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Introduccion

En una publicacion reciente he sostenido la necesidad de plantear un nuevo paradig-
ma en la tradicién ignaciana.! Las razones que me mueven a ello son de diferente indole
y se detallan en ese volumen. Se pueden sintetizar en la constatacion de que el proceso de
secularizacion, como lo analiza Charles Taylor en su libro La edad secular, explica, por un
lado, el andlisis socio-cultural de Zygmund Bauman? (sintetizado en su celebra frase: una
‘sociedad liquida’) y, por otro, explica también las consideraciones socio-religiosas de
David Tacey’ que ayudan a dar razén del fendmeno actual de privilegiar la ‘espirituali-
dad’ en desmedro de la ‘religion’. La situacion presente no es sino el producto refinado
de ese proceso de secularizacion que ha comenzado hace mds de quinientos afios y que
ha llegado a imponerse hoy en nuestra cultura y en nuestro imaginario social.

En efecto, si por cultura se entiende, parafraseando el n. 53 de la Constituciéon Con-
ciliar Gaudium et Spes, todo lo que el hombre consigue desarrollar en base a sus poten-
cialidades espirituales y corporales para dominar la naturaleza a través de su conoci-
miento y trabajo, para alcanzar una vida siempre mds humana, en lo personal, familiar y
social, consolidando asi el progreso de las costumbres e instituciones y guardando me-
moria de ello para transmitirlo a las generaciones futuras. Si esto es cultura, entonces
ese bagaje se manifiesta a través de un ‘imaginario social’ que es definido por Taylor
como aquel saber comtn y compartido por los miembros de una sociedad que hace
posible asumir como legitimos estilos de vida y comportamientos comunes en un deter-
minado contexto social.*

Ahora bien, y de modo mas pragmatico, la cultura y el imaginario social establecen,
de manera mas o menos inconsciente, un paradigma (ropddevyuc, parideigma, modelo,
ejemplar, arquetipo)’ cultural, es decir un esquema mental con el cual una comunidad
determinada, unida ya sea por vinculos religiosos, familiares, politicos, futbolisticos, in-
telectuales, etc., acepta y comparte puntos de referencia comunes para determinar crite-
rios a través de los cuales tomar decisiones en dicha comunidad. Ello implica, obviamen-
te, una cosmovision compartida con un marco tedrico comin y con métodos de investi-
gacion y decision que son asumidos y aceptados por todos los miembros como legitimos.

' Cfr. R. Zas Friz D CoL, La bisqueda de sentido y de espiritualidad en tiempos post-cristianos, en
Ignaziana (www.ignaziana.org) Numero Especial 2, 2018.

27. BAUMAN, Vita liguida, Laterza, Bari 2009; traduccidn castellana: Vida liguida, Paidos Ibérica, 2006.

> D. Tacey, The Spirituality Revolution. The Emergence of Contemporary Spirituality, Brunner-Rout-
ledge, Hove - New York 2004,

4 Cfr. CH. TAYLOR, L'éta secolare, Feltrinelli, Milano 2009, 225; existe traduccion castellana: La edad
secular, I-11, GEDISA, Barcelona 2014-2015.

> R. MartoccHr, «Paradigma», en Enciclopedia Filosofica, IX, Bompiani, Milano 2006, 8287-8288.
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Aplicando estos presupuestos a la tradicion ignaciana, vemos que tiene y transmite
también un paradigma, es decir, transmite un esquema mental que sirve de referencia
(framework) a personas de diferentes contextos histdricos y sociales, para que se orien-
ten en la relacion que establecen con el Dios de la revelacion cristiana, a través de mo-
dos de pensar, sentir y comportarse muy concretos, pero compartidos, a pesar de las
diferencias geogrificas e historicas. Es un esquema que se aplica personalmente, pero
compartido por una colectividad que tiene su propia estructura, para simultineamente
preservar e innovar ese esquema o paradigma que se trasmite de generacion en genera-
cion. No hay tradicion sin imaginario social y sin un paradigma que lo actualice.

En el caso particular de la ‘comunidad ignaciana de investigadores’ que se dedica a
profundizar el sentido y actualidad de la tradicion ignaciana en un determinado mo-
mento historico, de hecho ella adopta también un paradigma, es decir, adopta una ‘ma-
triz disciplinaria’, siguiendo aqui las sugerencias de Thomas Kuhn sobre el significado
de ‘paradigma’ en el ambito cientifico.® En otras palabras, la ‘comunidad de investiga-
dores ignacianos’ comparte una metodologia, un modo de proceder disciplinado de
investigacion, al interior de una ‘matriz’, de una cosmovisién compartida que orienta de
modo ordenado todos los elementos implicados en la investigacion. El método es solo
uno de los elementos de la ‘matriz’, porque definir y jerarquizar los problemas que hay
que afrontar expresa la mentalidad de los investigadores, asi como la expresa la finali-
dad que se quiere alcanzar, etc., y estos son aspectos valorativos que no dependen del
método de investigacion, sino de opciones que responden a determinadas interpreta-
ciones de la realidad y de sus necesidades.

El cambio de paradigma que se propone en la tradicion ignaciana significa que la
‘matriz’ cultural de referencia ha sufrido tal trasformacion en los dltimos decenios, que
es necesario un método nuevo para afrontarla, apropiado a la nueva ‘matriz’. De esto
depende también la renovacion de la mentalidad entre los investigadores.

La evolucion de la ‘matriz’ cambia la mentalidad de los creyentes, por eso los inves-
tigadores deben cambiar también mentalidad para afrontar la nueva situacion. Asi, en
las décadas transcurridas desde el Concilio Vaticano II al pontificado del Papa Francis-
co, se ha modificado drasticamente el imaginario social y el paradigma mental de la
cultura europea occidental, fruto de la aceleraciéon del proceso de secularizacion. Sin
embargo, la tradicion cristiana, en general, y la ignaciana, en particular, siguen afrontan-
do la realidad con esquemas de cristiandad que no han asimilado ni acomodado los
cambios producidos, cuando la sociedad ha evolucionado hacia un horizonte de refe-
rencia post-cristiano, superando los esquemas mentales propios de la cristiandad.

Esta simple constatacion, que se puede matizar, pero no negar, me ha llevado a la
conviccion de que la concepcion tradicional de la espiritualidad cristiana y de la ignacia-

¢ Continuia afirmando: «All or most of the objects of group commitment that my original text makes
paradigms, part of paradigms, or paradigmatic are constituents of the disciplinary matrix, and as such
they form a whole and function together» (TH. S. KUunN, The Structure of Scientific Revolutions, The
University of Chicago Press, Chicago 21970, 182.
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na no pueden seguir concibiéndose con el mismo esquema mental, con el mismo para-
digma con el que se ha venido concibiendo hasta ahora.

¢Qué ofrezco al lector ‘ignaciano’ en esta investigacion? Un marco tedrico para re-
pensar el paradigma actual de la tradicion ignaciana desde el contexto socio-religioso
contemporaneo. Para ello, en el primer capitulo, presento algunas caracteristicas de esa
situacion para buscar un nuevo punto de partida que encuentro en una interpretacion
de la fenomenologia de la experiencia del misterio; mientras que en el segundo capitulo
estudio la relacién de esa situacion con la tradicion ignaciana en relacion a la gran tradi-
cion contemplativa cristiana; para en el tercero formular las bases del nuevo paradigma
desde una perspectiva interdisciplinar con un método particular y, finalmente, en el
cuarto capitulo, proponer el cambio de paradigma: de la espzritualidad ignaciana a la
vida cristiana ignaciana.
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Capitulo 1

Un nuevo punto de partida

En la publicacion citada en la introduccion (La bisqueda de sentido y de espirituali-
dad en tiempos post-cristianos) afirmo que se puede sostener sin ambages que San Igna-
cio y Sigmund Freud son espirituales y hasta misticos, en un mismo sentido antropolé-
gico, aunque conservando sus diferencias teoldgicas.” En efecto, una tal afirmacién se
sostiene después de mostrar cémo en ambos casos la infraestructura antropoldgica de la
busqueda de sentido a la existencia es la misma en la dindmica freudiana del psicoanali-
sis y en la ignaciana de los Ejercicios espirituales. Una dindmica que es impulsada por el
deseo de auto-trascendencia frente al misterio de la existencia y de la realidad.

Con estos presupuestos, la pregunta que guia el presente capitulo la formulo ast:
¢Qué se esconde detris de esa afirmacion que une posiciones tan diversas? Descubrirlo
significa encontrar la raiz socio-religiosa de la necesidad de cambiar de paradigma. Aun-
que la referida afinidad la he tratado con detalle, sin embargo, es necesario retomarla
brevemente para dar contexto a la pregunta planteada. Por eso, el itinerario del capitulo
comienza descubriendo, en un primer momento, la dimension antropolégica subyacen-
te que permite hablar de espiritualidad en los dos casos, en el ignaciano y en el freudia-
no. En el segundo momento presento una fenomenologia de la presencia del misterio y
concluyo, en el tercero, mostrando cdmo se da el transito desde el misterio antropoldgi-
camente considerado, al Misterio revelado en la tradicion cristiana.

1. Antropologia espiritual secularizada

Charles Taylor llega a la conclusion de que actualmente se ha perdido lo que qui-
nientos afos atras era evidente en el imaginario social de las sociedades de occidente: el
sentido cristiano de la trascendencia meta-histérica y la eficacia de la trasformacion
interior como resultado de la relacién personal con Dios, desde un horizonte escatoldgi-
co de interpretacion de la existencia individual y social. Ante esa situacion, aunque no
es cristiano, Zygmunt Bauman considera que las sociedades occidentales sufren de un
retardo moral, por eso su propuesta es «formar personas para emanciparlas del sistema
de consumo, promoviendo la educacién hacia la autonomia y la independencia para
que sean capaces de tomar responsablemente decisiones contraculturales. Ello implica
fomentar una actitud critica hacia el presente para rescatar las promesas del pasado y

7 Cfr. Zas Friz DE CoL, «LLa btisqueda de sentido...», cit., primer y segundo capitulo.
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realizarlas en el futuro». Se trata de educar al homzo eligens «pues la identidad fuerte, en
una sociedad liquida y de pensamiento débil, se construye mediante la capacidad de
tomar decisiones y de obrar segtin ellas, para luego influenciar en el ambiente desde una
responsabilidad pensada y asumida»; se trata de «potenciar la persona (emzpowerment),
cuyo objetivo es alcanzar no s6lo armonia en la relacion entre libertad y seguridad, sino
mas bien mantener abierta la esperanza hacia una meta-esperanza: una esperanza que
haga posible el acto mismo de esperar».®

Con una prospectiva de este tipo, proveniente de un pensador no cristiano, el inte-
rés se focaliza en la educacién de la capacidad de decidir contracorriente. Obviamente,
esta receta engarza con la tradicion ignaciana, centrada en el discernimiento para tomar
una decision segiin la voluntad de Dios. Sin embargo, una facil aplicacion de esa receta
a la ‘espiritualidad’ no tomarfa en cuenta lo que en cambio pone el problema: la situa-
cion socio-religiosa actual y las diferencias que presentan en relacién con apenas unas
décadas atras.

En efecto, adoptar la sugerencia de Bauman desde el paradigma tradicional de la
espiritualidad ignaciana, significa interpretar la situacion actual con un paradigma que
responde a un contexto pasado, por eso se necesita otro paradigma de referencia, aun-
que se trate de la misma tradicion. Si el odre nuevo necesita vino nuevo quiere decir que
una nueva situacion (el odre de madera nueva es de la misma madera del odre viejo, solo
que nueva) necesita una nueva interpretacion desde la misma tradicién (tan vino es el
nuevo como el viejo), pero se trata de generaciones diferentes que deben responder con
ideas nuevas a las nuevas situaciones. Por eso se necesitan odres nuevos para el vino
nuevo(Mt 9,17). Este es el punto: ¢cémo aplicar la valida sugerencia de Bauman desde
un nuevo paradigma ignaciano? En otras palabras, ¢qué hay que cambiar en el actual
paradigma? Hay que comenzar por tomar un nuevo punto de partida, cambiar el modo
en que se concibe la pregunta por el sentido de la vida.

1.1. La pregunta por el sentido de Ia vida

La capacidad de decision se ejerce de modo radical cuando una persona decide asu-
mir un sentido para su vida. El acto de decidir un sentido para si se comprende como la
puesta en acto de una capacidad de auto-determinaciéon de la persona. Ella elige un
sentido para su existencia después de haberlo buscado. El acto de elegir presupone bus-
car uno, entre los sentidos posibles, para que se convierta en ‘el’ sentido de mi vida. La
busqueda de sentido tiene una dimension activa, el buscarlo, y otra pasiva, el recibirlo.
La decisiéon produce la auto-donacion mutua entre la persona y el sentido: la persona se
dona y se abandona al ‘sentido’ y el ‘sentido’ se ofrece, dondndose también, a la persona.

Ahora bien, la dindmica de la busqueda y encuentro de sentido presupone una expe-
riencia previa, existencialmente formulada como ‘vacio’ de sentido, que produce la bus-
queda hasta dar con el ‘otro’ que me-da-sentido. Ese encuentro es un zzsight mediante

8 Cfr. BAUMAN, Paura liguida, Laterza, Bari 2009, 219 (traduccioén del autor).
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el cual se toma conciencia de la presencia del sentido y, por tanto, conlleva a una nece-
saria reflexion sobre las implicaciones de ese encuentro para la propia vida y a una
también necesaria decision frente a esa presencia, que dependiendo de la decision que
se tome, serd de acogida o rechazo de lo ‘otro’ aparecido.

Un aspecto que es importante recalcar, es que si la basqueda de sentido significa la
recepcion de ‘algo’ que da sentido a la totalidad de la existencia, ese ‘algo’ trasforma la
vida de quien lo recibe. Dependiendo de qué o quien sea ese ‘algo’, la trasformacion
tendrd una orientacion determinada. Esa transformacion es el efecto mas importante de
la recepcion de sentido.

Se trata de una accion transformante porque da sentido a la totalidad de la existen-
cia mediante una decision vinculante entre la persona y el sentido escogido. Esa deci-
sién es posible porque responde a una dimension antropolégica innata: la capacidad de
auto-trascendencia. En efecto, la persona busca ‘algo’ fuera de si para que le dé sentido
‘dentro-de-si’ a ‘su-ser-para-si’. El sentido se lo da la persona con una decision, pero lo
encuentra fuera de ella, aunque es para ella. No importa ahora si es un sentido religioso
o no, lo que importa es constatar la dindmica antropolégica del darse-sentido que es
comun a cualquier sentido que se escoja.

Desde esta perspectiva, por un lado, si lo ‘otro’ que me da sentido es capaz de darlo
a toda mi existencia, ese otro debe tener una condicion de ‘mayor’ inabarcable a mi
propia existencia. En efecto, ese ‘otro’, al darme sentido, se presenta como otro-diferen-
te-a-mi al que no soy capaz de abrazar, sino mas bien soy abrazado por él. No puedo
disponer de él. Es un misterio-para-mi que, sin embargo, da una respuesta total y totali-
zante a mi existencia concreta y cotidiana. Pero, por otro lado, si de mi surge la pregunta
por el sentido, pero no la respuesta, eso significa que soy un misterio para mi mismo.
Por tanto, que yo mismo me descubro como inabarcable e insondable, pues de otro
modo no tendria que buscar ‘fuera’ de mi lo que podria encontrar ‘dentro’. Si el sentido
se me presenta como ‘otro’ inabarcable e insondable, a mi propio ser que se me descu-
bre como igualmente inabarcable e insondable, entonces la decision de darme sentido
presupone que soy un desconocido para mi, y que voy en busca de algo desconocido
para que mi desconocimiento tenga sentido. Se puede afirmar, entonces, que yo soy un
misterio para mi mismo y que lo que busco es dar sentido a mi misterio, pero ese sentido
viene de ‘otro’ desconocido cuya presencia me sobrepasa, convirtiéndose en misterio-
para-mi, que soy misterio para mi mismo. El misterio me inhabita, como inhabita la
realidad. Yo y la realidad somos misterio.

Dos consideraciones antes de seguir adelante, que se deducen de lo afirmado. El
sentido acogido es ‘algo’ recibido que-me-da-orientacion y que, por tanto, se convierte
en el criterio de fondo que debera orientar las grandes y pequenas decisiones de la vida.
Ademais, el acto de buscar y acoger lo-que-me-da-sentido se interpreta como apertura
de la persona a lo otro-de-si, como la actuacién de la capacidad de auto-trascendencia
de la persona en cuanto humana. Se trata, en otras palabras, de lo que se puede conside-
rar el nivel antropoldgico basico de la espiritualidad, comin a todos los hombres y mu-
jeres de todos los tiempos y lugares. Todo ser humano busca darse sentido fuera de st:
todo ser humano, por el hecho de serlo y de buscar sentido, es espiritual/trascendente.
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Esta afirmacién no tiene connotacion religiosa alguna, sino mas bien una exclusiva de-
notacion antropoldgica.

