione sul modo in cui la spiritualita ignaziana si mette
in relazione con I'antropologia cristiana, con particolare riferimento alle affermazioni dei
Tomisti trascendentali. Per rispondere a questa richiesta, ho elaborato questi sei punti.

Innanzitutto, ritengo che il nostro studio, condotto di anno in anno, su vari Tomisti
trascendentali gesuiti ci abbia consentito di confermare 'ipotesi che avevamo formulato
circa lo scopo del nostro gruppo. Il contributo di p. Rogelio Garcia Mateo lo esprime bene:

In sintesi, negli esercizi ignaziani troviamo elementi, accenni, scopi simili al metodo tra-
scendentale. Non sarebbe, per tanto, sbagliato presumere che tanto Rahner come altri gesu-
iti hanno avuto una sensibilita per la riflessione trascendentale dovuta alla loro formazione
nella spiritualita del Santo di Loyola.?

A questo, bisogna aggiungere che ¢’¢ molto ammirazione per i Tomisti trascendenta-
li, perché hanno sviluppato idee in un tempo in cui queste idee erano considerate delle
novita pericolose dal Magistero Cattolico, tutto impegnato a rinforzare I’ortodossia neo-
scolastica. Fortunatamente, il coraggio di questi pensatori fu premiato, perché ricevet-
tero un esplicito riconoscimento durante il Concilio Vaticano II.

Secondo punto: bisogna superare questa ammirazione per riconoscere che I’entusia-
smo per il Tomismo trascendentale ¢ diminuito a partire dagli anni 70. Sorge la doman-

" GERARD WHELAN S.J., docente di teologia presso la Facolta di Teologia della Pontificia Universita
Gregoriana, whelan@unigre.it

L G. SaratteLLo — R. Zas Friz oE Cov sj, ed., Spiritualita ignaziana e metodo trascendentale, Roma 2020.

2 R. Garcia MATEO, «Una spiritualita trascendentale?», in questo fascicolo di Ignaziana.
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da sul perché. P. Darius Kowalczyk, membro del nostro gruppo di ricerca, propone la
sua risposta: “Sembra, poi, che i suoi anni pit fruttuosi siano ormai passati™.

Sembra che ci siano due motivi ad aver determinato il declino del Tomismo trascen-
dentale, connessi con una certa polemica sollevata sia da teologi conservatori che da
teologi progressisti. P. Kowalczyk spiega chiaramente la prima, dando ampio spazio alle
argomentazioni di Hans Von Balthasar. Queste insinuano dei dubbi sulla possibilita che
la svolta antropologica in filosofia, intrapresa dai Tomisti trascendentali, possa colmare
I’abisso tra soggettivita e oggettivita, cosi esplicita nella filosofia di Immanuel Kant. Per
Kant non era affatto un problema che esistesse un salto tra noumeno e fenomeno. Von
Balthasar questo rappresenta un problema per i teologi cristiani, che hanno bisogno di
poter affermare la verita oggettiva della rivelazione. Cosi, suggerisce che il miglior pun-
to di partenza per la teologia sia quanto ¢ stato divinamente rivelato in Cristo Gesu, che
illumina non solo i piani di Dio per noi ma anche le verita di base sulla nostra natura
umana. P. Kowalczyk conclude in maniera provocatoria: le affermazioni filosofiche dei
Tomisti trascendentali cercano di evitare le conseguenze della svolta antropologica che
essi stessi hanno intrapreso, asserendo semplicemente di aderire ad alcune posizioni
metafisiche intese come “atto di fede”. E afferma:

La prima parte del pensiero trascendentale, che riguarda le analisi dell’orizzonte infinito
degli atti del soggetto, & assai convincente. Meno persuasivi, invece, sono i ponti che do-
vrebbero far passare dalle condizioni trascendentali del conoscere all’Assoluto ontologico
[...] Chissa, avra forse ragione Kant nel sostenere che dalle forme e dalle categorie trascen-
dentali non si pud passare al mondo dei noumeni. Interpretare I'orizzonte infinito dello
spirito umano come I’Assoluto, Dio, sembra essere piti un atto di fede che un’affermazione
filosoficamente verificabile.*

Un’ulteriore critica al Tomismo trascendentale proviene da voci progressiste, che
includono Johannes Baptist Metz, il primo studente dottorale di Karl Rahner. Metz
conosceva bene le critiche che Rahner aveva mosso alla Gaudium: et Spes: secondo Rah-
ner, infatti, il documento adduceva argomenti troppo sociologici e non sufficientemente
teologici’. Di contro, Metz supportava il metodo induttivo di Gaudium et Spes e metteva
in discussione la nozione di teologia, impiegata da Rahner. Suggeriva, infatti, che Rah-
ner non aveva saputo trattare adeguatamente il tema dei “segni dei tempi” come una
delle fonti della teologia. Percio, lui ha proposto che la teologia dovrebbe cominciare
con una “svolta sociale” piuttosto che con la “svolta antropologica”, proposta da Rha-
ner. Critiche simili al Tomismo trascendentale furono sollevate dai teologi di liberazione
dell’America Latina, che ritenevano il Tomismo trascendentale come individualista e
borghese. Uno studioso cosi descrive la situazione:

> D. KowaLczyk, «Il significato e il futuro del metodo trascendentale», in questo fascicolo di Ignaziana.

4D. KowaLczyk, «Il significato e il futuro del metodo trascendentale», in questo fascicolo di Igraziana.

> B. PETERSON, «Critical Voices: The Reactions of Rahner and Ratzinger to “Schema XIII”, Gau-
dium et Spes», Modern Theology 31/1 (2015) 1-26.
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Dopo il Concilio Vaticano II, e nella decade degli anni ’70, sorsero nuove prospettive. Le
questioni concrete della politica e della liberazione e le prospettive delle scienze umane,
della psicologia e della sociologia apparvero e si proposero come settori fondamentali per
I'esplorazione, perché mostravano una certa emancipazione sia dagli individui che dalla
societa. Cosi, la Teologia del Mondo di Metz, pubblicata in Inglese nel 1968, rappresento
uno spartiacque; la teologia della liberazione era davvero un passo avanti. La svolta “antro-
pologica” era stata superata dalla “svolta sociale”. Alla luce di queste prospettive, il Tomismo
trascendentale comincio ad apparire troppo “idealista” e troppo ultraterreno per poter af-
frontare questioni politiche e per poter supportare trasformazioni sociali e personali®.

In questa citazione ¢ davvero interessante il riferimento all’idealismo filosofico. Esso
rivela che, sotto un certo profilo, le critiche progressiste al Tomismo trascendentale
condividevano almeno un’opinione con le critiche conservatrici. Entrambi avevano as-
sunto un atteggiamento critico nei confronti della svolta antropologica del Tomismo
trascendentale: la consideravano fallimentare per risolvere i problemi kantiani su come
creare un ponte tra soggettivita e oggettivita. Purtroppo, pero, le soluzioni offerte da
questi critici erano molto differenti le une dalle altre.

Terzo punto. Bernard Lonergan ¢ un Tomista trascendentale atipico, percio le criti-
che mosse da Von Balthasar e Metz al Tomismo trascendentale non riguardano lui. Cio
¢ per due ragioni. Primo: Lonergan propone una svolta antropologica che implica un
processo di introspezione. Esso culmina nell’ “auto-affermazione del conoscente”, che
chiama conversione intellettuale. Cosi prende le distanze dall’idealismo di Kant, aiuta-
no I'individuo, che ha intrapreso la propria conversione intellettuale, a riconoscere che
nel conoscere sono implicati tre livelli di coscienza, caratterizzati da: “esperienza dei
dati sensoriali”, “znsight di questi dati” e un “giudizio che afferma la verita o la falsita di
quell’znzsight”. Lonergan credeva che Kant non sapesse distinguere tra zzsight e giudizio
e, per tale motivo, non ¢ riuscito a sviluppare una nozione di essere che includesse la
nozione di oggettivita. Di contro, Lonergan spiega che la conversione intellettuale ad
ogni individuo: “I’essere, allora, & I'oggetto del puro desiderio di conoscere”’. Sulla base
di questa affermazione, Lonergan spiega che la nostra capacita di essere oggettivi puo
divenire la base per provare 'esistenza di Dio, che ¢ il terreno per l'intellegibilita e
I’essere. Per rispondere all’obiezione sollevata da p. Kowalczyk, in Lonergan c¢’¢ davve-
ro uno strumento verificabile per stabilire quanto sia possibile “passare dalle condizioni
trascendentali del conoscere all’ Assoluto ontologico”.

Secondo. Lonergan parte da questa epistemologia per sviluppare una teoria euristi-
ca della storia che possa guidare una pratica redentiva nella storia, cosi da accogliere le
domande fondamentali dei teologi della liberazione e dei politici. Fa cio costruendo una
metafisica basata sul principio dell’ isomorfismo che sussiste la struttura del conoscere e

¢ A. BEARDS, «General Empirical Method», in G. WHELAN, ed., Lonergan’s Anthropology Revisited:
The Next Fifty Years of Vatican II, Roma 2015, 114.
7 B. LONERGAN, Insight, uno studio del comzprendere umano, Roma 2007, 456
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la struttura del conosciuto.”®, che gli permette di stabilire che ’attuale ordine dell’uni-
verso sia caratterizzato da un processo di “probabilita emergente”. Poi, passa studiare
le linee generali dell’attivita umana dentro quest’ordine. Afferma che gli uomini sono
creatori di essere e che la loro liberta gli permette di sostituire 'inautenticita con I'au-
tenticita. Propone, cosi, una teoria euristica della storia e afferma che ogni situazione
culturale e sociale ¢ caratterizzata, contemporaneamente, da “vettori” sia di “progres-
so” che di “declino”. Parla, poi, di come Dio possa intervenire, in modo supernaturale,
nella coscienza umana, creando una comunita capace di esercitare un’influenza redenti-
va nella storia, rovesciando il declino e promuovendo il progresso'’.

Quarto punto. Negli ultimi anni di vita, Lonergan ha preso progressivamente le di-
stanze da altre Tomisti trascendentali. A lui non interessava essere descritto come un
membro di questa scuola. E affermo:

Il Tomismo trascendentale era un contenitore porta oggetti inventato da un Austrico il cui
nome era Otto Muck. Non conosceva molto di Inzsight — ma lo ha appena citato — e mi ha
messo nel canestro. Non mi ¢ dispiaciuto essere associato a Rahner, Coreth, e Maréchal,
percid non ho fatto obiezione!!.

In genere, Lonergan non entrava in controversie con altri pensatori, preferiva sem-
pliocemnete articolare la propria posizione. Ma, in una serie di scambi intensi con Eme-
rich Coreth, si senti costretto a chiarire la sua posizione'?. Affermo che “il polo sogget-
tivo di Coreth & nel quadro dell’astrazione”? e suggerisce che Coreth abbia offerto un
argomento deduttivo su cid che deve essere I'orientamento a prior: del soggetto che
conosce, visto che il soggetto che conosce ¢ in grado di conoscere I'essere, che apre per
noi l'orizzonte assoluto dell’essere in quanto tale!*. Lonergan contrasta questa posizio-
ne. Concorda con Coreth: il soggetto che conosce ha una “nozione” trascendentale di
essere, ma descrive questa nozione come una “consapevolezza primitiva” a livello pre-
riflessivo di coscienza. Spiega che tutto cid non pud essere ancora chiamato “conoscen-

8 B. LONERGAN, Insight, 520.

° B. LONERGAN, Inzsight, 350-353.

10 B. LONERGAN, Insight, 258-267; 745-747.

P, LAMBERT — C. TANSEY — C. GOING, ed., Caring about meaning: Pattern in the Life of Bernard
Lonergan, Montreal 1982, 68. Cfr. anche B. LONERGAN, Metodo in Teologia, Roma 2001, 44, (nota a pie’
pagina n 4).

12 Lonergan offri una valutazione positiva dell’opera di Coreth sulla metafisica in “Metaphysics as
Horizon”, in Collection, Collected Works of Bernard Lonergan, Vol 4, Toronto 1988, 204.

188-204. Emerich Coreth lo incalzo, appellandosi ai pochi commenti negativi che Lonergan aveva
sollevato in «Immediacy and the Mediating of Being: An Attempt to Answer Bernard Lonergan», in P.
MCSHANE, ed., Language, Truth and Meaning: Papers from The International Congress 1970, Dublin,
1972, 33-49; Lonergan difese la sua posizione in quella stessa pubblicazione, IBID, «Bernard Lonergan
Responds»., 306-312.

B B. LONERGAN, Collection, 204.

4 E. CorETH, Metaphysics editor Joseph Dunceel, with Critique by Bernard Lonergan, (NY: The
Seabury Press, 1973), 37.
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za” dell’essere fino a quando il soggetto non comincia a studiare filosofia e intraprende
un atto di auto-affermazione come conoscente®. Sottolinea che solo quando la soggetti-
vita diventera I'oggetto della nostra conoscenza, allora potremmo godere di un momen-
to di auto-affermazione come conoscente e procedere, da questo punto, per produrre
un’anticipazione metafisica di tutto cio che ¢’¢ da conoscere.

Comprendi a fondo cio che ¢’¢ da comprendere e non solo conoscerai le le linee principali
di tutto cio che c’¢ da comprendere ma possederai anche una base fissa, uno schema
invariante, che si apre a tutti gli ulteriori sviluppi del comprendere'.

Lonergan nota che Coreth lo critica per aver collocato I'epistemologia prima della
metafisica e perché “non mostro un vero interesse per lo schema aristotelico di essere in
quanto essere”. Nota anche che Coreth non ¢ impressionato dal fatto che “Parlo di
essere non in termini di essere ma solo in termini di attivita cognitive attraverso cui
I’essere & conosciuto o & da conoscere”". E ribatte che nel tentativo di voler dire di pit
sull’essere di quanto abbia gia fatto si risolve nell’errore di voler imitare Aristotele che si
riteneva capace di parlare dell’essere “in quanto tale”. Il suo approccio “¢& il solo modo
di evitare sistematicamente il verbalismo a cui si apre I'artistotelico “in quanto tale” e a
cui persino incline.”®,

Uno studioso aggiunge un ulteriore punto. Questi nota che “Lonergan abbia dedot-
to che Coreth stava esprimendo filosoficamente la posizione di Rahner” e cosi “lo spa-
zio del dibattito era tale da includere altri pensatori”. Questi riporta un commento che
Lonergan ha fatto nel 1969 in una conferenza a Toronto: “Kant non sa nulla dell’ Izszght,
e non lo sa neanche Maréchal. Rahner ha lo stesso problema. Non comprendono ’azio-
ne dell’intelligenza”?.

Sesto punto. Il pensiero di Lonergan ha subito un approfondimento, negli ultimi anni
della sua vita, in cui l'influenza degli Esercizi Spirituali di Sant’Ignazio & sempre piu evi-
dente. Nel tempo in cui Lonergan scrisse Method in Theology, aveva gia letto la cosiddetta
area degli storici tedeschi ed era divenuto piti fenomenologico ed esistenziale nel suo modo
di esprimersi. Cosi comincia a parlare del quarto livello di coscienza orientato al processo
decisionale (cio che I’Aquinate chiamava la volonta come distinta dall’intelletto). Offre
un’analisi di come operiamo a questo livello di coscienza. Noi rispondiamo affettivamente

b 1l termine “consapevolezza primitiva” & preso in prestito da Michael Vertin. Cfr. Ip., «The Finality
of Human Spirit: From Maréchal to Lonergan», F. LAWRENCE, ed., Lonergan Workshop 19. Celebrating
the 450th Jesuit Jubilee, Boston 2006, 267-287. C’¢ una critica di un latente concettualismo in Maréchal
che & valido anche per Coreth.

16 B. LONERGAN, Insight, 26.

17 B. LONERGAN, «Bernard Lonergan Responds», 311.

18 B. LONERGAN, «Bernard Lonergan Responds», 312.

Y Cfr. A. BEarDs, «Rahnet’s Philosophy: A Lonerganian Critique,» in Id., Insight and Analysis: Es-
says Applying Lonergan’s Thought, New York-London, 2010.

2 Lonergan fece il suo commento all’ “Istitute on Method” di Toronto nel 1969. Cfr. A. BEARDS,
«Rahner’s Philosophy: A Lonerganian Critique,» in Id., Insight and Analysis: Essays Applying Loner-
gan’s Thought, New York-London, 2010, 224, n. 7.
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ai fatti che affermiamo siamo capaci di discernere valori d’entro dei nostri sentimenti . A
riguardo di queste risposte affettive, ritenne che una scala o una gerarchia puo essere
discernuta nella “nostra apprensione dei valori vitali, sociali, culturali e personali”?. Af-
ferma che ¢ possibile concludere questo discernimento facendo un giudizio di valore,
che riguarda qual ¢ il valore in gioco nella situazione con la quale ci stiamo confrontan-
do. E proprio questo giudizio di valore che ci spinge a prendere la decisione di agire.
Lonergan, poi, spiega che il processo di introspezione che porta alla conversione intel-
lettuale fa appello solo a tre livelli di coscienza (conoscere di conoscere). Possiamo affer-
mare |'esistenza del nostro quarto livello di coscienza, che implica “la scoperta di se stessi
come esseri morali”?, Infine, Lonergan descrive come, al di 1a della semplice affermazio-
ne di questa struttura, sia possibile decidere di prendere decisioni costantemente in modo
autentico e auto-trascendente. Questa ¢ cio che Lonergan chiama “conversione morale”.

La conversione morale cambia il criterio delle proprie decisioni e delle proprie scelte: dalle
soddisfazioni ai valori [ ...] arriviamo a quel momento esistenziale nel quale scopriamo da noi
che la scelta che noi facciamo interessa noi stessi non meno di quanto essa non riguardi gli
oggetti scelti o rifiutati, e che tocca a ognhuno di noi decidere di sé cio che egli deve fare di sé.

Oltre che della conversione morale, Lonergan parla anche di conversione religiosa.
“Alla nostra apprensione dei valori vitali, sociali, culturali e personali, si aggiunge allora
I'apprensione del valore trascendente”?. Descrive questi valori come valori religiosi e
spiega che questa apprensione giace piu a livello di un sentimento di soggezione che di
una conoscenza dettagliata di cio che stiamo attraversando. Allo stesso tempo, Loner-
gan ammette che cid che stiamo vivendo “puo venire oggettivato come un’oscura rivela-
zione dell’assoluta intelligenza e intellegibilita, dell’assoluta verita e realta, dell’assoluta
bonta e santita”?. Dunque, seguendo la struttura del nostro quarto livello di coscienza,
procediamo dal semplice apprendimento di questo valore a un giudizio di valore. Que-
sto giudizio solleva la questione della decisione che ne deriva. “Quando si da questa
oggettivazione, allora la domanda su Dio si presenta in una forma nuova. Ora, infatti, &
primariamente una domanda che riguarda la decisione. Devo contraccambiare il suo
amore o rifiutarlo?”?, Lonergan completa questa analisi descrivendo cid che accade
quando accettiamo I’amore che ¢ offerto da questa fonte del valore ultimo: “&’amore di
Dio riversato nei nostri cuori” (cfr. Rom 5,5).

Lonergan spiega che la conversione morale sorge in maniera quasi spontanea dalla
conversione religiosa®”. Suggerisce, infatti, che la prima spiegazione data della conver-

21 B. LONERGAN, Metodo in Teologia, 148.
22 B. LONERGAN, Metodo in Teologia, 69.

2 B. LONERGAN, Metodo in Teologia, 270.
24 B. LONERGAN, Metodo in Teologia, 148.
» B. LONERGAN, Metodo in Teologia, 149.
26 B, LONERGAN, Metodo in Teologia, 149.
21 B. LONERGAN, Metodo in Teologia, 137.
28 B. LONERGAN, Metodo in Teologia, 139.
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sione morale era fondamentalmente teoretica. In realta, spiega, che una accurata con-
versione morale avviene solo come conseguenza di una conversione religiosa. “L’amore
di Dio trasvalora i nostri valori e gli occhi di questo amore trasformano la nostra cono-
scenza”?. Lonergan afferma, allo stesso tempo, che anche dopo momenti di conversio-
ne religiosa e morale, il nostro progresso nella santita e nella bonta pud essere sempre
inibito dalle tendenze che portano alla deviazione e al peccato. Descrive questo proces-
so come un processo “dialettico” e spiega “I’autenticita umana non € mai un possesso
puro, sereno, sicuro. E sempre un ritrarsi dall’inautenticita”

Lantropologia cristiana di Lonergan ha molti tratti ignaziani, io ne cito solo due.
Primo, la svolta antropologica a cui Lonergan invita i suoi lettori — nella conversione
intellettuale e morale — & compatibile con I'attenzione all’interiorita che pervade gli Eser-
ciz’'. E nel contesto di questa attenzione, il resoconto di Lonergan sulla conversione
religiosa € una eloquente espressione di cio che Ignazio chiama I’arrivo della consolazio-
ne*2. Secondo, il pensiero di Lonergan gravida intorno alla vocazione umana a parteci-
pare al progetto di Dio per la redenzione della storia. Questa prospettiva fa’ da eco alla
visione religiosa di Sant’Ignazio che parla di Magzs (il bene piu grande) come il cercare
la volonta di Dio nella storia e realizzarla®.

Settimo punto. Segue in maniera diretta il sesto: 'antropologia cristiana di Lonergan
puo essere impiegata con profitto da chi guida gli Esercizi per comprendere meglio le
dinamiche che avvengono nella mente e nei cuori di chi stai accompagnando. Chi guida
gli Esercizi pud beneficiare del suo essere convertito intellettualmente, religiosamente e
moralmente. Cio gli permette di riconoscere, con una certa precisione, come |’esercitan-
te, che ha intrapreso gli Eserciz, sta rispondendo all’invito alla conversione religiosa e
morale. Non bisogna ridurre gli Esercizi ad un invito alla conversione intellettuale, ma
certamente incoraggiano 'integrita intellettuale che esprime lo stato spirituale dello con-
solazione®*. Se chi detta gli Esercizi & convertito intellettualmente, cio lo aiutera ad ac-

2 B. LONERGAN, Metodo in Teologia, 138.

%0 B. LONERGAN, Metodo in Teologia, 142.

3! Per attenzione all’interiorita, vedi 1° annotazione (paragrafo 1), che incoraggia Iesercitante a
cercare ogni modo di “qualsiasi modo di preparare e disporre ’anima a togliere da sé tutti gli affetti
disordinati, e, toltili, a cercare e a trovare la volonta divina nella disposizione della propria vita per la
salute dell’anima.” Inoltre, nella 2° annotazione (paragrafo 2), “perché non ¢ I’'abbondanza del sapere
che sazia e soddisfa I’'anima, ma il sentire e gustare le cose internamente”. Esercizi Spirituali di San
Ignazio di Loyola, con il commento di Louis Lallemant, ( Roma: La Civilta Cattolica, 2006).

2 «Chiamo consolazione quando nell’anima si produce qualche mozione interiore, con la quale
I’anima si inflamma nell’amore del suo Creatore e Signore» (paragrafo 316).

» La proposta di cercare di fare la volonta di Dio nella storia umana nel modo pit efficace possibile,
si vede nel “Principio e Fondamento,” (paragrafo 23); “La Contemplazione sull'Incarnazione” (para-
grafo 101), “Preambolo per fare I'elezione” (paragrafo 169); “Contemplazione per ottenere amore”
(paragrafo 230).

’ Un invito all’integrita intellettuale & evidente in alcuni passi. “Tre tempi per fare una sana e buona
elezione in ciascuno di essi./ 3° tempo” (paragrafo 177); e “Regole (che) convengono meglio par la
seconda settimana, 8° regola” (paragrafo 336). “Terzo modo di prendere una decisione,” come pure in
“La dodicesima regola per il discernimento degli spiriti”.
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compagnare con accuratezza gli esercitanti e vedere come cercano di bilanciare la con-
versione religiosa, morale e I'integrita intellettuale.

Infine, ci & stato chiesto di fare un commento su futuri interessi di ricerca che colle-
gano gli Esercizi all’antropologia cristiana. Aggiungo, percio, un altro punto. I risultati
raggiunti da Lonergan sono importanti, ma possono essere ancora migliorati. Credo che
R.M. Doran abbia offerto un contributo importante sulla riflessione sulla soggettivita,
sviluppata da Lonergan. Doran, infatti, ha introdotto nella nozione di auto-appropria-
zione dei dati psicologici®. Di conseguenza, ha aggiunto la nozione di “conversione
psichica” a quella intellettuale. Ritiene, infatti, che avere maggiore consapevolezza della
propria psiche e della sua interazione con “lo spirito auto-trascendente” puo aiutare la
persona a sviluppare una maggiore sensibilita verso le domande dell’estetica e del sim-
bolo pit di quanto possa fare un uomo convertito solo intellettualmente’. Alla luce di
questo, sorge un’altra intuizione che riguarda I'uso dell'immaginazione nella contem-
plazione ignaziana. D’altronde, forse Ignazio non & un maestro nell’uso del simbolo per
aiutare la vita di grazia? Possiamo dire che Ignazio sia convertito psicologicamente a
livello implicito? Una fruttuosa linea di ricerca, per il futuro, potrebbe interessarsi dello
studio delle dinamiche degli Esercizi alla luce della conversione intellettuale e psichica.

»R. M. DoraN, Psychic Conversion and Theological Foundations, Milwaukee 1994, 28.
R, M. DoraN, «Psychic Conversion and Hermeneutics», in Ip., Theology and the Dialectics of
History, Toronto, 1990, 630-680.
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Quale tomismo?
Che tipo di spiritualita?
La teologia come
impresa ermeneutica

di FERENC PatschH S.J."

In questo saggio mi ripropongo di mettere a fuoco, entro i limiti prestabiliti del
testo, la natura ermeneutica del pensiero teologico, contestualizzando in questo modo il
Tomismo trascendentale. A tal fine, presenterd innanzitutto la diversita storica della
tradizione filosofico-teologica tomista (1) e poi le varie possibili letture degli Eserciz
spirituali di Sant’Ignazio di Loyola (2). Sosterrod che ¢ possibile un’ampia varieta di let-
ture legittime sia del corpus tommasiano che di quello ignaziano (il Tomismo trascen-
dentale e gli Esercizi spirituali individualmente dati sono, rispettivamente, solo una del-
le possibili varianti) (3). Infine, argomentero che si deve trovare dalle tradizioni teologi-
che, filosofiche e spirituali cattoliche cid che promette la risposta pit praticabile (sia
teorica che pratica) ai problemi e alle domande di oggi (4).

1. Tomismo — un fiume fluttuante
invece di «philosophia perennis»

Lopera monumentale di Tommaso d’Aquino (1225-1274) ancora oggi ¢ molto letta
e interpretata . Questo ¢ stato possibile solo perché, dopo la morte dell’Aquinate, il suo
insegnamento non €& scomparso, ma ha intrapreso un lungo viaggio storico di conquista
iniziando a portare frutti. Il tomismo, ovviamente, non ha sempre goduto della stessa
popolarita nella storia del pensiero ecclesiastico, ma piuttosto € entrato in voga a onda-
te. La stessa tendenza tomista puo essere vista come un flusso unificante di molte diver-
se forme di pensiero che, nella sua storia di oltre settecento anni, a volte scorreva come
un fiume in piena, altre volte invece esisteva come un rivoletto nascosto. Per illustrare
questa fluttuazione, mostreremo ora alcuni alti e bassi di questa lunga storia.

"FEReNC PatscH SJ, docente di teologia nella Facolta di Teologia della Pontificia Universita Grego-
riana; patsch@unigre.it
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1. Nonostante (o forse a causa di) il suo attivo lavoro di insegnamento, di scrittura e i suoi
molti viaggi, Tommaso non ha lasciato una cerchia di discepoli. Sebbene I'Universita di
Parigi abbia pianto ufficialmente la sua morte, pochi anni dopo, il 7 marzo 1277, I'allora
vescovo di Parigi, Etienne Tempier, condanno ufficialmente 219 delle sue tesi (articuli)
filosofiche e teologiche, avvertendo i suoi sudditi che «sotto il peso della scomunica, &
proibito dogmatizzare, diffondere o mantenere [queste tesi] in qualsiasi forma (dogrzats-
zare, aut defendere seu sustinere guoguo modo)» e I'arcivescovo di Oxford, Robert Ki-
lwardby, pubblico una condanna simile lo stesso anno'. E molto probabile che questi
rifiuti abbiano cercato di porre fine a una controversia che si era protratta per decenni e
che riguardava il rapporto tra la teologia e la filosofia (vale a dire la facolta di teologia e la
facolta di arti liberali), specialmente a Parigi. L'aristotelismo era ancora circondato da
sospetti e fino al secolo XIV la stessa Surmzma di Tommaso era raramente inserita nella
lista di lettura dei corsi di teologia. Era ancora lunga la strada verso il momento in cui, nel
movimento cattolico della controriforma, la teologia del Dottore Angelico avrebbe otte-
nuto una posizione di grande autorita nella lotta contro I'«eresia protestante».