1.2. Sentido y misterio

La busqueda de sentido abre a la dimension del misterio, subjetiva y objetivamente.
Segtin Martin Velasco, la experiencia del misterio, la mistica, es una experiencia huma-
na peculiar «referida a una realidad que trasciende el orden de la realidades con las que
el sujeto entra en contacto en el régimen de la conciencia ordinaria».” Al afirmar que soy
misterio para mi y que el sentido se me presenta como ‘otro’ misterio, afirmo que yoy lo
‘otro’, que me da sentido, trascendemos el orden de la realidad cotidiana. Una trascen-
dencia que se entiende como la incapacidad de responder espontdneamente a la pre-
gunta ¢de dénde vengo y hacia dénde voy? Esta pregunta surge de la fuente de la expe-
riencia del vacio de sentido que lanza a la bisqueda de uno. Es una pregunta comtn a
todos los hombres y mujeres de todos los tiempos y de todas las culturas, pues pertenece
a la constitucion antropolégica misma del ser humano. Es una pregunta que abre a la
persona a su proprio ser-misterio-para-si y por eso crea malestar existencial, hasta que
no se responda apropiadamente, admitiendo que se pueda hacerlo.

Ahora bien, descubrir que yo soy un misterio-para-mi abre a la constatacion de que
la realidad es también un-misterio-para-mi, y asi me encuentro con mi misterio en el
misterio: todo es misterio. Entonces, buscar sentido se presenta, en realidad, como la
busqueda de una respuesta no sélo al misterio de mi existencia personal, sino también al
misterio de la realidad misma. Yo soy para mi presencia del misterio, la realidad es
también para mi presencia del misterio. El misterio estd presente, es presencia de ese
‘otro’ que esta dentro y fuera de mi.

1.3. El misterio como apertura infinita

El inicio de la sabiduria es tomar conciencia de que el conocimiento fundacional de
la realidad depende de un no-saber que se transforma en un saber-del-misterio. Enton-
ces el misterio se presenta como fundamento del conocerse y del conocer: buscar el
sentido de la vida y de la realidad es conocer y conocerme desde el misterio. Por eso se
puede afirmar que el origen de la pregunta por el sentido de la realidad es el misterio y
su respuesta es el mismo misterio. Ahora bien, al estar el misterio al origen de la pregun-
ta y ser al mismo tiempo la respuesta a esa pregunta, se convierte en origen y destino, se
convierte en pregunta y respuesta, pues se llega a él, partiendo de él. Se convierte asi en
la presencia oscura que sostiene el universo todo. Es ‘oscura’ al entendimiento, porque
se revela como presencia incognoscible, no se desvela, pero est4 alli, presente en el mi-
crocosmo y en el macrocosmo, como decian los medievales.

% J. MARTIN VELASCO, E/ fenémeno mistico. Estudio comparado, Trotta. Madrid 1999, 423.
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1.4. El misterio como apertura infinita a la luz

Definida de este modo la presencia del misterio, como presencia ‘oscura’ que es
fundamento del preguntar y del responder mismo sobre el sentido, se comprende en-
tonces que sea una presencia interior abierta sin limites y un horizonte ilimitado de
referencia para la existencia personal, asi como para la historia y la realidad misma.

Ahora bien, si esa oscuridad es la que propicia, paradéjicamente, una apertura sub-
jetiva que no encuentra espontdneamente respuesta objetiva en un mundo que se me
presenta también sin confines delimitados, se sigue que lo infinitamente oscuro y abier-
to, tanto subjetiva como objetivamente, implore por una respuesta, por una luz que
brille en esa oscuridad. La respuesta escogida y acogida a la pregunta por el sentido se
convierte en la luz en medio de la oscuridad personal, a través de la cual la oscuridad de
la historia y de la realidad se disipa.

El sentido de la existencia personal no es transparente para ningn ser humano,
pues se le presenta siempre, en primera y original instancia, como oscura. De aqui que la
pregunta por el sentido sea, al mismo tiempo, la pregunta por la luz en medio de la
oscuridad. La respuesta al sentido, da sentido, pues hace brillar el sentido como luz.
Prefiero hablar de ‘oscuridad’ y no de ‘tinieblas’ para evitar cualquier connotacién ne-
gativa de la situacion humana original y asumirla asi en la simplicidad fenomenolégica
de la experiencia personal. La oscuridad se convierte en tiniebla después de que la luz
ha brillado, porque en ese caso se ha optado por ella y no por la luz. La condiciéon
original humana es oscura, se opta por las tinieblas. Obviamente, la cualidad de la luz
depende de la respuesta que se da personalmente a la pregunta del sentido y mediante la
cual se disuelve la oscuridad. Es un dato también de la realidad experimentada que no
todas las respuestas de sentido disuelven la oscuridad con la misma intensidad. De aqui
que se pueda hablar de respuestas y de iluminaciones diferentes. Pero es un tema que no
puedo desarrollar aqui, pues hay que formular una pregunta previa: ;cémo puede venir
una respuesta, una luz, de la oscuridad? La oscuridad no genera la luz, porque o hay
oscuridad o hay luz. Pero si la oscuridad no genera la luz ¢de donde viene la luz? Asi,
resulta que la presencia del misterio oscuro es, en realidad, no sélo una pregunta por el
sentido, sino por la posibilidad de una respuesta-luz. La apertura infinita que se consta-
ta en la experiencia de la oscuridad es, al mismo tiempo, una apertura infinita a la luz, a
la posibilidad de ser iluminados por un sentido.

Ahora bien, si el sentido se presenta como luz en la oscuridad, y la luz no pro-viene
de la oscuridad ¢entonces de donde pro-viene? Para esbozar una respuesta hay que
apoyarse en la fenomenologia.

2. Fenomenologia del misterio

El misterio oscuro de la realidad interior y exterior que pide ser iluminado por un
sentido se presenta no s6lo como apertura infinita a la luz, sino también como pregunta
sobre el preguntar mismo. Es decir ¢como es posible ser iluminado por un sentido desde
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la oscuridad, si la oscuridad no genera luz? ¢De donde viene la luz del sentido? ;Como
es posible preguntarse por la luz desde la oscuridad, si la oscuridad no conoce la luz?

2.1. Experiencias de la presencia del misterio

Para abordar el tema, se presentan a continuacion algunas experiencias que, al ana-
lizarlas sucesivamente, abriran el camino para comprender como es posible que la luz
brille en la oscuridad. Estas experiencias se pueden interpretar como la irrupcion de la
presencia del misterio desconocido que se dejar conocer, precisamente, como presencia
desconocida. Conocer el misterio no es conocer los secretos que esconde, sino conocer
que no se pueden conocer sus secretos, sino saber solamente que tiene secretos, pero
que permanecen desconocidos. O dicho de otro modo, conocer el misterio es saber que
esconde un secreto, pero sblo se puede saber que esconde ‘algo’, no ‘qué’ esconde. A
continuacion dos testimonios de una tal experiencia.

De manera completamente inesperada (pues jamas habia sofiado algo asi) mis ojos se abrie-
ron y, por primera vez en mi vida, tuve una vision fugitiva de la belleza estatica de lo real...
No vi nada nuevo, pero vi todas las cosas habituales a una luz nueva y milagrosa, a la que,
creo, es su verdadera luz. Percibi el extrano esplendor, la alegria, que hace imposible todo
intento de descripcion por mi parte, de la vida en su totalidad. Cada uno de los seres huma-
nos que pasaban por el mirador, cada gorrién en su vuelo, cada rama que oscilaba al viento,
eran parte integrante del todo, como absorbidos en ese loco éxtasis de alegria, de significa-
do, de vida embriagada. Vi esta belleza presente en todas partes. Mi corazon se fundié y me
abandond, por decirlo asi, en un arrobo de amor y de delicias [...]. Una vez al menos, en
medio de la monotonia de los dias de mi vida, habia visto el corazon de la realidad, habia
sido testigo de la verdad.'®

Era como si nunca hubiera comprendido antes hasta qué punto el mundo es hermoso.
Estaba tumbado de espaldas en el musgo tibio y seco y escuchaba el canto de las alondras
que subian hacia el cielo claro, desde los campos cercanos al mar. Ninguna musica me
procurd nunca el mismo placer que aquel canto apasionadamente alegre. Era como un
arrobamiento palpitante y exultante [...], un sonido brillante, parecido a una llama. Fue
entonces cuando una extrafia experiencia se abatié sobre mi. Se habria dicho que todo lo
que me rodeaba se encontraba sibitamente en mi interior. Era en mi donde los 4rboles
hacian oscilar su verde ramaje, en mi donde la alondra cantaba, en mi donde brillaba el
calido sol y se extendia la fresca sombra. Una nube se extendié en el cielo y un ligero
chaparrén vino a crepitar sobre el follaje. Sentia que su frescura se derramaba sobre mi
alma y percibi en todo mi ser el olor delicioso de la hierba, de las plantas, de la rica tierra
negra. Habria podido llorar de alegria.t

M. HULIN, La mistica salvaje. En las antipodas del espiritu, Siruela, Madrid 2007, 32. «La autora de
este testimonio habia estado hospitalizada para una operacién quirdrgica. Después de varias semanas de
larga convalecencia (el episodio sucedié en marzo de 1915), su cama de ruedas fue llevada, por vez
primera, a una especie de mirador desde el que podia contemplar el jardin del hospital «con sus ramas
desnudas y sus montones de nieve medio derretida, de un gris sucio mas que blanco»» (Ibidern:).

WHULIN, La mistica salvaje, cit., 34.
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2.2. Interpretacion de las experiencias

Se trata de una presencia que irrumpe en la cotidianidad de las personas: «De mane-
ra completamente inesperada (pues jamas habia sofiado algo asi) mis ojos se abrieron vy,
por primera vez en mi vida, tuve una vision fugitiva de la belleza estatica de lo real...», en
la primera experiencia citada, y en la segunda: «Era como si nunca hubiera comprendi-
do antes hasta qué punto el mundo es hermoso». No es que aparece ‘algo’ de modo
sensible, sino mas bien que se percibe ‘algo’ a través de mediaciones naturales, como se
ha visto en las dos experiencias citadas.

Este tipo de experiencias Louis Roy las llama experiencias de trascendencia: «es una
percepcion sensible de lo infinito en una circunstancia determinada».'? Es ‘sensible’ por-
que se da a través de la mediacion del contacto con ‘algo’, pero lo que revela no es ni
sensible ni perceptible directamente a través de cualquiera de los cinco sentidos. Es de-
cir, si se trata de una «percepcion sensible de lo infinito», se trata de ‘algo’ oscuro (inin-
teligible) e infinito, que no es definido, sin bordes ni limites, que irrumpe en la cotidiani-
dad de las personas, sin que ellas hagan nada para hacerlo presente. Percibir la presencia
de ‘ese algo’ es percibir la presencia de lo que desborda la capacidad de comprension
cognitiva y, al mismo tiempo, satura la dimension afectiva de sentimientos confortantes.
‘Eso desconocido’ es capaz de suscitar una respuesta afectiva que no responde a un
objeto percibido sensiblemente, sino a través de lo sensible. Lo cual indica que se perci-
be ‘algo’ mas alla de la percepcion sensorial. Volveremos sobre esto mas adelante.

Para Roy, que ha estudiado este tipo de experiencias, encuentra que ellas tienen un
periodo de preparacion, en el sentido que, mds o menos conscientemente, la persona se
dispone o estd dispuesta a ellas. Aparecen en una ocasion concreta, como se ha visto:
todos los relatos son expresion de ‘algo’ percibido en un determinado momento del que
se tiene muy buena memoria. Todas esas experiencias producen una fuerte reacciéon
afectiva que segiin Roy, pueden ser asimilables al sentimiento estético, y exigen ser inter-
pretadas para comprender y asumir responsablemente lo vivido, pues dejan un fruto
que produce una transformacion interior.”

2.3. Experiencias de la trascendencia y experiencia cristiana

Las experiencias de trascendencia descritas no son todavia experiencias del Misterio
cristiano, pero si comparamos las caracteristicas que Roy adjudica a las primeras, con las
que Martin Velasco atribuye a las segundas, no se encuentran diferencias notables.

Roy define las experiencias de la trascendencia, como hemos visto, como «una pet-
cepcidn sensible de lo infinito en una circunstancia determinada», donde lo ‘infinito’
es sinénimo de misterio; mientras Martin Velasco define la experiencia del Misterio
cristiano como «la respuesta personal del sujeto a la presencia del Misterio»'*, donde

12 L. Roy, Experiencias de trascendencia. Fenomenologia y critica, Barcelona 2006, 27.
B Cfr. Roy, Experiencias de trascendencia, cit., 28-35.
4 MARTIN VELASCO, El fenémeno mistico, cit., 319-356.
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Misterio se refiere a la presencia del Dios de la revelacion cristiana. Asi, se puede apli-
car a las experiencias cristianas del (M)isterio, las del (m)isterio, y viceversa, a través de
sus caracteristicas.

Segtin Martin Velasco las experiencias del Misterio cristiano se caracterizan por te-
ner un caracter holistico, en el sentido de que son totalizantes y englobantes de la perso-
na toda; son pasivas, pues la Presencia irrumpe sin que su aparicion dependa en algo de
la persona; son intuitivas, en el sentido de que la presencia se experimenta como una
intuicion percibida de forma inmediata, mas alld de los sentidos, aunque sin excluirlos;
son también la experiencia de ‘algo’ que deja una impresion afectiva positiva, de gozo,
alegria, paz; y, al mismo tiempo, en ellas se presenta ‘algo’ sencillo o simple que enrique-
ce a quien lo experimenta; pero resultan siempre siendo experiencias inefables que no
pueden ser exhaustivamente narradas y mucho menos explicadas, porque trasciende la
capacidad discursiva racional; se trata, pues, de experiencias que se presentan oscuras
para la inteligencia, pero, paradéjicamente, con una fuerte impresion de ser verdaderas,
es decir, dejan la impresion de haberse encontrado con la verdadera realidad, borrando
cualquier tipo de duda sobre su efectiva presencia: una luz que ciega.

Las experiencias de la trascendencia dejan también las mismas caracteristicas: tocan
a toda la persona, son pasivas, no producidas ni estimuladas por quien las tiene, pues
aparecen siempre de manera espontdnea. En ellas se intuye ‘algo’ que deja una fuerte
impresion afectiva positiva de algo que es simple, absolutamente no complicado, que
desborda la capacidad racional y expresiva. No se entiende ‘qué’ es lo que aparece, pues
se revela como ‘oscuro’, por un lado, pero por otro lado no se puede dudar que ‘eso’
aparece con una consistencia real, objetiva e iluminante.

En conclusion, el hecho de que las caracteristicas de ambas experiencias sean com-
partidas lleva a una afirmacién y a una negacion. La afirmacion es que el transito del
misterio antropoldgico al Misterio cristiano no se da por ruptura, sino por continuidad,
como se puede deducir por la evidencia de las caracteristicas compartidas. La negacion:
el compartir las caracteristicas no las identifica, simplemente evidencian que la dindmi-
ca antropoldgica es comun. Sin embargo, se puede plantear la pregunta de si el ‘algo’ de
la trascendencia es posible asumirlo también como el Dios cristiano. A esto dedico el
préximo parrafo.

3. Del misterio al Misterio

¢Como se puede comprender el transito, primero, de la realidad percibida sensorial-
mente a la realidad percibida extrasensorialmente (experiencias de la trascendencia) vy,
segundo, el transito de la experiencia de la trascendencia a la experiencia de la revela-
cton cristiana?

La pregunta por el sentido de la existencia y su respuesta, coinciden en la nocién de
misterio. Una pregunta que abre al misterio desde la oscuridad, y recibe como respuesta
el misterio mismo como luz. Si la respuesta lleva de vuelta a la pregunta, del misterio al
misterio, ¢qué se ha percibido en la respuesta que ilumina la pregunta, sin dejar de ser
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misterio? Se debe haber percibido ‘algo’ que ha trasformado a la persona, dindole una
respuesta/luz. Por eso se afirma que el misterio se ilumina desde si mismo. Hay, pues
una diferencia entre la presencia del misterio y la del Misterio, percibida en el ‘saber’
iluminado, que es revelado por el mismo m(M)isterio. Esa ‘iluminacién’ se puede dar en
dos modalidades.

En la primera, la experiencia de la trascendencia, la presencia del misterio se hace
trasparente desde la realidad percibida a través de lo que San Buenaventura llama la co-
intuicion, entendida como la percepcion de ‘algo’ no sensible, pero inteligible en lo sensi-
ble.” Corresponde a la capacidad de percibir un doble fondo en la realidad, es decir, de
percibir 7zds realidad no sensible, en la realidad sensible percibida. Es el dinamismo del
movimiento simbdlico. En palabras de Ricoeur, es simbdlica «toda estructura de significa-
cion donde un sentido directo, primario, literal, designa por afadidura otro sentido indi-
recto, secundario, figurado, que no puede ser aprehendido sino a través del primero».'

La percepcion del ‘exceso’ de realidad es ofrecido por la realidad misma y lo mismo
hay que decir de la experiencia cristiana de la revelacion. En efecto, desde una perspec-
tiva fenomenoldgica y siguiendo a Martin Velasco, la correspondencia entre la realidad
sensible objetiva (simbolo), por un lado, y la capacidad subjetiva de trascendencia (co-
intuicion), por otro, permite el movimiento simbdlico de la experiencia de la trascen-
dencia que hace posible el transito de la dimensién oscura de la realidad a otra ilumina-
da, no menos objetiva, pero no-objetivable de manera sensible e inteligible."”