2. Una delle prime rinascite tomiste & cominciata nei secoli XV e XVI, con il risveglio
intellettuale e spirituale dei domenicani. E sorprendente che gia al Concilio di Trento
(1545-1563) le tesi di Tommaso fossero diventate centrali nella teologia cattolica: la que-
stione piu dibattuta della controversia con i protestanti, il decreto della giustificazione,
¢ praticamente una parafrasi di alcune sezioni della Sumzr7za theologiaé®. Le figure chiave
del rinnovamento furono teologi come il domenicano italiano Tommaso De Vio Caeta-
no (1469-1534) e i gesuiti spagnoli Luis de Molina (1535-1600) e Francisco Suarez (1548-
1617).” In questo saggio non possiamo entrare nei dettagli dei dibattiti teologici tra
domenicani e gesuiti sulla questione della grazia e del libero arbitrio, basta un breve
riferimento al fatto che alla fine del XVII secolo, in linea di principio, erano rimaste solo
due grandi «interpretazioni» del lavoro di Tommaso che avevano una grande influenza,
ambedue soggette a sanzioni ecclesiastiche. Tuttavia, entro la fine del XVII secolo que-
sto tipo di scolasticismo era gia esaurito: non era coinvolto nel movimento umanista,
aveva poca influenza sulla moderna filosofia dell’ Tlluminismo e non era pit in grado di

! Hans Thijssen cita: «Condemnation of 1277» (prima pubblicazione: 2003; rivista: 2018) The Stan-
ford Encylopedia of Philosophy (pubblicata nell’autunno 2008), a cura di Edward N. Zalta, accesso
online: https://plato.stanford.edu/entries/condemnation/

2 Cf. sulle condizioni della giustificazione: cf. ST III q.85 a.5 con la sezione VI del capitolo 6 del
Concilio di Trento. Sulle ragioni della giustificazione: cf. ST I-11 q.112 a.4 e II-1I q.24 a.3 con la sezione
VI del capitolo 7.

> Vale la pena di menzionare ancora anche altri domenicani spagnoli, commentatori di Tommaso,
come per es. Melchior Cano (1509-1560), Francis of Vitoria (1483/86-1546) és Dominic Bafez (1528-
1604). Per ulteriore approfondimento: Christopher Upham, The influence of Aquinas, in Brian Davies
— Eleonore Stump, eds, The Oxford Handbook of Aquinas, Oxford University Press, Oxford-New
York, 2012, 511-532; Francesca Aran Murphy, Thomism 1870-1963, in Lewis Ayres, Medi Ann Volpe, a
cura di, The Oxford Handbook of Catholic Theology, Oxford University Press, Oxford — New York
2019, 653-682.
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tenere il passo con le vivacissime nuove scoperte scientifiche dell’epoca. La dissoluzione
dell’ordine dei gesuiti nel 1772 e la rottura delle istituzioni educative cattoliche durante
la Rivoluzione francese segnarono la fine di questo tipo di tradizione tomista.

3. 1l piu recente tentativo sul larga scala di ripristinare il tomismo fu realizzato da Papa
Leone XIII nel 1879. All'inizio del suo pontificato, pubblico 'enciclica intitolata Aezer-
ni Patris per fornire una solida base al pensiero cattolico in risposta alle sfide del pensie-
ro moderno (empirismo, razionalismo, illuminismo) facendo un tentativo di restaurare
la «filosofia cristiana» come philosophia perennis. L' Aeterni Patris ha sancito il movi-
mento neotomista e i dottori scolastici si basavano principalmente sull’insegnamento
del Dottor Angelicus et Communis. Per papa Leone, Tommaso ¢ stato il «bastione spe-
ciale e la gloria della fede cattolica» (Aeterni Patris 17), la cui filosofia sara in grado di
fornire alla teologia una solida base che consentira la realizzazione della teologia come
«vera scienza» (Aeterni Patris 6) con I'aiuto sia della «luce della ragione» che di quella
«della fede» (Aeterni Patris 2).

4. Nonostante i rinnovati sforzi del Magistero, il movimento non puo essere considerato
unificato e nel tempo, si divise in vari rami. [ neotomisti #zaznstream, guidati da un
interesse «aristotelico» (James Weisheipl) o «mistico» (Réginald Garrigou-Lagrange)
cercarono di evitare i problemi della modernita orientandosi verso un mondo premo-
derno. I «tomisti trascendentali» (Joseph Maréchal, Karl Rahner, Bernard Lonergan e
altri), discussi in dettaglio nel nostro volume appena pubblicato®, d’altra parte, tentaro-
no di essere fedeli agli insegnamenti di Tommaso d’Aquino, e, allo stesso tempo, affron-
tare la modernita, in particolar modo le sfide filosofiche di Immanuel Kant (1724-1804).
A loro parere il realismo ingenuo non era pit praticabile e vedevano la cognizione non
solo come un processo passivo, ma piuttosto costitutivo nel ragionamento quale rappor-
to cognitivo con il mondo. Il gruppo di «tomisti esistenzialisti» (Jacques Maritain e
Etienne Gilson), infine, si rivolse alla metafisica dell’esistenza di Tommaso, perché rite-
neva ’esse aristotelico essere una perfezione da Dio creata che non puo essere comple-
tamente ridotta alla forma.

Quale era la particolarita dei gesuiti in questo contesto? Se possiamo fare un’affer-
mazione un po’ azzardata, tale novita consisteva nel fatto che, diversamente dai teologi
prettamente neoscolastici (incluse le cerchie romane e lo stesso Magistero), i promotori
del «tomismo trascendentale» hanno cercato di impegnarsi in un dialogo con altri movi-
menti intellettuali (innanzitutto con Kant, Hegel e Heidegger) che rappresentavano le
filosofie dominanti dell’epoca. Anche la spiritualita del loro ordine ha avuto un ruolo in
questo atteggiamento?

4 Giorgia Salatiello, Rosano Zas Friz De Col, Spiritualita ighaziana e metodo trascendentale, GBP,
Roma, 2020.
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2. Leredita spirituale di Ignazio di Loyola — letture multiple

I gesuiti sono stati caratterizzati per alcuni secoli da una sorta di spirito comune e
possiamo giustamente sostenere che quest’elemento tiene insieme 'ordine anche oggi.
Lesatto contenuto di questa «spiritualita» sarebbe non meno difficile da definire quan-
to lo sarebbe portare le molte correnti del tomismo a un comune denominatore, ma le
sue origini devono essere legate agli Esercizi spirituali. Quali tentativi di interpretazione
sono esistiti nel corso della storia per le pratiche spirituali di Ignazio?

1. Ignazio di Loyola (1491-1556) inizialmente dovette affrontare una serie di difficolta
per fare accettare dalla chiesa gerarchica gli Esercizi spirituali da lui elaborati. I’atten-
zione dell’Inquisizione (e ’accusa di far parte degli z//umzinados) si rivolse presto a colo-
ro che conducevano «conversationi spirituali» zzdividualmente, specialmente quando
cio avveniva senza una previa formazione teologica. Fin dall’inizio, tuttavia, Ignazio
chiese a coloro che volevano essere coinvolti in questi suoi «esercizi spirituali» (ejerci-
cios espirituales) di ritirasi dalla loro attivita quotidiane per un certo periodo di tempo,
di solito un mese intero, e di occuparsi dell’«ordinamento» delle loro vite. Cio significa-
va 4-5 ore di preghiera individuale (zedtiacion e contemplacion) al giorno, il cui scopo
era un impegno piu radicale nel seguire Gesu Cristo e, se sembrava necessario, prendere
decisioni in accordo con la volonta di Dio. Tra i primi gesuiti, coloro che hanno dato gli
esercizi spirituali (tra cui Pietro Favre risultava uno dei piu ricercati), si incontravano
con il partecipante una volta al giorno, ascoltavano le sue esperienze e gli davano nuovi
passi delle Scritture per meditare il giorno seguente, come anche altre istruzioni aggiun-
tive (cf. per es. EESS 19; 162; 209, ecc.).

2. Gia molto presto pero, nella fase della rapida diffusione dell’ordine, emersero nuove
richeste che ponevano nuove sfide ai gesuiti. Il crescente interesse per le pratiche spiri-
tuali non ha pit permesso loro di accompagnare i partecipanti agli Esercizi spirituali in
maniera individuale, quindi sono gradualmente passati alla forma predicata dei ritiri. Cid
prese la forma delle cosiddette «missioni popolarix». Dal XVI secolo in poi, adattando le
usanze dei predicatori itineranti francescani e domenicani, i missionari gesuiti iniziarono
a visitare i villaggi cattolici. Come primo passo contattavano il parroco per interrogarlo
sui problemi locali pit pressanti. Quindi, basandosi sulla risposta, in chiesa tenevano
sermoni per cinque giorni consecutivi sui temi classici del libro degli Esercizz spirituali di
Sant’Ignazio’ (peccato, inferno, le «due bandiere» ecc.). Di solito, parlavano separate-
mente agli uomini e alle donne. Dopo i cinque giorni di sermoni, il sabato era il giorno
dedicato alla confessione, e la domenica I'intero villaggio celebrava I'Eucaristia con spiri-
to rinnovato. Alla fine, i missionari popolari erigevano una croce commemorativa in
onore dell’evento, salutavano il parroco e andavano nel villaggio successivo®. Dal XVI

> Ignazio di Loyola, Esercizi spirituali, Centro Ignaziano di Spiritualita, Napoli 2001.
¢ Cf. Lexikon fiir Theologie und Kirche, 1993, X: 868.
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secolo in poi, questa prassi (prescritta anche dal Codice di Diritto Canonico’ e sostenuta
anche da altri religiosi come Redentoristi, Cappuccini e Lazzaristi), era abituale in tutta
Europa e nelle colonie dei paesi cattolici. Tuttavia, il prezzo di tale nuova forma degli
Esercizi spirituali fu che la loro modalita originaria venne dimenticata per molti secoli.

3. Fu solo a seguito di una seria ricerca sulla storia della spiritualita, iniziata negli anni
’50 del XX secolo, che i gesuiti riscoprirono e, almeno in parte, ricostruirono le proprie
radici spirituali. Da quel momento in poi, nei maggiori centri di Esercizi spirituali e,
cosa ancora piu decisiva, nei noviziati, gli Esercizi spirituali furono nuovamente dati in
forma individuale. Tutto cio significa che, per 400 anni, i gesuiti hanno trascurato la
tradizione del loro fondatore o forse hanno tradito completamente la sua eredita spiri-
tuale? Nulla di pit lontano dalla verita! La spiegazione corretta, (perché basata sul pen-
siero storico) & piuttosto che gli Esercizi spirituali di Sant’Ignazio sono sempre stati
adattati alle circostane, come lo stesso fondatore incorraggia nelle annotazioni 18-19 del
suo libro: «Questi esercizi si devono adattare alle disposizioni delle persone che voglio-
no fare gli esercizi spirituali, ciog alla loro eta, istruzione o intelligenza» (EESS 18).

4. Infine, vale la pena menzionare ancora le varie iniziative attuali. Esistono, per es.,
esercizi spirituali zella vita guotidiana® come anche altri adattamenti, tra cui uno, molto
degno di attenzione, che riscopre la dimensione contenzplativa del libro di Ignazio. Que-
st’'ultimo movimento, che in Europa ¢ associato al nome del gesuita di origine unghere-
se Franz Jalics, si insegna metodicamente e pratica il «terzo modo di pregare» (tercer
modo de orar) (EESS 258-260), cioé un modo di pregare contemplativo (semplice), du-
rante il tempo del ritiro’. Questo modello, quale risposta rilevante al ritmo accelerato
del mondo postmoderno, non a caso ha guadagnato molta popolarita nel mondo occi-
dentalizzato; tuttavia, all’inizio ha trovato una notevole resistenza all’'interno dei circoli
gesuiti. In un importante articolo lo stesso Jalics ha dimostrato in modo convincente
che la nuova tendenza ¢ in una continuita organica con la tradizione del libro degli
Esercizi spirituali, chiarimento che ha in gran parte tranquillizzato gli antagonisti.*

3. Il carattere ermeneutico delle problematiche filosofico-teologiche

Sulla base di quanto detto sopra & chiaro: & possibile leggere il libro degli Eserciz
spirituali di Sant’Ignazio in tanti modi diversi tanto quanto la Surz7a di San Tommaso &

71l Codice del Diritto Canonico del 1917 (§ 1349) ha prescritto di tenere, almeno una volta ogni 10
anni,missioni popolari in ogni parocchia; il Codice del 1983 (§ 770) invece non definisce un tempo
esatto, per es. permette anche sostituzioni con altre conferenze.

8 Cf. Giuliani Maurice, 'esperienza degli esercizi spirituali nella vita quotidiana, Studi, Roma 1999.

? Cf. Franz Jalics, Kontemplative Exeritien. Eine Einfiihrung in die kontemplative Lebenshaltung
und in das Jesusgebet, Echter, Wiirzburg 1995, tradotto in 15 lingue (in italiano: Desiderio di Dio.
Esercizi di contemplazione, Ancora, Milano 1994).

10 Cf. Franz Jalics, La fase contemplativa de los Ejercicios ignacianos, Ignaziana, 16 (2013) 164-177.
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stata compresa in modi diversi nel corso della storia. Sebbene le differenti scuole abbia-
no sempre provato a «canonizzare» le proprie interpretazioni (designandole come «l’unica
autorevole» e «esclusivamente valida»), una conclusione quasi banale sia della storia di
oltre sette secoli del tomismo che quella di oltre 450 anni dell’ordine dei Gesuiti dimo-
stra che un simile tentativo non si rivela né realistico, né legittimo. Quando Tommaso
d’Aquino entro in conflitto con i suoi colleghi professori parigini, che si opponevano
bruscamente alla filosofia aristotelica (o la loro diversa interpretazione, Averroeiana) e
sospettavano che egli fosse eretico, o quando Ignazio di Loyola fu costretto a difendersi
di fronte all'Inquisizione che lo accusava di essere «allumbrado», non pensavano che i
loro seguaci avrebbero messo i loro nomi sullo stendardo dell’'unica ortodossia. Una
standardizzazione di questo genere sarebbe stata del tutto estranea particolarmente per
Ignazio, che non ha mai voluto che i suoi seguaci fossero chiamati «ignaziani» o che la
sua opera fosse legata in alcun modo al suo nome, alla sua persona e alle sue esperienze
uniche, in qualsiasi forma. Il suo obiettivo era piuttosto quello di creare una Compa-
gnia, flessibile e capace di reagire rapidamente, i membri della quale fossero in grado di
applicare la sua eredita spirituale ai bisogni mutevoli e cosi rispondere adeguatamente
alle sfide attuali dell’epoca. In questo senso, la sua eredita ¢ stata adattata in modo
creativo dai suoi «figli»'!, i gesuiti, sin dall’inizio della storia dell’ordine, sviluppando
una vasta gamma di interpretazioni dei suoi testi, compresi gli Esercizi sprrituali .

Che cosa costituisce, dunque, 'unita di una tendenza cosi poliedrica? Sembra pit
appropriato non rimandare a una dottrina o a un «credo» comune (essenzialismo) dato
che un tale approccio (sebbene forse non del tutto impossibile!?) solleva una serie di
problemi inutili. Sembra pit appropriato, invece, considerare tomisti semplicemente
quei teologi che abbracciano autodescrizione e identita di questo genere e vogliono
continuare la tradizione iniziata da Tommaso d’Aquino come progetto personale. Allo
stesso modo, possiamo considerare gli Esercizi spirituali di una qualsiasi persona come
«esercizi ignaziani» se egli si identifica con la linea della tradizione aperta dal libro degli
Esercizi spirituali di Ignazio di Loyola (e quindi, ovviamente, non contestera cio che vi &
scritto”). Oltre a questo, tuttavia, ¢’¢ molto spazio per la creativita.

" 1] tema & stato spesso trattato da padre Peter Hans Kolvenbach (1928-2016), gia preposito gene-
rale della Compagnia di Gesu. Cf. per es. Peter Hans Kolvenbach, Fedeltd creativa e missione, in Gesu-
iti in Italia 3 (2000) n.4, 253-255.

12 Ci sono senz’altro dottrine che sono comuni tra i tomisti e che, in questo senso, collegano la
corrente (per es. la differenza reale tra esse ed essentia nelle creature, ecc). Un tentativo di definire in
modo «essenzialista» il tomismo, vedi in J.A. Weisheipl, Thomism, in New Catholic Encyclopedia, 2 ed
ed., vol. 14, Gale, Detroit 2003, 40-52. Similmente, anche gli esercizi spirituali di sant’Ignazio hanno
vari denominatori comuni (per es. I’elemento della fedelta alla chiesa gerarchica che non pud mancare,
se non al prezzo dell’alterazione dell’essenza della sua identita).

1 Secondo la mia opinione, ci sono limiti sulla reinterpretabilita di un asserto e di un problema. In
questo senso ritengo troppo radicale la critica di Gadamer (formulata sulla scia del suo maestro, Martin
Heidegger) sulla Probelmsgeschichte (cf. Hans-Georg Gadamer, Verita e metodo, Bompiani, Milano
20017, pp. 433-434). A differenza di lui mi pare che ci siano delle domande (o dei «problemi») che
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E questa creativita ¢ stata davvero molto praticata nella storia della Compagnia. Mette
parecchio alla prova il nostro senso ermeneutico se, nonostante le evidenti differenze
esistenti, tentiamo di trovare un denominatore comune tra i teologi gesuiti del XVI secolo
e quelli attuali. San Roberto Bellarmino (1542-1621) ha molto poco in comune con coloro
che oggi lavorano nel campo del dialogo ecumenico e interreligioso. Le riflessioni del
trattato di Francisco Sudrez (1548-1617) nella sua Summa theologiae e negli altri suoi
scritti sembrano anch’essi provenire da universi paralleli rispetto a quelli di Henri de
Lubac o di Karl Rahner. E anche i problemi che circondano la crisi dei Giansenisti sono
difficilmente riconciliabili con la dottrina del Concilio Vaticano I1. Gli atteggiamenti degli
apologeti dei secoli XVIII-XIX riflettono un orizzonte dei problemi completamente di-
verso rispetto all’apertura della cultura moderna e globalizzata, come anche le problema-
tiche di Europa, Africa e America Latina hanno molto poco a che vedere 'una con I'altra.

Eppure, ¢ la stessa Chiesa Cattolica che legge la stessa Bibbia e erano i rappresentan-
ti di questa medesima chiesa, in legittima continuita spirituale ed istituzionale, che, se-
guendo la loro coscienza migliore, cercavano di rispondere alle domande piu ardenti
della loro epoca — come avviene anche oggi. L'elemento comune pit decisivo nell’ispira-
zione dei teologi gesuiti sara senza dubbio la lettura del libro degli Esercizi spirituals.
Esso ¢ la risorsa che ha condizionato in modo significativo le loro risposte nei dibattiti
sul rapporto tra grazia e liberta, sulle missioni, nonché sulle riflessioni rispetto alla per-
sona di Cristo. Nonostante le differenze esplicite nelle loro espressioni, questi teologi
hanno sempre desiderato sentirsi «con la chiesa» e «nella chiesa» *. In breve, nel XXI
secolo ci dimostreremo buoni teologi se e in quanto riusciremo a rendere giustizia alle
differenze (storicamente esistenti) tra le diverse interpretazioni, non perdendo di vista
la continuita che collega tra loro le differenti letture. Cio che la situazione (storica)
umana richiede & un’ermeneutica generosa e inclusiva.

Spero di essere stato in grado di dimostrare in modo convincente che la connessione
tra tomismo trascendentale e spiritualita di sant’Ignazio ¢ fondamentalmente possibile —
ed ¢ di carattere ermeneutico. La questione rilevante suona cosi: fino a che punto una
tradizione puo essere reinterpretata senza perdere la sua identita? Ovvero, piu teorica-
mete: qual ¢ il rapporto corretto tra 'elemento interpretativo (ermeneutico) e I'elemen-
to di stabilita, d’identita e di continuita (elemento metafisico) nel caso di un evento o
fenomeno concreti? Tali domande risultano inevitabili per un teologo in quanto la com-
prensione del passato si rivela sempre una miscela di questi due elementi. Non a caso,
perd, finora nessuno € riuscito a colmare I'essenza della dottrina di Tommaso d’Aquino,
formulandone una «filosofia eterna», astorica; e nemmeno 'eredita spiritituale di Igna-
zio di Loyola ¢ stata mai definita una volta per tutte. Invece di far scontrare «filosofie di
posizioni fissex» (Standpunktsphilosophien) artificiosamente costruite ed espresse da de-
finizioni immutabili, sembra molto piti fruttuoso e viabile vedere la realta come continu-

rimangono storicamente permanenti e, in questo senso, salvaguardano la loro identita in ogni epoca (il
problema di Dio, il problema dell’'uomo, il problema del senso del cosmo e della vita umana, ecc).
4 V6. Michel Fédou, Les théologiens jésuites. Un courant uniforme?, Lessuis, Brouxelles 2014.
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um dinamico, che si sviluppa storicamente, ed ¢, almeno in parte, costituta dalle nostre
interpretazioni. E, come abbiamo mostrato sopra, proprioquesto era cio che i moderni
tomisti trascendentali gesuiti hanno scoperto (o almeno riconosciuto).

4. Verso che direzione procedere?

Lipotesi iniziale del nostro gruppo di ricerca, partito sette anni fa, era che, ad usum
delphini, i promotori della filosofia (e teologia) trascendentale non a caso erano gesuiti:
le idee intellettuali di Josep Maréchal, di Karl Rahner, di Johannes Baptist Lotz, di Juan
Alfaro, di Bernard Lonergan e di Emerich Coreth hanno a che fare con la spiritualita di
Ignazio di Loyola®. In questi ultimi sette anni abbiamo fatto molta strada. (Se & ammes-
sa una confessione personale: sulla base delle sue letture individuali, le esperienze per-
sonali intellettuali e, non da ultimo, prendendo in considerazione quelle scosse tettoni-
che che la totalita del mondo teologico ha subito durante il magistero di Papa France-
sco, lo scrittore di queste righe si & convertito da «fedele rahneriano» ad «apostata rah-
neriano», vale a dire, uno che riesce a vedere la metodologia trascendentale rahneriana
sempre di pit nel suo contesto storico.) Oggi, quindi, forse vale la pena di aggiustare il
tiro. E se guardiamo piu da vicino, questo aggiustamento, in realta, accade gia nella
pratica! I recenti articoli pubblicati dai membri del gruppo di ricerca lo attestano.

Gli scritti riflettonoorientamenti ben diversi. Alcuni di noi sembrano attirati da una
sorta di estetica teologica ispirata da Hans Urs von Balthasar. Altri, pur sensibilizzati
dalla storicita e altri aspetti ermeneutici, dal presunto pericolo del «relativismo» trova-
no rifugio nella metafisica di Bernard Lonergan. Ancora altri, per poter concettualizza-
re e rettamente interpretare I’orientamento spirituale dell'uomo, si alleano con I'antro-
pologia trascendentale di Karl Rahner. E ¢’¢ chi si impegna in una sorta di interpretazio-
ne di Tommaso di stampo neoscolastico.

La diversita, senz’altro, & una crisi, una prova dura — ma & anche un’opportunita.
Sollecita le domande e a far discernimento sul fatto se valga la pena continuare a cammi-
nare insieme e, in tal caso, in quale direzione. Nonostante i molti punti interrogativi,
alcune cose sembrano certe: vale la pena camminare insieme solo senza compromessi
intellettuali, tenendo conto della realta cosi come ¢, prendendo sul serio delle differenze
di fatto esistenti. Almeno questo € cio che la tradizione gesuitica richiede da noi.

Vorrei citare al riguardo un esempio per me emblematico. Pochi mesi prima della
sua morte, nel marzo 1984, Karl Rahner tenne la sua ultima conferenza all’estero a Bu-
dapest (Ungheria). Dopo la lectio magistralis, il famoso professore rimase da solo per
alcuni minuti con I'allora giovane professore di dogmatica della Facolta di Teologia,
Béla Fila (1933-2014). Cito la conversazione con riferimento alla sua comunicazione

15 V6. Giorgia Salatiello, Metodo trascendentale e spiritualita ignaziana. Prospettive di ricerca, in
Giorgia Salatielo, Rossano Zas Friz De Coll, a cura di, Spiritualita ignaziana e metodo trascendentale,
GPB, Roma 2020, 13-25.
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orale. Approfittando di alcuni minuti di indisturbata convivenza, Fila fece a Rahner la
domanda: «Perché era necessario quest'ingombrante struttura concettuale della filoso-
fia trascendentale, questo linguaggio per molti incomprensibile, per creare la Sua teolo-
gia?» Il famoso gesuita rispose alla domanda con disarmante semplicita: «In realta, non
mi attengo affatto a questo concettualismo. L’ho adoperato semplicemente perché do-
vevo trovare un punto per entrare in contatto con il mondo intellettuale di oggi. La
filosofia di Kant mi sembrava inevitabile in questo senso...».

Se vogliamo continuare le migliori tradizioni della filosofia trascendentale, quindi,
magari vale la pena riproporre le seguenti domande: seguendo le tradizioni spirituali di
Sant’Ignazio, a chi ¢ «obbligatorio» che la teologia si rivolga oggi, per poter comunicare
il suo messagio? Quale filosofia potrebbe servire a coloro che vogliono proclamare in
modo comprensibile e convincente la buona notizia della salvezza offerta da Dio a tutti
i nostri contemporanei? Quale idee filosofiche e teologiche possono aprire nuovi oriz-
zonti in un’epoca di «cristianesimo mondiale» (World Christianity) quando, come Papa
Francesco sottolinea, non stiamo vivendo semplicemente un’«epoca di [rapido] cam-
biamento» ma «un cambiamento di epoca», una vera e propria svolta di paradigma
culturale? Le nostre risposte individuali a queste domande decideranno il destino del
nostro gruppo di ricerca.
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Comunicare con Dio
e il metodo trascendentale

di Rossano Zas Friz DE CoL S.]."

[ libro degli Esercizi spirituali di Sant’Ignazio inizia con venti annotazioni che han-
no lo scopo di “dare una prima idea degli esercizi spirituali che seguono, e per aiutare
sia chi li deve proporre sia chili deve fare” (ES 1). Per il nostro argomento & particolar-
mente importante la quindicesima, che inizia con una raccomandazione a colui che
guida gli esercizi a non spingere ’esercitante a nessuna scelta particolare di uno stile di
vita ecclesiale perché

¢ piti conveniente e molto meglio, nel cercare la divina volonta, che lo stesso Creatore e Signo-
re si comunichi alla sua anima devota abbracciandola nel suo amore e lode e disponendola per
la via nella quale potra meglio servirlo in futuro. Di modo che chi li da non propenda né si
inclini verso I'una o I'altra parte; ma, stando nel mezzo, come una bilancia, lasci immediata-
mente operare il Creatore con la creatura e la creatura con il suo Creatore e Signore (ES 15).

Lattenzione si mette a fuoco sulle due ultime righe, secondo le quali chi da gli eser-
cizi deve lasciare “immediatamente operare il Creatore con la creatura e la creatura con
il suo Creatore e Signore”. Un ‘operare’ che presuppone “che lo stesso Creatore e Si-
gnore si comunichi alla sua anima devota abbracciandola nel suo amore e lode e dispo-
nendola per la via nella quale potra meglio servirlo in futuro”. Il presupposto teologico
¢ che Dio si auto-comunica auto-rivelandosi, e 'uomo ha la capacita e la possibilita di
accoglierla, ¢ il presupposto antropologico. Prima di presentare le tre modalita in cui
Sant’Ignazio spiega tale comunicazione tra Dio e il fedele, bisogna prima chiarire la
nozione di mozione spirituale.

Dio si fa presente alla coscienza umana imprimendo un movimento, un impulso,
cioé una mozione, che si percepisce per le risonanze cognitive e affettive che lascia. Che
Dio s7 fa presente vuol dire che si riconosce 'impulso come ricevuto, il fedele non si
riconosce come il suo autore, non ¢& la causa che lo produce. Soltanto in un secondo
momento, ma sempre sulla base della presa di consapevolezza cognitivo/affettiva, si
hanno gli elementi per una riflessione che normalmente porta a prendere una decisione
e assumere responsabilmente le sue conseguenze. Su questa base, sono tre le modalita
dell’auto-comunicazione divina, secondo Sant’Ignazio.

Nella prima (cf ES 175), Dio si fa presente alla coscienza del fedele senza causa
precedente, cioé senza mediazioni, movendola e imprimendole un impulso, una mozio-

" Rossano Zas Friz DE CoL S.J., Professore di Teologia Spirituale presso I'Istituto di Spiritualita
della Pontificia Universita Gregoriana, zasfriz@unigre.it
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ne che egli riconosce, senza nessun dubbio, come proveniente da Dio stesso (cf ES 330).
Nella seconda modalita (cf ES 176) si tratta di una mozione con causa precedente, cioe
quella che si produce attraverso letture, pensieri, parole ascoltate, cose o persone viste,
immaginate, ecc. il cui effetto sono mozione di consolazione o di desolazione che biso-
gna discernere; per questa ragione, in contrasto al caso precedente, non essendosi la
spontanea sicurezza che la mozione provenga da Dio, obbliga al utilizzo delle regole di
discernimento (cf. ES 313-336). In fine, la terza modalita Sant’Ignazio la chiama di zes-
po tranquillo, nel senso che si dovrebbe utilizzare quando le due modalita precedente
sono assente e “I’anima non ¢ agitata da vari spiriti e usa le sue facolta naturali libera-
mente e tranquillamente” (ES 177).

La domanda che sta all’origine dell’indagine ¢: in che modo I'impostazione del me-
todo trascendentale aiuta a comprendere meglio questo fatto dell’auto-comunicazione
di Dio alla coscienza del fedele, un fatto del quale non si ha nessun dubbio, ma piuttosto
si presenta come fatto compiuto?

Una pista per avviare una risposta & quella che gli autori del volume Spiritualita
ignaziana e metodo trascendentale hanno percorso sull’intuizione iniziale che la Prof.ssa
Salatiello formula cosi: “mi sono chiesta se fosse casuale che molti dei teologi e filosofi
che utilizzano il metodo trascendentale siano membri della Compagnia di Gesu, o se,
invece, non vi sia un profondo nesso tra tale metodo e la spiritualita ighaziana condivisa
da quegli autori”.

Sembra che non sia un caso. Quegli autori gesuiti hanno fatto esperienza di Dio attra-
verso gli Esercizi Spirituali e hanno vissuto in prima persona 'annotazione 15, quindi il
dato di partenza ¢ un dato di fatto, di esperienza. Loro, cercando di dare una risposta a
livello filosofico e teologico al vissuto esperimentato, hanno travato, incominciando da
Joseph Maréchal, che un modo di dare una visione aggiornata di quell’auto-comunicazio-
ne divina al fedele era superando i limiti imposti da Kant all’analisi dell’atto cognoscitivo,
e del giudizio in particolare, che impediva approcciare da una prospettiva filosofica mo-
derna una spiegazione veritiera sul vissuto dell’annotazione 15. I risultati della riflessione
di tutti gli autori rivisti nel volume in questione, indicano che, sebbene il tempo di maggio-
re attenzione al metodo sia passato, tuttavia la stessa ricerca intrapresa stimola la possibili-
ta di un ripensamento del metodo a partire di un rinnovamento nell’approccio di partenza.

A questo proposito, una pista per avviare un nuovo approccio la puod dare Joseph
Maréchal nel suo libro Ezudes sur la Psychologie des Mystiques (Parigi, 1924,21938), spe-
cialmente nel capitolo iniziale che tratta sulla scienza empirica e la psicologia religiosa
(pp. 3-62 della seconda edizione, che riprende un articolo pubblicato inizialmente nel
1912 nella rivista Recherches de Science Religieuse). Qui’autore tenta di stabilire un lega-
me tra il fenomeno religioso, la psicologia scientifica e la metafisica che risale a 108 anni
fa. Forse oggi si potrebbe riprendere la stessa traccia indagando sulla fenomenologia
dell’esperienza religiosa, per poi interpretarla dal punto di vista della psicologia attuale e
offrire una spiegazione filosofico-teologica che metterebbe a prova I'attualita del metodo
trascendentale per dare ragione della possibilita dell’auto-comunicazione di Dio al fedele
tramite le mozioni spirituali, come si evince dall’annotazione 15 degli Esercizi spirituali.
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RESUMEN: Nuestro articulo expone una estructura textual de los Ejercicios Espiri-
tuales de san Ignacio de Loyola (1491-1556), que mira el proceso del ejercitante
como medio y fin. Este resulta doble: para quien los da y para quien los recibe.
Por lo tanto, de entrada, enunciamos c6mo, en ambos casos, el desarrollo deviene
bilateral y pieza nuclear. Para quien los da, la estructura se presenta helicoidal,
mientras que, para el ejercitante o para quien los recibe, el proceso evoluciona de
manera especular —que no especulativa- o en forma de espejo-icono a lo largo de
los ejercicios y otras operaciones espirituales que realice.

PALABRAS CLAVE: Ejercicios Espirituales; discretio de espiritus; cristologia;
oracién; proceso teolégico-espiritual; conformatio Christi; desarrollo textual;
espejo.
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The Spiritual Exercises of Saint Ignatius. Analysis of
the Text as Helical and the Mirror Image Process

ABSTRACT: Our article analyzes the textual structure of the Spiritual Exercises of
St. Ignatius of Loyola (1491-1556), while looking at the process of the exercitant
as means and end. This has a two-fold outcome: for the one who gives and for
one who receives (exercitant). Hence, right from the outset we make clear how
the process in both instances becomes bilateral and crucial or central. In the first
instance, the structure is helical —in spiral form, while for the one who recei-
ves (exercitant), the process gradually evolves in a ‘Mirror-image’ manner, —not
speculative but in the form of mirror-icons- all through the exercises and other
spiritual activities.

KEY WORDS: Spiritual Exercices; discretio of the Spirits; christology; prayer;
theological and spiritual process; conformatio Christi; textual development; mirror.

1. INTRODUCCION

Ya hace algunos afios que Barthes y Garcia Mateo! estudiaron la es-
tructura lingiiistica subyacente de los Ejercicios Espirituales de san Ig-
nacio?®. Por un lado, Garcia Mateo se centr6 en la disposicién retérica y
dramatica, dejando al margen el corpus hermenéutico y metodolégico
(Anotaciones, reglas y notas); y present6 lo figurativo reducido al signo
(semidtica). Por otra parte, Barthes se inspiré en el «modelo actancial»
de Greimas para ordenar los Ejercicios segun los sujetos que intervie-
nen. Reconocemos su valor y, a su vez, la pérdida de lo cristolégico de
estos analisis cuando la mediacion cristolégica juega un papel crucial.

I Cf. Roland Barthes, Sade, Fourier, Loyola (Paris: Seuil, 1971); Rogelio Garcia
Mateo, “Los Ejercicios como hecho lingiiistico. Consideraciones para un anélisis se-
midético del texto ignaciano”, Letras de Deusto 21 (1991): 91-110; “Semiética teatral
en los Ejercicios”, Letras de Deusto 23 (1993): 99-116.

2 En adelante: Ejercicios indica el texto, Ejercicios hace referencia al proceso y
Ej, su abreviatura. Usaremos la siguiente version textual: José Calveras y Candido de
Dalmases, eds., Exercitia spiritualia: Textuum antiquisimorum nova editio, 2* ed. Vol.
100 (Roma: Institutum Historicum Societatis Iesu, 1969). Otras abreviaturas: DEI =
Grupo de Espiritualidad Ignaciana, ed., Diccionario de Espiritualidad Ignaciana. 2
vols. (Bilbao: Mensajero, 2007); DHCJ = Charles E. O’'Neill y Joaquin M*. Dominguez,
dirs., Diccionario Histérico de la Compariia de Jestis. 4 vols. (Roma: Institutum His-
toricum Societatis Iesu, 2001). Al lado de la abreviatura, se indica el volumen en
nimeros romanos.
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En este sentido, los Ejercicios presentan una visiéon de conjunto: la rea-
lizacién de una experiencia de Dios y la consecucién de un proceso que

« [...] comienza por los pecados o faltas deliberadas y sigue por los
semideliberados; contintia con la ordenaciéon de las motivaciones (las
intenciones), que acaban afectando a la propia vida como orientacién
existencial (eleccién de estado o reforma); y se mantiene siempre
como deseo de hacer lo mas grato a Dios»>.

Luego, no consideraremos el texto ignaciano en su génesis y su com-
posiciéon*. Mas bien, dilucidamos una concepcién posible de los Ejer-
cicios a partir de la categoria de «proceso» segun tres criterios: 1) la
plausibilidad en el funcionamiento o en el desarrollo textual; 2) la plau-
sibilidad cognitiva o en el modo de comprenderlo; 3) la plausibilidad
evolutiva o los avances que se contemplan en el texto®.

Bajo estos parametros, estas paginas pretenden analizar los Ejerci-
cios como proceso textual sin olvidar que estamos ante una experiencia
y una codificacién sistematica de la misma®. En efecto, esta articulacion

3 Calveras en: Luis M® Garcia Dominguez, Las afecciones desordenadas. Influjo
del subconsciente en la vida espiritual, 2* ed. (Bilbao: Mensajero, 2015), 28. Las cursi-
vas son del texto citado.

* Véase: Santiago Arzubialde, Ejercicios Espirituales de s. Ignacio. Historia y and-
lisis, 2% ed. (Bilbao: Mensajero, 2009), 35-62.

> Cf. Enrique Bernardez, “El texto en el proceso comunicativo”, Revista de Inves-
tigacion Lingiiistica 2 (2003): 7-28, esp. 8 y 15.

¢ A ello se refiere Gonzalez de Cardedal al hablar de los términos «mistica»
como «acontecimiento personal que vive un alma en esa relaciéon de presencia in-
mediata de Dios» y «mistologia» como «la exposicién no ya solo narrativa o testi-
monial sino sistematica de esas experiencias, articulandolas en un sistema teolégico
determinante de la fe eclesial y normativa [...]». Cf. Olegario Gonzélez de Cardedal,
Cristianismo y mistica (Madrid: Trotta, 2015), 101-102. Esta tematica ha suscitado
un reciente interés en el campo de la espiritualidad ignaciana después que Hugo
Rahner (1900-1968) escribiera sus célebres articulos acerca de la mistica de Ignacio
de Loyola a principios del siglo XX. Véase: Hugo Rahner, “Die Vision des heiligen
Ignatius in der Kapelle von La Storta. Ein Beitrag zur Geschichte und Psychologie
der ignatianischen Mystik”, Zeitschrift fiir Aszese und Mystik 10 (1935): 17-35; “Die
Mystik des heiligen Ignatius und der Inhalt der Vision von La Storta”, Zeitschrift
fiir Aszese und Mystik 10 (1935): 202-220; “Die psychologie der Vision von La Storta
im Lichte der Mystik des hl. Ignatius”, Zeitschrift fiir Aszese und Mystik 10 (1935):
265-282; Adolf Haas, “Los origenes del misticismo ignaciano”, en La Trinidad en el
carisma ignaciano. Historia-Escritura-Teologia, ed. Centrum Ignatianum Spirituali-
tatis (Roma: CIS, 1982), 144-192; Francisco de Oleza Le-Senne, “Ignacio de Loyola,
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dota a la experiencia de universalidad y de objetivacién que abrazan el
desarrollo sistematico y teolégico del texto ignaciano cuyo fin es proveer
de una experiencia inmediata de Dios (cf. Ej 15); y, en definitiva, propi-
ciar eficazmente la «mistica de Jesus» (filial, orante, al servicio de Dios,
combativa y pascual)’ en el seno de la Iglesia (cf. Ej 170).

Desde las generaciones posteriores a san Ignacio, se suscité un inte-
rés acuciante por comprender el desarrollo de los Ejercicios a partir de
la clasica interpretacién del camino espiritual segtin las tres vias (pur-
gativa, iluminativa y unitiva)®. No obstante, nuestro enfoque girara mas
en torno a un proceso textual (que no redaccional) con dos vectores
determinantes: la discrecién de espiritus y la conformacién con Cristo.
Ambos no se sittan en un orden ideolégico, sino que siguen una légica
practica segun los vaya a necesitar el que da los Ejercicios y el que los
recibe.

Aquilatando mas nuestro objetivo, esta l6gica practica proporciona la
transformacion del ejercitante en la forma Christi®, en un cambio radical

mistico”, en Ignacio de Loyola. Magister Artium en Paris 1528-1535, ed. Julio Caro
Baroja y Antonio Beristain (San Sebastian: Gipuzkoa Donostia Kutxa, 1991), 517-
523; Rogelio Garcia Mateo, “La mistica trinitaria de Ignacio de Loyola”, Misceldnea
Comillas 57 (1999): 421-468; Diego Molina, “Dos épocas para una experiencia: la
mistica ignaciana en el siglo XVI y en el siglo XX”, Manresa 77 (2005): 343-361; Ja-
vier Melloni, La mistagogia de los Ejercicios (Bilbao: Mensajero, 2001); “El proyecto
mistico de la Compaiiia de Jesus”, Manresa 77 (2005): 363-375; Rossano Zas Friz,
“Mistica ignaciana”, en DEI II: 1255-1264; “Teologia de la vida cristiana ignaciana.
Ensayo de interpretacion histérico-teolégica”, Ignaziana 9 (2010): 3-71; “Radicarsi
in Dio. La transformazione mistica di San Ignazio di Loyola”, Ignaziana 12 (2011):
162-300; Brian O’Leary, “Ignatian Mysticism and Contemporary Culture”, The Way
52 (2013): 1-14.

7 Cf. Gabino Uribarri, La mistica de Jestis. Desafio y propuesta (Santander: Sal
Terrae, 2017).

8 De la abundante literatura acerca de esta temadtica, quisiera remitirme a una
publicacién reciente: Pablo Lamarthée, “Los tres grados de la vida espiritual y el
conocimiento interno de los ejercicios ignacianos”, Estudios Eclesidsticos 91 (2016):
29-58. Pareceria que lo que Ignacio de Loyola comenta accidentalmente o «como de
paso» en Ej 10 (véase nuestra nota 34), los autores posteriores aplicarian sustancial-
mente las tres vias a los Ejercicios, causando una serie de desplazamientos teolégicos
y espirituales. Por otra parte, el vocablo utilizado es «vida» (y no «via») purgativa e
iluminativa, referido a la Primera y Segunda semana. Al respecto, véase: Arzubialde,
Ejercicios Espirituales de s. Ignacio, nota 26, 80.

? «La familiaridad con los discursos figurados de Dios, con su irrenunciable com-
ponente de consolacién, van desvelando el rostro de Cristo en el Yo trascendental y
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de su ser y de su existencia «quasi sapienter imprudens, in simplicitate
cordis sui in Christo»!® . Asi, podemos partir de este hecho: el proceso
textual contempla dos actores, quien los da y quien los recibe (el ejer-
citante) en el encuentro principal de dos libertades, la del ejercitante y
la de Dios. Iniciaremos con una visién general que nos conducira a ver
cémo en el primer caso, el de quien los da, el proceso es helicoidal. Su
principal tarea o punto radial sera atender la discrecién de espiritus!!.
Sin embargo, en el ejercitante, el proceso textual deviene especular!? o
en forma de espejo-icono: la Tercera Semana de los Ejercicios ilumina la
Primera y la irradiacién pascual de la Cuarta da claridad a lo experimen-
tado en Segunda Semana.

2. PANORAMICA GENERAL

El texto ignaciano podemos abordarlo como una imagen trazada por
tres grandes circulos: hermenéutico, figurativo y mistico (fig.1)"3.

favoreciendo, por tanto, la cristianizacién de todos los procesos que “descienden” de
él». Cf. José Garcia de Castro, “La estructura interna del discernimiento”, Manresa
80 (2008): 125-140, 140.

19 Dyonisius Ferndndez y Candido de Dalmases, eds., Fontes Narrativi de S. Ig-
natio de Loyola et de Societatis Iesu initiis (Roma: Institutum Historicum Societatis
Iesu, 1951), n.17, 2:252. Asi habla Jerénimo Nadal (1507-1580) sobre Ignacio de
Loyola. Cf. Sommervogel V (1890-1932): 1517-1520; Polgar III/2 (1981-1990); Ma-
nuel Ruiz Jurado, “Nadal, Jerénimo”, en DHCJ 111: 2793-2796; Ignacio Ramos Rie-
ra, Jeronimo Nadal (1507-1580) und der ,verschriftlichte®, Ignatius (Leiden-Boston:
Brill, 2016).

11 Utilizaremos el término técnico «discrecién de espiritus», més especifico e
indica lo relativo a las mociones y variedades de espiritus mientras que el uso de
«discernimiento espiritual» resulta mas amplio. Por ejemplo, se disciernen los sig-
nos de los tiempos. Cf. Infra, nota 24 y Michael J. Buckley, “Discernimiento”, en DEI
I: 607-611.

12 «Especular» se refiere méas a «lo relativo a un espejo» que a una reflexién teéri-
ca. Primera acepcién en Diccionario Real de la Lengua Espaiola. Cf. http://dle.rae.es/
srv/fetch?id=GXXJSWn|GXb03kR (Consultado el 12 de julio de 2017).

13 En el esquema, PyF significa Principio v Fundamento (Ej 23) y CpA, la Con-
templacion para alcanzar amor (Ej 230ss). Calificamos este circulo de «mistico» por
favorecer explicitamente el caricter inmediato de la experiencia de Dios a la vez
que se da una suma importancia a las mediaciones: los medios (PyF), las criaturas
o la historia como mediaciones del amor revelado y comunicado de Dios mismo
(CpA).
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Fig.1. Visién general del proceso de Ejercicios

En primer lugar, el circulo hermenéutico y/o metodolégico introdu-
ce las ayudas prestadas al <hombre discernidor» en su proceso de ob-
jetivacion de la experiencia espiritual* en un modo y orden concretos.
Asi, este satélite de actividades (modos de orar, reglas, addiciones o dis-
posiciones para los diferentes tiempos de ejercicios, notas) propician
la uncién del Espiritu Santo quien ensefa, acompana e ilustra!® segan
tiempos, lugares y personas; «el Espiritu Santo, el defensor que el Padre

14 Cf. José Garcia de Castro, El Dios emergente. Sobre “la consolacion sin causa”
[EE 330] (Bilbao: Mensajero, 2001), 31-43. También: Jesuis Corella, “Los Ejercicios
Espirituales, escuela de discernimiento para un mundo en cambio”, Misceldnea Co-
millas 56 (1998): 285-296.

5 No podemos afirmar tan nitidamente, como sentencié Garcia Hirschfeld, que
el «<buen espiritu» sea la tercera persona de la Trinidad. Cf. Carlos Garcia Hirschfeld,
“Espiritus”, en DEI 1. 826. Por el contrario, Lera no alude a la asimilacién entre el
buen espiritu y el Espiritu Santo: José M*. Lera, “Espiritu Santo”, en DEI 1. 803-811.
Mas adelante: Infra, nota 31.
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enviard en mi nombre, os ensenara todas las cosas y os recordara todo
lo que os he dicho» (Jn 14,26). Es la «autoentrega del mismo Dios en el
Espiritu»'® quien conduce al ejercitante hacia la autenticidad de su ser-
vicio apostoélico (ser apéstol) y a su continua verificacion.

Acerca de la importancia del Espiritu Santo, Juan Alfonso de Polanco
(1517-1576)"7 escribi6 por encargo de Ignacio en 1551 al P. Urbano Fer-
nandes (nuevo rector del escolasticado de Coimbra):

«El Santo Espiritu, cuya uncién ensena todas las cosas a los que
se disponen a rescibir su santa ilustracion, y en especial en lo que in-
cumbe a cada uno de parte de su oficio [...], le da tan buena voluntad
de acertar en lo que es mayor servicio suyo» (Epp III, 499-503)'¢.

Por consiguiente, este circulo hermenéutico forja una metodologia
pneumatolégica que constituye ya de per se una fecunda operacién o ac-
tividad espiritual basada en la «confianza y credibilidad en la relacion
espiritual»'®. Queda configurado por los siguientes niimeros:

a) Las Anotaciones (Ej 1-20), la finalidad de los Ejercicios (Ej 21) y el

Presupuesto (Ej 22).

b) Las Addiciones (Ej 73-90).

c) Los tres modos de orar (Ej 238-260).

d) «Las reglas para en alguna manera sentir y cognoscer las varias
mociones que en la &nima se causan» para la Primera Semana (Ej
313-327) y para la Segunda Semana (Ej 328-336).

e) Otras reglas: para ordenarse en el comer (Ej 210-217), para dis-
tribuir limosnas (Ej 337-344), notas referidas al sentir y entender
escrupulos (Ej 345-351), y reglas «para el sentido verdadero que
en la iglesia militante debemos tener» (Ej 352-370).

16 Arzubialde, Ejercicios Espirituales de s. Ignacio, 728.

17 Cf. Sommervogel VI (1890-1932): 939-947; Polgar I11/2 (1981-1990): 684-685;
Candido de Dalmases, “Polanco, Juan Alfonso de”, en DHCJ IV: 3168-3169. Mas
reciente: J. Garcia de Castro, “Polanco: memoria, identidad y misién (1517-2017)”,
Manresa 89 (2017): 145-156; “J. A. de Polanco: Memory, Identity and Mission”, The
Way 56 (2017): 43-55.

8 Cartas. Sancti Ignatii de Loyola Societatis Iesu fundatoris epistolae et instruc-
tiones. Vol. 12 (Madrid, 1903-1911). Usamos la versién de las Obras Completas: San
Ignacio de Loyola, Obras, ed. M. Ruiz Jurado (Madrid: BAC, 2013), 811. En adelante,
abreviaremos de la siguiente forma: Epp y a continuacién indicamos Obras seguido
de la pagina de esta edicién.

19 Cf. Luis M. Garcia Dominguez, “Presupuesto ignaciano (Ej 22). Confianza y
credibilidad en la relacién espiritual”, Manresa 86 (2014): 133-148.
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En segundo lugar, las cuatro semanas de Ejercicios sistematizan un
camino desde y con Cristo que llamaremos «figurativo» por su caracter
plastico y altamente imaginativo. La Primera Semana (Ej 24-72) se plan-
tea con el Examen particular (Ej 24-26) y sus cuatro addiciones y una
nota (Ej 27-31), con el Examen general (Ej 32-42), el modo de hacerlo
(Ej 43) junto a la confesiéon general (Ej 44), y con los cinco ejercicios (Ej
55-72). La Segunda Semana (Ej 91-189) se vertebra en torno a los miste-
rios de la vida de Cristo? iniciandose con «el llamamiento del rey tem-
poral» (Ej 91-100). Ademas, se incluyen el «preambulo para considerar
estados» (Ej 135-168) y el «preambulo para hacer elecciéon» (Ej 169). Los
documentos sobre la eleccién se subdividen en:

a) Las cosas que se debe hacer eleccién (Ej 170-174).

b) «Tres tiempos para hacer sana y buena eleccién» (Ej 175-177).

¢) Los dos modos para hacer sana y buena eleccién (Ej 178-188).

d) Lo relativo a la eleccién finaliza con la advertencia ignaciana

«para emendar y reformar la propia vida y estado» (Ej 189).

Por su parte, en la Tercera Semana (Ej 190-208) y en la Cuarta Se-
mana (Ej 218-229 y 299-312), el ejercitante se adentra plenamente en
el misterio pascual (Pasién, Muerte y Resurreccién de Cristo) bajo el
horizonte de la confirmacién y del perfeccionamiento de su eleccién
«para que siguiéndole en la pena también le siga en la gloria» (cf. Ej
95).

Finalmente, el tercer circulo se caracteriza por la unién del simboli-
zante (Dios, Criador y Sefior) y del simbolizado (la criatura o el ejerci-
tante): el circulo mistico. Este se construye mediante la relaciéon entre
Criador y Sefior y la persona. Dos piezas claves de esta antropologia teo-
l6gica emergen del Principio y Fundamento (Ej 23) y de la Contemplacion
para alcanzar amor (Ej 230-237).

20 Estos quedan articulados en dos grandes apartados. Primero, los referidos a
la Encarnacién (Ej 101-109), el Nacimiento (Ej 110-117), sus repeticiones (Ej 118-
120) y el traer «los cinco sentidos de la imaginacién» para estos dos ejercicios (Ej
121-126). Aqui van incluidas las notas y cambio de addiciones y otras indicaciones
(Ej 127-134), mas especificas, para el momento del ejercitante. El segundo apartado
concierne los misterios de la vida de Cristo «para meditar y contemplar» tanto para
la Segunda semana (Ej 261-288), como para la Tercera (Ej 289-298) y como para la
Cuarta (Ej 299-312).
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3. PARA QUIEN LOS DA: UN PROCESO HELICOIDAL

Esta panoramica general indica un dinamismo y un recorrido mas
circular que lineal. Partiendo de esta base, exponemos el proceso desde
la perspectiva de quien los da y mediante los primeros ntimeros (cf. Ej
1-21), denominados Anotaciones?!. En ellas se condensan «los criterios
mas fundamentales que ha de tener en cuenta el director»?2.

En esta linea, las Anotaciones revelan un sistema con una sélida fun-
cién teologal: la ponderacién de la agitacién de los espiritus y el cuidado
espiritual de quien los recibe?* «estando en medio como un peso» para
que «dexe inmediate obrar al Criador con la criatura, y a la criatura con
su Criador y Senor» (Ej 15). Veamos una posible disposicién retérica de
las Anotaciones (3.1) para enfocarnos en su principal nucleo, la discre-
cién de espiritus (3.2); y, posteriormente, analizar el modo y el orden para
quien los da y para quien los recibe propuestos en el resto de ellas (3.3).

3.1. DISPOSICION RETORICA DE LAS ANOTACIONES

San Ignacio lega al guia espiritual una visién y una estructura que po-
driamos denominar helicoidal si partimos del siguiente criterio radial:
la agitacién de espiritus que conduce a la discrecion (diakrisis)** (fig.2).
Dicho vocablo se reserva inicamente a dos referencias® en el proceso
textual: «Por experiencia de discrecién de varios espiritus» (Ej 176) se

2l Me remito a: J. Emilio Gonzalez Magafia, “Anotaciones”, en DEI 1. 170-176.

22 Véase la nota 2 del editor en: San Ignacio de Loyola, Obras, 147.

2 «Latin. Ponderare, vulgarmente se toma por lo que alguna cosa tiene peso y
contamos por libras, y por arrobas, y quintales. Dijose del verbo pendo, pendis, pensum.
Por alusién. Pesar nombre, estrileza, y cuidado, que carga el espiritu, y le aflige, como
cogiéndole debajo». Cf. Sebastian de Covarrubias, Tesoro de la lengua castellana, s.v.
“pesar” (Madrid, 1611), fol.586v. Los verbos «pesar» o «ponderar» presentan una gran
afinidad semaéntica e indican un ejercicio de reflexién que concierne al entendimiento.
En adelante: 7esoro. Cf. J. Garcia de Castro, “¢Qué hacemos cuando hacemos ejercicios?
La actividad del ejercitante a través de sus verbos”, Manresa 74 (2002): 11-40, 18.