En ambos casos la estructura simbdlica de la realidad coincide con la estructura
antropoldgica de la co-intuicion, pero se trata de niveles diferentes. En efecto, si el sim-
bolo y la co-intuicién ofrecen la posibilidad de un transito real entre un primer nivel
sensible y un segundo inteligible no-sensible, como en el caso de las experiencias de la
trascendencia, la revelacion cristiana opera del mismo modo, con la diferencia de que el
misterio se revela como un ser personal, como un Misterio Santo, para decitlo con Karl
Rahner.'® Queda claro que la revelacion cristiana sigue la misma estructura revelativa de
las experiencias de la trascendencia. Se puede decir, aunque quizas con un lenguaje
impropio, pero ilustrativo, que las experiencias de la trascendencia y del misterio son
experiencias de la trascendencia ‘débiles’, mientras que la experiencia cristiana de la
trascendencia y del Misterio son ‘fuertes’ por proyectar éstas a una perspectiva de vida
meta-histdrica y de union transformante con el Misterio Santo.

No es este el lugar para establecer diferencias entre los dos movimientos aludidos,
basta haber dejado en claro que se trata del mismo dinamismo antropolégico. Més bien,
se trata ahora de mostrar cdmo ese dinamismo se ha secularizado, para entender mejor

15 Cfr. R. SCIAMANNINL, La contuizione bonaventuriana. Firenze, 1957, 13.

1o «[Je appelle symbole] tout structure de signification oti un sens direct, primaire, littéral, désigne
par surcroit un autre sens indirect, secondaire, figuré, qui ne peut étre appréhendé qu’a travers le pre-
mier» P. RICOUER, Le Conflit des Interpretations, Paris 1969, 16.

17 Cfr. J. MARTIN VELASCO, Introduccién a la fenomenologia de la Religion, Trotta, Madrid 2017, 203.

18 Cfr. K. RAHNER, Curso fundamental de la fe. Introduccion al concepto de cristianismo, Herder, Bar-
celona 1979, 74-95.
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porque se necesita un nuevo paradigma en la tradicion ignaciana. En otras palabras:
¢Qué sucede cuando las experiencias de la trascendencia (débil) se interpretan desde
un horizonte secularizado que niega a-priori la trascendencia (fuerte)?

4. La secularizacion del Misterio:
de Ignacio de Loyola a Sigmund Freud

La espiritualidad ha sido definida en las paginas anteriores, a un nivel antropoldgico
bésico, como expresion de un movimiento trascendente que orienta la persona fuera-
de-si en busca de un sentido que ella decide acoger para darle una orientacién funda-
mental a su vida. El sentido es buscado desde una experiencia interior de oscuridad,
como pregunta/misterio, pero recibido como respuesta/misterio de luz. En el ambito
del misterio es donde surge la biasqueda de sentido (trascendencia activa) y la decision
de acoger uno (acogida pasiva), una dinamica antropoldgica que coincide con la bus-
queda y el encuentro con el Dios de la revelacion cristiana.

Pues bien, entre la experiencia de Ignacio de Loyola y la de Sigmund Freud, se ha
operado la secularizacion de la experiencia del misterio, pero se ha mantenido la misma
estructura antropoldgica. Lo cual explica por qué se puede ser espiritual en ambos casos,
dandole a la vida un sentido no necesariamente religioso ni trascendente cristianamente.
Descubriendo esto se entiende mejor por qué es necesario el cambio de paradigma.

En efecto, la diferencia entre el sentido de ser espiritual de Ignacio y el de Freud no
radica en un cambio de estructura antropoldgica, sino mas bien en la trasformacion que
se ha producido en el contexto socio-cultural. En el contexto de Freud, como en el
nuestro, el cristianismo no es mas el horizonte de referencia dltimo compartido por la
sociedad, como lo era en tiempos de Ignacio. Lo que ha sucedido, y sucede hoy, es que
el horizonte de referencia tltimo, sobre el cual se busca y se acoge la respuesta a la
pregunta por el sentido de la vida, se ha fragmentado en muchos horizontes que apare-
cen todos a un mismo nivel de validez existencial y que ninguno tiene una preminencia
sobre los otros. Una preminencia que antes tenia el cristianismo en Europa occidental,
y el catolicismo en algunos paises. Fragmentacion y democratizacién de los horizontes
de referencia. Ahora se trata de mostrar como la misma estructura de la trascendencia
opera en el caso de los dos ejemplos citados, pero respondiendo a contextos diferentes.

Sigmund Freud nace el 6 de mayo de 1856, cuando faltaban dos meses y veinticinco
dias para cumplirse exactamente trescientos afios de la muerte de Ignacio (31 de julio de
1556). Durante esos trescientos anos el imaginario social europeo se ha secularizado.
Eso quiere decir que se ha pasado de una concepcién espontidneamente religiosa de la
existencia humana, a otra en la cual esa espontaneidad religiosa ha sido sustituida por
otra laica, en la que, paraddjicamente, para ser espiritual no es necesario se religioso.
Comparando Ignacio de Loyola y Freud bajo pardmetros similares, se puede constatar
la trasformacion mencionada, pero también verificar la misma dindmica antropolégica
que subyace a la bisqueda de sentido.
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Ignacio nace, crece y se educa en un ambiente profundamente religioso, cristiano.
Se inicia a la vida religiosa como fruto de una serie de experiencias que lo llevan a la
decisiéon de cambiar radicalmente su estilo de vida. Una decision que es ponderada por
la practica de algunos ejercicios espirituales, como la oracién, el examen de conciencia,
el discernimiento de los espiritus, etc.

Freud, por otro lado, nace en un ambiente judio secularizado. Su abuelo es judio
practicante, pero su padre padece un acelerado proceso de secularizacion, al punto que,
cuando nace Sigmund, ha dejado la practica religiosa. La actitud secularizada de Freud se
manifiesta en el hecho de que, después de su matrimonio en septiembre de 1886, «prohi-
bi6é a Martha [su mujer] celebrar el Sabbat y cocinar segtin las reglas del Kashrut. Ningu-
no de sus hijos seria circuncidado»'®. Segtin Roudinesco, «Freud creia, sin ninguna duda,
que el psicoandlisis podia curar al sujeto moderno de la pérdida de la ilusion religiosa: a
riesgo de ocupar su lugar y fracasar, a semejanza del socialismo que no habia conseguido
erradicarla».?’ El giro secular se consuma cuando Freud asume que el psicoanilisis es el
instrumento adecuado para interpretar la religion. Obviamente se asume como primer
presupuesto y principio hermenéutico la descalificacion de la religion como alienacion.

Ahora bien, lo que mueve a Ignacio a cambiar de vida y enrumbarla por un nuevo
derrotero es su experiencia de la relacion personal que desarrolla con la Presencia del
Misterio cristiano. El la va interpretando a través del discernimiento de las mociones
espirituales. Freud, por su parte, descubre la presencia del misterio del inconsciente y
su influjo en la vida consciente y lo va descifrando a través del método psico-analitico
que va elaborando y perfeccionando.

En su estudio sobre Mozsés y el monoteismo Freud afirma que la espiritualidad no es
sino el ejercicio de las facultades superiores mediante las cuales se subliman las pulsiones
«contra la percepcion sensorial directa a favor de los procesos intelectuales llamados
superiores, vale decir, recuerdos, reflexiones, razonamientos».?! Asi, desde estas faculta-
des superiores es que parte espontdneamente la busqueda espzritual de sentido en cada
ser humano por el mero hecho de ser humano. Pero también se puede afirmar que Freud
es ‘espiritual’ en un sentido cristiano secularizado porque, asi como Ignacio intenta des-
cifrar la voluntad del Misterio de Dios a través del método del discernimiento, Freud
intenta descifrar el misterio del inconsciente a través del método del psicoanalisis.

El sentido religioso de la basqueda de sentido, generalizado en el imaginario social
de Ignacio, se ha secularizado en el imaginario social de Freud. El Misterio se ha conver-
tido en un misterio, pero subyace en ambos casos la misma dindmica antropoldgica de la
busqueda de sentido a la existencia: en ambos casos se acoge el sentido desde un

12 E. ROUDINESCO, Freud en su tiempo y en el nuestro. Traduccion de H. Pons, Debate, Barcelona
2015, 62. La autora afirma en la p. 64: «Freud seguia siendo un descreido y votaba al Partido Liberal, a
la vez que frecuentaba a socialdemdcratas».

20 ROUDINESCO, Freud en su tiempo..., cit., 335.

21 S, FREUD, «Moisés y la religion monoteista», en Obras Completas, Vol. XXIII, Ordenamiento,
comentarios y notas de James Strachey, con la colaboracién de Anna Freud, asistidos por Alix Strachey
y Alan Tyson. Traduccién directa del alemén de José L. Etcheverry, Buenos Aires 1976, 114.

Rossano Zas Friz DE CoL S.J. &


http://www.ignaziana.org/

Vida cristiana ignaciana 73 WAL AWA

rivista di ricerca teologica

m(M)isterio con el que se establece algiin tipo de relacion con una metodologia especi-
fica en cada uno de los dos casos. Una relacion que apunta a transformar la vida en la
medida en que se profundiza.

En ambos casos, Ignacio y Freud co-intuyen el m(M)isterio, que se manifiesta inde-
pendientemente de sus voluntades y de las de los ejercitante y pacientes, y descifran esa
p(P)resencia desde sus respectivas metodologias: Freud interpreta el misterio del in-
consciente mediante la doctrina y la prictica del psicoanalisis, mientras que Ignacio
unifica el Misterio Santo y el ejercitante a través de los Ejercicios Espirituales, necesitan-
dose en ambas situaciones una supervision: el analista y el ejercitador, respectivamente.
Detrés de los dos estd activa una cosmovision: la religiosa cristiana de Ignacio y la secu-
larizada de Freud. La cosmovisién de Freud presupone el rechazo de la religion y de
toda forma de trascendencia y trasformacion religiosa, y por tanto, de toda revelacion
divina y de cualquier tipo de relacion con ella. Presupuestos exactamente opuestos a los
de Ignacio. Esta diferencia se aprecia de modo muy claro en el deseo de Freud de dar
cardcter cientifico a su teorfa.

La ‘ciencia’ y su progreso en los decenios anteriores a Freud han dado frutos como
nunca antes en la historia de la humanidad. Un progreso pero, sobre todo, una metodo-
logia que ha descalificado a la religion como paradigma desde el cual interpretar la
realidad y la busqueda de sentido. Es mads, ha terminado por excluirla, con lo cual la
cultura también se ha secularizado. Asi, el misterio del inconsciente se interpreta a tra-
vés de una metodologia, la psicoanalitica, que pretende encuadrarse en el marco de
referencia de la ciencia y de su metodologia.

Por el contrario, en el caso de Ignacio, o de cualquier creyente, se interpretan las
mociones interiores como ‘espirituales’, desde una perspectiva religiosa. Parafraseando
a Taylor, se contraponen una vision de la realidad ‘encantada’ y ‘habitada’ por los espi-
ritus, que es ‘porosa’ a lo ‘invisible’ de la realidad, con un mundo ‘desencantado’ y
‘cerrado’ a los ‘espiritus’ que no admite, por principio, nada mas alla de los limites de la
razén. Lo cual implica esforzarse por reducir la comprension de la realidad dentro de
esos limites. Este cambio de perspectiva ejemplifica la transformacién del paradigma de
religioso a secularizado. Obviamente, sin un horizonte de trascendencia meta-histérico,
soportado por un paradigma de comprensién de la realidad secularizado, no tiene sen-
tido la nocién de ‘gracia divina’ que potencia la transformacion ‘divina’ de la persona
que se relaciona con el Misterio Santo.

Ahora bien, si se ha podido afirmar que San Ignacio y Freud son espirituales es
porque entre la experiencia teoldgica del primero y la psicoanalitica del segundo, se ha
operado la secularizacién de la experiencia del misterio, pero se ha mantenido la misma
estructura antropoldgica. Es decir, se dice ‘secularizacion” porque el objeto de la auto-
trascendencia no es Dios, sino ‘otro’, en este caso el inconsciente. Lo cual explica por
qué se puede ser espiritual en ambos casos, dindole a la vida un sentido no necesaria-
mente religioso ni trascendente cristianamente. Descubriendo esto se entiende mejor
por qué es necesario el cambio de paradigma.

Rossano Zas Friz DE CoL S.J. 18


http://www.ignaziana.org/

Vida cristiana ignaciana 73 WAL AWA

rivista di ricerca teologica

5. Conclusion

La intencidn de este capitulo es descubrir la raiz socio-religiosa de la ambigtiedad de
la palabra ‘espiritualidad’, lo cual evidencia la necesidad de cambiar de paradigma. Para
ello se ha profundizado en el dinamismo antropoldgico de la busqueda de sentido, que
presenta dos dimensiones: una activa, de trascendencia de-si-mismo y otra pasiva, de
acogida de lo ‘otro’. Si este dinamismo es considerado el nivel antropoldgico basico de
la dimension espiritual del ser humano, razén por la cual se puede decir que Freud e
Ignacio son ‘espirituales’, sin embargo, es obvio que no se puede decir en el mismo
sentido. Porque el sentido de la ‘trascendencia’ y del ‘o(O)tro’ en ambos casos no son
identificables, aunque la dindmica antropoldgica sea la misma.

Ahora bien, dada esta situacién de hecho, se trata de interpretarla desde una pers-
pectiva que favorezca la recepcion y comprension de la revelacion cristiana en esa situa-
cion, desde la perspectiva de la tradicién ignaciana. En concreto, ¢qué hay que cambiar
del paradigma ignaciano de cristiandad para acomodarlo al nuevo contexto? Superar la
palabra ‘espiritualidad’ y comenzar la reflexién desde la fenomenologia de los hechos y
no desde la experiencia espiritual de Ignacio.

En efecto, las caracteristicas de la situacion actual se pueden resumir en el hecho,
dado por la comparacion entre Ignacio y Freud, de que la palabra espzritual, espirituali-
dad se usa en dos sentidos diferentes, lo que demuestra la secularizacion del sentido
cristiano y por eso resulta sumamente ambigua hoy. La busqueda de sentido, como
apertura al misterio de la realidad desde el misterio de la existencia personal, puede
responderse desde una perspectiva de trascendencia fuerte, como la cristiana/ignacia-
na, o, desde una débil, como la secularizada/freudiana. La distincion entre fuerte y débil
se hace sobre la base de que la fuerte se refiere a un horizonte de referencia dado por la
revelacion cristiana, que es meta-histdrico con un destino de vida post-morten:, mientras
que la débil queda enmarcada dentro de los margenes del tiempo finito, cerrado por la
muerte personal. La primera se relaciona con la revelacion biblica, mientras la segunda
con el desarrollo de la toma de conciencia sobre la condicién humana, progresivamente
adquirida en los dltimos siglos, desde la perspectiva de la aplicacién del método cienti-
fico a todas las dreas de la cultura humana. No se trata de establecer incompatibilidades,
sino de aclarar los horizontes de referencia, pues se ha demostrado que hay un mismo
dinamismo antropoldgico que subyace en ambas perspectivas.

Lo mas importante: hay que comenzar por cambiar el punto de partida y no sélo
buscar una alternativa que supere la ambigliedad actual de la palabra espiritualidad.
Hay que comenzar a reflexionar desde la experiencia ‘espiritual’ secularizada actual y
no desde la experiencia religiosa de Ignacio. Eso significa comenzar desde la considera-
cion fenomenoldgica de la situacion socio-religiosa actual y una vez interpretada, pre-
guntarse: ¢cémo iluminarla desde la experiencia de Ignacio y de la tradicion ignaciana?
El primer paso debe ser dado desde ‘abajo’, interdisciplinar, por el analisis de la situa-
cion, con una aproximacion inductiva y no sélo deductiva desde ‘arriba’. El paso suce-
sivo se da cuando se tenga clara la fenomenologia de las experiencias de la trascendencia
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en contextos secularizados, entonces se puede considerar la experiencia de Ignacio y de
su tradicion y llevar a la nueva situacion lo que mas convenga y se adapte a ella cristiana
e ignacianamente.

Este primer capitulo ha llevado a cumplir el mencionado primer paso desde abajo y
abre la posibilidad de dar el segundo paso, desde arrzba, en los capitulos siguientes.
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Capitulo II

Tradicion ignaciana
y contemplacion cristiana

En el primer capitulo muestro cémo ha cambiado radicalmente el paradigma cultu-
ral y el imaginario social en los tltimos siglos, por influjo del proceso de secularizacion
desde el modo de responder a la pregunta por el sentido de la vida, en sociedades de
antigua cultura cat6lica.

En efecto, la pregunta por el sentido de la vida puede considerarse como el nivel
antropoldgico primario de la condicién espiritual humana porque abre a la trascenden-
cia del sujeto hacia el encuentro de un m(M)isterio, sin distinguir si el sentido, la tras-
cendencia y el misterio sean religiosos o no. Esta constatacion sirve de base para aseve-
rar que tanto Freud como Ignacio son espirituales porque ambos fundamentan sus res-
pectivas visiones desde un fondo antropolégico comiin, caracterizado por una apertura
que trasciende el sujeto hacia un misterio que es secular, para el primero, y religioso
para el segundo. Ello es posible porque, a pesar que parten de presupuestos diferentes,
desencadenan una dinamica psicoldgico/espiritual que es antropoldgicamente comun.