24 Véase: Santiago Arzubialde, “Discretio”, en DEI I: 623-637.

% Cf. Ignacio Echarte, ed., Concordancia ignaciana (Bilbao: Mensajero, 1996),
389-390. Pese a que cuantitativamente el vocablo «discrecién» recurre solo en dos
ocasiones a lo largo del texto, la discrecién de espiritus califica, adjetiva y caracteriza
los Ejercicios de forma que la convierten en una de sus marcas més representativas
respecto a otros modos de oracién, practicas espirituales o retiros.
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tiene el segundo tiempo de eleccién y por «mayor discrecién de espiri-
tus» (Ej 328) se afina el conocimiento de la vida verdadera en Cristo y en
su seguimiento durante la Segunda Semana, y en adelante.

A [1] Definicion de Ef
B [2-3] Modo para quien da Ef
C [4-5] Orden para quien da Ej

D [6-10] Discrecidn de espiritus

C [11-14]  Orden para quien recibe Ej
B’ [15-17] Modo para quien recibe Ef
A’ [18-20] Tipos de £§

Fig.2. Estructura concéntrica de las Anotaciones (Ej 1-20)%

Aqui, mas bien, se formula como «agitacién de espiritus». No obstan-
te, la discrecién de espiritus es la actividad provocada o causada por la
agitacién. Por esta razén, no podemos desvincularlas. Quien da los Ejer-
cicios debera atender principalmente este punto. Creemos que desde
la discrecién de espiritus puede entenderse el resto de las Anotaciones
(fig.3). Los numeros 6-10 configuran una unidad, al menos semantica,
que gira en torno a la «agitacién de espiritus» para aprender a «ponde-
rar las cosas y dar a cada una su lugar»?’. Asi, el primer ntmero de esta
estructura helicoidal, presenta por primera vez dicha agitacién y sus
movimientos interiores o mociones:

26 Las letras definen la estructura retérico-literaria mientras que los niimeros se
refieren a los Ej.
27 “ . L2
Tesoro, s.v. “discernir”, fol.321r. Cf. Supra, nota 23 sobre «ponderar» y «pesar».
Ambos casos se relacionan con la actividad verbal de la discrecion de espiritus.
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3.2. LA DISCRECION DE ESPIRITUS (D): Ej 6-10

«El que da los exercicios, quando siente que al que se exercita no le
vienen algunas mociones spirituales en su anima, assi como consola-
ciones o dessolaciones, ni es agitado de varios spiritus, mucho le debe
interrogar cerca los exercicios, si los hace, a sus tiempos destinados, y
como; asimismo de las addiciones, si con diligencia las hace, pidiendo
particularmente de cada cosa destas» (Ej 6).

Primero: las mociones (desolacién y consolacién) son objeto de
una actividad (examinar y discernir) para la cual se necesita una gra-
cia regalada de Dios. En este sentido, Polanco escribi6é a Francisco de
Borja, duque de Gandia (julio de 1549), subrayando este don divino:
«Asi que es muy conveniente y mucho necesario discernir y examinar
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semejantes espiritus; para lo cual Dios nuestro Sefior (como para cosa
importante) da especial gratis grata, de discrecién de espiritus a sier-
VOS suyos»?8,

Segundo: la discrecién de espiritus define buena parte de la experien-
cia orante que quien los da debe «notar», advertir y sefialar? al ejercitan-
te, como su principal misién, segiin el modo ignaciano. De ella, Ignacio
se hizo mistagogo a partir de su experiencia (Autobiografia) y se ejercit6é
en los momentos mas intimos y decisivos (Diario Espiritual) confirman-
do las determinaciones que debian después ser ejecutadas:

«Después de discurrir y entrar por las elecciones [...] haciendo
oracién a nuestra Sefiora, después al Hijo y al Padre para que me
diese su Espiritu para discurrir y para discernir, aunque hablaba ya
como cosa hecha, sentiendo azaz devocién y ciertas inteligencias
con alguna claridad de vista, me senté mirando casi en génere el
tener todo»°.

Tercero: la «prudencia y doctrina» caracteriza el proceder de quien
los da en la discrecién de espiritus del ejercitante. Por una parte, la pru-
dencia (virtud cardinal) equilibra la parte moral y le hace sospechar de
cualquier agitacién a fin de que el ejercitante sea conducido por el buen
espiritu (Primera Semana) o por el buen angel (Segunda Semana y en
adelante).

En otros términos, con la prudencia se adquiere la habilidad para
conformar la vida con el Espiritu®'. Por otra parte, la doctrina apunta al
aprendizaje y al conocimiento del misterio trinitario. Esta «prudencia y
doctrina» en la misma revelacion y ensefianza de la Iglesia, sintetizan la
labor y el modo de quien los da en su ministerio de guiar la discrecion
de espiritus:

28 Epp XII, 632-654, n.1 (Obras, 768). La diversidad de espiritus «vienen de fue-
ra» (cf. Ej 32) causando mociones o movimientos interiores. No se puede identificar
el «buen espiritu» (viene de fuera) con el Espiritu Santo (proviene del interior, del
don enviado de Dios). Cf. Supra, nota 11. Por limitacién de nuestro estudio, no nos
resulta posible aqui realizar una reflexién teolégica que permita distinguir entre las
gracias actuales ordinarias y las extraordinarias, las mociones del espiritu y las de la
naturaleza.

2 De aqui el vocablo «Anotaciones»: «Advertir y sefialar, también significa dictar
a otro que va escribiendo». Cf. Tesoro, s.v. “notar”, fol.565r.

30 Diario espiritual, n.15 (Obras, 295).

31 Cf. Julio L. Martinez, “Virtudes”, en DEI II: 1774-1778.
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«El que da los exercicios, si vee al que los recibe, que esta desolado
o tentado, no se haya con él duro ni desabrido, mas blando y suave,
déndole dnimo y fuerzas para adelante; y descubriéndole las astucias
del enemigo de natura humana, y haciéndole preparar y disponer la
consolacién ventura» (Ej 7).

Cuarto: el buen juicio y la moderacion, «segun la necesidad que sin-
tiere» el ejercitante, acrisolan el modo de acompafiamiento:

«El que da los exercicios, segiin la necesidad que sintiere en el que
los rescibe, cerca de las dessolaciones y astucias del enemigo, y asi de
las consolaciones; podra platicarle las reglas de la 1.* y 2.* semana, que
son para conoscer varios spiritus, n.316-324, 328-336» (Ej 8).

La discrecién de espiritus cultiva la inexcusable moderacién® fren-
te a cualquier exceso en las practicas devocionales o espirituales y en la
accién moral del ejercitante, por lo que ayuda a la adquisicién del buen
juicio y de la moderacion. En otra parte de los escritos ignacianos en-
contramos, al respecto, la célebre y extensa carta de Ignacio dirigida a
los jévenes estudiantes de Coimbra (Roma, 7 de mayo de 1547)33. Esta
atestigua cémo de los extremos, «tibieza» e «indiscreto fervor» radican
las enfermedades espirituales.

Resumiendo: podemos colegir sobre la agitacion de espiritus tres ras-
gos que configuran el modo particular del arte de acompanar los Ejerci-
cios: 1) se prevé la moderacién y la mediacién en la uncién y en la obra
del Espiritu Santo al cual se pide la gracia para el lacido ejercicio de la
discrecion de espiritus; 2) se ejercita con prudencia y doctrina; 3) se in-
dica una vida cristiana méas apartada de los errores o de los enganos (su-
tilezas) de quienes desean seguir a Cristo.

A esto dltimo aluden las dltimas tres anotaciones®* con las que se con-
cluye este punto radial o neuralgico. La finura de quien los da se pone a

32 Enla admisién al candidato a la Compafiia de Jests tal y como consta en sus Cons-
tituciones (Co): «Quanto al entendimiento, doctrina sana, o habilidad para aprenderla, y
en las cosas agibles discrecién o muestra de buen juicio para aquistarla» (Co 154).

3 «Es necesaria discrecién, que modere los ejercicios virtuosos entre los dos
extremos. Y como avisa bien Bernardo: No es bien se crea siempre a la buena voluntad,
mas hase de enfrentar, hase de regir, y mayormente en el que comienza, porque no sea
malo para si quien quiere ser bueno para otros; porque el que para si es malo, ¢para
quién sera bueno?». Cf. Epp I, 495-510, n.5 (Obras, 730).

34 «El que da los exercicios, segtn la necesidad que sintiere en el que los rescibe,
cerca de las dessolaciones y astucias del enemigo, y asi de las consolaciones; podra
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prueba y debera atinar bien en sus conversaciones® con el ejercitante,
«oyendo largo hasta que acaben de hablarlo que quieren»3¢ ala hora de cri-
bar las mociones experimentadas en los diferentes ejercicios propuestos.

3.3. Mopo Y orDEN (A-A/ B-B’/ C-C’): EL RESTO DE ANOTACIONES

A partir de aqui, el texto de los Ejercicios (fig.1 y 2) se distribuye de
forma correlativa. Por una parte, se definen los Ejercicios (A-A) y su ti-
pologia (cf. Ej 18-20):

«La primera anotacion es que, por este nombre, exercicios spiri-
tuales, se entiende todo modo de examinar la consciencia, de meditar,
de contemplar, de orar vocal y mental, y de otras spirituales operacio-
nes, segin que adelante se dira. Porque asi como el pasear, caminar,
correr son exercicios corporales, por la mesma manera todo modo de
preparar 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 disposicién de su vida la salud del anima, se llaman exer-
cicios espirituales» (Ej 1).

Por otra parte, la disposicién textual muestra el modo (B-B’) para
quien los da (Ej 2-3) y para quien los recibe (Ej 15-17). El primero, «[...]

platicarle las reglas de la 1.* y 2.* semana, que son para conoscer varios spiritus,
n.316-324, 328-336» (Ej 8); «Es de advertir, quando el que se exercita anda en los
exercicios de la primera semana, si es persona que en cosas spirituales no haya sido
versado, y si es tentado grosera y abiertamente, asi como mostrando impedimentos
para ir adelante en servicio de Dios nuestro Sefior, como son trabajos, vergiienza y te-
mor por la honra del mundo, etc.: el que da los exercicicios no le platique las reglas de
varios spiritus de la 2.* semana; porque quanto le aprovecharan las de la 1.* semana,
le dafiaran las de la 2.%, por ser materia mas subtil y méas subida que podra entender»
(Ej 9); «Quando el que da los exercicios siente al que los rescibe, que es batido y ten-
tado debaxo de especie de bien, entonces es propio de platicarle sobre las reglas de
2.* semana ya dicha. Porque comtnmente el enemigo de natura humana tienta mas
debaxo de especie de bien, quando la persona se exercita en la vida iluminativa, que
corresponde a los exercicios de la 2.* semana, y no tanto en la vida purgativa, que
corresponde a los exercicios de la 1.* semana» (Ej 10).

35 Sobre la importancia de la entrevista o de «esas conversaciones espirituales»:
Luis M?. Garcia Dominguez, “Cémo hacer la entrevista de Ejercicios”, Manresa 80
(2008): 183-196; La entrevista en los Ejercicios Espirituales (Bilbao: Mensajero, 2010),
47-66, 101-128.

36 Epp 1, 179-181, n.1 (Obras, 683).
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debe narrar fielmente la historia de la tal contemplaciéon o meditacion,
discurriendo [...] con breve o sumaria declaracién [...] porque no el mu-
cho saber harta y satisface el anima, mas el sentir y gustar de las co-
sas internamente» (Ej 2). Esta indicacién metodolégica se complementa
con la atencién que prestara a las potencias o facultades humanas del
ejercitante. De entre estas, se distingue el entendimiento cuyo ejercicio
propio es el «discurrir» mientras que la voluntad activa el mundo de los
afectos: «[...] Usamos de los actos del entendimiento discurriendo y de
los de la voluntad affectando; advertamos que en los actos de la voluntad
[...] se requiere de nuestra parte mayor reverencia que quando usamos
del entendimiento entendiendo» (Ej 3).

Para el segundo (el ejercitante), el modo se describe en términos de
busqueda de la voluntad divina, en la misma revelacién y ensefianza de
la Iglesia®’. Todo en comunicacién de amor para «mejor servirle» (cf. Ej
15). Por eso, «muy conveniente es moverse, poniendo todas sus fuerzas,
para venir al contrario de lo que estd mal affectada [...]» (Ej 16). Clara-
mente se hace referencia a la discrecién de espiritus, de la que hemos
hablado mas arriba, ya que el ejercitante informara a quien los da «de
las varias agitaciones y pensamientos que los varios spiritus le traen»
(Ej 17).

Finalmente, las Anotaciones determinan el orden (C-C’), sea para
quien los da (Ej 4-5), sea para quien los recibe (Ej 11-14). El primer con-
junto se centra en la progresién de los ejercicios distribuyéndolos en se-
manas y aclarando que no corresponden propiamente a los siete dias de
las mismas:

«Dado que para los exercicios siguientes se toman quatro semanas,
por corresponder a quatro partes en que se dividen los exercicios; es
a saber, a la primera, que es la consideracién y contemplacién de los
pecados; la 2. es la vida de Christo nuestro Senor hasta el dia de ramos
inclusive; la 3.2, la pasién de Christo nuestro Senor; la 4.%, la resurrec-
cién y ascension, poniendo tres modos de orar; tamen no se entienda
que cada semana tenga de necesidad siete u ocho dias en si» (Ej 4).

Asimismo, se advierte de la importancia de la liberalidad o de la dis-
posicion del ejercitante como una de las grandes condiciones para poder

37 Esto viene confirmado en Ejercicios por recurrencias, por ejemplo, de los si-
guientes vocablos: «Mandamientos» (19 veces), «Perfeccion» (9 veces) o «Virtud» (8
veces). Cf. Echarte, 742-743.947.1336.
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realizarlos: «Mucho aprovecha entrar en ellos con grande dnimo y libe-
ralidad con su Criador y Sefior, ofreciéndole todo su querer y libertad»
(Ej 5). Por otra parte, el orden del ejercitante versa, precisamente, en las
siguientes clausulas:

a) «En la 1.* semana aprovecha que no sepa cosa alguna de lo que ha
de hacer en la 2.* semana; mas que ansi trabaje en la 1.%, para al-
canzar la cosa que busca, como si en la 2.% ninguna buena sperase
hallar» (Ej 11).

b) En cada ejercicio, «<ha de estar por una hora, asi procure siempre
que el animo quede harto en pensar que ha estado una entera hora
en el exercicio, y antes més que menos» (Ej 12).

c) En desolacién, «debe siempre estar alguna cosa mas de la hora
complida; porque no sélo se avece a resistir al adversario, mas aun
a derrocalle» (Ej 13).

d) En consolacién, debe «prevenir que no haga promessa ni voto al-
guno inconsiderado y precipitado; y quanto maés le conosciere de
ligera condicién, tanto mas le debe prevenir y admonir [...]» (Ej 14).

Concluyendo este apartado, la discrecién de espiritus, la hélice de las
Anotaciones, resulta una pieza clave en la disposicién textual y pone de
relieve la funciéon mediadora de quien los da en su misién eclesial como
agente («actiia en nombre de») y como sujeto (dando se es dador). Sera
también el reflejo de una pneumatologia tanto en su tarea de «dar los
puntos», las meditaciones o las contemplaciones, como en ofrecer pau-
tas para comprender, esclarecer y ejercitarse en la vida en el Espiritu.
En definitiva, la estructura retdrico-literaria de las Anotaciones muestra
una exposicion sistematica al servicio de un orden practico en el cual se
equilibra experiencia y norma de la fe cristiana.

4. PARA QUIEN LOS RECIBE: UN PROCESO ESPECULAR O EN
FORMA DE ESPEJO

Veamos ahora al ejercitante. El desarrollo textual de las cuatro se-
manas de los Ejercicios lo llamaremos «especular» (relativo al espejo).
Se ofrece un camino que transparente el rostro de Cristo en la vida del
ejercitante y su crecido afecto por El. De hecho, podemos hablar de dos
espejos: la Tercera Semana ilumina la Primera y la Cuarta da claridad
a lo experimentado en Segunda. Pero, antes de esto, hagamos un breve
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apunte sobre cémo la categoria «espejo» enriquece la tradicién teolégica
y espiritual, especialmente en la Edad Media.

La benedictina Hildegard von Bingen (c.1098-1179), en el marco de
su cosmogonia profética y apocaliptica, concibi6 los misterios divinos
como el perfecto espejo donde reflejarse: «Entonces vi cémo un queru-
bin, en un ardiente fuego en el que se encuentra el espejo de los miste-
rios de Dios, perseguia con una espada de fuego a los espiritus del aire
que me atormentaba» (Vida 11, VI)*.

Por su parte, la monja cisterciense Beatriz de Nazareth (1200-1269),
a través de la voz latina de un fraile anénimo, relata los cinco espejos
del corazén (Dios-Juez, Villania-tierra, amor-préjimo, Cristo-crucifica-
do, Muerte-Juicio final) en el segundo libro de Vita Beatricis®®.

Este interés por lo especular y la vida espiritual llega a su culmen
con Margarita Porete (c.1250-1310), beguina quemada en la hoguera de
Paris el 1 de junio de 1310 en la Place de la Greve, con su Espejo de las
almas simples, un claro ejemplo de la «poética de la visibilidad», como
acuni6 Garcia Acosta, y exponente en la larga literatura de los Miroirs o
de los espejos, para que sean instructivos como ejemplares para la vida
de quienes los escuchaban o los leian®.

En este sentido, existe una relacién intrinseca entre la imitacién de
Cristo y el sentido de ejemplaridad por la proximidad etimolégica de los
vocablos «<imagen» e «imitacién»*!. Esta tradicién en relacién a los espe-
jos cultiva lo que san Pablo afirmaria: «Vemos de manera borrosa, como

38 Theoderich von Echtrenach, Vida y visiones de Hildegard von Bingen, ed. Vic-
toria Cirlot (Madrid: Siruela, 2001), 61. O bien la narracién cromética y las visiones
luminicas del final de la primera parte de Scivias (Scivias I, VI).

39 Cf. Victoria Cirlot y Blanca Gari, La mirada interior. Escritoras misticas y visio-
narias en la Edad Media (Madrid: Siruela, 2008), 97-125.

40 Cf. Margarita Porete, El Espejo de las almas simples, ed. Blanca Gari (Madrid:
Siruela, 2005). Algunos estudios importantes: Margot Schmidt, “Miroir”, en Diction-
naire de Spiritualité: Ascétique et mystique, doctrine et histoire, ed. Marcel Viller et
al. (Paris: Beauchesne, 1980), 10:1290-1303; Ritamary Bradley, “Backgrounds of the
title Speculum in Mediaeval Literature”, Speculum 29 (1954): 100-115; Pablo Garcia
Acosta, “Poética de la visibilidad del ‘Mirouer des simples ames”™, Philia 11 (2008):
173-191.

4 «Ellatin imago debi6 ser derivado de un verbo preliterario *imari, cuyo frecuen-
tativo imitari, reproducir, representar, imitar, persistio en el idioma literario: de ahi se
tomo6 el castellano imitar». Cf. “Imagen” en Diccionario critico etimoldgico castellano e
hispdnico, dirs. Joan Corominasy José A. Pascual (Madrid: Gredos, 1991-1997), 3:442.
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en un espejo; pero un dia lo veremos todo como es en realidad» (1Cor
13,12). Desde la Colonia germanica, Meister Eckhart (c.1260-1328), do-
minico, predicé acerca de «una ontofania icénica», es decir, el espejo re-
fleja la naturaleza del mismo Dios:

«Toda una imagen tiene dos propiedades: una es recibir directa-
mente su ser de aquello de lo que es imagen [...] Cuando el rostro se
sitia ante el espejo, debe quedar reflejado en él, lo quiera o no [...] y
la voluntad sigue a la imagen y la imagen irrumpe por primera vez,
proveniente de la naturaleza» (Sermdn 16b)*2.

La literatura de los espejos inunda buena parte del Medioevo hasta
llegar practicamente al siglo XV con El Espejo de la cruz (1485) de D.
Cavalca con traduccién de A. de Palencia, mientras afios anteriores Jan
van Eyck pintaba El matrimonio Arnolfini (1434), cuyo fondo no es otro
que un espejo rodeado de diez escenas de la Pasién de Cristo. En todo
este arco de tiempo no solo lo especular define parte de la literatura
teolégico-espiritual. La hidalguia caballeresca se regia por Los Espejos
de Principes y Doctrinales caballerescos. Asimismo, uno de los roman
mas importantes, El Libro de la Rosa (c.1225) de Guillaume de Lorris y
Jean de Meun, describe perfectamente la experiencia visionaria y cro-
matica del fondo de la fuente y del cristal en estos términos: «Del mis-
mo modo que el espejo muestra todo cuanto tiene enfrente, que se ve
sin dificultad incluso con su color y forma, asi ocurre con el cristal del
que os hablo»*.

Si vamos directamente a la interpretaciéon que los primeros jesuitas
efectuaron sobre los Ejercicios*, los Avisos del P. Eduardo Pereyra (D10)
se refieren al espejo de la siguiente manera: «Ahora mirdandonos en este
fin como en un espejo, comencemos a cotejar los medios con el fin»
(D10, n.26). La Informacion del P. Antonio Valentino (D16) recurre a la
humanidad de Cristo para considerar la importancia de los misterios de
la vida de Cristo en los cuales el ejercitante debe reflejarse: «La Huma-

4 Meister Eckhart, El fruto de la nada, 4* ed., ed. Amador Vega (Madrid: Siruela,
2003), 62.

4 Guillaume de Lorris y Jean de Meun, E!l Libro de la Rosa, 2° ed., ed. Carlos Alvar
(Madrid: Siruela, 2003), 66.

4 El conjunto de avisos, de informaciones y de notas que son llamados Directo-
rios (1540-1599). Seguiremos la siguiente edicién: Miquel Lop, ed., Los Directorios
de Ejercicios (1540-1599) (Bilbao: Mensajero, 2000). Indicamos D como directorio
seguido del namero y de la pagina donde se encuentra.
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nidad de Cristo, que es la puerta de la Divinidad, en el cual, como en un
espejo, desean mirarse los angeles y nosotros también tenemos que re-
flejarnos» (D16, n.16).

Por consiguiente, las cuatro semanas de los Ejercicios reflejan en
el ejercitante el misterio cristiano. Desde su fundamento cristolégico,
la Tercera Semana retrotraerd a la Primera y de la misma manera, la
Cuarta redimensiona la Segunda. El proceso entero orienta hacia la pe-
regrinaciéon con Cristo y asegura la mimética ontofanica* para que el
ejercitante mas le ame, le sirva y le imite.

4.1. PRIMER MOMENTO ESPECULAR: LA TERCERA SEMANA ILUMINA LA PRIMERA

La Primera Semana expone el Principio y Fundamento (Ej 23), una
suerte de operaciones espirituales (Ej 24-44), cinco ejercicios (Ej 45-71)
y el modo y el orden para esta semana (Ej 72-90). La Tercera Semana, en
cambio, esta constituida por los misterios de la Pasién de Cristo (Ej 190-
209 y 289-298) que abarcan desde la cena del Senor hasta su descendi-
miento y sepultura. Ademas, se prevé la consideracién de toda la Pasion,
la separacién del cuerpo y de la dnima de Cristo y el dolor de Maria y
de los discipulos. Para esta semana se incluiran las reglas para ordenar-
se en el comer (Ej 210-217). Si prescindimos del aparato metodolégico
(notas, cambio de addiciones, etc.), la Tercera Semana da significacién
a la Primera (fig.4).

El «crescido afecto» (Ej 60) y el «intenso dolor y lagrimas» (Ej 55)
en Primera Semana se centra en la invisibilidad del pecado*, mientras
que en Tercera Semana la centralidad viene dada por la visibilidad de la
Pasion de Cristo: el objeto de la contemplacién es Cristo, su dolor y que-
branto «por mi» (cf. Ej 203).

4 Cf. Jean J. Wunenburger, Filosofia delle immagini (Torino: Einaudi, 1999), 227,
La vida de las imdgenes (Buenos Aires: Jorge Baudino, 2005), 169.

4 Asi lo declara la composicién de lugar o el primer preambulo del primer ejer-
cicio de Primera Semana; que, por otra parte, a nivel textual, resulta paradigmatico
para el resto de las semanas sucesivas cambiando, eso si, la materia que se contempla
o medita: «El primer preambulo es composicién viendo el lugar. Aqui es de notar que
en la contemplaciéon o meditacién visible, asi como contemplar a Cristo nuestro Se-
fior, el qual es visible, la composicién seré ver con la vista de la imaginacién el lugar
corpéreo [...] En la invisible, como es aqui de los pecados» (Ej 47).
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d rrimera Semana
Tercera Semana Prim

#1.* dia: Betania, Jerusalén y =peditacion con las fres
{tima Cena (Ej 190-198.289) |  potencias (Ej 45-54)

1.2 dia: De la cena al huerto | *Meditacién de los pecados
(Ej 200-203.290) (Ej 55-61)

#2050 dia: Misterios de la *Repeticlones. Triple
Pasidn (Ej 208.291-297) coloquio (Ej 62-64)

“6." ¥ 7.° din: Descendimiento | *Meditaciin

¥ sepultura. Contemplaciin . s
de toda la Pasion, Considerar (Ef 65-71)
la separaciin del cuerpo
del dnima (Ef 208)

Fig.4. Esquema de Tercera Semana y Primera Semana

En primer lugar, por la Pasién de nuestro Sefior, el ejercitante entra
en la maxima humanizacién del Verbo de Dios y en la fidelidad abso-
luta de Cristo al Reino de Dios. Desde un punto de vista narrativo, los
misterios de la Pasién inician en la intimidad de la Ultima Cena (cf. Ej
190-198, 289) cuyo foco de atencién lo constituye el legado del amor sal-
vifico como tnica fuente soteriolégica. Que el acento en la misericordia
encarnada del Verbo no sea algo fortuito nos lo confirma el hecho de que
los coloquios de la Primera Semana*’ otorgan un puesto relevante a esta

47 “Imaginando a Cristo nuestro Sefior delante y puesto en cruz” (Ej 53), “Acabar
con un coloquio de misericordia” (Ej 61), “Que me alcance la gracia de su Hijo” (Ej
63), “Haciendo los mismos tres coloquios” (Ej 64), “Cémo hasta agora siempre ha
tenido de mi tanta piedad y misericordia” (Ej 71).
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misma misericordia del Hijo de Dios, hecho hombre y puesto en cruz.
Ademas, si nos fijamos en los didlogos con los que concluyen los cinco
ejercicios en Primera Semana, podemos advertir el «crescido afecto» re-
conciliador y salvifico.

Desde aqui se entiende el coloquio del primer ejercicio: «Imaginando
a Cristo nuestro Senor delante y puesto en cruz, hacer un coloquio, [...]
Otro tanto mirando a mi mismo lo que he hecho por Cristo, lo que hago
por Cristo, lo que debo hacer por Cristo, y asi viéndole tal y asi colgado
en la cruz, discurrir por lo que se offresciere» (Ej 53). Aqui la perspectiva
es doble (con Cristo y consigo mismo).

Por un lado, el ejercitante se refleja en la imagen diafana del cru-
cificado, la méaxima prueba del amor llevado hasta el extremo (cf. Jn
13,1ss). La aparicion del inciso «por mi» favorece la interaccién para
crecer en afecto, en empatia y en compromiso como los ejes principa-
les del perdén*. Por otra parte, el ejercitante se refleja con su si mismo,
«otro tanto mirando a mi mismo».

De estas dos razones creemos que se procesa la oblacién tanto en
Primera como en Tercera semana: la oferta salvifica de la Cruz en clave
de amor extremo y la oblacién de la propia vida del ejercitante ante la
abundancia del don recibido por Cristo.

En segundo lugar, la Primera Semana se tifie de la sobreabundancia
de la gracia, de la accién de gracias y de una proyeccién escatolégica.
El coloquio del segundo ejercicio, ahora si se nombra como «coloquio
de misericordia», insistira en esto mismo: «Porque me ha dado vida
hasta agora, proponiendo enmienda con su gracia para adelante» (Ej
61). En cierto sentido, la Tercera Semana plenifica el «crescido afecto»
de la mano del triple coloquio: ser alcanzados por la gracia (cf. Ej 63,
199).

En tercer y tiltimo lugar, el quinto ejercicio, la Meditacién del Infierno
(cf. Ej 65-71), concluye la Primera Semana. Se retorna a la misericordia
o piedad «cémo hasta agora» (Ej 71). El colofén de la Primera Semana
se religa con el epilogo de la Tercera Semana cuando el ejercitante con-
sidera la Pasién en su conjunto, el dolor de Maria y de los discipulos y
la separacién del cuerpo y del anima de Cristo (cf. Ej 298), quien abraza
con su crucifixién y su muerte la realidad del infierno.

# Cf. Maria Prieto y José Garcia de Castro, “Psicologia del perdén y Ejercicios
Espirituales”, Manresa 88 (2016): 317-328.
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Asi, es licito entender que la misericordia y la oblacién son la nerva-
tura entre estas dos semanas. Piénsese, por ejemplo, en el sexto punto
cincelado para todos los ejercicios de la Tercera semana: «Considerar
cémo todo esto padesce por mis peccados, etc., y qué debo yo hacer y
padescer por él» (Ej 197). Este paralelismo (Cristo padece por mis peca-
dos, yo padezco por El) aporta un pathos afectado, «la souffrance péna-
le, comme garantie d’authénticité»*’, que orienta radicalmente hacia un
mayor apasionamiento en clave de amor y de servicio.

4.2. SEGUNDO MOMENTO ESPECULAR: LA CUARTA SEMANA ILUMINA LA SEGUNDA

La Cuarta Semana (fig.5) acttia como icono iluminador de la Segunda
Semana. En efecto, si la Segunda Semana se inicia con las contempla-
ciones de la vida de Cristo, acomparniadas de la llamada y de la peticién
constante en los coloquios para que el ejercitante «sea recibido debaxo
de su bandera» (Ej 147); en la Cuarta Semana «la atraccién por Cristo»*
se consolida y fortifica.

Asi, esta semana ejerce un poder retroactivo y recapitulador abriendo
los ojos del entendimiento al ejercitante mediante cuatro signos o mar-
cas pascuales: el abajamiento o kénosis (Ej 110y 219), el anuncio (Ej 101
y 219, 300), el llamamiento o convocacién (Ej 91 y 304, 305) y la misi6én
apostolica (Ej 145, 146 y 306).

Veamos cada una de estas marcas en relacién a los ejercicios de Se-
gunda Semana y cémo «la sanctissima resurreccion, por los verdade-
ros y sanctissimos effectos della» (Ej 223) recapitula el seguimiento del

4 Simone Weil, Lombra e la grazia, 3* ed., trad. Franco Fortini (Milano: Bompia-
ni, 2007), 158-159.

0 Javier Melloni, “Las influencias cisnerianas de los Ejercicios”, en Las fuentes de
los Ejercicios Espirituales de San Ignacio. Actas del Simposio Internacional (Loyola, 15-
19 septiembre 1997), ed. Juan Plazaola (Bilbao: Mensajero, 1998), 369. Sobre la atrac-
cién a Cristo, leamos lo que Ludolfo de Sajonia (c.1300-1377/78) en su Vita Christi, tan
importante en el proceso de conversién de Ignacio de Loyola, alude: «El esplendor y
majestad de la divinidad oculta brillaba también su rostro humano y podrian atraer
a si a quienes le miraban. Si el imén tiene fuerza para atraer al hierro, ¢cuanto méas
podri el sefior de todas las cosas atraer a si a los que quiera?». Cf. Ludolfo de Sajonia,
La vida de Cristo, fielmente recogida del evangelio vy de los santos padres y doctores de la
Iglesia, ed. Emilio del Rio, c¢.1 (Madrid: Universidad Pontificia Comillas, 2010), 1:280.
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ejercitante y lo proyecta hacia una transicién determinante: el paso de

ser discipulo a ser apdstol.

Cuarta Semana:

“Descenso a los
infiernos (Ej 219)

*Anuncio a su
"bendita
Madre" (Ej 219)

*Convocacidon
(E] 304.305)

*Mision apostilica
(Ej 306)

o

Segunda Semana:

*Nacimiento
(E] 110ss)

*Encarnacion
(Ej 101ss)

*Rey Temporal
(Ej 91ss)

*Dos Banderas
(Ej 145.146)

DE DISCIPULO A APOSTOL:
LOS SIGNOS PASCUALES

*Keénosis 0 abajanuento
*Anuncio
*Llamamiento
*Proyeccion apostdlica

Fig.5. Esquema de Cuarta Semana y Segunda Semana

Primera marca: la kénosis. Las contemplaciones de Segunda Semana
se inician con la Encarnacién (Ej 101ss) y con el Nacimiento (Ej 110ss).
El Hijo de Dios se muestra entre los de abajo quebrando, asi, cualquier
esquema religioso o abismo entre lo de arriba y lo de abajo. Este abaja-
miento histérico llega a su cumplimiento con el primer signo o marca
pascual que ilumina o iconiza la Encarnacién: el descenso a los infiernos
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como el inicio del misterio pascual, articulo de fe para los creyentes: «La
anima beata descendié al infierno [...] de donde sacando a las 4nimas
justas y viniendo al sepulcro y resucitado, aparecié a su bendita Madre»
(Ej 219)3!. Esta nueva Encarnacion y nueva Creacién empieza su victo-
ria en el reino de los hundidos, de quienes viven el «infierno». Por este
motivo, la dltima palabra no la tiene la cruz del Gélgota sino la Pascua.
En este primer signo pascual los efectos son retroactivos, es decir, que
comprende a todos los que esperaban la venida del Mesias (el pasado) y
a todos los que esperan la liberacién para sus vidas (el presente reciente
y el futuro).

Asimismo, el descenso a los infiernos incorpora a la comunidad de
creyentes o a la Iglesia expectante. En la Cuarta Semana, la primera
aparicion del Resucitado no se desarrolla a un individuo o persona, sino
que el primer paso o Pascua, el Resucitado lo hace por y con nosotros
(cf. Ej 311). De alguna manera, el Resucitado resucita resucitandonos.
Mientras que en la Encarnacién y en el Nacimiento, al Verbo de Dios
se le conoce —y por lo tanto se le contempla— en pobreza y en humildad
(signos del discipulo)?, ahora al Resucitado se le reconoce por el minis-
terio o el oficio de consolar que trae Cristo con su Resurreccion (signo
del apéstol), lo cual ya sugiere una proyecciéon apostélica determinante
para el ejercitante.

Segunda marca: el anuncio. Un segundo icono pascual de este proce-
so iluminador estriba en los encuentros con su «bendita Madre» (Ej 219)
y con Maria Magdalena (cf. Jn 20,1-15). Si hemos dilucidado cémo el
abajamiento era la nota definitoria que une la Encarnacién histérica con
la victoria pascual en el reino de los hundidos (descenso a los infiernos);
ahora, el anuncio de la Pascua da claridad y abre los ojos del entendi-
miento del ejercitante a lo acontecido en la Anunciacién (cf. Lc 1,26-38).

Esto lo corrobora la composiciéon de lugar o 2° preambulo en los
ejercicios de Segunda Semana y de Cuarta Semana. La Encarnacién
se desarrolla en el marco del amor compasivo del Dios uno y trino en
su majestad y senorio quien «se determina en la su eternidad que la

51 Cf. Gabino Uribarri, Portar las marcas de Jestis. Teologia y espiritualidad de la
vida consagrada, 2* ed. (Madrid: Desclée de Brouwer, 2002), 147-155.

2 «El primer puncto es ver las personas [...] haciéndome yo un pobrecito y es-
clavito indigno, mirandolos, contemplandolos y sirviéndolos en sus necessidades»
(Ej 114); o bien, «El 3.° mirar y considerar lo que hacen [...] para que el Sefior sea
nascido en summa pobreza» (Ej 116).
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segunda persona se haga hombre para salvar el género humano» (Ej
102). Digamos sencillamente que la vocacién de Dios es movida por la
redencién de la humanidad, lo que requiere de un contexto histérico:
«La casa y aposentos de Nuestra Senora, en la ciudad de Nazaret, en la
provincia de Galilea» (Ej 103). Esta misma composicion se recoge en el
primer dia de la Cuarta Semana cuando se invita a ver con la vista ima-
ginativa «el lugar o casa de nuestra Sefiora, mirando las partes della en
particular, asimismo la camara, oratorio, etc.» (Ej 220). Sin embargo,
aqui se esta describiendo claramente un paso significativo. El ejercitante
como ap6stol contempla a Maria como «bendita Madre», con un sentido
eclesial, ante el Resucitado «que trae la salvacién a toda la humanidad»
(Tit 2,11).

Ademas, con el anuncio pascual y eclesial (identidad del apdstol), se
alude a la incorporacién apostélica. El encuentro del Resucitado a Ma-
ria Magdalena: «Suéltame [...] Pero ve y di a mis hermanos» (Jn 20,11)3.
Este signo pascual incorpora al ejercitante al conjunto de los apéstoles.
El misterio pascual plantea la proyeccién apostélica mas alla del disci-
pulado. El ejercitante debera vivir(se) con otros, en el conjunto de cre-
yentes desde la diversidad de carismas. Con la invocacién «Suéltame»
se cumple la promesa de un nuevo horizonte y de una nueva dimension.
Asi, se religan el anuncio con la siguiente marca pascual.

Tercera marca: el llamamiento o la convocaciéon. En Segunda Sema-
na, el ejercitante contempla «la vida del rey eternal» (cf. Ej 91). En uno
de sus puntos podemos leer: «Ver a Cristo nuestro Senor, rey eternal, y
delante dél todo el universo mundo, al qual y cada uno en particular lla-
ma» (Ej 95). En efecto, «el llamamiento del rey temporal ayuda a con-
templar la vida del rey eternal» (Ej 91-98), en general, y a dilucidar la
vocacién cristiana, en particular. La Cuarta Semana la ilumina con al-
cance netamente comunitario o societario.

Resulta de interés que los ejercicios entorno a la pascua de los dis-
cipulos (Tomés y Pedro) actian como focos de recarismatizaciéon o

3 La presencia de «mis hermanos», de la comunidad eclesial, resulta muy signi-
ficativa tanto en los textos biblicos como en el ignaciano. En los Ejercicios, se ofrecen
dos apariciones. La primera: «Van muy de manana Maria Madalena, Jacobi y Salomé
[...] Veen la piedra alzada y al Angelo que dice: (A Jesti nazareno busciis; ya es resu-
citado, no esta aqui)» (Ej 300). La segunda: «No temays; id y decid a mis hermanos
que vayan a Galilea, porque alli me veran» (Ej 301).
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redimension eclesial®*. Dos de los ejercicios (cf. Ej 304 y 305) demues-
tran este aspecto. El primer punto (cf. Jn 20,19-23) coloca al ejercitan-
te en medio de los discipulos que «estaban congregados» (Ej 304). Este
lugar teolégico apunta a dos dimensiones: el miedo versus la paz del
Resucitado y el «primer pentecostés» vivido en el seno de la comunidad
cristiana y enviada en mision.

Con la paz del Resucitado se disipan los miedos prevalentes en los
discipulos. Si el miedo define el discipulado, la paz del Resucitado gene-
ra la apostolicidad. El caso ejemplar de Tomés lo demuestra: el miedo
obstaculiza la fe>> e impide creer en los testimonios de la comunidad. El
signo pascual asociado a la paz, es el de la infusién del Espiritu, «reci-
bid el Spiritu Sancto» (Ej 304). Este don escatolégico dinamiza al ejer-
citante, actualiza el soplo o el aliento de Dios de la Creacién (cf. Gn 2,7)
y transforma al discipulo en apdstol. Ademas, si con el ejercicio del rey
eternal, el ejercitante reza en torno a la llamada con una preeminencia
del sentido del oido, «demandar la gracia que quiero: sera aqui gracia
a nuestro Senor para que no sea sordo a su llamamiento» (Ej 91); en la
Cuarta Semana, durante el ejercicio pascual, el ejercitante ahonda en la
convocacién (dimensiéon comunitaria) con un énfasis en el sentido de la
vista: «la Divinidad, que parescia esconderse en la passién, paresce y se
muestra agora [...] en la sanctissima resurreccién» (Ej 223).

Cuarta marca: la misién apostélica presupone el cambio del «sigueme
inicial» (cf. Mc 1,17) a un seguimiento con una fuerte impronta pascual.
Desde esta 6ptica, la meditacién de las dos Banderas (cf. Ej 145-146)
queda iluminada por la pascua de Pedro (cf. Jn 21,15-19), especialmen-
te, en su encuentro con el Resucitado: «Primero examinado tres veces
de la charidad, y le dice: (Apacienta mis ovejas)» (Ej 306). Con el ejerci-
cio de Banderas, el ejercitante considera la eleccién por parte de Cristo
quien «envia por todo el mundo [...] por todos estados y condiciones de
personas» (Ej 145).

Ahora bien, la misién apostdlica presenta un estilo «en pobreza spi-
ritual» y con «deseo de opprobrios y menosprecios, porque destas dos

3 Con lo que venimos diciendo, se confirma lo que J. Corella estudié acerca de
las reglas para el sentido de Iglesia (Ej 352-370). Pese a su disposicién final en el texto
ignaciano, el autor las sitia como «reglas de discernimiento de la Cuarta Semanan.
Cf. Jesus Corella, Sentir la Iglesia. Comentario a las reglas ignacianas para el sentido
verdadero de Iglesia (Bilbao: Mensajero, 1996), 56-57.

5 Cf. Lc 1,30; 2,9-10; Mt 1,20; 8,26; 14,26; 28,5.8.10.
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cosas se sigue la humildad, de manera que sean tres escalones: el pri-
mero, pobreza contra riqueza; el 2.° opprobrio o menosprecio contra
el honor mundano; el 3.°, humildad contra la soberbia» (Ej 146). El
encargo a Pedro, «apacienta mis ovejas», acrisola la confianza en un
seguimiento méas hondo y mas identificado con Cristo tal y como le
prometié en la Ultima Cena (cf. Jn 13,16). El ejercitante actualiza la
meditacién de las dos Banderas con el sello pascual y con el don de la
misién apostélica cuya impresién maxima radica en el amor como pie-
dra angular del nuevo edificio: la nueva creatura, el ejercitante como
apostol.

5. CONCLUSION

Al concluir este recorrido por algunas lineas maestras de los Ejer-
cicios, €l texto pone de relieve la discreciéon de espiritus y la configura-
cién con Cristo mediante el don del Espiritu que procede de Dios Padre.
Hemos procedido en dos pasos. Primero, para quien da los Ejercicios,
la estructura de las Anotaciones supone la atencién a la hélice o punto
focal (discrecion de espiritus) que marca una de sus funciones; y, se-
gundo, para quien los recibe, las cuatro semanas configuran un doble
espejo. Por un lado, la Pasion de Cristo redimensiona el pecado perso-
nal y estructural (Primera Semana) por la gracia de la misericordia y de
la oblacién. Por otro, la Resurreccién de Cristo hace rebrotar el segui-
miento recarismatizandolo y abriéndolo a cuatro marcas pascuales que
determinan, califican y constituyen al ejercitante en apéstol: kénosis o
abajamiento (estilo de vida), anuncio (eclesialidad), vocacién con otros
(colaboracién) y proyecciéon apostélica (mision).

Frente a un neomisticismo devocional —estudiado por M. Foucault
(1926-1984), P. Hadot (1922-2010) y P. Sloterdijk (1947)%- la ignacia-
nidad de los Ejercicios y su espiritualidad cristiana reside no solo en
la vivencia subjetiva del ejercitante, sino que, el propio texto se conci-
be como un proceso profundamente cristolégico y normativo siempre

5 Cf. Michel Foucault, Histoire de la sexualité: Le souci de soi, vol. 3 (Paris: Galli-
mard, 1984); Pierre Hadot, La Philosophie comme maniére de vivre (Paris: Albin Mi-
chel, 2002); N'oublie pas de vivre. Goethe et la tradition des exercices spirituels (Paris:
Albin Michel, 2008); Peter Sloterdijk, Du muft dein Leben dndern. Uber Anthropo-
technik (Frankfurt am Main: Suhrkamp, 2009).
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«segun la disposicion de las personas que quieren tomar exercicios spi-
rituales» (Ej 18). De este proceso emanan la operacién del Espiritu, la
configuracién con el Hijo y la realizacién de la obra del Padre. Sobre
esta gracia trinitaria, Ignacio de Loyola la formula: «Padre eterno, con-
firma me; Hijo eterno, con [firma me]: Espiritu Santo eterno, con [firma
me]; santa Trinidad, con [firma me]; un solo Dios mio, con [firma me]»%".
En resumidas cuentas, el texto ignaciano atesora dos principales rasgos.
Primero, se presupone una antropologia teolégica que tiende a la discre-
cién de espiritus como ejercicio teolégico y espiritual. Segundo, se ofre-
ce el acceso al misterio pascual y a la configuracién con Cristo (kénosis,
anuncio, llamamiento y proyeccién apostdlica).

En primer lugar, la discrecién de espiritus busca un talante, una dis-
posicién vital y un espiritu (el bueno) con el que mirar la vida desde
una gozosa naturalidad y una libertad verdadera e inhabitada por la
gracia. De ella, rezuma un amor operativo y comunicativo (cf. Mt 7,21;
1Jn 3,18): «El amor se debe poner maés en las obras que en las palabras»
y «consiste en la comunicacién de las dos partes» (Ej 230 y 231). Dios
mismo en su Bondad se hace experiencia y se comunica de forma que
dé claridad desde el reconocimiento de que en la vida del cristiano dar
y recibir se funden y se confunden: «Cognoscimiento interno de tanto
bien recibido» e ilumine la vida del ejercitante «para que [...] enteramen-
te reconosciendo, pueda en todo amar y servir a su divina majestad» (Ej
233).

En segundo lugar, el misterio pascual apunta a un amor receptivo y
oblativo que se manifiesta como don, presencia, accién e intimidad de
Dios. La donacién u oblacién forma parte de la comunicacién de Dios.
Desde su senorio y majestad, Dios «ofrece los beneficios de la creacion,
redencién y otros dones particulares» (cf. Ej 234) y «dispone todas las
cosas para €l bien de quienes le aman, y de quienes €l ha llamado de
acuerdo con su proposito» (Rom 8,28).

En El, se actualiza su busqueda continua, «porque en Dios vivimos,
nos movemos y existimos» (Hch 17,28), «<haciendo templo de mi seyen-
do criado a la similitud y imagen de su divina majestad» (Ej 235). Tam-
bién, Dios es accién y proyecta al ejercitante —en estados de vida muy
diferentes en la Iglesia— hacia el «reino de los cielos y el hacer lo que es

57 Diario espiritual n. 48 (Obras, 308). Mantenemos las grafias de esta edicién.
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justo delante» de El (cf. Mt 6,33) de la misma manera que El «trabaja y
labora por mi en todas cosas criadas sobre la haz de la tierra» (Ej 236).

Finalmente, la intimidad de Dios opera en la accién del Espiritu San-
to y en la comunicacién de «todos los bienes y dones [que] descienden
de arriba» (Ej 237) «para mostrar que ese poder tan grande viene de Dios
y no de nosotros» (2Cor 4,7). Tocara al ejercitante retornar todo su sery
su existencia. Una udltima palabra. Los Ejercicios propician la experien-
cia de Dios, la acompanan, la orientan y la pautan; reflejan, lo que es, en
definitiva, la relacién reciproca del Criador y Senor con su creatura cuya
sintesis reza asi:

«Tomad, Sefior, y recibid toma mi libertad, mi memoria, mi enten-
dimiento y toda mi voluntad, todo mi haber y mi posseer; vos me lo
distes, a vos, Sefior, lo torno; todo es vuestro, disponed a toda vuestra
voluntad; dadme vuestro amor y gracia, que ésta me basta» (Ej 234).
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Servir en libertad

Josep VIVES, S. J.

La espiritualidad ignaciana como
espiritualidad de libertad para el Espiritu,
libertad en el Espiritu, libertad de Espiritu

“La conciencia del ejercitante reconoce. a lo largo del movimiento por el que los
Ejercicios exponen la vergad cristiana, el movimiento mismo por el cual su propia libenad
se abre a la libertad divina, Y lanlo méas cuanlo que ella realiza en ella misma la adecua
cidn, la sincronizacion de eslos dos movimientos®. G. Fessard. La dialeclique des
Exercices Spiriluels, |, 10.

Cierto estereotipo bastante divulgado nos presentaria a Ignacio de
Loyola como hombre autoritario e impositivo, reglamentista hasta el deta-
lle, amante del método minucioso y exacto. Su hazana habria sido lograr
formar un cuerpo de hombres disciplinados, obedientes, dispuestos a
renunciar a su libertad —"como un cadaver"— en la ejecucion de cuanto
se les ordene. Se trata de una interpretacion que roza la caricalura, forma-
da con la arbilraria seleccion de unos pocos rasgos sacados de su contex-
to, distorsionados y extrapolados. | a riquisima personalidad de Ignacio no
cabe en el marco estrecho de una figura de ordenancia o de dictador
pragmatico, y su extraordinario influjo en la Iglesia y en la sociedad de su
tiempo no hallarian explicacion plausible bajo estas rubricas. Como tam-
poco su obra, la Compania de Jesus, habria podido tener la fecundidad
que ha tenido si no fuera méas que una masa de hombres serviles, plega-
dos a métodos y reglamentos, y esperando ordenes y consignas.

Precisamente es lodo lo contrario lo que permite explicar la figura de
Ignacio y la fecundidad de su obra: en el momento en que, tras el proyec-
to renacentista en el que el hombre prelendia reencontrarse como ser
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libre y sefior de si, se empieza a tener nueva conciencia de la impolencia
humana —Lutero: De servo arbitrio—, Ignacio recupera desde una Optica
profundamente cristiana lo que podia haber de valido en aquel proyeclo:
la auténtica libertad de hombre concebida, no como imposible autonomia
absoluta, sino como don y propuesta libre y amorosa de Dios que reclama
respuesta igualmente libre y amorosa. La libertad es para Ignacio —y para
toda la antropologia cristiana— el campo donde puede darse a la vez la
oferta de Dios al hombre en forma de amor libre y personal y la respuesta,
iguaimente libre y personal, a este don: “en lodo amar y servir’, es decir,
reconocer la dependencia desde la libertad donada pero real: servir desde
el amor libre y agradecido. En este sentido podria definirse la espirituali-
dad ignaciana como una espirilualidad de la responsabilidad en la libertad,
consecuencia de la autodonacidon amorosa de Dios al hombre. Todo en
esta espiritualidad viene a ser como una pedagog/a de la libertad en su
constitutiva e ineludible orientacion hacia Dios.

Como a menudo se ha dicho, Ignacio esta en la orbita del renacimiento
en su afirmacién del sujeto responsable de sl y de su quehacer en el mun-
do; pero permanece en la oplica medieval al concebir esta responsabili-
dad como don de Dios y como respuesla a un designio divino que se
revela, no como simple imposicion, sino como propuesta a la libertad
humana.

En este sentido Ignacio logra una sintesis entre lo medieval y lo rena-
cenlista mas adecuada que la de Lutero. Este, arraigado en el sentido
medieval del sefiorio absoluto de Dios sobre todo, sélo es capaz de ver en
la nueva afirmacion del sujeto un prometeico intento de sustraerse al
seforio divino. Parece como si Lutero anticipase ya la cantilena sartriana:
“Si hay Dios yo no soy libre", captandola como por su cara inversa: “Si yo
soy libre, Dios no es Dios", desde el supuesto de un pesimismo antropolé-
gico que considera que la libertad ya solo puede ser contra Dios. En cam-
bio lgnacio, con mas fina percepcion de lo que significa la libertad como
supremo don del amor de Dios para con el hombre, —y con un optimismo
de fondo auténticamente cristiano— piensa que, si Dios ha querido hacer-
me libre con el designio de establecer una relacién de comunién conmigo
en libertad, el sentido de mi vida estara en acoger esta oferta y ver de rea-
lizar aquel designio en libre y responsable orientacion hacia él.

De la antropologia cristiana medieval Ignacio arrastra que el hombre
es, en terminologia agustiniana, inmunis a necessitate, es decir, no sujeto
a un total determinismo o fatalismo cosmico; y también que esta destinado
a ser inmunis a servitute, es decir, no sometido a la servidumbre de ningu-
na otra creatura y capaz de autodeterminarse hacia su bien por el libre
arbitrio o “albedrio”. El albedrio se ejercita en la eleccion entre dos 0 mas
posibilidades, pero no queda adecuadamente determinado como mera
capacidad de eleccion, si no se afade la orientacion esencial al bien,
Agustin lo habfa dicho muy claramente: si lo que elijo no es mi bien, mi
accion es servitus, porque me someto a lo que me destruye, corrompien-
do la esencia de la libertad'. Libertad es entonces la capacidad del hom-
bre para elegir su propio bien y realizarse en él por su propio movimiento
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intrinseco, y no por coaccion. Si en el hombre no se diera ya incialmente
la orientacion a su propio bien —que ha de coincidir con lo querido por
Dios para él—, o si el posible objeto de eleccidn no se presentase como
bien apetecible para el hombre, la libertad quedaria como indeterminada e
indeterminable, y seria, en definitiva, frustrante. La libertad es ei espacio
para el amor, la posibilidad de optar por el bien coma algo ofrecido —no
impuesto— a la persona que voluntariamente lo abraza y se entrega a él.
Un amor necesario e impuesto ya no seria amor.

Esto lo vivi6 Ignacio mucho antes de que llegaria a ser capaz de conce-
birlo y de expresarlo. Toda su historia, y particularmente la de su conver-
sion y de sus primeros progresos en la via espiritual, es la historia del
ejercicio de la libertad que busca incansable y tenazmenle orientarse
hacia Dios y hacia lo que Dios pueda querer de €I, convencido de que
s0lo ahi puede estar su bien, En particular su experiencia espiritual duran-
le los meses de su convalecencia en la casa-torre de Loyola es vivida
realmente como un ejercicio de orientacion de su libertad a través de las
contrarias experiencias de tristeza o de gozo que le producian sus pensa-
mientos mundanos o de servicio de Dios respectivamente (Autobiografia,
nos. 8-11). Al cabo de mas de treinta anos, al hacer su relato autobiografi-
co al P. Gonzalez de Camara, Ignacio sintetizara asi la disposicion de su
alma a la salida de Loyola:

“... ain eslaba ciega, aunque con grandes deseos de servirle en lodo lo que cono-
ciese; y asi delerminaba de hacer grandes penilencias, no leniendo ya lanto ojo de
salistacer por sus pecados, sino agradar y aplacer a Dios... Toda su Intencion era
hacer deslas obras grandes exteriores, poque asi las habian hecho los santos para
gloria de Dios..." (Aulob. 14).

Ienemos ya aqui perfectamente expresado lo que sera la preocupacion
unica de Ignacio durante toda su vida: orientar su voluntad para “agradar y
aplacer a Dios"; obrar, como los santos, “para gloria de Dios".

Cuando pase a narrar las disposiciones en que se hallaba en Manresa,
después de superar esforzadamente diversas tentaciones, hablara de "la
firme voluntad que Dios le habia dado para servirle” (Autob. 27), con pala-
bras que, de manera sumamente sencilla y como inconsciente, expresan
como la voluntad de servir a Dios es don del mismo Dios sin dejar de ser
objeto de la firme resolucién del hombre. Su “firme voluntad” se la “habia
dado” Dios: jamas se le ocurriria a Ignacio contraponer gracia y libertad,
convencido como esta de que la resolucion de servir a Dios es don inesti-
mable del mismo Dios ofrecido a la responsabilidad del hombre. Se ha
hecho nolar como el apelalivo de “peregrino” que Ignacio se da a si mis-
mo en la autoblografia responde a este andar continuo en la bisqueda de
la voluntad de Dios, que primero sera un andar material por diversas tie-
rras y universidades, y despues, sedentario en su pequena sede romana,
sera un andar espiritual mediante sus seguidores, con proyectos, instruc-
ciones y cartas a todos los lugares de la tierra. Lo resume maravillosa-
mente una especie de sumario de la primera parle de su autobiografia:
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“Después qua el dicho peregrino entendié que ara voluntad de Dios que no estu-
viese en Jerusalén, sicmpre vino consigo pensando quid agendum” (Autob. 50).