En este capitulo presento una interpretacion de la tradicion ignaciana que ayuda a
replantear el viejo paradigma, para responder a la situacién descrita en el capitulo ante-
rior. Se trata de rescatar la dimensién contemplativa en la comprension que se tiene de
ella en la vida cristiana, que en la ‘espiritualidad ignaciana’ no aparece suficientemente
considerada. Por eso, en la primera parte trato el tema de la tradicion en diferentes
aspectos: cultural, cristiano e ighaciano; para en la segunda redescubrir la presencia de
una tradicion contemplativa en la historia de la Compania y exponer, en la tercera y
ultima parte, la implicaciones que ello tiene para el proyecto que se esta desarrollando.

1. Tradicion cristiana y tradicion ignaciana

Proveniente del sustantivo latino traditio, acto de transmision, a su vez derivado del
verbo tradere, acto de consignar una cosa, la palabra ‘tradicion’ tiene varios sentidos en
las lenguas neolatinas, entre los cuales se puede destacar el de pasar algo a alguien para
conservarlo a través del tiempo. Facilmente adquiere la connotacion de transmision de
una herencia. Puede ser una cosa, un secreto familiar, una férmula quimica, una técnica,
o bien, una ensenanza que implica un conocimiento particular sobre alguna practica
concreta.
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1.1. Tradicion cultural

Cuando se trata de transmitir ‘cosas’, generalmente se trata de algo que se debe
conservar y preservar, con la obligacion de transmitirlo sucesivamente, evitando mutila-
ciones o afiadidos. En este caso la fidelidad a la tradicion se verifica precisamente en la
conservacion inalterada. Pero cuando se trata de contenidos culturales vitales, como
tradiciones existenciales interpretativas de fendmenos totalizantes, tales como la vida, la
muerte, el sufrimiento, que se constituyen en ideologias, religiones o cosmovisiones sim-
bdlicas, cada transmisor activo, que ha sido previamente receptor pasivo, debe incorpo-
rar, a lo que ha recibido, su propia experiencia. Haciendo esto el transmisor verifica en
su propia vivencia la bondad de la verdad recibida, se convierte para sus contempora-
neos en un testigo cualificado de la tradicion y por ello su ensefanza tiene autoridad
para las generaciones futuras. Es un transmisor y no sélo mediador, que ha asimilado la
herencia recibida, entregandosela a otros en forma adaptada vitalmente a su particular
contexto existencial, determinado histdrica y culturalmente. El receptor que recibe tal
herencia debera hacer lo mismo si quiere ser a su vez un transmisor valido. De este
modo cada generacion «hace ser de nuevo aquello que ha szdo»??. De aqui la importan-
cia vital de renovar la experiencia tradicional de generacion en generacion.

La conservacion del contenido de aquello que se transmite no puede desligarse del
efecto que produce sobre los actores del proceso mediante el cual la tradicion se prolon-
ga en el tiempo. En este sentido, se puede afirmar que una verdadera tradicion implica
una transmision creativa, en la cual se debe re-interpretar y re-inventar, en cierto sentido,
lo que se ha recibido. Procediendo en esta linea, una cultura se perpetia en el tiempo
mediante una conservacion tradicional-renovadora: conserva sus raices y afronta desde
ella los nuevos problemas que se suscitan en el devenir histérico. No sera nunca la mera
repeticion tradicional de gestos, ritos o simbolos lo que mantendra viva, a través del
tiempo y de los cambios, una experiencia original dadora de sentido, sino la asimilacién
de su originalidad y la simultdnea adaptacion de esa originalidad a la nueva situacion.

Muchos son los peligros que hay que sortear para que una cultura mantenga ‘en
forma’ su tradicion, especialmente cuando se presentan falsos profetas que se conside-
ran los auténticos intérpretes de la tradicion. Entre estos estan, por un lado, los que
defienden un aggiornamento ‘fiel’ a la tradicién cultural y por otro, los que promueven
un aggiornamento ‘apresurado’. Ambos se presentan como defensores de la auténtica
tradicién, poniendo el acento, sea en lo que hay que conservar, sea en lo que hay que
innovar. Los primeros fijan e inmovilizan los contenidos ‘tradicionales’ en férmulas,
ritos o técnicas convirtiéndolos en normas con las cuales se contrastan las inevitables
‘novedades’ que surgen. Mantener la tradicion auténtica se convierte entonces en cerra-
z6n al didlogo con la historia y se renuncia a la practica del discernimiento, produciendo
una rigidez afectiva que reconoce en el ‘otro’ sélo un peligro para la propia pureza,

2 R. ALLEAU, «Tradition» in Enciclopaedia Universalis, XVIII, Paris 1985, 136 (el cursivo es nuestro).
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defendida a ultranza para conservar la seguridad de que se posee la ‘verdadera’ tradi-
cion, fuente de seguridad.

El aggionarmento ‘apresurado’, motivado justamente por la conviccion urgente de
adaptar la tradicion a las nuevas necesidades, es negligente en la asimilacién madura de
lo que ha recibido. Esto se traduce, las més de las veces, en adaptaciones superficiales
que no responden a las diferentes dimensiones culturales profundas de una sociedad,
de un grupo o de una persona, principalmente porque el cambio es motivado por un
cierta premura que quiere ‘ver’ los frutos de las innovaciones y constatar asi que estos
son mejores y superiores a las cosechas precedentes. Porque se teme perder una pleni-
tud que esta al alcance de la mano no se puede perder tiempo. Este deseo impetuoso
alienta el entusiasmo de toda revolucion que cree en la bondad intrinseca de sus princi-
pios y por ello se abandona a un dinamismo ansioso para plasmar la nueva creacion.

En los dos casos senalados se produce una interrupcion del flujo vital tradicional me-
diante el cual se ha alimentado hasta entonces las dimensiones profundas de las personas
ante las inevitables novedades que surgen desestabilizando los equilibrios alcanzados. Las
novedades hacen perder seguridad, especialmente cuando las viejas soluciones se consta-
tan ineficaces para afrontar satisfactoriamente los nuevos desafios. En este punto el movi-
miento impulsivo, sea de personas, grupos o sociedades, para recobrar la seguridad se
podria decir que es instintivo, reflejo: en los dos casos extremos aludidos, faltan critica y
discernimiento, estudio y esperanza, y sobran ansias, impaciencias y falsas seguridades.

La ausencia de una actitud reflexiva y critica, que sopese los ‘nuevos’ problemas en
continuidad con la ‘antigua’ sabiduria, puede ser probablemente la causa mayor de la
prolongacién de la crisis de una cultura, de una tradicion, sea porque la inmoviliza por
la ausencia de cambios o porque la desintegra dada la velocidad con que los cambios se
producen. Toda tradicion cultural nutre a sus miembros ‘inconscientemente’ desde el
seno materno, por ello es necesario que cada generacion haga suya criticamente la tradi-
cion recibida, adaptandola a sus propias coordenadas espacio-temporales. De lo contra-
rio la tradicion no se renueva y, en el peor de los casos, se convierte en fuente interior de
opresion. Resulta claro que se necesitancriterios claros para mantener el equilibrio en
tiempos de incertidumbre, aunque precisamente toda crisis auténtica obnubila la clari-
dad de esos principios.

1.2. Tradicion cristiana

Aplicando cuanto se ha dicho a un contexto cristiano®, y yendo a su raiz historica
hebrea, se puede observar que la experiencia de Abraham se ha convertido en un narra-
cion oral que se transmite de generacion en generacion, como ha sucedido con Moisés y
con la gesta del pueblo errante en el desierto. En un cierto momento, la tradicion oral se
fija por escrito y la misma tradicién incorpora el ‘libro’ como parte integrante de su

2 Cfr. Y. M.-]. CONGAR, La Tradizione e la vita della Chiesa, Paoline, Catania 1964, especialmente el
primer capitulo «Tradizione e tradizioni», 13-57.
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misma cultura religiosa. En realidad, mediante la transmision de esta tradicion cada
israelita puede asimilar a su propia vida ‘la’ experiencia del Dios de Israel, de modo que
ésta se perpetia a lo largo de las generaciones, sobreviviendo a invasiones y destierros,
hasta crearse la conciencia en el pueblo elegido que habia que dar un paso ulterior: de la
promesa de una tierra a la promesa de un Mesias que restauraria la tierra.

Como se puede advertir, el contenido de esta tradicién no es s6lo una promesa, una
esperanza o una ley que se transmite de padres a hijos, es también la ‘experiencia de una
cultura’ al interior de la cual se da la experiencia de ‘esa’ promesa, de ‘esa’ esperanzay
de ‘esa’ ley: cada israelita debe ‘hacer experiencia’ de su cultura religiosa como hijo,
para que al convertirse en progenitor pueda transmitir a sus hijos las condiciones apro-
piadas para que ellos hagan, a su vez, ‘su’ propia experiencia cultural de ‘la’ Gnica expe-
riencia de Dios.

Ahora bien, la transmision ‘efectiva’ de la promesa, de la esperanza y de la ley, en una
palabra, de la ‘tradicion’, no depende exclusivamente de la ensefianza material y del buen
ejemplo de los padres, sino de la intervencién divina como revelacion de ‘su’ esperanza y
de ‘su’ ley. Es decir, necesita de una ‘efectiva’ transmision ‘afectiva’ interior. No puede
haber tradicion y cultura religiosa auténtica sin la experiencia personal e inmediata de la
revelacion de Dios que se desvela en el misterio de su auto-comunicacién como promesa,
esperanza y ley. Dios asiste la transmision de esta tradicion, porque se trata del vinculo
intimo con ‘su’ pueblo: de este modo estd siempre presente en medio a él, renovandolo
con su Presencia que mantiene viva la promesa, la esperanza y la ley. Por esta razon el
destierro significd un ‘trauma’, pues se interpretd como castigo a la infidelidad del pueblo
y, por eso, infidelidad a la tradicion recibida. Pero en este mismo hecho se deja ver la
fidelidad divina que nunca dejo de suscitar en medio a ese pueblo personas que testimo-
niasen su voluntad salvifica, hasta cuando Jesus se presenté como cumplimiento de esa
tradicion y de esa cultura, en cuanto realizacion de la promesa mesidnica y, por eso mismo,
plenitud de la revelacion y de la esperanza en el Dios de Abraham, de Isaac y de Jacob.

Los Apdstoles, y la primera comunidad cristiana, tuvieron ‘una’ experiencia de Jests
que comenzaron a difundir inmediatamente, primero en forma oral y luego por escrito.
Sobre esa base los oyentes futuros podian hacer ‘su’ propia experiencia del Sefior resu-
citado. Se inicia asi una cultura religiosa cristiana en la cual los Apdstoles se convierten
en garantes de la transmision auténtica de ‘la’ experiencia de Jests, fuente de dicha
tradiciéon. Evidentemente ‘la’ experiencia de Jests, como su predecesora experiencia
del Dios de Israel, se transmite en una ‘cultura’ que es como la matriz interpretativa y
expresiva particularizada de dicha experiencia.

La fuente material de esa ‘tradicion cultural cristiana’ es ciertamente el Nuevo Testa-
mento, pero no exclusivamente, pues hay que contar con la tradiciéon que se ha tejido
alrededor de los sacramentos, la liturgia, los Santos Padres, los Concilios, los santos, el
magisterio eclesiastico, la teologia, etc. Pero a través de esta fuente ‘material’ se expresa
en realidad la fuente escondida que da lugar a la ‘sabiduria experiencial’, que se trans-
mite de generacion en generacion como una ‘sabiduria’ que es ‘experiencia’ viva del
misterio de Jesus, bajo la asistencia directa del Espiritu Santo, en cuanto santificador.
Esta sabiduria ‘experiencial’ se transmite principalmente en el desarrollo de la vida inte-
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rior, en la direccion espiritual, pero también en una determinada interpretacién del
misterio cristiano que se identifica por una serie de experiencias cristianas ‘carismaticas’
particulares, como es el caso de las asi llamadas ‘escuelas de espiritualidad’. En efecto,
«los fundadores de familias espirituales, a partir de cuanto LG 45 ha indicado para la
salvaguarda de la identidad de los institutos de vida consagrada, son estudiados como
fuentes carismaticas de tradiciones iluminadas e iluminantes en la Iglesia».?* Entre éstas
se encuentra la experiencia que Ignacio de Loyola hace del Misterio Santo y escondido
de la revelacion cristiana.

1.3. Tradicion ignaciana

Ignacio inicia una nueva tradicion cristiana particular en el sentido que consigue sis-
tematizar para otros su experiencia personal, la cual es tomada como modelo por muchos
creyentes. Esta es su ‘maestria’. La persona que interpreta el misterio cristiano de Dios a
la luz de la experiencia de Ignacio interpreta su personal experiencia en una ‘clave her-
menéutica’ ignaciana, donde la accion fundadora no significa el simple inicio de quien
pone la primera piedra de un edificio que luego se construye con otras piedras, o el
primer riel al cual le suceden muchisimos otros para establecer un recorrido establecido
por donde habri de ir el tren. ‘Fundador’ significa aqui ‘maestro’, un maestro que ha
dejado una ‘herencia escondida’ asequible solamente para aquellos que quieran buscarla
y encontrarla al estilo ignaciano: una ‘técnica mistagdgica’ (los Ezercicios) y un ‘estilo de
vida cristiano’ personal, ‘un modo de proceder’ que moldea la vida publica y privada. No
se trata de imitar a Ignacio, sino de ser como Jesus, con la ayuda de la tradicién ignaciana.

Esta tradicién, mediante la continua colaboracién divina, ha desarrollado un estilo
particular dentro de la Iglesia y a su servicio, pues, en cuanto don ‘cristiano’ del Espiritu
y bajo su asistencia, ‘realiza’ la misién divina de Jesucristo. Constituye el corazén de lo
que podriamos llamar la ‘cultura/tradicion ignaciana’, que tiene su fuente material en los
escritos del fundador, en aquellos otros escritos de sus colaboradores mds cercanos en
los cuales se interpreta al fundador inmediatamente después de su muerte y en el magis-
terio de las Congregaciones Generales y de los Generales sucesores de Ignacio, asi como
en sus tedlogos y santos. Se trata, pues, de unfundador y una tradiciéon que le sigue y lo
reinterpreta continuamente. Esta es la dimension histdrica institucional, objetiva.

Sin embargo, esa institucionalidad no tiene un fin en si misma, sirve para dar estruc-
tura y transmitir de generacion en generacion la herencia cristiana ignaciana. El ‘conte-
nido experiencial’ que se transmite es una ‘experiencia’ de Jesucristo vivida desde la
mistagogia ignaciana la cual ‘hace ser de nuevo aquello que ha sido’. El carisma ignacia-
no ‘hace ser de nuevo’ el misterio Pascual, ‘aquello que ha szdo’. No es sino un modo,
entre otros, de renovar la experiencia de lo que ha sido, la experiencia de los Apdstoles,
con el fin de edificar ‘apostdlicamente’ la Iglesia.

24 T. CrtriNg, «Tradizione» in Teologia. Dizionario, San Paolo, Cinisello Balsamo 2002, 1768-1784,
qui 1782.
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Las dos dimensiones de la tinica tradicion ignaciana, la institucional y divina escon-
dida, no son independientes, pues son las dos movimientos de la respiracion. Se podria
decir que la ‘cultura/tradicion ignaciana’ constituye con toda propiedad, desde un pun-
to de vista antropoldgico, socioldgico y psicoldgico, una ‘cultura’ especial dentro de la
Iglesia, con casi cuatrocientos ochenta afios de vida, en la cual mantiene viva y transmite
su propia interpretacion de la experiencia del Misterio pascual, al interior de la gran
tradicién de la Iglesia latina y en comunion con ella.

El contenido de esta tradicion particular es la vivencia ‘ignaciana’ de la revelacion
cristiana. Un ‘modo de proceder’, un estilo, enriquecido a lo largo de los siglos con el
aporte de la experiencia de las generaciones posteriores a Ignacio. En efecto, hay un
‘patrimonio experiencial’ ignaciano, ciertamente no circunscrito a la Compafia, sino
alargado a otras tradiciones ignacianas, que depende de la experiencia personal y se
transmite personalmente compartiendo la vida mediante el didlogo, la amistad y el acom-
pafiamiento espiritual. Este patrimonio, fruto de una experiencia secular, no pierde de
vista la experiencia de Ignacio, pero no se detiene en ella, se renueva constantemente en
aquellos que viven ignacianamente su experiencia cristiana. Por esta razon es necesario
comprender siempre mejor cémo las generaciones ignacianas transformaron en vida la
experiencia cristiana del Fundador.

En este sentido, es importante comprender que la nocién de carisiza, con la cual una
determinada tradicion adquiere una identidad propia, no puede ser considerada sola-
mente desde el punto de vista eclesioldgico, como un don para la comunidad eclesial, en
el sentido que senala las caracteristicas de una persona o de un grupo en su obrar ecle-
sial. Si el carisma implica el desarrollo de una particular experiencia cristiana desde una
tradicion especifica, eso significa que ese desarrollo, en la medida que es fruto de la
divina gracia, se da de acuerdo a una ‘légica’ particular identificable en el modo de
proceder personal y corporativo. Por este motivo, el carisma no puede ser concebido
solamente en términos de una cualidad distintiva en el servicio eclesial: es también fuen-
te de santificacion personal. Siendo el fin de la vida cristiana la unién transformadora en
Dios, la nocion de carisma debe implicar tanto la dimension transformadora interior del
sujeto ignaciano, como la accién transformante dirigida al destinatario de su mensaje.?
Por esta razén, la nocién de transformacion adquiere, junto a la del carismza, una impor-
tancia de primer orden, como se puede apreciar por la centralidad que esta nocion tiene
al enfocar el desarrollo de la vida cristiana.?

% Cfr. A. VANHOYE, «Il problema biblico dei ‘carismi’ dopo il Vaticano II», in R. LATOURELLE (a
cura), Vaticano I1. Bilancio e prospettive. Venticingue anni dopo (1962-1987), Cittadella, Assisi 1987, 389-
413, especialmente 390-392.

26 Charles André Bernard sostiene que la nocién de transformacién es «il leztzotiv dei saggi di teolo-
gia mistica cristiana» (cfr. Ch-A. Bernard, Teologia mistica, San Paolo, Cinisello Balsamo 2005, 67) y Carlo
Laudazi que «I’'uomo spirituale & colui che, mediante I'azione dello Spirito Santo, & trasformato e assimi-
lato a Cristo» (C. Laudazi, L'uomzo chiamato all' unione con Dio. Teni fondamentali di teologia spirituale,
Edizioni OCD, Roma 2006, 154). Pero quizas sea K. Waaijman el autor que mas se ha centrado en el
concepto de transformacién para sustentar su perspectiva de la espiritualidad (K. Waaijmann, La spzritua-
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1.4. Tradicion ignaciana y post-cristiandad

Ahora bien, la existencia cristiana ignaciana se da por la transmision, desde la expe-
riencia personal, de una ‘sabiduria escondida’ que se transmite y renueva de generacion
en generacion y cuyo objeto es la unién con Dios y tiene su fuente en el sacramento del
bautismo. Desde esa gracia inicial se desarrolla normal y cotidianamente la transforma-
cion interior en el devenir de la vida. La experiencia de aquella ‘sabiduria’ que se revela
en el contacto con el Misterio santo de Dios, opera la divinizacion. Una sabiduria que, si
bien es fruto de la accion del Espiritu, es también fruto de la experiencia sucesiva de
generaciones que transmiten ciertas técnicas, procedimientos y pricticas que favorecen
el desarrollo de la transformacion divina, la cultura/tradicién ignaciana. Asi, ésta se
presenta, entonces, come un modo de interpretar y colaborar eclesialmente con Dios en
la trasformacion interior de los fieles, de la historia y del mundo.

Sin embargo, esa interpretacion y colaboracion tiene que acompanar las transforma-
ciones de las sociedades a través del tiempo, si quiere seguir siendo eficaz como lo fue.
Por eso, las transformaciones que una sociedad y una tradicion sufren por el paso del
tiempo y de las sucesivas generaciones, exige tomar en serio el hecho de que el ‘marco
de referencia cultural y eclesial’ cambia igualmente, y por eso, la tradicion cristiana e
ignaciana tienen que adecuarse necesariamente a la nueva situacién con una renovada
comprension tedrica y practica para renovar su continuidad con el pasado, en el presen-
te y para el futuro.

El contexto actual se presenta, sobre todo para las naciones europeas occidentales
de antigua tradicion cristiana, como secularizado, segin se ha comprobado en el primer
capitulo. Por eso la necesidad de renovar el paradigma interpretativo ignaciano de la
tradicién cristiana. Para ello, es necesario encontrar un hilo conductor que hilvane los
préximos parrafos de este capitulo.

2. Los Ejercicios y la gran tradicion contemplativa
cristiana occidental

El desarrollo de la vida cristiana opera la transformacion interior del creyente, en la
que se dan distintos momentos. Tradicionalmente se consideran tres vias: purgativa,
iluminativa y unitiva; o tres estados: principiantes, proficientes y perfectos; también hay
interpretaciones actualizadas, aunque mucho menos conocidas.?” Resulta claro que la
vida cristiana tiene un desarrollo en el tiempo que pasa a través de diferentes momentos,

lita. Forme, fondamenti, metodi, Queriniana, Brescia 2007; existe traduccién castellana: La espzritualidad.

Formas, fundamentos, métodos, Sigueme, Salamanca 2011), junto con la revista Studies in Spirituality: cfr.

Transforming Spirituality. Celebrating the 25" Anniversary of Studies in Spirituality. Texts selected and

introduced by Rossano Zas Friz De Col. With a foreword by Kees Waaijmann, Peeters, Louvain 2016.
21 Cfr. Supra, punto 9 del primer capitulo.
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siempre con un cierto orden, aunque no siempre en el mismo orden. Una interpretacion
clasica es la de San Juan de la Cruz, que distingue entre los principiantes que meditan y
los avanzados que contemplan,® y el paso de la una a la otra significa una de las transfor-
maciones mds importantes de la vida de oracién. Por su parte, San Ignacio indica una
transformacion también cuando distingue entre aquellos que «van de pecado en peca-
do» y los que «van de bien en mejor subiendo» [ES 314-315]. Las dos divisiones usan
un criterio diferente, pero las dos indican claramente que el crecimiento en la vida espi-
ritual transforma al creyente radical y cualitativamente durante su desarrollo. La pers-
pectiva de San Juan es la que privilegio como hilo conductor del desarrollo que sigue.

Asi, cada experiencia particular de la revelacion cristiana se debe enmarcar en el
contexto de una trasformacion continua que se prolonga en el tiempo, considerando,
como lo hace San Juan de la Cruz, el transito de la meditacion a la contemplacién como
un momento normal de esa transformacion. No puede dejarse de lado el desarrollo
diacrénico de la vida cristiana de las experiencias sincronicamente consideradas. Si se
aplica esto a la prictica de los Ejercicios, hay que tener siempre en cuenta que un ejerci-
tante, hace los Ejercicios en un momento determinado del desarrollo de su vida cristia-
na, y ‘ese’ momento no puede ser separado de un todo mayor que se desarrolla en el
tiempo, pues ‘ese’ momento sincrénico estd encajado en una sucesion temporal, diacro-
nica, que implica un proceso ordenado en la dindmica de la transformacion interior. La
vida cristiana tiene una dinamica trasformativa que produce saltos cualitativos, como el
ya sefialado, cuando se da el transito de la oracion meditativa a la contemplativa.

Por esta razon, hay que considerar los Ejercicios como una ‘técnica’ mediante la cual
se aprende a tomar decisiones para seguir la voluntad divina: esa técnica estd en funcion
de una dindmica mayor, la del desarrollo espiritual que apunta a la unién con Dios. No
se puede identificar el medio con el fin, los Ejercicios con la unién a Dios. Si el desarrollo
de la vida espiritual depende de las decisiones que se toman, entonces no puede identi-
ficarse la ‘técnica’ por la que se decide con la finalidad que ella persigue. Superar este
malentendido es importante, por las consecuencias que implica.

En efecto, la practica de los Ejercicios es un medio para discernir las decisiones que
estan orientadas a la obtencién de un fin, la unién obediente a la voluntad divina. La
progresiva union a esa voluntad a través de las decisiones que se van sucediendo en el
tiempo, de acuerdo a diferentes tiempos y circunstancias vividos, es lo que orienta el
desarrollo de la vida cristiana. En este sentido, el discernimiento ignaciano es un medio,
un modo de proceder, un camino hacia un fin.

En la historia de la Compafia se ha tenido una clara opcion preferencial por ciertos
‘ejercicios’ de los Ejercicios, como el discernimiento y algunas modalidades de oracién,
mientras que la atencion hacia otros ‘ejercicios’, como los modos de oracién contempla-

28 Cfr. SAN JuaN DE LA CrUz, Obras Completas. Editorial Monte Carmelo, Burgos ¢1998, aqui 2 S 13-
15. En adelante citaremos en el texto, indicando el ntimero del libro, del capitulo y del parrafo. Las
obras se citan con abreviacién: S (Subida del Monte Carmelo); N (Noche Oscura); C (Cdntico Espiri-
tual); L1 (Llama de amor viva).
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tivos no considerados en el libro o incluso los considerados (como el segundo y tercer
modo de orar), han recibido escasa atencion. Precisamente este es el punto. En el ambi-
guo contexto globalizado de la espiritualidad liquida y de consumo, donde se privilegia
la experiencia débz/ del misterio ¢como insertar la experiencia cristiana fuerte desde la
tradicién ignaciana? Creo que un camino es asumir el desarrollo normal de la vida cris-
tiana, recuperando la dimensién contemplativa en la tradicion ignaciana, como la en-
tiende la gran tradicion de la Iglesia latina, siguiendo, por ejemplo, a Juan de la Cruz.
Me parece éste un camino viable para interpretar la situacion actual cristianamente y
proponer un cambio en el paradigma ignaciano.

3. El transito de la meditacion a la contemplacion
seguin San Juan de la Cruz

En las paginas anteriores se ha mencionado mas de una vez este transito, su impor-
tancia para el desarrollo de la vida cristiana y su repercusiéon para una renovada com-
prension de la tradicion ignaciana. Ahora conviene profundizar para detallar atin mas
esa importancia y sus repercusiones.

3.1. La sintomatologia del transito

En el libro segundo de la Subida, capitulo 13, asi como en el capitulo 9 del primer
libro de la Noche, San Juan explica ese transito. En primer lugar, no hay que confundir
el momento del transito con la desolacion espiritual porque «estas sequedades podrian
proceder muchas veces no de la dicha noche y purgacion del apetito sensitivo, sino de
pecados e imperfecciones o de flojedad y tibieza, o de algtin mal humos o indisposicion
corporea, pondré aqui algunas sefales en que se conoce si es la tal sequedad de la dicha
purgacion o si nace de alguno de los dichos vicios» (1 N 9, 1). En segundo lugar, hay que
discernir bien el momento adecuado para efectuar el pasaje:

«porque no se dejen antes [las meditaciones] o después que lo pide el espiritu. Porque, asi
como conviene dejarlas a su tiempo para ir a Dios, porque no impidan, asi también es
necesario no dejar la dicha meditaciéon imaginaria antes de tiempo para no volver atris.
Porque, aunque no sirven las aprehensiones de esta potencias para medio préximo de unién
a los aprovechados, todavia sirven de medio remoto a los principiantes para disponer y
habituar el espiritu a lo espiritual por el sentido y para de camino vaciar del sentido todas
las otras formas e imagenes baja, temporales y seculares y naturales» (2 S 13, 1).

Para evitar confusiones con las desolaciones y atinar con el momento adecuado, San
Juan sefiala tres sintomas para dar el paso. El primero consiste en que el orante «no
puede meditar ni discurrir con la imaginacion, ni gustar de ello como de antes solia;
antes halla ya sequedad en lo que de antes solia fijar el sentido y sacar jugo» (2 S 13, 1).
Es importante notar que no se halla gusto en las cosas de Dios, pero tampoco en alguna
otra cosa «porque, como pone Dios al alma en esta oscura noche a fin de enjugarle y
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purgarle el apetito sensitivo, en ninguna cosa le deja engolosinar ni halla sabor. Y en eso
se conoce muy probablemente que esta sequedad y sinsabor no proviene ni de pecados
ni de imperfecciones nuevamente cometidas» (1 N 9, 2). Porque si proviniese de alguna
imperfeccion, se sentiria inclinado a ella y no a Dios. En cambio, aqui el ‘sinsabor’ se
extiende a todo. Sin embargo, para estar seguros de que no se trata de una «indisposi-
cion o humor melancoélico, el cual muchas veces no deja hallar gusto en nada, es menes-
ter la segunda sefal y condicion» (1 N 9, 2).

El segundo sintoma «es cuando [el orante] ve no le da ninguna gana de poner la
imaginacion ni el sentido en otras cosas particulares, exteriores ni interiores. No digo
que no vaya y venga que ésta [la imaginacion] aun en mucho recogimiento suele andar
suelta, sino que no guste el alma de ponerla de propdsito en otras cosas» (2 S 13, 3). En
efecto, «ordinariamente [el orante] trae la memoria en Dios con solicitud y cuidado
penoso, pensando que no sirve a Dios, sino que vuelve atrds, como se ve en aquel sinsa-
bor en las cosas de Dios. Y en esto se ve que no sale de flojedad y tibieza este sinsabor y
sequedad; porque de razon de la tibieza es no se le dar mucho ni tener solicitud interior
por las cosas de Dios» (1 N 9, 3). En otras palabras, cuando se trata de una auténtica
purificacion el orante tiene deseos de buscar y servir a Dios, pero el modo en que lo
hacia hasta entonces no le resulta ya conveniente, por eso se siente en ‘desolacion’,
porque todavia no ha encontrado acomodo en la nueva situacién. Y en esto se diferen-
cia también del humor melancélico que, si bien se tiene una sensacion de malestar, se
esta con deseos de buscar y servir a Dios.

A los dos precedentes se afade el tercer sintoma, y mds seguro, cuando «el alma
gusta de estarse a solas con atencién amorosa a Dios, sin particular consideracion, en
paz interior y quietud y descanso y sin actos y ejercicios de las potencias, memoria,
entendimiento y voluntad —a lo menos discursivos, que es ir de uno a otro—sino sélo con
la atencion y noticia general amorosa que decimos, sin particular inteligencia y sin en-
tender sobre qué» (2 S 13, 4). En la Noche afirma que el orante ya no puede «meditar ni
discurrir en el sentido dela imaginacién, como solia, aunque mas haga de su parte. Por-
que, como aqui comienza Dios a comunicarse, no ya por el sentido, como antes hacia
por medio del discurso que componia y dividia las noticias, sino por el espiritu puro, en
que no cae discurso sucesivamente, comunicandosele con acto de sencilla contempla-
cion, la cual no alcanza los sentidos de la parte inferior, exteriores ni interiores, de aqui
es que la imaginativa y fantasia no pueden hacer arrimo en alguno consideraciéon ni
hallar en ella pie ya de ahi adelante» (1 N 9, 9). El Santo precisa que no se trata tampoco
aqui de un ‘mal humor’ como causa de la nueva situacion, porque cuando desaparece se
vuelve a la normalidad, se discurre y medita como antes, en cambio en este tercer sinto-
ma no hay vuelta atras.

En fin, San Juan advierte también que estos tres sintomas, o sefiales como las llama
él, se deben dar juntas. Pues la primera se debe dar con la segunda «porque podria ser
que no poder ya imaginar y meditar en las cosas de Dios como antes, fuese por su dis-
traccion y por diligencia; para lo cual ha de ver también en si la segunda, que no tener
gana ni apetito de pensar en otras cosas extrafias. Porque cuando procede de distrac-
cion o tibieza el no poder fijar la imaginacién y sentido en las cosas de Dios, luego tiene
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apetito y gana de ponerla en otras cosas diferentes y motivo de irse de alli» (2 S 13,6). Y
ain, no se puede dar la segunda sin la tercera: «porque, aunque se vea que no puede
discurrir ni pensar en las cosas de Dios, y que tampoco le da gana pensar en las que son
diferentes, podria proceder de melancolia o de alguno otro jugo de humor puesto en el
cerebro o en el corazon, que suelen causar en el sentido cierto empapamiento y suspen-
sién que le hacen no pensar en nada, ni querer ni tener gana de pensarlo, sino de estarse
en aquel embelesamiento sabroso. Contra lo cual ha de tener la tercera, que es noticia y
atencion amorosa en paz, etc., como habemos dicho» (2 S 13, 7; ¢f. 2 S 13, 4),

3.2. Interpretacion

Al inicio de la Subida del Monte Carmelo, San Juan explica lo que entiende por
noche: «la privacion del gusto en el apetito de todas las cosas» (1 S 3,1). No se trata de
privarse de las cosas, sino de privarse de las consolaciones que se producen a través de
ellas, para no quedarse en el gusto de ellas porque impiden gustar a Dios por él mismo.

Asi, el principiante en la vida de oracion, puede quedarse gustando el gusto, sin
pasar adelante, como advierte el Santo en el primer libro de la Subida y de la Noche. El
es muy consciente de que es doctrina dificil, «pero paréceme que, aunque se escribiera
mas acabada y perfectamente de lo que aqui va, no se aprovecharan de ello sino los
menos, porque aqui no se escribirdn cosas muy morales y sabrosas para todos los espiri-
tus que gustan de ir por cosas dulces y sabrosas a Dios, sino doctrina sustancial y sélida,
asi para los unos como para los otros, si quisieren pasar a la desnudez de espiritu que
aqui se escribe» (Prol S 8).

La desnudez de espiritu no es otra cosa que poner todo gusto en Dios y gustar a Dios
en todo: «Y por cuanto toda cualquier criatura, todas las acciones y habilidades de ellas
no cuadran ni llegan a lo que es Dios, por eso se ha de desnudar el alma de toda criatura
y acciones y habilidades suyas, conviene a saber: de su entender, gustar y sentir, para
que, echado todo lo que es disimil y disconforme a Dios, venga a recibir semejanza de
Dios, no quedando en ella cosa que no sea voluntad de Dios; y asi se transforma en
Dios» (2 S 5, 4). Un paso importante en ese proceso de transformacién que implica la
desnudez, es el transito de la meditacion a la contemplacion.