LOS EJERCICIOS ESPIRITUALES COMO PEDAGOGIA DE LA LIBERTAD

Gaston Fessard anotaba con razon que "los Fjercicios han salido direc-
tamente de la experiencia por la cual Ifigo resolvié el problema de su
liberlad en la hisloria.” * Los Ejercicios nacen del celo de Ignacio por
“aprovechar a otros” con lo que él mismo habia experimentado en sus
esfuerzos por orientar su libertad en conformidad total con el querer divi
no. Por esto los Ejercicios pueden definirse esencialmente como una
“pedagogia de la libertad”. Lo ha puesto de relieve con la incomparable
penetracion el citado G. Fessard, encuadrando la dindmica espiritual de
Ignacio en el marco formal de la dialéctica de corte hegeliano. Sin necesi-
dad de sentirmos constrefidos por este marco, habra que reconocer que
su infuicion es cerlera:

“Los Ejercicios son el frulo de una reflexion muy concrela sobre el acto de liberlad;
y su valor universal viene de que ellos exprasan dialéclicamenle los momentos y
los clemaentos esenciales —o 1as "peripecias sensacionales™— del drama humano
divino que es la libertad.”*

Los Ejercicios comienzan con el conocido Principio y Fundamenio, que
puede considerarse como expresion de |a situacion existencial del hombre
como ser libre ante Dios y en su realizacion mundana. En una especie de
definicién de lo que el hombre es teoldgicamente, se nos dice que es un
ser “creado para alabar, hacer reverencia y servir a Dios" (EE 23); es
decir, un ser responsable en libertad ante un Dios creador que crea al
hombre con un designio de relacion personal, y por ello un ser que sélo
realizara su sentido en la medida en que libre y responsablemente reco-
nozca y realice este designio. Con G. Fessard podemos decir que para
Ignacio el hombre es libre porque es un ser “que se determina a si mismo,
se hace a si mismo, se crea y se pone a si mismo" *, eso si, por don de su
creador. Y es evidente que no hay contradiccion entre este “crearse a si
mismo" y el “ser creado por Dios"; lo que Dios crea al crear al hombre es
precisamente la capacidad que éste se cree a si mismo. Lo que Dios crea
es una libertad invitada a realizarse en la comunion amorosa con &l.

Como mil veces se ha senalado, de ahi se deduce con logica rigurosa
el "lanto cuanto” y la "indiferencia”, que no expresan mas que la libertad
misma en su esencial orientacién al designio divino —el bien del hom-
bre—, previamente a la manifestacion concreta de este designio hic et
nunc.

En su atirmacién implicita de que el hombre es el ser que ha de hacer-
se a si mismo, el Principio y Fundamento contiene una profunda intuicién
muy valorada por los mas recientes esludiosos de la espirilualidad igna-
ciana: el designio de Dios sobre el hombre, sobre cada hombre concreto
en su concreta circunstancia existencial, no viene dado adecuadamente
por lo que podriamos llamar leyes generales conslitutivas de su ser como
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hombre (“ley natural”), ni siquiera por otros principios mas 0 menos gene-
rales derivados de determinadas situaciones concretas, como podrian ser
las diversas formas de “ley positiva”. Para Dios cada hombre es una reali-
dad Gnica, singular, irrepetible para la que tiene un designio singular y Glti-
mamente irrepetible, que cada uno tendra que ir descubriendo y realizan-
do en su circunstancia existencial concreta. Es sabido que ha sido K.
Rahner quien mas ha insistido en este aspecto que se presenta en la
espiritualidad ignaciana con una fuerza singular:

“lanacio presupone tacitamente una ontologia existencial en la que la decision
moral, en cuanto algo individual, no sea solo caso de las normas morales universa-
les, sino tal que, por lo menos en la esfera de |a decision moral, contenga lo positi-
vamente individual, tnico e irrepelible, que no es £06lo una limitacion negaliva de lo
universal.., Los Ejercicios no son (nicamente un entrenamianto &én conocer,
mediante la meditacion y el profundizamiento, la voluntad general de Dios con una
tentaliva de dar y ejercitar una metodica formal —principalmente en las reglas para
la discrecion de espintus— para hallar 1a voluntad de Dios para el individuo,” *

El presupuesto de que hay una voluntad de Dios para cada individuo
personal —dentro del marco general del designio de Dios sobre la
creacion y sobre la humanidad— esta implicito tanto en la misma pro-
puesta basica de los Fjercicios de “buscar y hallar la voluntad divina en la
disposicion de mi vida" (no. 1), como en el método con que esto ha de
conseguirse, que no es meramente el de una deduccion silogistica a partir
de unos principios de conducta generales y extrinsecos, sino el de una
eleccion apoyada en una experlencia de “mociones”, en las cuales “el
Sefior obra mas ciertamente en la criatura” (no. 16) y “el mismo Sefior se
comunica a la su &nima devota abrazandola toda en su amor” (no. 15), de
su suerte que se decida a querer 0 no querer una cosa “segun el Sefior le
pondra en su voluntad” (no. 155).

Asi pues, habiendo sido descrito el hombre como ser creado “para ala-
bar, hacer reverencia y servir a Dios”, queda por lo mismo descrito como
sujeto personal y libre, responsable ante Dios en libertad de una manera
personal e intrasferible; y cuando se afade que “todas las cosas han sido
creadas para el hombre", queda enunciado que el uso de las cosas sera
el campo en que se ejercera esta responsabilidad.

Asi llega Ignacio desde el comienzo al mismo centro medular de lo que
es la libertad humana, que no es meramente la posibilidad de aceptar o
rechazar un objeto o linea de conducta que se presentan como realidades
puramente objetivas, sino que es la posibilidad de realizarme en mi ser
personal aceptando o rechazando la oferta singular y dnica por la que
Dins me constituye en interlocutor suyo, objeto de su amor ofrecido, pero
no impuesto. El ser personal del hombre es sdlo esto: ser sujeto de liber-
tad capaz de realizarse en la respuesta amorosa —el "servir por amor”
ignaciano—, o por el contrarie, de vivir en permanente frustracion en el
rechazo ingrato a la propuesta originaria y constitutiva; abierto a su propio
bien intrinseco, que es siempre a la vez don de Dios y realizacion propia,
pero capaz de rechazar este bien en la vana pretension de realizar la
libertad fuera del don de Dios y de su relacion esencial a Dios.
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PRIMERA SEMANA: LIBRES PARA EL ESPIRITU

En la misma tradicion cristiana en la que Ignacio aprendié a reconocer
que el hombre es un sujeto de libertad desde Dios, ante Dios y para Dios,
aprendié también que histéricamente el hombre ha hecho mal uso de esta
libertad y que, por ello, la libertad ha perdido su orientacion originaria al
blen y se halla de hecho como trabada e imposibilitada en su ejercicio.
Ciertamente aquel peregrino en pobreza no sabria mucho de las cuestio-
nes que por aquel entonces empezaba a plantear los adalides reformado-
res sobre pecado y justificacion, sobre concupiscencia y libertad. Desde
su simple fe tradicional no es capaz de muchas disquisiciones ledricas
sobre el pecado, pero descubre su realidad en la consideracion, aparente-
mente ingenua, de tres pecados: el de los angeles, el de los primeros
padres, el de un condenado cualquiera. Es en “la historia”, en los hechos,
no en consideraciones abstractas, donde Ignacio descubre de lo que es
capaz la libertad humana cuando se revuelve de su orientacion esencial
hacia Dios, del cual procede, y pretende afirmarse en una autonomia
inauténtica con una imposible posicion del no-ser que se resuelve en
absurda posicion del no-sentido™,

La seriedad del don de la liberlad otorgado por Dios al hombre se des-
cubre en lo que puede llegar a producir en su momento negalivo, cuando
se afirma contra su orientacion esencial a la comunion y al amor: enton-
ces llega a introducir el absurdo y el sin sentido, con todos los males, en
la misma obra de Dios. Ignacio espera que esta consideracion provocara
“vergiienza y confusion” (nos. 48, 50), hasla llegar a una “exclamacion
admirativa y con crecido afecto, discurriendo por todas las criaturas cémo
me han dejado en vida y conservado en ella” (no. 60): tan imposible pare-
ce que la libertad creada se levante contra su creador, negando lo que la
constituye. Seria imposible penearlo si no lo atestiguara “la historia” de los
tres pecados. El pecado, en ¢l que se revela la grandeza y la miseria de la
libertad humana, es el primer dato de la revelacién histérica (¢f. Rm 1,18:;
revelatur ira Dei...); pero Ignacio sabe por su tradicién cristiana que esta
revelacion es a la vez revelacion de salvacion (Rm 1,17: iustitia Dei reve-
latur ex fide in fidem...). La revelacion del pecado y la verglienza y confu-
sion que ella ha de producir no son para Ignacio mas que una disposicion
para acoger la revelacion de la salvacién, origen de gozo y de agradeci-
miento: “acabar con un coloquio de misericordia... dando gracias a Dios
nuestro Sefor..." (no. 61; no. 53).

Es significativo que Ignacio complemente la consideracién del pecado
con la del infierno. La realidad del infierno muestra la tremenda seriedad
que supone el mal uso de la libertad, que puede llegar a lrustrar el desig-
nio de Dios sobre la criatura y todo el sentido de ésta. El Infierno es el ser-
sin-sentido de la criatura cuando ésta no orienta su libertad hacia la comu-
nién con Dios, su Unico sentido’.

Es seguramente en los coloquios de los pecados donde mejor se reve-
la la enorme distancia que media entre la postura de lgnacio y la de sus
coetaneos reformadores. Ignacio no cree, como éstos, que Dios so6lo pue-
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de salvarnos de la libertad (que quedaria esencialmente corrompida e
inepta para el bien), sino que cree que Dios puede salvar la libertad mis-
ma y puede salvarnos en libertad: para Ignacio la salvacién es la recupe-
racién de nuestra libertad para el Espiritu, y con ello la recuperaciéon del
don de la comunién libre y amorosa con Dios”.

Véase, por ejemplo, lo que dice Lutero: “El libre albedrio, después de la
caida, no es méas que un simple nombre, y peca mortaimente en tanto en
cuanto hace lo que de él depende... El libre albedrio esta cautivo y reduci-
do a servidumbre a causa del pecado; no es que no existe, sino que no
esta libre salvo para el mal." * Lutero, imbuido de la concepcion nominalista
por la que el poder arbitrario de Dios seria el ultimo determinante de todo,
piensa de hecho al hombre como juguete de la arbitrariedad divina, que
Igual condena que salva con justificacion meramente extrinseca. Junto a la
voluntad omnideterminante de Dios no queda lugar para ninguna ofra
voluntad libre; todo es totalmente determinado por Dios, y en esto esta su
gloria. De ahi a la doctrina calvinista de la predestinacion sélo hay un paso.
Podria decirse que la diferencia radical esta en esto: Lutero sélo puede
creer en el Dios-poder, pensado como Dios arbitrariamente condenador y
justificador; Ignacio cree en el Dios-amor que, aunque no puede menos de
rechazar la corrupcion de la libertad, tiene su gloria en recuperaria efecti-
vamente con ¢l gozo de recuperar “lo que se le habia perdido.”

Ignacio, con sus “coloquios de misericordia” levanta al pecador a la
gozosa esperanza de recobrar plenamente la libertad de hijo de Dios,
cosa que nunca consiquen hacer los reformadores, con su obsesion por la
definitividad del pecado, conlra el que parece que ni Dios mismo puede
nada. Teéfanes Egido comenta asi la postura de Lutero: “Todo el énfasis
puesto en el pecado simula —y es— una eslralegia para forzar el senti-
miento de derrota, de humillacion, que automaticamente provocara la
reaccién justificante de Dios... la intencién de Lutero es clara: dejar todo el
campo libre a la accion divina; ésta actuando como cobertura del pecado
y donante del perdén es la dnica protagonista en la dindmica espiritual.” "

Recuperar la libertad en libertad, no por mera imposicion extrinseca,
significa que el hombre ha de recuperar en su situacion existencial e histé-
rica concretla su orientacion originaria hacia Dios. Esta orientacion habia
sido profundamente perturbada por el pecado, dejando la secuela de lo
que clasicamente se llamaba concupiscencia y que Ignacio, muy pertinen-
temente, llama afectos desordenados. Es una intuicion certera de Ignacio
—y de una gran audacia— que se atreva a ofrecer su propuesta como
“Ejercicios espirituales para vencer a si mismo y ordenar su vida, sin
determinarse por afeccion alguna que desordenada sea” (No. 21), expli-
cando que se trataba de un “modo de preparar y disponer el 4&nima para
quitar de si todas afecciones desordenadas” (No. 1). Todos los Ejercicios
no seran mas que ayudas para disponer al alma a la recuperacion exis-
tencial de la libertad: una recuperacion que, como la misma libertad origi-
naria, serd toda don de Dios, pero que tendra que ser existencialmente
realizada por el hombre en su situacion concreta. Se trata de poner al
hombre de nuevo en disposicion de elegir libremente lo que Dios quiere
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de él, superando todo influjo de “afectos” desordenados perturbadores.
Por esto se requiere "hacerse indiferente a lodas las cosas criadas en
todo lo que es concedido a la libertad de nuestro libre albedrio” (No. 23)
expresion patentamente redundante que muestra el interés que tiene
Ignacio en consequir que el aima quede desembarazada de todo lo que
puede perturbaria en el libre gjercicio de |a libertad: de suerte que, “estan-
do en medio como una balanza®, pueda “immediate obrar el Criador con la
criatura y la criatura con su Criador y Sefior” (No. 15; ¢l. no. 179). Dios
puede obrar “inmediate” con su criatura libre sin violentar su libertad, pre-
cisamente porque es su Criador y Sefor, a quien se orienta esencialmente
la libertad como a su bien dnico y total. Liberlad y gracia no se excluyen,
ni siquiera se contraponen; en el trance de la eleccion Ignacio recomien-
da: “pedir a Dios nuestro Sefior que quiera mover mi volunlad y poner en
mi anima lo que yo debo hacer" (No. 180). Causa maravilla ver como “el
peregring” logra expresar con tanta sencillez y exactitud que lo que es
gracia y don que hay que pedir a Dios es a la vez tarea y responsabilidad
del hombre.

ELECCION: LIBERTAD EN EL ESPIRITU

Tras la primera semana de Ejercicios, el ejercitante no sélo se ha de
senlir liberado del pecado, sino liberado para Dios, para su servicio. En
adelante ya s6lo se tratara de ordenar permanentemente |a libertad recu-
perada hacia su propio bien. A ello se dedicara todo el proceso de elec-
cién y de discernimiento —que se Inicia en los ejercicios, pero que ha de
seguir activo en toda la vida subsiguiente— hecho en el contexto del
“conocimiento interno del Seior, que por mi se ha hecho hombre, para
gue mas le ame y le siga" (No. 104). Ignacio liene la intuicion cerlera de
que solo en la identificacion afectiva y efectiva con Cristo podremos orde-
nar nuestra libertad al bien de forma permanente y estable. No se trata de
dejar la libertad en un punto neutro o en aquella indiferencia postulada ini-
cialmente, sino de sustituir los "afectos desordendos” por un gran afecto
ordenado a Jesucristo, en el que el hombre encuentra experimentalmente
su verdadero bien:

"El criterio de |a libertad no es el de un concepto de libertad de origen humano,
sino el de aquella libertad que aparece en Jesucristo, en su palabra y en su obrar,
como un don indeducible y absolutamente conlingente (graluilo), pero a la vez
experimentado como absolutamenle necesario para el que se confia a él" =,

La meditacion del “Rey temporal” inaugura esta pedagogia de supera-
cién de los afectos desordenados por el mayor y mejor afecto al designio
de Dios, personalizado en el amor y seguimiento de Cristo. Nunca se pon-
derara bastante el gran acierto pedagdgico del que aqui da muestras
Ignacio, fruto de su propia experiencia: a la libertad humana no se la inter-
pela con principios abstractos o con leyes intrinsecas; se la interpela pro-
vocando al amor que nace del centro mismo del ser hurnano y se mueve
por el conocimiento del bien experiencialmente reconocido como tal en el
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goce del encuentro con otra persona. Por esto se pide “conocimiento
interno del Sefor, para que mas le ame y le siga" (No. 103), con la con-
ciencia, una vez mas, de que este conocimiento es “gracia” y don de Dios
y a la vez larea del hombre; "pedir gracia para que no sea sordo a su lla-
mamiento, mas presto y diligente para cumplir su santisima voluntad” (No.
91); de esta suerte “los que mas se querran afectar y sefalar en todo ser-
vicio... haran oblaciones de mayor estima y mayor momento diciendo:
eterno Sefior de todas las cosas yo hago mi oblacion con vuestro favor y
ayuda... que yo quiero y deseo y es mi determinacion deliberada.,, de imi-
taros...” (No. 98) Ignacio no teme recargar el lenguaje para expresar tanto
la gratuidad del don como el esiuerzo de delerminacion de la voluntad
libre.

Esle convencimiento de que la libertad humana se mueve, no por pro-
puestas exirinsecas de verdades generales o por imposicion de leyes y
preceptos, sino por “conocimiento interno” y enamoramiento del bien con-
creto experimentado como tal, es lo que determina la ulterior metodologia
de los Ejercicios™: la morosa contemplacion de la serie de mislerios de la
vida de Cristo, “viendo las personas”, "oyendo lo que hablan®, “mirando lo
que hacen" (Nos, 106ss), con la subsiguiente insistencia en repeticiones,
aplicaciones de sentidos, coloquios sobre lo ya contemplado, tienen la
finalidad de provocar la identificacion afectiva por una especie de expe-
riencia directa y personal —"ver con la vista imaginativa ... como si pre-
sente me hallase” (Nos. 112, 114)".

Ignacio propondra al ejercitante la necesidad de “eleccion” o formal
determinacion de su voluntad a hacer en lodo la voluntad de Dios, preci-
samente en este marco de identificacion afectiva con Cristo como motor y
modelo de nuesira libertad. El ejercicio de "Banderas" ha de afinar esla
identificacion excluyendo posibles enganos; el de “Binarios” ha de provo-
car la total adhesion de la voluntad frente a previsibles resistencias de
aleclos conlrarios; finalmente la consideracion de las “Tres maneras de
humildad" —que no se présenta como un “gjercicio” propiamente lal, sino
como algo que hay que ir ponderando "a ratos por todo el dia... para hom-
bre afectarse a la vera doctrina de Cristo N.S."— expresan la manera
coémo, en la identificacion afecliva lotal, “siendo igual alabanza y gloria de
la divina majestad, por imitar y parescer mas actualmente a Cristo N.S.
quiero y elijo mas pobreza con Cristo pobre que riqueza..." (No. 167). La
identificacion atectiva lleva asi a la libertad a determinarse por la imitacion
lo mas perfecta posible.

Una vez mas no se trata de un mero ¢jercicio voluntaristico, sino de
algo que, siendo tarea y compromiso propio, hay que impetrar en “los tres
coloquios ya dichos, pidiendo que el Seror nuestro le quiera elegir en esla
tercera mayor y mejor humildad, para mas le imitar y servir” (No. 168). Ni
tiene sentido preguntar, como han hecho comentaristas impertinentes, si
se puede justificar en logica estricla este "mas” ignaciano: seguramente
no se podria justificar en la mera légica de |a ley, en la que basta con
hacer el minimo mandado; pero es perfeclamenle logico en la logica del
amor del maximo bien, al que esté ordenada intrinsecamente la libertad™.
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LA CONSOLACION LIBERADORA

Ignacio aprendid de su propla experlencia que para la liberacion interior
no basta el conocimiento “nocional” (J.H. Newman) que resulta de la
ensefnanza o del preceplo exterior;: se requiere un conocimiento verdade-
ramente “real”, personal, experiencial, que resulta de la identificacion afec-
tiva con Jesus y de la consolacién de su Espiritu, La libertad, como capa-
cidad del espiritu humano para disponer de si mismo en relacion con lo
distinto de si, esta abierta a influjos externos que pueden atraer y solicitar,
ya en el sentido de la auténtica realizacion de si, ya en sentido contrario.

Con suma sencillez anota Ignacio: “Presupongo ser tres pensamientos
en mi, es a saber, uno propio mio, el cual sale de mi mera libertad y que-
rer, y otros dos que vienen de fuera, el uno que viene del buen espiritu y
el otro del malo (No. 32). Es decir, "mi mera libertad y querer” se halla bajo
el posible influjo de la “tentacion” y de la “gracia”. Bajo el influjo de la ten-
tacion —del mal espiritu— la libertad es solicitada hacia lo que es contra-
rio al dinamismo mas uitimo y profundo de la persona, su bien auténtico,
que es sustituido por bienes aparentes inmediatos o superficiales. Bajo el
influjo de la gracia, que viene del Espiritu de Dios, la libertad es atraida
hacia su verdadero bien. El juego de estos influjos conlrapueslos produce
en el alma diversas "mociones” cuyo origen y sentido puede descubrirse a
partir de las “consolaciones y desolaciones” que producen, analizadas
segun unas sabias "reglas de discernimiento de espiritus”, en las que no
hemos de entrar aqui.

Lo que si hemos de sefalar aqui es que la auténtica consolacién —en
contraposicion a la "consolacion aparente”— es siempre obra del Espiritu
de Dios y es siempre liberadora.

Porque, como notaba ya E. Przywara', la consolacién es siempre algo
mas interior al hombre que la desolacion: surge de lo mas intimo del hom-
bre en el momento en que éste se descubre gozosamente orientado hacia
su propio centro, que es Dios, y entonces se experimenta que el dinamis-
mo de la libertad descansa en su propio objeto hallando gozo, consuelo y
satisfaccion en él. En cambio la desolucién es siempre algo que viene de
algin elemento perturbador —el mal espiritu, la interferencia ajena o la
propia flaqueza espiritual o corporal— que tiende a descentrar y desesta-
bilizar el dinamismo propio, impidiendo que |a libertad descanse en su
propio fin. Sin que sea necesario, lal vez, seguir a K. Rahner en toda su
interpretacion de la “consolacion sin causa precedente” como experiencia
inobjetual y atematica de Dios, si podemos admitir su formulacion de que
“se trata de un sentirse toda la persona arrastrada con todo su ser a un
amor que, por encima de todo objeto determinado y determinable, va
derechamente a la infinidad de Dios en cuanto Dios mismo, en cuanto
“divina Maestad", "trayéndola toda en amor de su divina Majestad" (No.
330).""" Cuando el alma se siente asi toda encendida en amor divino en la
consolacion, es cuando experimenta su libertad liberada de toda rémora y
obstaculo para oplar por el bien: “Llamo consolacion cuando en el anima
se causa alguna mocion interior, con la cual viene el &nima a inflamarse
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en amor de su Criador y Sefior, y conseguenter cuando ninguna cosa cre-
ada sobre el haz de la tierra puede amar en s, sino en el Criador de todas
ellas” (No. 316). Es la suprema libertad interior en plena disponibilidad y
en total orientacién al bien.

En el Diario Espiritual entrevemos algo de lo que era para el mismo
Ignacio la experiencia de esa consolacion.

Escribe, por ejemplo, el 11 de mayo de 1544 (No. 222):

"Las lagrimas de esle dia me parecian mucho, mucho diversas de todag olras
pasadas, por venir {anlo lentas, internas, suaves, sin estrépito 0 mocionss grandes,
que parece que venian lanto de dentro, sin saber explicar, y en loqgilela inlerna y
externa, todo moviéndome en amor divino...".

Las palabras le resultan impotentes para expresar la honda experiencia
de la libertad que halla su gozo y reposo en el objeto de su amor. Un poco
mas adelante (No. 284) anotara todavia en el mismo Diario: “Antes de la
Misa y en ella mucha abundancia dellas (lagrimas), y después de ella,
todo a no tomar placer sino en el mismo Sefor™:

En una carta a Sor Teresa Rejadell explicara Ignacio mas en detalle
cémo la gracia del Espiritu mueve nuestra libertad mediante la consola-
cion:

“"Acaece que muchas veces el Sefior nuestro mueve y fuerza nuestra anima a
una operacion o a olra, abriendo nuestra dnima; es a saber, hablando dentro de
ella sin ruido alguno de voces, alzando toda a su divino amor, y nosotros a su
sentido, aunque quisiésemos, no pudiendo resistir y el sentido suyo que toma-
mos, necesario es conformarnos con los mandamientos, preceplos de la iglesia y
obediencia de nuesiros mayores, y lieno de tada humildad, porque el Espiritu divi-
no as en todo.” *

En las Reglas para sentir en Ia Iglesia nos dara como el principio practi-
co derivado de esta experiencia: "Scobre tode se ha de estimar mucho el
servir a Dios N. S. por puro amor” (no. 370)". A Felipe |l, entonces todavia
principe, le explica en un texto verdaderamente admirable como actoa la
consolacion en el alma:

"Siendo un anima asi visitada y esclarecida de sus inestimables dones y gracias
espirituales, con mucha lacilidad compone y dispone de sus polencias interiores.
resignando todo su entender, saber y querer debajo de la suma sapiencia y bondad
infinita, Asi en todo digpuesla, confiada y resignada, deseando ser regida de su
Criador y Senor, €s muy propio dé su divina Majestad tener sus continuas delicias y
poner en sus santisimas consolaciones en ella, hinchiéndola toda de si mismo,
para que haga mucho y entero fruto espiritual, y siempre en aumento a mayor gloria
de la su divina bondad.” *

El gran valor de la consolacién no esta sélo en el gozo que se experi-
menta en ella, sino en los frutos de liberacion y disposicion interior que
produce.
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EL MAYOR PLACER DE DIOS

Hay una pagina del Diario de lgnacio que nos muestra particularmente
como vivia @l la entrega de su libertad a Dios. Corresponde al momento
critico de su proceso de eleccidn en |la cueslion de la pobreza de las
casas de la Compaiifa, cuando le parecia que no acababa de alcanzar la
confirmacién de consolaciones que esperaba, aunque tenia suficiente cla-
ridad como para dar por valida y concluida la eleccion. Escribe:

“Considerando... como seria mayor placer a Dios N. S. concluir sin mas esperar ni
buscar pruebas, o para decir mas misas, y para esto poniendo en eleccion, juzgaba
y sentia que mas placer seria a Dios N.S. el concluir, y sentia en mi volicion que
quisiera que el Senor condescendiera a mi deseo, es a saber finir en el tiempo de
hallarme mucho visilado, luego en sentir mi inclinacion, y por otra parte el placer de
Dios N.S., comancé lusga a advertir y quererme llegar al placer de Dios N §

La sutileza del analisis de sus propios movimientos hace que Ignacio
torture la expresidn: queda claro que él constala como una lucha entre “mi
vollicion" y "mi deseo" por una parte, y “el placer de Dios N.S." manifesta-
do en la misma realidad de los hechos por otra; pero al punto que lo
advierte se rinde plenamente y decide “quererme llegar al placer de
Dios N.S.". Uno podria considerar que hay aqui como una descripcion
del proceso de la “delectatio victrix" agustiniana, exaltada luego por los
jansenistas. Pero cabe notar que en Ignacio no s inmediatamente €l
propio “placer” el que sale “vencedor” y determina la voluntad, sino "el
placer de Dios", convertido en mayor placer propio por la dindmica del
amor que quiere que el placer del amado pase por delante de todo y lo
determine todo. Agustin habia dicho ciertamente que “quod amplius
nos delectat, secundum id operemur necesse est”. * lgnacio concuerda
con el auténtico Agustin mejor que los jansenistas: no se lrata simple-
mente de una mélrica de placeres, desde el supuesto de que la libertad
es necesariamente determinada por el que mas peso tenga. Esle
supuesto jansenista es de hecho un determinismo negador de la liber-
tad. Ignacio, con Aqustin, considera como la libertad del sujeto esta
gencillamente abierta a la dinamica del amor bajo el influjo del Espiritu
Santo, que le hace reconocer donde esta su mayor bien y su mayor
placer o satisfaccién; "Accipiat Spiritum Sanctum, quo fiat in animo
delectatio dilectioque Summi illius atque incommutabilis Boni, quod
Deus est.”" ® No hemos de imaginar la “delectatio victrix" como lo que
mas me place a mi, concebido como algo que determinaria y necesita-
ria mi voluntad: esto seria precisamente lo que sucede con el instinto
de los animales. Se trata de la propuesta, bajo el influjo de la gracia, de
salir de mi y de mi propio placer, para abrirme al gozo del amor del que
se me olrece como mi Bien supremo y me interpela a que le reconozca
como tal en la relacion libre, gratuita y amorosa. Es una delectacién
“victrix" no en el sentido de que se nos impanga por necesidad, sino en
el que logra vencer nuestro amor propio y la cerrazén con que busca-
mos en nosolros mismos nuestra satisfaccion, para que liboremente nos
abramos y nos perdamos en el amor del que es mas grande que noso-
tros." * La pagina del Diario Fspiritual que acabamos de citar expresa
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el momento sublime y maravilloso en que la gracia, sin forzar nada, hace
que la libertad de Ignacio se rinda al “mayor placer de Dios N.S.", negan-
do su deseo originario de ver confirmada su eieccion con mas experien-
cias interiores. Al fin es lo que él mismo habia formuiado lapidariamente
en los Ejercicios:

“No queriendo ni buscando otra cosa alguna sino en todo y por todo 1a mayor ala-
banza y glora de Dios N.S. Porque piensa cada uno que lanto se aprovechara en
todas cosas espirituales cuanto saliere de su propio amor, querer ¢ interesse” (no
188).