¢Qué significa dejar la meditacion y pasar a la contemplacién? Significa entrar en la
noche de los sentidos, es decir, dejar conceptos, imagenes, metaforas, parabolas, que
antes ayudaban a relacionarse con Dios a través de las meditaciones de las tres potencias
y de las contemplaciones de las escenas del Evangelio. Entrar en la zoche quiere decir
que el modo de relacionarse personalmente con Dios cobra una nueva dimensién, mas
alld de las palabras, conceptos e imagenes. En efecto, éstas han perdido el sabor que
antes tenian, no por culpa del orante, sino porque habiéndosele dado al orante todo el
bien posible a través de esos medios, ahora se trata de superar la impresion de que Dios
esta en el ‘gusto espiritual’, en la consolacion sensible, para ir mas alla y progresar en el
camino de la unién, que es a través del espiritu y no de los sentidos (cf 2 S 14, 1). El
Santo lo explica asi: «el fin de la meditacion y discurso en las cosas de Dios es sacar
alguna noticia y amor de Dios, y cada vez que por la meditacion el alma la saca, es un
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acto» (2 S 14, 2). Y la sucesién de actos crean un habito, es decir, el orante se habitaa a
ellos.?” Por eso, llega un momento en que es suficiente que se ponga en presencia de
Dios y «se pone en acto de noticia confusa, amorosa, pacifica y sosegada, en que esta el
alma bebiendo sabiduria y amor y sabor», es «como quien tiene allegada el agua, bebe
sin trabajo en suavidad sin ser necesario sacarla por los arcaduces de las pesadas consi-
deraciones y formas y figuras» (2 S 14, 2).

Ahora bien, el paso a la contemplacion es zoche en dos sentidos. Porque el orante, al
no recibir las ‘noticias amorosas’(consolaciones) por los medios acostumbrados, queda
a oscuras, por eso queda en la zoche. Pero, ademas, hasta que no encuentra el camino de
la contemplacion, sufre, y por eso se dice que esa noche purifica porque lo hace ‘mas
espiritual’, mds desapegado de las consolaciones sensibles, y esto no se produce sin
descontento. Se pasa de la busqueda activa de la noticia amorosa (consolacion) median-
te la meditacion y la imaginacion, a la recepcion pasiva de esa misma noticia, sélo que
ahora sin las mediaciones anteriores, sino por «noticia o advertencia general en Dios y
amorosa» (2 S 14, 6) que es «sutil y delicada, mayormente cuando ella es mds pura y
sencilla y perfecta y mas espiritual e interior, que el alma, aunque estd empleada en ella,
no la echa de ver ni la siente. Y acaece mds cuando decimos que ella es en si mas claray
perfecta y sencilla. Y entonces lo es, cuando ella embiste en alma més limpia y ajena de
otras inteligencias y noticias particulares en que podria hacer presa el entendimiento o
sentido» (2 S 14, 8).

En otras palabras, el paso a la contemplacion implica que la comunicacion reciproca
con Dios se hace mds «mds pura y sencilla y perfecta y mas espiritual e interior» lo que
quiere decir que, de parte de Dios, su Presencia se hace mas ‘espiritual’ y por eso se
necesita un medio mas adecuado para recibirla que sélo a través de los sentidos. Estos
son puestos en zoche para que se ejercite en recibir la ‘noticia amorosa’ (consolacién) en
‘espiritu’. El paso a la #zoche obra esa purificacion, que para el orante supone el desape-
go de toda consolacion sensible.

Este transito a la contemplacién tiene que ser contextualizado con la finalidad de la
vida cristiana, que para San Juan es la unién y transformacion en Dios. De otro modo,
sin tener el horizonte al que el Santo hace referencia, se puede juzgar que se trata de un
menosprecio ascético de las realidades creadas a favor de un espiritualismo desencarna-
do que se desentiende del mundo y del quehacer historico. Con sus mismas palabras:

«La causa por que le es necesario al alma, para llegar a la divina unién de Dios, pasar esta
noche oscura de mortificacion de apetitos y negacion de los gustos en todas las cosas, es
porque todas las afecciones que tiene en la criaturas son delante de Dios puras tinieblas, de
las cuales estando el alma vestida no tiene capacidad para ser ilustrada y poseida de la pura
y sencilla luz de Dios, si primero no las desecha de si, porque no pueden convenir la luz con

2 Aqui San Juan afirma que hay excepciones a esa regla, porque Dios pone de hecho a algunas
‘almas’ (orantes) en ese estado «sin medio de estos actos, a lo menos sin haber precedido muchos,
poniéndolas luego en contemplacién» (2 S 14, 2). Dificil no recordar aqui la ignaciana «consolacién sin
causa precedente» (cfr. Ejercicios Espirituales 330).
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las tinieblas; porque, como dice San Juan (1, 5): Tenebrae eun non comprebenderunt, esto
es: Las tinieblas no pudieron recibir la luz. La razén es porque dos contrarios, segin nos
ensena la filosofia, no pueden caber en un sujeto» (IS, 4, 1-2).

El Santo motiva su posicién asi: por un lado, dos contrarios (luz y tinieblas) no se
pueden dar juntos en un mismo sujeto (1 S 4, 2); por otro, «la aficién y asimiento que el
alma tiene a la criatura iguala a la misma alma con la criatura, y cuanto mayor es la
aficion, tanto mas la iguala y hace semejante, porque el amor hace semejanza entre lo
que ama y es amado. [...] porque el amor no sélo iguala, mas aun sujeta al amante a lo
que ama. Y de aqui es que, por el mismo caso que el alma ama algo, se hace incapaz de
la pura unién de Dios y su transformacién; porque mucho menos es capaz la bajeza de
la criatura de la alteza del Criador que las tinieblas lo son de la luz» (1 S 4, 3). Y conclu-
ye: «De manera que todas las criaturas en esta manera (sic) nada son [respecto de Dios],
y las aficiones [aficion-inclinacién] de ellas son impedimentos y privacion de la transfor-
macion en Dios; asi como las tinieblas nada son y menos que nada, pues son privacién
de laluz. Y asi como no comprehende a la luz el que tiene tinieblas, asi no podra com-
prehender a Dios el alma que en criaturas pone su aficion; de la cual hasta que se pur-
gue, ni aca podra poseer por transformacion pura de amor, ni alld por clara vision» (1 S
4,3). Se trata de una transformacién que se produce motivada por el deseo de unién a
Dios por amor, que es el fin de la vida cristiana.

3.3. Implicaciones para la tradicién ignaciana

San Juan describe el paso de la meditacién a la contemplacién explicando que, una
vez que el creyente se ha determinado de servir a Dios, Dios le regala mucha consola-
cion sensible «al modo que la amorosa madre hace al nifio tierno, al cual al color de sus
pechos le calienta, y con leche sabrosa manjar blando y dulce le cria, y en sus brazos le
trae y le regala». Asi, Dios le hace gustar la «dulce y sabrosa leche espiritual sin algin
trabajo suyo en todas las cosas de Dios, y en los ejercicios espirituales gran gusto, por-
que le da Dios aqui su pecho de amor tierno, bien asi como a nifo tierno (1 Pe 2, 2-3)»
(2N, 1, 2). El Santo caracteriza esta primera etapa del despertar a la bisqueda de Dios
del ‘novicio’ del siguiente modo:

«su deleite halla pasarse grandes ratos en oracién, y por ventura las noches enteras; sus
gustos son las penitencias, sus contentos los ayunos, y sus consuelos usar de los sacramento
y comunicar en las cosas divinas; las cuales cosas, aunque con grande eficacia y porfia asis-
ten a ellas y las usan y tratan con grande cuidado los espirituales, hablando espiritualmente,
comunmente se han muy flaca e imperfectamente en ellas. Porque, como son movidos a
estas cosas y ejercicios espirituales por el consuelo y gusto que alli hallan, y, como también
ello son estan habilitados por ejercicios de fuerte lucha en las virtudes, acerca de estas sus
obras espirituales tienen muchas faltas e imperfecciones; porque, al fin, cada uno obra con-
forme al habito de perfeccion que tiene; y, como éstos no han tenido lugar de adquirir los
habitos fuertes, de necesidad han de obrar como flacos nifios, flacamente» (2 N 1, 3).

Rossano Zas Friz DE CoL S.J. 5


http://www.ignaziana.org/

Vida cristiana ignaciana 73 WAL AWA

rivista di ricerca teologica

Esta descripcion refleja muy bien la primera etapa de la conversion de San Ignacio,
en la que se daba con todo entusiasmo a los ejercicios espirituales y penitencias. En
efecto, en su Autobiografia (n. 14) narra su inexperiencia en discernir cémo actuar para
seguir la voluntad de Dios

«para que se entienda como nuestro Sefior se habia con esta anima, que ain estaba ciega,
aunque con grandes deseos de servirle en todo lo que conociese, y asi determinaba de hacer
grandes penitencias, no teniendo ya tanto ojo a satisfacer por sus pecados, sino agradar y
aplacer a Dios. Y asi, cuando se acordaba de hacer alguna penitencia que hicieron los San-
tos, proponia de hacer la misma y aiin més. Y en estos pensamientos tenia toda su consola-
cioén, no mirando a cosa ninguna interior, ni sabiendo qué cosa era humildad, ni caridad, ni
paciencia, ni discrecion para reglar ni medir estas virtudes, sino toda su intencion era hacer
destas obras grandes exteriores, porque asi las habian hecho los Santos para gloria de Dios,
sin mirar otra ninguna mas particular circunstancia. Tenia tanto aborrecimiento a los peca-
dos pasados, y el deseo tan vivo de hacer cosas grandes por amor de Dios, que, sin hacer
juicio que sus pecados eran perdonados, todavia en las penitencias que emprendia a hacer
no se acordaba mucho dellos».

Acompaniaba sus penitencias con largas horas de oracion y devociones, ademas de
frecuentar los sacramentos, como la confesion y la comunion, con una grande sensacion
de estabilidad (Autobiografia 20), hasta que comenzd a cambiar su estado interior por
sobrevenirle tentaciones y una crisis de escripulos:

«empez6 a tener grandes variedades en su alma, hallindose unas veces tan desabrido, que ni
hallaba gusto en el rezar, ni en el oir la misa, ni en otra oracién ninguna que hiciese; y otras
veces viniéndole tanto al contrario desto, y tan sibitamente, que parecia habérsele quitado
la tristeza y desolacion, como quien quita una capa de los hombros a uno. Y aqui se empezé
a espantar destas variedades, que nunca antes habia probado, y a decir consigo: «¢qué nue-
va vida es esta, que agora comenzamos?» en este tiempo conversaba todavia algunas veces
con personas espirituales, las cuales le tenfan crédito y deseaban conversarle; porque, aun-
que no tenia conocimiento de cosas espirituales, todavia en su hablar mostraba mucho her-
vor y mucha voluntad de ir adelante en el servicio de Dios» (Autobiografia 21).

El contraste entre estos dos momentos bien se puede interpretar como el transito del
estado de principiante al de aprovechado, porque se da una crisis que rompe el equili-
brio precedente: cambia el modo habitual de la consolacién a un alternarse de consola-
cion y desolacion, y con eso se pone en cuestion la oracion misma.

En realidad, leido este ir y venir de estados de dnimo a la luz de San Juan, se trata del
primer sintoma del trdnsito de la meditacion de los principiantes a la contemplacion de
los aprovechados. Ignacio «no puede meditar ni discurrir con la imaginacion, ni gustar
de ello como de antes solia; antes halla ya sequedad en lo que de antes solia fijar el sentido
y sacar jugo» (2 S 13, 1). Pero a este se afiade el segundo, pues el orante «trae la memoria
en Dios con solicitud y cuidado penoso, pensando que no sirve a Dios, sino que vuelve
atras, como se ve en aquel sinsabor en las cosas de Dios. Y en esto se ve que no sale de
flojedad y tibieza este sinsabor y sequedad; porque de razon de la tibieza es no se le dar
mucho ni tener solicitud interior por las cosas de Dios» (1 N 9, 3). En el caso de Ignacio,
su inestabilidad emocional junto a la crisis de escrapulos no lo desaniman de seguir en su
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empefio de peregrino, sin embargo él «se empezé a espantar destas variedades, que nun-
ca antes habia probado, y a decir consigo: «¢qué nueva vida es esta, que agora comenza-
mos?»» (Autobiografia 21). En fin, el tercer sintoma se trata mas bien de la adquisicion
del nuevo estado de oracion, que es la contemplacion. En el caso de Ignacio el transito se
produce lenta y progresivamente, como se puede juzgar por la alternancias de consola-
ciones y desolaciones que sufre a lo largo de sus primeros afios de convertido, pero que,
poco a poco, lo van llevando a adquirir virtudes sélidas junto a un modo de orar radical-
mente diferente al de los inicios, como se puede constatar en su Diario espiritual >

Ahora bien, si se considera la evolucion de la meditacién a la contemplacién como una
transformacién normal en el desarrollo de una vida cristiana, cuyo fin es buscar y desear la
unién con Dios por amor, entonces la tradicion ignaciana no puede ignorarla, sencilla-
mente porque no tiene un fin diferente. El mismo Ignacio ha padecido ese transito. En-
tonces, ¢cémo asimilarlo y acomodarlo en la tradicion ignaciana? La respuesta se encuen-
tra desarrollada a lo largo de las paginas que siguen y se formula con el nuevo paradigma.

Es importante ahora aclarar dos cosas. La trasformacion en Dios tiene al menos dos
transitos fuertes, segiin San Juan de la Cruz: la noche de los sentidos y la noche del
espiritu. En las paginas anteriores mi atencion se ha centrado en la primera, para expli-
car su modalidad e importancia. De la segunda no trato, porque para los fines de mi
argumentacion, tratando explicitamente la noche de los sentidos, la del espiritu queda
implicitamente incluida, pues ésta no se da sin aquella. Es mds, la ‘noche del espiritu’
completa la obra de la ‘noche de los sentidos * (cfr. 2 N 1, 1; 2,1).

La segunda aclaracion tiene que ver con un dato de experiencia comiin: no se puede
dudar que son pocos los que alcanzan la noche de los sentidos y pasan de la meditacion
ala contemplacion. Asi, el mismo San Juan distingue entre los que van por el camino de
la contemplacion y los que no. En este segundo caso la zoche no es continua, mas bien
intermitente: «porque, aunque algunas veces las tienen [las sequedades], otras veces no;
y aunque algunos no pueden discurrir, otras pueden; porque, como sdlo les mete Dios
en esta noche a éstos para ejercitarlos y humillarlos y reformarles el apetito porque no
vayan criando golosina viciosa en las cosas espirituales, y no para llevarlos a la vida del
espiritu, que es la contemplacion». Y enseguida aclara: «porque no todos los que se
ejercitan de propésito en el camino del espiritu lleva Dios a contemplacion, ni a la mi-
tad: el por qué, él se lo sabe» (1 N 9, 9). El Santo no tiene respuesta.

Pues bien, me parece que la pregunta pertinente aqui es: si la contemplacién como
viene entendida no la alcanzan todos, por las razones que sean, entonces ¢para qué
asimilarla y acomodarla a la tradicion ignaciana? El hecho de que no todos la alcancen

% Ante la alternancia de consolacién y desolacién, San Juan distingue, por un lado, una progresiva
entrada en la contemplacién mediante esos cambios debido a la «flaqueza» de los sujetos pues «no
convendria destetarlos de un golpe, con todo van siempre entrando més en ella [en la contemplacién] y
acabando con la obra sensitiva, si es que han de ir adelante [en la misma contemplacién]»; por otro lado,
los que no van a ir por la via de la contemplacién, Dios usa una pedagogia diferente: la alternancia de las
mociones espirituales sirve «para ejercitarlos y humillarlos y reformarles el apetito porque no vayan
criando golosina viciosa en las cosas espirituales, y no para llevarlos a la vida del espiritu [...]» (1 N 9, 9).
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en la practica ¢debe ser una razon para no ofrecerla a todos, pues se trata de un desarro-
llo normal de la vida cristiana? No se trata de que todos alcancen la unién a Dios por
amor del mismo modo, pues cada uno tiene su historia personal, pero tampoco se trata
de contentar a todos con la meditacion, pues no todos quedaran contentos en ella, como
la misma experiencia lo indica. Si la contemplacion es parte del desarrollo normal de la
vida cristiana, la tradicion ignaciana debe incorporarla en su comprension ‘normal’ de
la vida cristiana.

Dicho de otro modo, es verdad que la contemplacion no es para todos, pero todos
estamos llamados a amar a Dios sobre todas la cosas, es decir sin las ignacianas afeccio-
nes desordenadas, que corresponden a las purificaciones de San Juan. ¢Se puede amar a
Dios sin desear unirse a EI? ¢Cémo amarlo si no pienso (medito) en El y no lo veo
(contemplo)? El ‘verlo’ de la contemplacion va mas alla del ‘pensarlo’. Ahora, quien lo
piensa, lo ama, como quien lo contempla, aunque sea en modos diferentes. Pero es el
mismo Dios que se revela personalmente. Lo importante es ofrecer a los ‘ignacianos’ el
panorama completo de la transformacion cristiana en una sintesis. Por ello es importan-
te recuperat, ante todo, la memoria de la tradicion contemplativa ignaciana.

4. La tradicion contemplativa ignaciana

La memoria que hay que recuperar inicia con la revalorizacion de la figura del Santo
fundador como ‘contemplativo’, para seguir con la presentacion de una corriente ‘con-
templativa’ cristiana/ignaciana que se desarrolla después de su muerte y abordar, suce-
sivamente, la problematica que se cred con ella y que perdura hasta la actualidad. Sim-
plemente como aclaracion terminoldgica, uso ‘contemplacién’ y ‘mistica’ como térmi-
nos equivalentes, sindnimos, aunque prefiero usar ‘contemplativo/a’ o ‘contemplacion’,
para evitar las ambigiiedades del término ‘mistico/a’ por su referencia inmediata, aun-
que injustificada, a fenémenos extraordinarios.

4.1. San Ignacio contemplativo (1491-1556)

Los Ejercicios espirituales, primero y luego las Constituciones de la Compariia de Jesiis
han consagrado a San Ignacio como gran maestro ‘espiritual’. S6lo a partir de la primera
mitad del siglo XX, se constata que San Ignacio es también un auténtico contemplativo
gracias a la divulgacion de su Autobiografia y su Diario espiritual, dos pequefias compo-
siciones olvidadas hasta entonces.

La edicion critica de la Autobiografia fue publicada en 1904; vio una segunda edicion
en 1943°!, La obra relata la conversion del joven Ignacio y su evolucion posterior, en una
progresiva interiorizacién del Misterio de Dios. Comparando sus primeras anotaciones

31 Cfr. M. Groia, «Introduzione alla Autobiografia» en G/7 Scritti di Ignazio di Loyola, a cura di M.
Gioia. Torino 1977, 657.
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en el lecho de convalecencia en 1521-1522, con las reglas de discernimiento de la primera
y segunda semana de los Ejercicios, redactadas en su forma definitiva veinte anos después,
se aprecia la madurez de su trato con Dios, la finura de su mirada interior que le orienta
hacia el querer de Dios*. Una muestra ejemplar de ello es el Diario espiritual, escrito
mientras discierne el estatuto de la pobreza para las casas profesas de la Compania.

El Dzario fue publicado parcialmente, por primera vez, en 1892, y s6lo en 1934 apa-
recié en forma completa. Cubre el periodo que va del 2 de febrero de 1544 al 27 de
febrero del afio siguiente”. Ignacio demuestra aqui una extraordinaria habilidad psico-
l6gica en percibir e interpretar las diferentes mociones afectivas, en este caso, para deci-
dir en favor o en contra de la aceptacion de rentas para las casas de los jesuitas profesos.
Ciertamente no es cuestion sélo de agudeza psicolégica, sino de una profunda unién de
amor con Dios que le lleva a comprender lo que mas Le agrada para realizarlo.**

Estas dos obras han contribuido a ensanchar los horizontes de comprension de la
experiencia interior de Ignacio, en la que juegan un papel importante lo que hoy todavia
se reconoce como ‘experiencias extraordinarias’.*

En los anos cuarenta, Joseph de Guibert sostenia que la vida de Ignacio es una vida
mistica/contemplativa en el sentido mas estricto del término®®, como lo atestiguan recien-

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

» Cfr. R. Zas Friz D Cor, «Introduzione al Diario Spirituale di Sant’Ignazio de Loyola», en
SaNnT’IGNAzIO DI Lovora, Gli Scritti. AdP, Roma 2007, 359-462; Ip., «El ritmo mistico en el primer
cuadernillo del texto autdgrafo del Dzario Espiritual de San Ignacio», en Ignaziana (www.ignaziana.org)
10 (2010) 161-170.

 Asi, por ejemplo, en el Diario espiritual San Ignacio apunta el dia viernes 15 de febrero de 1544:
«al preparar del altar, y después de vestido, y en la misa, con muy grandes mociones interiores y 7zzuchas
y muy intensas lagrimas y sollozos; perdiendo muchas veces la habla, y asi después de acabada la misa, en
mucha parte deste tiempo de la misa, del preparar, y después, con mucho sentir y ver a nuestra Sefiora
mucho propicia delante del Padre, a tanto, que en las oraciones al Padre, al Hijo, y al consagrar suyo [en
la celebracién de la Misa], no podia que a ella no sentiese o viese, como quien es parte o puerta de tanta
gracia, que en espiritu sentia. (Al consagrar mostrando ser su carne en la de su Hijo) con tantas inteligen-
cias, que escribir no se podria. Sin dubitar de la primera oblacién hecha [se refiere a la decision tomada
de que las casas profesas no tengan rentas]», «Diario Espiritual”, en Obras. San Ignacio de Loyola, BAC,
Madrid 2014, n. 31; se cita segin el ndmero del parrafo.

% No se puede profundizar ahora mas sobre la importancia y significado de esas ‘experiencias ex-
traordinarias’, de las que queda mucho todavia por discutir. Es posible entender la vida cristiana de
Ignacio sin ellas, especialmente si el mismo Ignacio afirma que: «Estas cosas [extraordinarias] que ha
visto le confirmaron entonces, y le dieron tanta confirmacién siempre de la fe, que muchas veces ha
pensado consigo: si no hubiese Escritura que nos ensefiase estas cosas de la fe, él se determinaria a morir
por ellas, solamente por lo que ha visto», «Autobiografia», en Obras. San Ignacio de Loyola, BAC, Ma-
drid 2014, n. 29; se cita segtin el nimero del parrafo. ¢Son experiencias ‘extraordinarias’ o més bien son
experiencias de su vida cristiana ordinaria?.

% Cfr. J. DE GUIBERT, «Mystique Ignatienne», in Revue d’ Ascétique et Mystigue 19 (1938) 3-22, 113-
140; estos articulos se agruparon en un solo volumen: Saint Ignace mystique. Apostolat de la Priére,
Toulosse 1950; y se presentan resumidos en: La spzritualité de la Compagnie de [ésus. Esquisse historigue,
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tes publicaciones®’. Asi, por ejemplo, Angel Cilveti afirma: «El Diario ignaciano revela la
experiencia mistica mds explicita en la historia del misticismo espafiol, junto con la de
Santa Teresa y San Juan de la Cruz, aunque diferente de la de éstos»*. Por su parte,
Melquiades Andrés afirma: «LLa mistica de Ignacio sigue veredas originales. No se expresa
en formulacion nupcial. Insiste en la nonada humana como actitud humilde y amorosa de
servicio, cumplido a perfeccion con gozo, por costoso que sea. El servicio es una constan-
te en él: Todo para mayor gloria, reverencia, servicio y alabanza de su divina Majestad»*’.

4.2. Contemplativos ignacianos

Una vez aclarado el talante genuinamente contemplativo de la experiencia cristiana
de San Ignacio, también se lo puede encontrar en varios de sus herederos espirituales.
Asi, por ejemplo, Pedro Fabro «por temperamento es un contemplativo»*’; San Fran-
cisco Javier, como Ignacio y Fabro, es «un mistico favorecido con dones eminentes de
contemplacion infusa»*'; Francisco de Borgia es también «un contemplativo colmado
de las mas grandes gracias infusas»**; Antonio Cordeses es un maestro de oracién afec-
tiva y contemplativa®; Baltasar Alvarez es «elevado a una oracién de contemplacién
infusa, caracterizada claramente como tal»*; Alvarez de Paz, «llevado fuertemente ha-
cia el recogimiento y la contemplacidn, se preguntaba si se encontrase verdaderamente
en su lugar en la Compafiia, y si no hubiese hecho mejor también él en pasar a la Cartu-
ja»*; Luis de la Puente es «un contemplativo, largamente favorecido con dones de ora-
cion infusa»*; San Alfonso Rodriguez es «uno de los mas grandes misticos de la Compa-
fnifa y uno también de sus principales escritores misticos»*.

Como es imposible hacer una resena de todos, presento a continuaciéon de modo
mas detallado algunos de los jesuitas de lo que se podria llamar una ‘tradiciéon de ora-

Institutum Historicum S.J., Rome 1953; trad. esp.: La espiritualidad de la Compariia de Jesis: bosquejo
histérico, Sal Terrae, Santander 1955.

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

38 A. CILVETI, La literatura mistica espasiola. Taurus, Madrid 1983, 61, citato en J. GARCiA DE CASTRO,
«Semintica y mistica: el Dzario Espiritual de Ignacio de Loyolax», in Misceldnea Comillas 59 (2001) 226,
nota 37. Para un andlisis semantico de la expresién mistica en el Diario, la citada obra de Garcia de
Castro, pp. 226-253.

% M. ANDRES, Historia de la mistica de la Edad de Oro en Espaiia y América, BAC, Madrid 1994, 311,
Cfr. R. Zas Friz, «‘El es lo primero y principal’. El itinerario mistico de Pedro Fabros, en Ignaziana
(www.ignaziana.org) 1 (2006) 54-55.77-78.

4 DEe GUIBERT, La spiritualité de la Compagnie de Jésus, cit., 176 (trad. del autor).

4 Ibidem (trad. del autor).

2 Ibidem, 187 (trad. del autor).

B Ctr. Ibidem, 212.

“ Ibidem, 214 (trad. del autor

¥ Ibidem, 231 (trad. del autor

4 Ibidem, 244 (trad. del autor

4 Ibidem, 241 (trad. del autor

—_ — — —
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cion contemplativa», al interior de la Compaiiia, desarollada a partir de las primeras
décadas de su fundacion.

4.2.1. San Pedro Fabro (1506-1546)

De Pedro Fabro se ha escrito que «su vida muestra cémo el carisma original de la CJ
[Compania de Jests] era recibido, reflejado e irradiado por una personalidad mas sen-
cilla y menos profunda, m4s alegre y menos austera que Ignacio»*. Poseemos su diario
espiritual, mas conocido como el Menzorial de Fabro «escrito principalmente entre ju-
nio de 1542 y mayo de 1545. Después de los Ejercicios Espirituales (EE*) y las Constitu-
ciones, es el documento mas precioso de la espiritualidad de la primera Compania de
Jests»*. En efecto, una tal afirmacion se sustenta en el hecho de que Fabro, probable-
mente, asimilé el modo de proceder de Ignacio como ninguno de los otros compafieros:

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

Pedro Fabro fue un contemplativo que alcanzé Amor, parafraseando la conocida
contemplacion ignaciana de los Ejercicios Espirituales. Amor alcanzado que intentd en-
cender en sus contemporaneos, convencido de que era el medio mas eficaz y también el
mas escondido, para coronar el fin de la creacion del hombre. Apoderarse de ese Amor
fue la Gnica aspiracion de Fabro. Se empefd por entero en la bisqueda de Dios y de
esto hizo el centro de su apostolado. Todas sus fuerzas estaban al servicio de la gracia,
para que el Amor que él habia aferrado abriese un camino también en sus projimos.
Solo asi edificaba Fabro la Iglesia de Cristo duramente probada en los diez anos de su
apostolado, especialmente en Alemania.

Fabro tenia el don de gentes y el carisma de la amistad. Simén Rodriguez afirma de él:
«[...] prescindiendo de otras muchisimas virtudes, tenia una suavidad y gracia especial, y
sumamente agradable para tratar con la gente, como no he visto en ninguna otra perso-
na. No sé como se las arreglaba para ganarse la amistad de aquellos con quienes trataba

4 J.P. DONNELLY, «Fabro, Pierre» en DHC]J, 111, cit., 1369-1370.

4 «Ejercicios Espirituales», en Obras. San Ignacio de Loyola, BAC, Madrid 2014; se cita segin el
ntmero del parrafo.

0 Ibidem.

1 Memorial 8; se cita el ntimero del parrafo, siguiendo el texto preparado por ANTONIO ALBURQUE-
QUE S.], En el corazén de la reforma. «Recuerdos espirituales» del Beato Pedro Fabro S.]. Coleccion Man-
resa 21. Mensajero-Sal Terrae, Bilbao-Santander s.f. El manuscrito original no se ha conservado, pero si
16 copias.
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y arrastrarlos fuertemente, con la suavidad de su conversacion, al amor de Dios»2. Pero
para hacerse amigo de los hombres y asi ganarlos para Cristo, Fabro aprendi6 sobre todo
a hacerse amigo de Dios, de Maria, de los 4angeles, de los santos, de las almas del purga-
torio, poniendo «el amor mas en las obras que en las palabras» (EE 230). Entablando
amistad con los habitantes del Cielo, maduraba su amistad con Dios, entendida como
«comunicacion de las dos partes, es a saber, en dar y comunicar el amante al amado lo
que tiene, o de lo que tiene o puede, y asi, por el contrario, el amado al amante» (EE 231).

Durante los diez anos de su peregrinacion apostolica (1536-1546) Fabro se transfor-
ma interiormente. Aprende a discernir, recibe gracias siempre mas elocuentes de la pro-
gresiva hondura de su amistad con Dios. Puede resumirse este periodo como el proceso
en el que Fabro aprende la interna sumisién a Dios. En €l se verifica una creciente
armonizacion de su voluntad con la de Dios: con una subjetividad cada vez mds madura
misticamente, responde a las necesidades objetivas de la vifia del Sefior con disponibili-
dad y prontitud. Asi Fabro obedece al Espiritu cuando obedece a Ignacio y a la autori-
dad eclesiastica, pero también cuando discierne y se hace préjimo de cuantos acuden a
él. Aprende a responder a las necesidades de las iglesias particulares y, también de la
iglesia universal, con la plena sumision del instrumento ddcil y afable (gracia que ha
pedido intensamente). Es la madurez del apdstol.

La experiencia contemplativa de Fabro se articula entre el deseo y la consolacién.
Entre el deseo, como presencia subjetiva de la gracia de Dios que él tiene que aprender
a discernir progresivamente para no ser engafiado; y la consolacion, como mocion divi-
na que lo visita, ante la cual aprendera a ser ighacianamente indiferente para ordenarse
rectamente en sus afectos, dado que: «La consolacion se ha de poner en la raiz del 4rbol,
no en los frutos» [280].

En ambos casos pone Pedro en juego su libertad, que lo llevara a un progresivo
proceso de interiorizacion para descubrir la voluntad de Dios y su propia voluntad,
coincidiendo ambas en el amor a Jesucristo, al préjimo, a la Iglesia y a la Compania.
Discernimiento e indiferencia para ser libre. Pero también pobreza y castidad, oracion,
abnegacion y buenas obras, para obedecer con el corazén por amor a Dios y estar asi
disponible para el servicio de los hermanos. La experiencia de estas realidades lo prepa-
ran y le posibilitan una experiencia cristiana de Dios, en la cual la Trinidad se hace
presente no como el Dios que busca ser amado, sino como el Dios que ama antes de ser
amado. Y asi Dios y Fabro se hacen amigos, compartiendo un mismo deseo, una misma
voluntad, un mismo destino, una misma pascua. El itinerario de Fabro lo llevo a forjarse
como amigo de Dios, cada vez de modo mds consciente. En la amistad con El se asentd
finalmente para reposar en ella: «Pero hemos de buscar el espiritu principal para des-
cansar en €l; y agarrarnos a las palabras, a los conceptos, voluntad y deseos que, segtin la
materia propuesta, nos acercan mas a Dios, para que se vea si amamos y tememos a Dios
solo, y sobre todas las cosas, y con espiritu principal» [146].

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

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

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

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

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

La entrada del Menzorial correspondiente al 24 de febrero de 1545, un ano y medio
antes de su muerte, resume muy bien la actitud de fondo de Fabro y constituye el auto-
rretrato de su vida espiritual.:

«Porque habia nacido en mi un nuevo deseo de pedir gracia para hacer bien todo aquello de
lo que yo y los demds hemos de dar especial cuenta. A saber: ordenar bien mis acciones de
cada dia, hacer bien mi examen de conciencia, rezar las horas canénicas, hacer bien una
buena y consoladora confesion, celebrar la misa y comulgar, administrar los sacramentos, la
recta proclamacion de la palabra tanto en publico como en privado, una santa conversacion
con hombres y mujeres. Estas son las siete clases de actividades para las que tendriamos que
pedir la gracia de Dios y de los santos, con el fin de que podamos realizarlas perfectamente.
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Asi resumi yo todas las gracias que suelo pedir en mis letanias. Por esta intencion apliqué la
misa del dia siguiente a dicho miércoles»”.

4.2.2. Jerénimo Nadal (1507-1580)°*

De este jesuita se ha dicho que es uno de los «que mas ha contribuido a establecer y
divulgar el espiritu ignaciano en la Compania de Jests. No todos los fundadores han
podido contar al comienzo de su instituto con un personaje semejante»”. Efectivamen-
te, sus instrucciones, platicas, exhortaciones, avisos, comentarios y maximas’® atesti-
guan la actividad incansable de Nadal para interpretar y difundir el carisma ignaciano.

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

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

Nadal observa que esta consolacion va i crescendo, cuanto mas se eleva, tanto ma-
yor es la claridad del intelecto y la participaciéon de la voluntad: los sentidos quedan
atras y se sigue la suavidad de la sola luz de Dios:

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

> Memorial 405.

>+ Cfr. R. Zas Friz, «La tradicién mistica ignaciana (I), cit., 393-395.

> M. Ruiz Jurapo, «Nadal, Jerénimox», en DHC]J, 111, 2793.

%0 Cfr.M. NIcOLAU, Jerénimo Nadal. Obras vy doctrinas espirituales. Instituto Francisco Sudrez. Con-
sejo Nacional de Investigaciones Cientificas. Madrid 1946, 71-132.