“EL PESO DEL ANIMA, QUE ES EL AMOR"

Podriamos decir que Ignacio habia hecho la misma experiencia que
Agustin: "Pondus meum, amor meus; eo feror quocumque feror.” * Es el
amor lo que mueve y arrastra al alma, como el peso arrastra los cuerpos a
su lugar y posicion de descanso natural. Porque el movimiento del alma
es el amor, y la voluntad permanece como inestable en su libertad de
opcion hasta que no logra descansar en su bien, reconocido como tal y
hecho objeto de su amor. Por esto le dice Ignacio a Teresa Rejadell, en la
carla ya citada: “Sobre todo que penseéis que vuestro Sefior os ama, io
que yo no dudo, y que ie respondais con el mismo amor." * Anos adelan-
te, en 1547, Ignacio desarrollara esta doctrina en términos ya claramente
agustinianos, escribiendo al Obispo de Targa, quien se quejaba de que las
preocupaciones de su cargo le impedian entregarse a ejercicios de per-
feccion:

"Y aunquée no se dejen los oficios que por honra divina se toman y ajer-
citan, puede el peso del anima, que es el amor, aliviarse cuando aun en las
cosas terrenas y bajas no se hace uno terreno ni bajo, amandolas todas por
Dios N.S. y cuanlo son para mayor gloria y servicio suyo, que cosa debida
es al tltimo fin nueslro y al que es en si suma e infinita bondad que sea en
todas Ias, otras cosas amado, y que a El sélo vaya todo el peso de nuestro
amor..."*

Ignacio ha llegado asi a uno de los puntos mas caracteristicos de su
espiritualidad: 1a libertad humana ha de determinarse por la voluntad de
hallar a Dios en todas las cosas, amandolas todas por Dios en tanto que
sean para su mayor gloria y servicio. Es aqui donde se articulan, en el
dinamismo de la libertad, el amor de Dios y el amor de todas las otras
cosas, como ya se enunciaba en el Principio y fundamento: Dios es el uni-
co absoluto, propuesto a la libertad como el Unico objeto digno de ser
amado absolutamente; pero en este amor de Dios se integra subordinada-
mente lodo otro amor posible a las demas cosas, ya que todas son de
Dios, medio por el que Dios se comunica al hombre, y por el que el hom-
bre puede ejercitar el amor y servicio de Dios.

La doctrina quedara definitivamente plasmada en un parrafo de las
Constituciones, que es como un sumario de la espiritualidad jesuitica, pro-
puesta a los que estan en formacion:
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“Todos se esfuercen de tener la intencion recla, no solamenle acerca del
estado de 5u vida, pero alin de todas cosas particulares. siempre pretendien-
do en ellas puramente el servir y complacer a la divina bondad por si misma
[notar, de nuevo, 8l motivo del “placer de Diog] y por el amor y beneficios tan
singulares en que nos previno, Mas que por lemor de panas ni esperanza de
premios..., y sean exhortados a menudo a buscar en lodas cosas a Dios NS,
apanando cuanto es posible de si al amor de todas las cnaluras, por ponerle
en el criador de ellas, a él en todas amando y a todas en él conlorme a su
sanlisima y divina voluntad” (no.288).

Este es el criterio con que el hombre enamorado de Dios dirigira las
opciones de su libertad. El amor de Dios lo domina todo, pero no excluye,
en principio, nada, ya que lodas las cosas pueden y deben ser ser oca-
sién y medio para amar y servir a Dios.

También aqui los Ejercicios habian dado la pauta; el retiro ha de con-
cluir con la conocida "Contemplacion para alcanzar el amor”, como indi-
cando que es la fuerza del amor la que ha de hacer operativas las opcio-
nes que se hayan hecho durante el mismo. Se trata en esta contempla-
cion de adquirir “conocimiento interno de tanto bien recibido, para que yo,
enteramente reconociendo, pueda en todo amar y servir a su divina
majeslad” (no. 233). Es decir, mi amor ha de surgir como respuesta libre y
agradecida al amor de Dios que me constituye totalmente: su expresion
sera la rendicion total de la libertad, que no queda por ello negada o impe-
dida, sino que simplemente queda como gozosamente fijada en su propio
objeto: "Tomad Senor y recibid toda mi libertad... vos me los disteis, a Vos,
Senor, lo torna; todo es vuestro, disponed a loda vuestra voluntad; dadme
vuestro amor y vuestra gracia, que ésta me basta” (no. 234).

LIBERTAD DE ESPIRITU

En la medida en que uno se hace libre para el Espiritu con una auténti-
ca “indiferencia” para todo lo que no sea la voluntad de Dios, y libre en el
Espiritu por la eleccion de "en tado amar y servir” a Dios, uno puede vivir
en una admirable /ibertad de espiritu capaz de superar toda suerte de
rémoras interiores —debilidades, miedos, prejuicios, rutinas— y toda suer-
le de resislencias exteriores —incompresiones, imposiciones, interferen-
cias, amenazas. Ignacio es hombre que actlia siempre con una extraordi-
naria libertad de espiritu, y que quiere que todos los suyos procedan con
esa misma libertad. Esto podra causar exiraneza en los que aceptan el
estereotipo de Ignacio como hombre de la obediencia y de la sujecién
[érrea. Pero los que le habian lratado inlimamente dan olro género de tes-
timonio. Por ejemplo, el P. Gonzalez de Camara —el mismo a quien
Ignacio habia dictado su Autobiografia— hace notar, en el “Memorial" en
que consigné sus recuerdos del fundador, cémo el P. Ignacio queria que
los suyos procediesen por conviccion y decision propia e intrinseca, mas
que por influencias externas:

“Deseaba el P. ignacio que en las cosas del servicio de Dios aspiriluales nos
moviésemos e inclinasemos todos por devocién y movimiento interior; y en ellos
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usaba los menos que podia de principios extrinsecos. Yo pensaba... que lo
hacia asi para que nuesltras obras fuesen mas voluntarlas, y para experiencia de
lo que habia en los stbditos cuando los dejaba en su mano™ =.

El secreto de Ignacio esta en que él no se contenta nunca con prescri-
bir conductas: 1o que &l qulere es fomentar y modelar actitudes, afectos,
convicciones profundamente sentidas de las que seguiran las conductas y
los actos pertinentes. Por eso toda la bateria pedagégica de los Ejercicios
va encaminada a conseguir —como gracia y como tarea— el “conocimien-
1o interno”, el “mucho afectarse”, etc. En una serie de Instrucciones reco-
gidas por sus inmediatos discipulos y conservadas en lalin se dice:

“En todas las cosas conservad la libertad de espiritu. No os preocupsis de
las opiniones de los hombres, antes conservad el espiritu tan libre que, si fue-
ra preciso, podaie hacer lo contrario. No renunciéis jamas a |a libertad.” @

Toda la vida de Ignacio esta llena de hechos que muestran su soberma
libertad de espiritu cuando se trataba de hacer lo que creia conveniente
para el servicio divino. Bastara, como bolén de muestra, recordar su reac-
cion ante la sentencia inquisitorial de Salamanca, que no le condenaba en
nada, pero le prohibia ensenar como solia:

"Leida esta sentencia, los jueces |le mostraran mucho amor, como que
querian que fuese aceptada. El peregrino dijo que él haria lodo o que la sen-
tencia mandaba, mas que no la aceptaria; pues, sin condenarle en ninguna
€053, e cerraban la boca para que no ayudase a los préjimos en lo que
pudiese. Y por mucho que instd el Dr. Frias, que se mosiraba muy afectado,
el peregrino no dijo mas, sino que en cuanto estuviese en la jurisdiccion de
Salamanca haria lo que se le mandaba. Luego fueron sacados de la carcel, y
él empezo a encomendar a Dios y a pensar 10 que debia hacer, Y hallaba difi-
cultad grande de estar en Salamanca... Y ansi se delermind de ir a Paris a
astudiar” (Autob. no 70).

Quizas todavia mayor es la libertad de espiritu de Ignacio ante el inqui-
sidor de Alcala:

“El paregrino dice que haran lo que le 8s mandado. Mas no s¢ —dice—
qué provecho hacen eslas inqusiciones... Nosotros queriamos saber si nos
han hallado alguna heresia. No, dice Figueroa, que si la hallaran os quemas-
ran. También os quemaran a vos, dice el peregrino, si os hallaran heresia...”
(Auteb. 59).

Esta libertad de espiritu la conservera Ignacio loda su vida. El P.
Camara lo consignara asf en su Memorial:

“Por ningln respeto humano ni dificultad que se ofreciere dejaba nunca
nuestro Padre de hacer lo que entendia poder resullar mayor servicio de Dios
o bien del préjimo.” =

Pero sequramente su libertad interior se manifiesta mas particularmen-
te en su capacidad de sobreponerse a cualquler contrariedad, convencido
de que, una vez que &l habia hecho lo que estaba de su parte, habia que
dejarlo todo en manos de Dios. El caso mas notable es el de la manera

da Manresa:

Josep VIVEs S.J. 185



29 (2020) 171-192 7 j WAZ) AsA

rivista di ricerca teologica

206 JOSEP VIVES, S.J. 16

como reciblé la noticia de la eleccién pontificia de J. Pedro Caralfa (Paulo
IV), con quien habia tenido varias diferencias y de quien podia temer que
fuera hostil a la Compania. Dice el P. Camara que “se hizo una notable
mudanza y alteracion en su rostro; y supe después, o de &l mismo o de
los Padres antiguos a quienes él lo conlara, que todos los huesos se lo
revolvieron en el cuerpo. Sin decir palabra alguna, se levantd, entrd en la
capilla a hacer oracidn, y al cabo de poco salio tan alegre y contento como
si la eleccion hubiera sido muy conforme a sus deseos." ' El lofal seforio
de que aqui da muestra manifiesta la gran libertad interior de que gozaba,
con un perfecto dominio de sus emociones y afectos.

OBEDIENCIA EN LIBERTAD

No se plantea adecuadamente la cueslion de las relaciones entre gbe-
diencia y libertad, si se consideran estas magnitudes como mutuamente
excluyentes. San Ignacio —cuya doclrina sobre la obediencia no es mas
que la doctrina de la gran tradicion monastica adaplada a las peculiares
exigencias de su instituto apostélico— considera que la obediencia es una
manera de ejercitar la libertad; la mejor manera de ejercitar la libertad.
Obedecer es sometorse libremente a 1o que exige el servicio de Dios v el
bien de la comunidad. Cumplir servimente y a la fuerza, sin conviceion
interna, no seria obedecer. Propiamente sélo se obedece en la medida en
que se ejercita la libertad. Este es el profundo sentido de la “obediencia de
entendimiento” requerida por Ignacio: se Irala de que no hay que cumplir
meramente lo mandado, sino de inleriorizar y hacer propias las razones
por las que lo mandado es un “bien” apetecible para mi desde la opcion
fundamental del mayor amor y servicio divino. Obrar con la conviccion
interna de que lo que uno hace no esta “bien", seria algo ética y cristiana-
mente inaceptable.

De ahi que Ignacio declare que el superior ha de estar abierto a la lla-
mada “representacion” de razones en contra por parle del subdilo. Esla
representacion, en cosas de suficiente importancia, es no solo una posibi-
lidad, sino un deber del subdito™, porque en definitiva no se trata de hacer
la voluntad del superior en cuanto tal, sino de que se haga lo que real-
mente mas conviene para el mayor servicio divino; y si el stibdito conoce
algunos aspectos o tiene algunas luces sobre la cuestion de que se trata,
tiene obligacion de comunicarlos al superior para que puedan ser tenidos
por él en cuenta.’

Es sabido como Ignacio resistid con gran firmeza propuestas del
Emperador y del mismo Papa que querian conferir obispados o dignida-
des a miembros de la Compania. Cuando el rey Fernando de Austria logra
el apoyo del Papa para que Claudio Jayo sca hecho obispo de Trento,
escribe el secretario Ferron al P. Miguel de Torres:

“Nueslro Padre, no hallando lo que deseaba, determind irse a la fuente y
hablar al Papa, porque la conciencia no le acusase de no haber puesio todos
los medios posibles en esle negocio, Y haciendolo asi, y con mucha humil-
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dad, dio larga cuenla a Su Sanlidad de todo, mostrando con muchas razones
no convenir tal eleccidn ni a la Compaiiia ni al bien de las dnimas” *.

Una carta del mismo Ignacio nos informa detalladamente de su reac-
cion cuando se entero de que el Papa, a instancias del Emperador, queria
nombrar cardenal a Francisco de Borja:

"Luego tuve el asenso o espirilu de estorbar en o que pudiese. Con esto,
no siendo cierto de la voluniad divina, por muchas razones que de una parte
y de otra me venian, di orden en casa que lodos celebrasen, y los laicos
todos hiciesen oracion por tres dias, para que en lodo fuese guiado a mayor
gloria divina, En esle liempo de 105 tres dias... sentia en mi que venian alqu-
nos ciertos lemores, o no aquella libertad de espiritu para hablar y estarbar
esta cosa, con un decir: jqué sé yo lo que Dios N.S. quiere hacer?, no
hallando en mi enlera sequridad en eslorbarlo.., Andando en esle ruego
diversas veces, cuando con este temor, cuando con el conlrario, finalmente
anb el lercer dia yo me hallé en |a solita oracion, y después aca siempra, con
un juicio lan pleno y una voluntad lan suave y lan libre para eslorbar, en
cuanto en mi fuese, delante del Papa y de los cardenales, que si no lo hiciera
yo luviera y tengo para mi por cosa cierta que a Dios N.S., no daria buena
cuenta de mi, antes enteramente mala”.

Es admirable la diligencia que pone en Ignacio hasta adquirir la “liber-
tad de espiritu” y aquella “voluntad suave y libre" para impedir lo que el
Papa se proponia. Pero todavia es mas admirable lo que afnade, que
muestra hasta qué punlo estaba indiferente a la voluntad de Dios, que
podia manifestarse de otra manera en otros:

“Con todo, yo he tenido y tengo que, siendo volunlad divina que yo en
eslo me pusiese, si otros se ponen en contrario... no habria contradiccién
alguna, pudiendo ser el mismo espiritu divino moverme a mi a esto por estas
razones, y & olros al conlrario... Haga Dios N.S. en lodo como siempre sea su
mayor glora y alabanza.” *'

Es decir, Ignacio solo quiere la voluntad de Dios, y esla dispueslo a
alenerse a lo que finalmente se decida, en la persuasion interna de que
es mejor, natural y sobrenaturalmente, que las decisiones se tomen por
las instancias eslablecidas. La obediencia de juicio es como el lugar don-
de se busca la articularicén entre la libertad individual y el sentido de per-
tenencia a la comunidad apostélica —y mas ampliamente el sentido de
perlinencia a la gran comunidad de salvacion bajo el designio de Dios: el
individuo siente su responsabilidad de optar por el bien como él lo ve,
pero siente también su corresponsabilidad con y en la comunidad, y se fia
de que las instancias por la que ésta se rige le ayudaran —al menos a la
larga y sin que necesariamente se excluyan posibles errores— para su
opcion por el mayor servicio divino. Evidentemente, si no pudiera tener
esta confianza, tendria que cuestionarse su pertinencia a la comunidad.

Contra lo que pudiera pensarse, Ignacio, por testimonio de sus mas
inlimos colaboradores, era muy discreto en el ejercicio de la autoridad. En
una carta a un sacerdote que vacilaba en entrar en la Compafia por mie-
do a la obediencia le dice:
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“Como vos y lodos los religiosos deben estar dispuestos a hacer cuanto
les serd encargado con toda abnegacién del propio amor y juicio, también
toca a mi y a lodos los que seran superioras usar en el mandar aquella cir-
cunepeccion que exige la discrela clandad.™

Tanto en las carlas como en las Conslituciones no duda en remitirse a
la decision de los que tendran mayor conocimiento de lo que conviene en
cada caso:

"...Porque yo no puedo eslar tan al cabo de los particulares, como alla lo
estareis teniendo las cosas presentes, no puedo sino remitirme en todo a lo
que en el Sefior nuestro os pareciere sera para mayor gloria suya y bien
comun, que es lo que lodos en todas partes pretendemos.” »

El P. Camara escribia en su Memorial:

"Suele N.P. en todo 10 que puede hacer suavemente sin obediencia, no
meter en ello obediencia; anles cuando puede hacer que uno haga una cosa
sin que vea en su R(everencia) inclinacion, sino movido de si mismo, huelga
mucho mas; y cuando lo hace por ver su inclinacion, sin que él se lo mande,
huelga mucho mas con esto que no de mandarlo; y si ha de mandarlo, sin
meter virtud de obediencia, por la misma razdén. Suele N.P. decir muchas
veces que quien no liene obediencia de entendimiento, aungue la lenga de
voluntad, no liene mas que un pie dentro de la religion.™’

En la correspondencia de Ignacio hallamos varios casos en los que el
fundador deja los subditos que decidan libremente sobre cuestiones que
le habian propuesto. Por ejemplo, se dice en carla del secrelario Polanco
al P. Emerio de Bonis, que se hallaba tentado y pensaba podria aprove-
charle un cambio de lugar:

“Nuestro Padre ha visto lo que escribistéis.., y por juzgar que serd mayor
vueslio consuelo, deja en vuestia mano venir 2 Roma el proximo sepliembre,
0 bien permanecer en Padua, 0 mudaros a otro colegio...."™

Ignacio ciertamente valora en mucho la obediencia. Esta convencido de
que so6lo con ella podra ser eficaz un cuerpo numeroso y disperso, dedica-
do enteramente al servicio apostolico; y en su honda conviccion de que
Dios esta presente en todas las cosas y, por decirlo asi, avala los mejores
medios humanos en su servicio, esta también convencido de que una
fuerte organizacién jerarquica, que aparece como el mejor medio humano
para que la Compania consiga lo que pretende, estara avalada por el
auxilio diving, que no fallard con su gracia a superiores y subditos, Pero
mas alla de esto, Ignacio no es de ninguna manera un autoritario que cree
en la autoridad por la autoridad. Mas bien procura limilar los mas que pue-
de todo lo que sea imposicion extrinseca, porque, como dice en el mismo
proemio de las Constituciones, “mas que ninguna exterior constitucidon, la
interior de la caridad y amor, que el Espiritu Santo escribe e imprime en
los corazones, ha de “ayudar” para llevar adelante la Compafiia en el divi-
no servicio (Consl, no. 134),

Por esta razdn no quiere que las Constlitluciones obliguen a pecado, a
fin de que “en lugar del temor de la ofensa suceda el amor y deseo de
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toda perfeccion, y de que la mayor gloria y alabanza de Cristo nuestro
Criador y Sefor se siga” (Const. no. 602). Por la misma razén no quiere
que se determinen en concreto las praclicas religiosas de los jesuitas ya
formados:

“Porque los que se admilen an la Compaiiia se presupone gue ssran per-
sonas espirituales y aprovechadas para correr por la via de Cristo Nuestro
Senor quanto la disposicion corporal y ocupaciones exteriores de caridad y
obediencia permiten, no parece [conveniente] darles otra regla en lo que loca
a oracion, meditacion y esludio, asl como en la ejercilacion corporal de ayu-
nos, vigllias, y otras asperezas o penitencias, sino aquella que la discreta
caridad les diclare” (Consl, no. 582).

El gran principio de “en todo amar y servir” se ejercitara a través de la
“discreta caridad”, es decir, mediante el ejercicio de un continuo discerni-
miento acerca de qué es aquello que exige en cada caso y siluacion el
servicio amoroso y libre que busca siempre y en todo “el mayor placer de
Dios" y su "mayor gloria”". Seguramente andan equivocados los que pien-
san que los inncgables éxitos de la Compania se deben a que Ignacio
logré configurarla como un cuerpo bien disciplinado de hombres sumisos
a una férrea obediencia. Probablemente estaremos mas cerca de la ver-
dad si pensamos que cuanto de bueno haya podido hacer la Compaiia
se debe a que Ignacio le dejo, sobre todo en los Ejercicios, pero también
en las Constituciones y en toda una tradicion espiritual, un método para
formar hombres con una voluntad entregada para “en todo amar y servir”
en libertad, que quiere decir en discernimiento permanente, en crealivi-
dad fundada en el analisis de la realidad de cada momento a la luz de la
revelacion, en generosidad total nunca satisfecha con meramente cum-
plir, porque busca siempre "lo que mas conduce”, o que es "mas placer
de Dios" y “su mayor gloria”. Todo esto solo es posible cuando se conci-
be la libertad como instrumento de la gracia, y la gracia como larea para
la libertad.

NOTAS

' CI. S. Agustin: “Si liberum non ést nisi quod duo potest velle, id est bonum et
malum, liber Deus non est” (Contra lulian, op. impf. 1,100: PL 45, 115).

‘ La dialeclique des Exercices Spirituels de Saint Ignace de Loyola, vol. 1, Parig,
1966, pag. 7.

2 0.C. 25.

‘nc. |, 36.

* K. Rahner, Lo dindmico en la Iglesia, Barcelona, 1963, 120 y 125. Anteriormente ya
E. Przywara habia hecho planteamientos semajantas, por ejemplo en Ringan daer
Gegenwart, Augsburgo, 1929: “El catolicismo es vida en Dios, iluminada por la faz de
Jesucristo, cuyo cuerpo es la Iglesia, y Dios es el Dios del alma individual como el de la
comunidad, el Dios de la personalidad como el de la ley™.

* Cf. G. Fessard, La Dialectique des Exercices Spirituels, |, Paris, 1956, 45ss.
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" Acerca de la relacion entre infierno y libertad humana no me resisto a mencionar la
boutade atribuida a Cheslerton, de nolable profundidad teoldgica: Si no hubiera infier-
no, &l cielo seria solo un campo de concenlracion.

°La verdadera recuperacion de la libertad, y no la mera imputacion de una justicia
extrinseca, es claramenle exigida por el mismo S. Agustin: "Quia vero peccavit volun-
tas, secuta est peccantem peccatum habendi dura neccesilas; donec lola sanetur infir-
mitas et accipietur tanta liberlas in qua sicut necesse est pemaneal beate vivendi valun-
1as, ita ut sit etiam bene vivendi el numquam peccandi voluntaria felixque necessitas”.
Podemos ver en astas lormulas agustinianas exactamente 10 que Ignacio pretende en
sus Ejercicios.

* Conlroversia de Heidelberg, no. 13: Lulero, Obras, edicion de T. Egido, Salamanca,
1977, pag. 80.

* C1. F. Richter, M. Lutero e Ignacio de Loyola, Madria, 1956, 150. Sobre la proble-
matica de ia libertad en los reformadores ¢f. G, Chantaine, Erasme et Luther, libre ot
serf arbitre, Paris, 1981, con amplias referencias bibliograficas.

" 0.c. 41-42. Todavia mas podria decirse de Calvino. Cl. A. Favre-Darsaz, Galvin et
Loyola, Paris, 1951, 164-5: “Calvino, para glorificar a Dios, disminuye al hombre. Para
inculcar la necesidad de [a gracia, niega absolutamante 1odo mérito humano... £l hom-
bre no se salva si no se le despoja de toda pretension, si no se le fuerza a abajarse sin
cesar... Loyola conoce un método mas positivo, mas realista. Sus grados de humildad,
lejos de aplastar la buena volunlad, elevan al hombre al amaor de Dios, y con ello e
hacen salir del circulo de su egocentrismo... La obsesion del yo no desaparece mas
que cuando la mirada se lija en un ser amado anle el cual uno se olvida de si”,

2 G. Greshake, Geschenkte Freiheit, Friburgo, 1977, 116,

" Esta caracteristica, que es la verdadera clave de la eficacia de los Ejercicios, la
reconocio ya uno de los primeros que los practicaron con Pedro Fabro en 1541:
Joannes Cochlaeus confesd que Fabro le habia llevado a pasar mas alla del “saber”
para "senlir” las cosas espirituales; y escribié: “gaudeo quod tandem inveniantur magis-
tri circa affectus”. CI. Fabri Monumenta, Roma 1914, 63-64. En los Ejercicios se cumple
lo que ya Sto. Tomas posiulaba (Sup. Epist and Hebr. V,2): "Hoc enim habel Sacrae
Scripture doctrina, quod In ipsa non tantum traduntur speculanda, sicut in geometria,
sed approbanda per affeclum... In allis ergo scientiis sulfficit quod homo sit perlectus
secundum intellectum; in istis vero requiritur quod sit perfectus secundum intellectum et
alfectum”. Por eso dird Ignacio que “no el mucho saber harla y satisface al &nima, smo
el sentir y gustar de las cosas internamente” (EE no. 2)

** Frente a la tendencia del intelectualismo y del racionalismo a minusvalorar la ima-
ginacion, lgnacio hace jugar un gran papel a "lo imaginario®, Lo imaginario no es nece-
sariamente lo contrario de lo real —y por tanto, no real, lalso—, sino que puede ser la
abertura a lo no experimentado de lo real, ya sea lo real pasado que en alguna manera
me afecta y me determina —"imaginar la historia"—, ya sea |o real trascendente que
puede moverme méas alld de lo propiamente experimentado —imaginar el infiero, el
cielo.... Un analisis de las “molivaciones” que tienen los hombres en su actuar nos evi-
denciaria la gran importancia que “lo imaginario” liene en la delerminacion de la liber-
tad. Ignacio, gran maestro de espiritu, lo habla intuldo y experimentado.

" La "tercera humildad” viene a expresar la logica de la filiacion en el amor, como
contrapuesta a la esclavilud de la ley, tal como Jesus lo pone de manifiesto en el ser-
man de la montafa, cuando dice: "Habéis oido que se dijo a los antiguos..., pero yo os
digo..." (Mt 5,21 ss). Con la ley, que esclaviza, se cumple con un minimo; paro 8l amor
en libertad solo se satisface con el maximo. Ningun test mejor que éste para revelar las
auténticas actitudes cristianas. Esta légica del amor se convertird en norma fundamen-
tal de las Constituciones, donde se dice que la seleccién de ministerios se hara “lenien-
do ante los ojos el mayor servicio divino y el bien universal... porque el bien, cuanlo
mas universal es mas divino” (no. 622), porque donde hay "cosas en si mejores y
?»engasa t))uenas. siempre deben prelentse las primeras a las segundas, caeleris paribus®

no .

* Cf. Deus semper maior, Friburgo, 1964, 250-251.

 CI. K. Rahner. Lo dinamico en la Iglesia, Barcelona, 1968, 145. Matizaclones de su
postura: M. Fiorito, Ciencia y Fe, 19 (1963) 401 gs; 1971; H. D, Egan, The Spiritual
Exercises and the ignatian mystical horizon, St. Louis 1976,

* Mon. Ign. Epistulae, ), 105.

' De ahi que &l P. J. dea Guibert, La Espiritualidad de la Compaiia de Jes(s,
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Santander, 1955 m, 120, resumiera la espiritualidad ignaciana como “una mistica de
servicio por amor™.

# Mon. Ignatiana, Epistulae, I, 345. Vale la pena notar que las palabras citadas se
dirigen al principe como explicacion del sentido de la formula habitual de saludo de lag
carlas de Ignacio, a saber: “La suma gracia y amor cterno de Criste N. S. os salude o
visite con sus santisimos dones y gracias espirituales”. En términos parecidos se
expresa a Ascanio Colonna en 1543; “El anima iluminada y del rocio etermo clarificada
pone su nido en lo alto, y todo su deseo en no desear otra cosa que Cristo, y éste cru-
cificado...” ibid. I, 255.

* Diario Espiritual no. 147: 12 de marzo, 1544.

= Com in. Gal. ed. BAC, col. XVIII, pag. 175.

2 Agustin, de Spiritu et Littera, 3,5 Cr. también, De pert. inst. hom. 4,9: Pl. 44 296:
"Quia vero peccavit voluniae, secuta est peccanlem peccatum habendi dura neceseilas,
donec tola sanelur infirmitas et accipietur lantas libertas in qua, sicul necesse est, per-
maneat beate vivendi voluntas in qua. sicut necesse est. permaneal beate vivendi
volunias, ita ut sit etiam bene vivendi el numquam peccandi voluntaria felixque necessi-
tas”, Claramente Agustin piensa no 610 en una verdadera recuperacion o sanacion de
la libertad —al contrario de los luteranos—, sino en la permanencia de la libertad adn
bajo el influjo “necesitante” de la gracia, que es “necesidad voluntaria y feliz",

* Sobre la diferancia entre &l auléntica aguslinismo y el Jansenismo pueden verse
los |7ugosos comentarios de J. I. Gonzalez Faus. Proyecto de Harmano, Santander,
1887, 621 s5. El janseinismo es descrito como un agustinismo interprelado carlesiana-
mente, es decir, én el que la logica de las razones necesarias se susliluye a la logica
del movimiento libre del amor.

= Conteslones XllI, 9; Pl. 32, 848, Ci. G. de Piinval, Aspecls du determinisme et de la
liberté dans la doclrine de Si. Augustinem Rév. des Etudes Augusliniennes, 1955, 345-
378. Id. Mouvement spontané ou mouvement imposé? le “feror” augustinien, ibid, 1859,
13-19.

“ Mon. Ign. Epistulae, |, 108.

 Mon. Ign. Epistulas, |, 515,

= Memorial, no. 171, Fontes Narrativi (FN) |, 632.

® Mon, Ign. Epistulae, XII, 679.

®» Memorial, no. 276: FN |, 689

3 Memorial, no. 93: FN |, 381-2, EI P. Camara mas adalante cuenla que asto confir-
maba unas palabras que S. Ignacio habria dicho poco después de llegar a Roma: "He
pensado en qué cosa me podia dar melancolia, y no hallé cosa ninguna, sino si el
Papa deshiciese la compaia del lodo, y ain con eso, yo pienso que, si un cuarto de
hora me recogiese en oraclén, quedaria tan alegre y mas que antes”. Memorial no.
182: FN |, 638. CI. V. Codina, San Ignacio y Pablo IV, Manresa 40 (1968) 343 ss.

® Véase la preciosa “Instruccion sobre el modo de tratar o negociar con cualquier
superior”, de mayo de 1555, Mon, Ign. Epist. XIl, 90-92, reproducida en Obras
Complelas, BAC, no. 148.

B Mon. Igg. Epist. | 481, CI. una cana anterior al mismo destinatario, ibid, 454.

¥ Mon. Ign. IV, 284. Obras Completas BAC, no. 75.

* Mon. Ign. Epist. V. 201: Obras Completas, BAC, no. 90.

* A Francisco de Borja, 21 de julio, 1554, Mon. Ign. Epist. Vil, 267.

¥ Memorial no. 263: FN |, 681. Un poco mas abajo explica el P. Camara como §.
lgnacio dejaba libertad a los encargados de negocios: “Cuando mandaba un Padre a
tratar negocios de mucho lomo con personas grandes en Roma le decia: Venid aca.
quiero que vayais a lal negocio con el Cardenal fulano, y os quiero hacer capaz de él.
Yo pretendo esto y eslo, y para ello se le olrecen eslos y eslos medios... Pero yo quiero
que vos alla uséis de los medios que el Senfor 05 ensenfare que sean mas convenien-
{es, y os dejo en toda liberlad para que hagais lo que mejor os pareciere... Y cuando
volvia por la larde, la primera cosa que preguntaba era: ;Venis conlento de vos?, pre-
suponiendo que habia tratado la cosa con libertad...” Memorial, no. 269; FN |, 684,

= Man, Ign. Epist. X1, 439: Obras Complatas BAC, no. 170. En cambio Ignacio puede
ser muy duro con quien no esla en disposicion de obedecer, Al . J. B. Viola, que no
aprovechaba en los estudios porque, contra &l parecer de Ignacio, habla corrido dema-
siado en ellos, y que le escribia pidiendo “se digne darme consejo de si habemos de
mudar de maestro o de perder el tiempo”, le contesta Ignacio: "Vos mismo podéis juz-
gar si buscais obediencia o si someléis vueslro juicio para que yo 08 dé parecer; por-
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que si vos abundais de juicic y eslais constante que perdéis tiempo, ;donde esla vues-
Iro someter de juicio? ;O por ventura pensais que yo os tengo que decir que perdais el
liempo? Nunca Dios N. S. 1al permila que, donde no puedo ayudar, gea en danar a nin-
guno...” Epist. |, 229; Obras Completas, BAC, no. 17.
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IGNATIAN MYSTICISM
AND CONTEMPORARY
CULTURE

Brian O'Leary

Ignatius the Mystic

VER THE CENTURIES since his death in 1556, Ignatius of Loyola has

been presented through a variety of images. For most of this period
the dominant one was that of the soldier saint. This image drew partly on
his patrimony in the bellicose minor aristocracy of the Basque country.
Linked with this was his upbringing at court in the chivalric culture of
the day, which included training in the art of warfare. Then there was
the siege of Pamplona and his exploits there. But this image also drew
on an interpretation—historically untrue—of the Society of Jesus as an
order founded to engage in a spiritual warfare with Martin Luther and
the Reformation.

Since the middle of the twentieth century the soldier saint has, to a
large extent, been replaced by the mystic. There has been a certain
amount of political correctness in this turnaround as (partly owing to
feminist thinking) many today are uneasy with military images and
terminology. To this may be added the ecumenical incentive to tone down
the historical antagonisms between Roman Catholic and Protestant.

But these motivations do not account for the rediscovery of the
mystical side of Ignatius. Indeed, the question of why, for over four
hundred years, this aspect was half forgotten or deliberately underplayed
is a long and fascinating story. Its rediscovery was in large part due to
the renewal of interest in the original Ignatian sources, already under
way earlier in the twentieth century but then mandated and given a
massive boost by Vatican II. The image of Ignatius the mystic expresses
a belief that it is his relationship with God that is the core of what makes
him admirable, as well as being the source of his teaching and other
achievements. It suggests that, in some way, everything that Ignatius

The Way, 52/4 (October 2013), 44-56
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said, did or wrote can be traced to his mystical experiences at Manresa,
La Storta and Rome.!

These were ‘peak experiences’ (to use Abraham Maslow’s terminology)
and are central to any understanding of Ignatian mysticism.? But Ignatius
also had to live off-peak, as it were, and he realised that most people live
off-peak most of the time. This does not mean that off-peak experiences
cannot also be mystical. Or, to express the reality more adequately,
Ignatius was a mystic, not just because of certain peak experiences but
because mysticism became a way of life. This is the meaning of ‘everyday
mysticism’. Through his own experience Ignatius developed a wisdom
which is available to us, mainly, but not exclusively, through the Spiritual
Exercises. However, anything we discover or come to understand about
Ignatius’ mysticism must be brought into dialogue with the present. We
need to ask contemporary questions of Ignatius and of the texts and
tradition that he left us. So here I want to explore what Ignatian mysticism
might look like in the lives of men and women today. What practical
wisdom has he left us? How does his experience inform our current
concerns? I begin with some reflections on contemporary culture.

Culture

Culture here does not mean high culture, focused exclusively on the
arts. Culture, as we need to understand it, is rather the way in which a
group of people live, think, feel, organize themselves, celebrate and share
life. In every culture there are underlying systems of values, meanings
and views of the world, which are expressed publicly in language, gestures,
symbols, rituals and manners. This is the broader meaning of culture to
which Paul VI was referring when he said that ‘the split between the
gospel and culture is without a doubt the tragedy of our times’.’

We have learnt that, for better or for worse, we cannot distance
ourselves from culture. It is omnipresent, all-pervasive. Its images bombard
our senses. Its ideas fill our minds. Culture is like the air we breathe, and
it may be healthy or polluted. Much of the time we are not conscious

! Recorded in Ignatius’ Autobiography (Manresa and La Storta) and Diary (Rome). For ‘peak experiences’
see Abraham Maslow, Religions, Values and Peak-Experiences (New York: Penguin, 1994 [1964]).

2 They are the subject of my earlier article: “The Mysticism of Ignatius Loyola’, Review of Ignatian
Spirituality (CIS), 116 (2007), 77-97.

3 Paul VI, Evangelii nuntiandi (1975), n.20. The 34th General Congregation of the Jesuits (1995),
decree 4, n. 104 (‘Our Mission and Culture’) commented: ‘The boundary line between the Gospel and
the modern and postmodern culture passes through the heart of each of us. Each Jesuit encounters
the impulse to unbelief first of all in himself (in Jesuit Life and Mission Today).
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of its influence on us. But it surreptitiously supplies us with many of our
presuppositions—those beliefs and convictions that seem so innate in us
that we rarely, if ever, think to question them. Culture is like a lens
which may clarify or distort, without our realising which is happening.
Furthermore, looking constantly through this lens can persuade us that
ours is the only way of seeing.

Contemporary culture in the West, even though once shaped by
Christian faith, often excludes all religious faith from among its accepted
values. Faith is dismissed as superstition that the human family needs to
outgrow. It is also presented as a source of social division. In the eyes
of many of our contemporaries the Church has no credibility as a
commentator on human life. It receives at best a guarded welcome in
the academy and the marketplace.

Postmodernism

Postmodernism is the dominant cultural influence today in the Western
world. It names a sophisticated philosophical system, but also a climate of
opinion, an unreflective world-view that affects everyone. Postmodernism
is not all bad. There was a need to puncture the arrogance of modernity,
for example the belief in the inevitability of progress and the quasi-infallible
status of the scientific method. Postmodernism brings a hermeneutic of
suspicion even to our most cherished certainties. Deconstruction has
its place and can even, paradoxically, have a purifying effect on religious
faith. But, unfortunately, what is mostly associated with this philosophy
is an extreme scepticism leading to a radical form of relativism. Its basic
tenet is that truth is whatever is true for you. There is my truth and
your truth, which are both inherently subjective. But there is no objective
truth that might impose itself or make demands on either of us.
Furthermore, in postmodernism there is no longer any possibility of a
metanarrative, an overarching story, myth or belief-system that is capable
of giving meaning to all the dimensions of human lives. Hence Christianity
is undermined because it professes to proclaim such a metanarrative, a
good news story that offers meaning, and indeed salvation, to every
person in every situation. Christians today are caught in a confluence
of two opposing sets of presuppositions, one emanating from their faith
convictions, the other from the dominant culture. The clash of these
mutually antagonistic world-views is experienced both in society at large
and in the inner life of each individual person. The split between culture
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and the gospel, to which Paul VI referred, runs right through our own
hearts and minds and sensibilities.

Sixteenth-Century Angst

The roots of Ignatian mysticism lie in a different historical context from
ours, yet it was a comparable period of fluidity, transition and uncertainty.
In the sixteenth century the shift was from a late medieval world-view
to the early modern, just as we have experienced a transition from late
modernity to the postmodern. The uncertainty that was rife in the
sixteenth century was due to many causes: the philosophical and religious
questioning instigated by the Renaissance; political turmoil and endless
wars; the discovery of non-European civilisations and their cultural
values; fear of Islam in the form of Turkish expansionism; the Protestant
Reformation and the consequent break-up of the Western Church. Old
certainties were being questioned. People felt adrift in an unfamiliar
world.

As Ignatius went through his protracted conversion, first at Loyola,
then at Manresa, he was focusing on his own odyssey, his own search for
meaning and God. He got in touch with his deepest angst and it brought
him to the brink of suicide.* His pain, his fear, his panic were overpowering.
[ suggest that we place this entire ordeal within the drama, the crisis of a
whole culture searching for meaning. Ignatius was certainly not aware
of it, but sixteenth-century culture’s struggle was in some way working
itself out within him. Just so today, our contemporary postmodern
culture’s struggle with meaning works itself out within each of us.

Weltanschauung’

Ignatius was steeped in a theocentric Weltanschauung, or world-view: an
understanding of all reality as having God at its centre. The sources of
this world-view were partly his medieval cultural and religious inheritance
and partly his mystical experiences at Manresa.® Its clearest imaginative
portrayal in the Spiritual Exercises is probably the Contemplation on the
Incarnation (Exx 101-109). This aims at leading a person into the Trinity’s

* Autobiography, nn.22-27. By interpreting Ignatius’ overt struggle with scruples as emblematic of
something deeper, I am indeed going beyond the literal meaning of the text. However, I am also
taking into account all his other inner struggles throughout his ‘protracted conversion’.

5 Weltanschauung: the overall perspective from which we see and interpret the world.

® Autobiography, nn. 28-30.
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———————,  own loving gaze on the world

¥ | and its people, seeing the world
from its Centre. This loving gaze
. reveals something of God’s self

but, more immediately, it reveals
God'’s involvement in creation.
This will now transform into an
even more intimate involvement
through the Incarnation of the
Word in Mary’s womb. It is a
dramatic story that has God as
its central character.

This theocentric world-view
was, for Ignatius, the only way of
understanding reality. In spite of
what later thinkers may argue,
such a world-view does not

The First Day of Creation, by Johann denigrate creation or humanity.

Christoph Weigel On the contrary, it induced in
[gnatius a deep appreciation of the human person and of human values,
as well as reverence for the cosmos. At Manresa Ignatius had received
a profound insight into the mystery of creation:

One day it was granted him to understand, with great spiritual joy, the
way in which God had created the world. He seemed to see a white
object with rays stemming from it, from which God made light.”

God loved creation into being. It could only be gopod—and humankind
very good.® Some time later, on the banks of the Cardoner, Ignatius
received further enlightenment:

As he sat there the eyes of his understanding were opened and though
he saw no vision he understood and perceived many things, numerous
spiritual things as well as matters touching on faith and learning
[letras], and this was with an elucidation so bright that all these
things seemed new to him.’

T Autobiography, n. 29.
8 See Genesis 1:31.
% Autobiography, n. 30.
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Having seen how God created the world, Ignatius was now given
to understand the secrets of that world. He was enlightened about the
realities of the human spirit, about the mysteries of faith and about
letras. What does he mean by letras? Since he distinguishes them both
from ‘spiritual things’ and from ‘matters touching on faith’, he must mean
secular learning, or (dare we say?) culture. It is quite extraordinary
that secular learning should be part of a mystical experience. Yet there
it is, taking its place beside spiritual and faith-related topics, or interwoven
with them.

Ignatius a Humanist?

When Ignatius moved on from Manresa into the intellectual world of
Alcal4, Salamanca and Paris, and later into ecclesiastical circles in Rome,
he found that much in his thinking was in harmony with Renaissance
humanism. By then this was the most influential cultural and educational
movement throughout Europe. Nonetheless, there are certain ambiguities
here. However much he accepted Renaissance values in education, his
core religious convictions remained rooted in an earlier era. He never
moved from his theocentric world-view to take on the anthropocentric
world-view of most humanists.

Yet, within his theocentric world-view, Ignatius gave full value to the
human. To associate the dignity of each human person with a creator God
does not lessen, but on the contrary enhances, that dignity. The human
person is made in the image and likeness of God."® What greater dignity
can there be? It follows that nothing human is merely human. No human
enterprise, however secular, is merely secular. We live in a universe of
grace and God’s action of divinisation is never interrupted. It is this
combination of a medieval, theocentric world-view with a discerning
embrace of Renaissance thought that gives Ignatius’ vision its unique
character. It appears as early as the Spiritual Exercises."

William Bouwsma, writing about the Renaissance theory of education,
studia humanitatis, and contrasting it with the medieval scholastic system,
says that it ‘was more concerned with individual human beings, with
their changing thoughts, values and feelings, and with human interaction
in society’.”? This statement readily calls to mind the approach that

10 See Genesis 1: 26-27.

' His later commitment to education is a further development.

12 William J. Bouwsma, ‘The Spirituality of Renaissance Humanism’, in Christian Spirituality II: High
Middle Ages and Reformation, edited by Jill Raitt (New York: Crossroad, 1987), 236-251, here 236.

da The Way:
BriaN O’LEARY 198



29 (2020) 193-205 7 L AT s A

rivista di ricerca teologica

— S

50 Brian O'Leary

Ignatius adopts in the Exercises. There he is ‘concerned with individual
human beings’ (each person’s unique relationship with God, one-to-
one spiritual direction), ‘with their changing thoughts, values and
feelings’ (emphasis on the retreatant’s inner movements, consolation
and desolation, examen, review of prayer), ‘and with human interaction
in society’ (examen, but above all the election, seen as the retreatant’s
choice of a particular mode of insertion in the world of people and
events). Nevertheless, through all this focus on the human person,
God remains at the centre.

The Humanity of Christ

But where does Christ fit in? Even a cursory reading of the Spiritual
Exercises reveals how deeply christocentric they are. To be christocentric is
simply another mode of being theocentric. Ignatius’ own christology is a
high christology, a christology from above, beginning with the pre-existent
Word who becomes flesh. Yet it is significant how the humanity of Jesus
becomes the focal point of the gospel contemplations in the Exercises.
A simple example: in the first prelude to the Call of the King we are
asked ‘to see with the eyes of the imagination the synagogues, villages, and
castles through which Christ our Lord passed as he preached’ (Exx 91).
The image is of a human person (Jesus of Nazareth), among people in
human locations (synagogues, villages and castles), performing human
acts (walking and preaching).

It is through interacting with this human Jesus in a contemplative
way throughout the Second Week that the retreatant moves, by means
of a guided discernment, towards an election/choice—itself a profoundly
human act. Then, in the contemplations of the Third and Fourth Weeks,
whether the divinity hides itself, as during the passion, or manifests itself,
as in the resurrection, this hiding or manifesting is always in and through
the humanity of Jesus.

During the Renaissance to be human was a cause for celebration,
and to be fully human was the goal of life. Ignatius acquiesced in this,
so long as the human was being feted, not in a reductive sense, and not
apart from God. For him the real value of the human derived precisely
from its being immersed in God. The human is the field of God’s activity,
and Christ’s humanity is the privileged instrument of God’s engagement
in our world. Our humanity, too, can become an instrument in God’s
hands, totally at God’s disposal. In the Fifth Annotation retreatants are
urged to offer ‘all their desires and freedom to God so that His Divine
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Majesty can make use of their persons and of all they possess’. And in
the Constitutions Ignatius writes of the Jesuit becoming an instrumentum
coniunctum cum Deo (an instrument closely united with God).” Such is
the goal of Ignatian everyday mysticism.

A Contemplative Stance

Throughout the Exercises, Ignatius is enabling the retreatant to become
a contemplative person—a mystic. Even when we recognise that the
election is the goal of the Exercises, it is clear that they are also a school
or apprenticeship in contemplation. Indeed, without contemplation
there can be no true election. The exercises of the Second, Third
and Fourth Weeks are contemplations of the life of Christ.  we see Christ’s
However, through the resonances that the gospel mysteries life experience
evoke in those who enter into them, these exercises become through the lens
contemplations of the retreatants’ own lives as well. Ignatius  of our own
keeps insisting that retreatants reflect on themselves and draw
some fruit from what they see and hear (contemplate) in prayer. If we
are encouraged by Karl Barth to study theology with the Bible in one
hand and the daily newspaper in the other, we are encouraged by
Ignatius to make the Exercises with the Bible in one hand and our life
experiences in the other. We will then be approaching the mysteries of
Christ’s life and our own with the same contemplative gaze. In this
way a kind of blending occurs by which we see Christ’s life experience
through the lens of our own, and we see our life experience through
the lens of Christ’s. All this is the sine qua non for a good and sound
election.

Let us now look at the exercise in which the contemplative stance
is perhaps most explicit, although in a different mode: the Contemplation
to Attain Love (Exx 230-237). Its dynamic may be familiar.

[ am invited to ponder on God’s gifts: those I share with others
(creation and redemption) and those that are unique to myself. Most
of all ‘how he, the same Lord, desires to give me even his very self, in
accordance with his divine design’. Hence I am moved to give myself
to God. ‘Take, Lord, and receive ...."” Then I reflect on God’s living
within God’s gifts: in every aspect of creation, in the humanity of Christ,

B See Constitutions X.2-3 [813-814].
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in myself (made in the image and likeness of God, and so, appropriately,
God’s temple). ‘“Take, Lord, and receive ...." After that I mull over God’s
working for me in and through God’s gifts: God activates and energises
everything in an ongoing creation. ‘Take, Lord, and receive ...." Finally,
[ open myself to the wonder of all these gifts descending from above, de
arriba, ‘just as the rays come down from the sun, or the rains from their
source’. Here Ignatius evokes an awareness of my personal qualities and
virtues participating in the analogous qualities and virtues in God, and
(at least implicitly) of my own total being participating in the Being of
God. Again, in response, I pray: ‘Take, Lord, and receive ....’

Each of the four ‘points’ in this exercise aims at opening retreatants
to receive contemplative graces. Yet these are to be hoped for, not only
here and now in the ambience of the Exercises, but day by day in the life
that lies ahead for the retreatants. This life is to become progressively
more integrated through an ever-increasing ability to find God in every
aspect of creation, and at every step in their unfolding personal history.
Towards the end of the Autobiography, the mature Ignatius says of himself
that he was:

.. always growing in devotion, i.e. in facility in finding God, and
now more than ever in his whole life. And every time and hour he
wanted to find God, he found him.'*

This is the horizon that draws us onward. Finding God in all things
is not the starting point for Ignatius, but the outcome of a life spent
searching for God—a life of everyday mysticism. Neither is finding God
in all things our starting-point, but our goal. This grace requires much
purification, enlightenment and, almost certainly, suffering before we
are sufficiently sensitised to receive it. If we claim prematurely that we
are able to find God in all things, it is more likely that what we are
finding is not God but the self. Or, in other words, we are finding a god
made in our own image rather than the transcendent God revealed in
Jesus Christ. Such an experience is demonic rather than divine. Hence
the crucial need for discernment, especially as taught in the Rules for
Discernment of the Second Week (Exx 328-336), those more subtle
rules that help unmask the demon who appears as an angel of light.

Y Autobiography, n.99.
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Into Great Silence"”

Philip Groening’s documentary on life in the Grande Chartreuse, entitled
Into Great Silence (2005), has been described as one of the most
mesmerising and poetic chronicles of spirituality ever created. Indeed it
is more a contemplation than a documentary. Jesuits, along with others
in the Ignatian tradition, experienced a profound resonance in viewing
this almost entirely wordless film. Some returned to view (contemplate!)
it more than once. Can we explain this paradox? How could people
dedicated to a life of active ministry in the world be so moved by a
portrayal of monks whose call is to withdraw from that world? What is
it that lay at the heart of this strange affinity? I suggest that it lies in the
value that both Ignatian and Carthusian spirituality place on interiority.
The Carthusian cell (a small two-storey cottage with an enclosed garden)
symbolizes this interiority in a physical way. The monk lives in his cell
in order to cultivate interiority and so find God. Ignatian people carry
their ‘cell’ in their hearts, entering it in recollection and prayer. They too
cultivate interiority, but in the very different context of being inserted
into the world.

© Philip Groening

Still from Into Great Silence

15 An earlier version of what follows appeared in my Ignatian Spirituality (Dublin: Messenger Publications,

2009), 39-41.
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A Carthusian cell

In an article I wrote on the friendship between Pierre Favre (Ignatius’
first companion in Paris) and Gerhard Kalkbrenner (prior of the Carthusian
monastery in Cologne) I concluded with this reflection:

To live in one’s cell is to cultivate interiority. This is the wisdom
inherited from the Desert Fathers and Mothers. The Jesuit (whose
preferred house is the road) carries his ‘cell’ within his heart and enters
into it in prayer and contemplation—thus cultivating interiority in
the vastly different apostolic milieu. Without this ‘cell’ the Jesuit
becomes superficial, spiritually desiccated, and (particularly today),
secular. Favre and Kalkbrenner were both living in a cell in which
alone they could find God. In finding God there, they also found one
another in friendship.'®

The Jesuit lived his everyday mysticism as much as the Carthusian.
The late Cardinal Martini, when asked what message Ignatius might
have for the third millennium, answered:

[ think there is one especially salient message Ignatius can give us: the
great value of interiority. I mean by this everything that has to do with
the sphere of the heart, of deep intentionality, of decisions made from
within."

16 Brian O’Leary, ‘The Jesuit and the Carthusian: Tale of an Intriguing Friendship’, Religious Life
Review, 48 (2009), 133-142.

17 Carlo Maria Martini, ‘Saint Ignatius Loyola: 450 Years from His Death’, translated by John J.
O’Callaghan, The Yearbook of the Society of Jesus (2006), 12—13, here 12.
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[ agree. Furthermore, interiority is an excellent one-word synonym for
everyday mysticism. Self-knowledge, purifying the heart, the inner journey,
finding one’s centre, the still point—these and other similar ideas and
images have always been present in the Christian spiritual tradition. They
echo, but go beyond, the older Greek philosophical teaching attributed
to Socrates: ‘The unreflected life is not worth living’."” In the Christian
experience all of this is linked with prayer—not just saying prayers but
praying from the heart, praying at all times, becoming people of prayer.
Might we adapt Socrates and say, ‘The life without prayer is not worth
living”?

Interiority as Counter-cultural

The argument for interiority today is not simply that it has been a
constant part of the Christian spiritual tradition. It is also that interiority
is the antidote to much that is insidiously destructive in our contemporary
society. The spread of materialism, the speed of life, the pressures of
competition, the seductiveness of consumerism, the threat to our sense of
security generated by economic recession, the mind-controlling power
of the mass media, the intrusiveness of advertising—these and other
influences mould our way of living. Busyness replaces reflectiveness,
anxiety replaces serenity and the craving for instant gratification replaces
thoughtful attention to long-term goals, especially those of the spirit.
Even the quality of our most precious relationships is frequently put at
risk. We are drawn to live superficially, on the surface of things, losing
touch with our deeper and more real selves. The question “What do you
really want?” (as opposed to “What would you like?) is often surprisingly
difficult to answer.

Interiority, or everyday mysticism, is not an escape from our cultural
milieu and the harmful aspects of its influence on us. It is not solipsistic
or even self-centred. On the contrary, it is the prerequisite for our
insertion into the world of relationships, active citizenship and Christian
ministry. [t determines the quality of our presence in this wider world
and the fruitfulness and effectiveness of our influence on it. Remember
how Martini spoke of interiority as ‘everything that has to do with the
sphere of the heart, of deep intentionality, of decisions made from within’.
He was thinking of people living a full human life, with all its stresses and

18 Plato, Apology, 38a.
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challenges, but living it out of their deepest selves, taking responsibility
for their choices, bringing gospel values into society, being guided by the
Spirit who dwells within them.

As Augustine said, God is intimior intimo meo,"” deeper within me than
my own inner self. In the hidden recesses of our soul Creator meets
creature, Divine Spirit meets human spirit. Awareness and openness to
this mystery are the essence of everyday mysticism—not an occasional
phenomenon but a way of life. Karl Rahner’s well-known aphorism
that “The Christian of the future will be a mystic or he will not exist at all’
is apposite here.? It needs to be taken on board, not only by individuals
seeking God, but by all who are working for the renewal of the Church
or are involved in the New Evangelization.

Brian O’Leary SJ is an Irish Jesuit living in Dublin. He has worked in the ministry
of Ignatian spirituality, at both the academic and practical levels, since his ordination
in 1979. His latest book is Sent into the Lord’s Vineyard: Explorations in the Jesuit
Constitutions (Oxford: Way Books, 2012).

19 Augustine, Confessions, 3.6.11.
20 Karl Rahner, Theological Investigations, volume 20, translated by E. Quinn (London: Darton, Longman
and Todd, 1981), 149.
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