57 Cfr. Pldticas espirituales del P. Jeronimo Nadal S.]. en Coimbra (1561). Granada 1965, 181,

8 Ctr. Ibidern:, 184.

5 Ibidemz, 191.

0 Ibiden.
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Esta experiencia vale mas que todas las iluminaciones, y es la que tuvo San Ignacio
en Manresa. Sin embargo: «es mucho de advertir en esto que puede haber aqui muchas
ilusiones, y ansi los que escriben trabajan mucho por tirar [quitar] los impedimentos
que hay para esto»®.

Nadal, por tanto, distingue entre una oracién apoyada en el ejercicio de las capaci-
dades mentales del orante, practicando ejercicios espirituales, y otra cuyo protagonista
es Dios mismo que opera directamente en la intimidad del orante, sin que éste ejercite
activamente sus potencias; lo hace, s6lo en modo pasivo: recibiendo, acogiendo lo que
se hace presente en su interior. A este respecto, afirma: «Acdgete al no saber, a la igno-
rancia, a la oscuridad de la fe, y recibiris el sentido de Dios en el espiritu, en el corazon;
y de aqui el esplendor, etc. Esta es la teologia mistica por negaciones, en las que resplan-
decen las sumas afirmaciones».®

4.2.3. Antonio Cordeses (1518-1601)

El padre Cordeses es probablemente el primer maestro y sistematico en la naciente
Compaiiia de Jests de un modo de orar predominantemente afectivo y contemplativo,
muy descuidado en los tradicionales métodos de los Ejercicios. Por esta razdn, en el afio
1574, el entonces superior general, P. Mercuriano, le prohibe ensenar métodos de oracion
distintos a los contenidos en los Ejercicios. Dichos métodos podrian alejar a los jesuitas, y
especialmente a los escolares, del fin propio de la Compania, que es el celo de las almas.
Si Dios quiere llevar a alguno por esos caminos, es libre de hacerlo y sera El su maestro;
pero no hay que anticiparse a la accion divina, sino seguirla, sostiene el General®.

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

ot Ibidems, 192.

2 J. NADAL, Orationis observationes, ed. de M. Nicolau, IHSI, Roma 1964, 298-299, citado en GRu-
PO DE ESPIRITUALIDAD IGNACIANA, Escritos esenciales de los primeros jesuitas. De Ignacio a Ribadeneira,
Grupo de Comunicacién Loyola — Universidad de Comillas, Huarte (Navarra) 22017, 576. «A Dios
biscalo en el latido intimo del corazdn; alli se le encuentra en quietud placida y dulce unién con un
inexplicable sentimiento de infinita virtud. Si le buscas en el entendimiento, te armaras un barullo de
dificultades y no lo encontraras. En el corazon estd la teologia mistica» [biderns.

¢ Cfr. R. Zas Friz, «La tradicién mistica ignaciana (I), cit., 395-397. «Su produccién escrita es
copiosa, pero casi toda quedé inédita, aunque sigue llamando la atencién de los estudiosos» M. Ruiz
JUrADO, «Alvarez, Baltasar» en DHC]J, I, 952.

¢ Cfr. pE GUIBERT, La spiritualité de la Compagnie de ]ésus, cit., 211-212. Sobre Mercuriano puede
verse: M. Fors, «Mercuriano, Everardo», en DHCJ, 11, 1611-1614.

% Obras espirituales del P. Antonio Cordeses S.1. Guia tebrico prdctica de la perfeccidn cristiana, 1, ed.
A. Yanguas, Madrid 1953, 19-20.
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Asi, en la unién transformadora por amor produce «un abrazo entre la criatura y el
Creador [...] de tal manera que se deifica y ya no vive en si ni obra como a €l le es propio
obrar, mas vive y obra en el Creador, y el hombre se hace un espiritu con Dios».%

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

Esta oracion puede tener dos modalidades. Depende de la facultad dominante: el
discurso o el afecto. En la oracion ‘intelectiva’ el orante se eleva mediante «conocimien-
tos, ponderacion, y estima, y juicio de Dios o de las cosas divinas, para tener a cada una
en lo que es razon, a fin de cobrarle la aficion que se les deve»’. Es un conocimiento
orientado a mover la voluntad hacia el amor de Dios, a unirse con El, y la subdivide en
tres tipos: cogitacion, meditacion y contemplacion’.

La oracion afectiva, por su parte, «es una elevacion de la voluntad a Dios por algiin
affecto sin prevenir consideraciéon alguna. Dicese elevacion de la voluntad, porque no
menos valor tiene la voluntad del hombre para elevarse a Dios que el entendimiento»2.
La elevacion puede ser «inmediata, quando se eleva a amar y desear al mesmo Dios; la
otra es mediata, quando se eleva a Dios por medio de las criaturas»”. A juicio de Cor-
deses este tipo de oracién es muy apropiada para quienes carecen de aptitud para la
oracion intelectual (por falta de capacidad o de estudios); para los que no tienen facili-
dad de meditar, aunque sean inteligentes; para los llamados a este tipo de oracion, en la
cual aprovechardn mucho mds que en la anterior; y, en fin, si Dios mismo nos pone en
este modo de oracién, conviene quedarse en ella. Como en el caso anterior, Cordeses
describe tres tipos de esta oracion: por aspiracion, reposo y suspenso’.

En cualquiera de los dos casos, el amor es lo que mueve a contemplar, pues «ha de
comenzar en amor y ha de parar en aumento del mismo amor, porque el amor es como
anima de la misma contemplacién que le da ser y vida. Condicion es del amor llevar el
corazén a la cosa amada y encenderlo en deseo de mirar y contemplar su hermosura
despreciando todos los otros cuidados y placeres y dar holganza y suavidad en la tal
contemplacion. De esta contemplacion viene el 4nima a una grande admiracion, figura-
da en la reina [de] Saba».”

% A. CORDESES, Itinerario de la perfeccion spiritual, f. 100r-v, citado en GEI, Escritos esenciales, cit., 811.

 Guia tedrico prdctica, cit., 99.

8 Ibidem, 53.

® Ibidem, 54.

0 Ibidem, 57.

" Cfr. 1bidem, 60.

72 Ibidem, 81. Por afecto no hay que entender aficion o amor «sino cualquier obra de la voluntad
acerca de Dios o de las cosas divinas» Ibiden:.

7 Ibidem.

" Cfr. Ibidem, 87-93.

7 A. CORDESES, Itinerario de la perfeccidn spiritual, f. 136v, citado en GEI, Escritos esenciales, cit.,
813.
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Segtn el autor, la oracion afectiva no solo es necesaria, sino que incluso es mejor que
la intelectual; y esto por seis razones: con ella es poco probable caer en antropomorfis-
mos divinos, es mas descansada, intensa, eficaz y breve, une mejor a Dios, y, ademas,
aprovecha a muchos’. Se perfecciona con los dones de temor, piedad y fortaleza del
Espiritu Santo. Estos dones son infusos; son obra mas de Dios que de la persona; y por
este motivo elevan y perfeccionan incomparablemente la oracion afectiva”.

4.2.4. Baltasar Alvarez (1535-1580)7

Como ya habia sucedido con Cordeses, la inclinacién de Baltasar Alvarez a la ora-
cion contemplativa y afectiva origina un nuevo conflicto con la institucién. En 1573
escribe una relacion a su provincial exponiendo su modo de orar”. Cuatro afios mds
tarde, en 1577, Alvarez debe escribir una segunda relacién, esta vez para el visitador
Avellaneda, que la desaprueba, y su juicio es confirmado por el P. Mercuriano®. No
vamos a detallar ahora todas las dificultades que Alvarez creaba en el gobierno espiri-
tual de la Compania. Nos limitamos aqui a sefialar algunos de los puntos mas relevantes
que suscitaban no poca perplejidad en sus superiores.

En su primera relacién Alvarez confiesa, que en 1567, a los 32 afios y después de 16
de practica de oracion, recibi6 una gracia muy especial: se sintié «con un corazén mu-
dado y dilatado, con suelta de criaturas, con un pasmo semejante al de los bienaventura-
dos, que diran en el juicio final: ;Cudndo te vimos, Sefior, vimos todo bien y toda hartu-
ra!»®. 'Y desde entonces

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

6 Cfr. Ibidem, 84-85.

1 Cfr. 1bidem, 97.

8 Cfr. R. Zas Friz, «La tradicién mistica ignaciana (I), cit., 397-399. «Hay que destacar el valor
autobiografico de las Relaciones sobre su modo de oracién de silencio, la riqueza de matices de sus
Sentimientos espirituales y Ejercicios Espirituales varios, la rectitud, claridad y exigencia indémita de sus
Cartas, y 1a abundancia de lectura patristica y espiritual que demuestran sus Pldtzcas» (M. Ruiz JurADO,
«Alvarez, Baltasar» en DHCJ, 1, 93; Ip., «A Controversial Mystic: Father Baltazar Alvarez», en A Com-
panion to Jesuit Mysticisme, R. A. Maryks [ed.], Brill, Leiden- Boston 2017, 36-53, con bibliografia).

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

80 Cfr. LA PUENTE, Vida..., cit. Apéndice XIX, 471-493; B. Arvarez, «Tratado de la oracién de silen-
cio» en Escritos Espirituales. Introduccién biografica y edicién: C. Ma. Aap S.I. y F. Boapo S.I. Juan
Flors, Barcelona 1961, 224-251.

81 LA PUENTE, Vida..., cit 114,

82 Ibidem, 116.
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Esta experiencia impulsa a Alvarez a indagar su fundamento teolégico: es una ora-
cion en la que nunca falta la peticion. En ella se siente a Dios de un modo mas alto e
intenso y puede durar mds tiempo que la meditacién, por ser mas descansada. Reconoce
que no es un camino para todos, como es el camino de las Constituciones de la Compa-
nfa. Lo recorren aquellos a quienes Dios lo comunica o lo alcanzan después de mucha
practica de oracion discursiva®,

«y esto es conforme a lo que pas6 por nuestro Padre Ignacio, que aunque al principio iba
por el camino y medio que nos dejé y ensefid en los ejercicios, después fue levantado a este
otro, como se dice en su vida Postea erat patiens divina. Y si en todas las ciencias ha de haber
principios, medios y fines, también en esta los hay; y que los haya en la Compafiia, pues
tanto en ella se desea agradar a Dios, parece claro; y a los levantados a este modo por Dios
Nuestro Sefior, quitarlos dél los que no tienen experiencia, con detrimento de alma y cuer-
PO, No parece cosa segura en conciencia»®.

Vale la pena recordar que Alvarez fue confesor de Teresa de Avila y supuso una
preciosa ayuda en el camino contemplativo de la santa. La sdlida experiencia personal
de Alvarez fue la prueba més convincente de la existencia de un modo, o si queremos,
de un estilo de oracién distinto al de los Ejercicios. El contraste con el gobierno de la
Compania resulta comprensible, si se piensa que en ese delicado momento de la vida
institucional imperaba la preocupacion de establecer un estilo ‘ignaciano’ de vida espi-
ritual que diese identidad propia a la reciente fundacion. Para un cambio de ruta hay
que esperar al sucesor de Mercuriano, elegido general al afo siguiente de la muerte de
Alvarez, el padre Acquaviva.

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

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

8 Cfr. Ibidem, 119.
8 Ibidem, 120.
8 Lettere dei Prepositi Generali della Compagnia di Gesn ai padri e fratelli della medesima Compag-
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Y si bien reconoce la posibilidad de abusos en la oracion contemplativa,

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

4.2.5. Aquiles Gagliard: (1539-1607)

El P. Gagliardi entr6 en la Compania de Jesis a los veinte anos y fue ordenado
sacerdote cuatro anos después, en 1563, y emiti6 los dltimos votos en 1575. Profesor de
filosofia y teologia, pero también hombre de gobierno por los muchos encargos cumpli-
dos, especialmente como superior de diversas casas profesas en el norte de Italia. Preci-
samente, durante su estadia en Milan (1580-1594), acompana espiritualmente a Isabel
Berinzaga (1551-1624)% que tiene fama de ser mujer de gran experiencia espiritual®. Su
relacion con ella y con algunos jesuitas ‘reformistas’ le acarrean graves acusaciones, a lo
que se suman algunas dudas que surgen a propdsito de algunas afirmaciones en el Breve
compendio intorno alla perfezione cristiana publicado en Brescia en 1611%, En ella Ga-
gliardi describe y comenta la experiencia de la Berinzaga, caracterizada por el ‘aniquila-
miento’ espiritual a través de una actitud pasiva. El influjo del libro fue enorme, espe-
cialmente entre los jesuitas franceses del siglo XVII.

Segtin G. Mucci es esa ‘pasividad’ lo que produce una resonancia pre-quietista entre
sus criticos «que lo conduce, aun permaneciendo dentro de la doctrina catélica (sus

nia, 1, Roma 1845, 92-93. Para una evaluacién histérica de su generalato, cfr. M. Fors, «Aquaviva, Clau-
dio» en la voz «Generales (de la Compania de Jests)», DHC], 11, 1614-1621.

8 Ihiden:, 93.

8 M. Gro1a (ed.), Per via di annichilazione. Un testo di Isabella Cristiana Berinzaga redatto da Achille
Gagliardi S.1., edizione critica, introduzione e note, Roma-Brescia 1994. Para una presentacién de la
relacién de la Berinzaga con Gagliardi, cfr. G. Cozzi, «Berinzaga, Isabella Cristiana», en Dzzionario
Biografico degli Italiani, vol. 9, Istituto della Enciclopedia Italiana, Roma 1967, 103-105.

8 Cfr. G. BrRuNELLIL, «Gagliardi, Achille», en Dizionario Biografico degli Italiani, cit., vol. 51, Roma
1998, 258-264.

¥ Cfr. M. Gio1a, Breve compendio di perfezione cristiana. Un testo di Achille Gagliardi S.1., GUP-
Morcelliana, Roma- Brescia 1996. De Guibert sostiene que no es el autor (La spiritualité de la Compagnie
de Jésus, cit., nota 68, p. 248), cuestién de la que hoy no se duda. Antes de la publicacién anénima y sin
permiso eclesidstico del original italiano, aparece en Paris una traduccién francesa, también anénima, en
los tltimos afios del siglo XVI, con el titulo: Abrégé de la perfection (cfr. M. GIOIA, Breve compendio, cit.,
1538. Se le atribuye a Gagliardi igualmente: Catechismo della fede cattolica, Milan 1584; S.P. Ignatii de
Loyola de discretione spirituum regulae explanatae, Napoles 1851; Commentarii seu explanationes in Exer-
citia Spiritualia Sancti Patris Ignatii de Loyola, Brujas 1882 (Paris 1996, con el Abrége de la perfection).
Recientemente: La dottrina spirituale di Achille Gagliardi s.i.: la vita purgativa ignaziana interpretata da
Achille Gagliardi nella Praxis cultus interni, introduzione ed edizione del testo D. LiBaNor1, Napoli 2000;
AcHILLE GAGLIARDI, Direttorio spirituale, a cura di D. LIBANORI, San Paolo, Cinisello Balsamo 2012.
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fuentes principales fueron San Agustin, los Santos Padres griegos y latinos, e Ignacio de
Loyola), a expresiones en si mismas exactas, pero arriesgadas, porque subrayan unilate-
ralmente ciertos aspectos de la vida interior en perjuicio de otros».” Sin embargo, «tie-
ne el mérito de haber sintetizado el fondo contemplativo de la tradicion ignaciana, de la
que hizo una excelente interpretacion en su De discretione spirituum y en el analisis
sobre la relacion entre deificacion y abnegacion»”'.

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

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

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

4.2.6. Luis de la Puente (1554-1624)%

El P. Luis de la Puente, en su libro Meditaciones de los misterios de nuestra fe,’* hace
una importante contribucion respecto a la comprension de la oracién mental en la tradi-
cion ignaciana. Una oracién que es obra de la memoria, del intelecto y de la voluntad,
ejercitadas, con la gracia de Dios, en los misterios y verdades de la fe, «<hablando dentro
de nosotros mismos con Dios nuestro Sefior, tratando familiarmente con El, pidiéndole
sus dones y negociando todo lo necesario para nuestra salvacion y perfeccién. De suer-

% G. Muccr, « Gagliardi, Achille», en DHC], 111, 1547-1548, aqui 1548; con bibliografia.

N Ibidenm.

%2 M. GI01A, Breve compendio, cit., 178. También sobre el Comzpendio puede verse: R. FAESEN, «Achille
Gagliardi and the Nordern Mystics», en A Companion to Jesuit Mysticism, cit., 82-111, con bibliografia.

% Cfr. R. Zas Friz, «La tradicién mistica ignaciana (I), cit., 401-402. «La Puente ha llegado a ser uno
de los escritores espirituales mas conocidos de la C] [Compaiia de Jests] y que contribuy6 a formar una
tradicién de doctrina espiritual propia de los jesuitas» (M. Ruiz JURADO, «LLa Puente, Luis de», en DHC],
111, 2245). Puede consultarse también: RADY ROLDAN-FIGUEROA, «The Mystical Theology of Luis de la
Puente», en A Comzpanion to Jesuit Mysticism, cit., 54-81, con bibliografia.

% Madrid 1950.
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te, que la sustancia de la oracién mental consiste principalmente en estas cuatro co-
sas»”. Este tipo de oracion es el ordinario.

Pero existe otro modo de oracion, que se diferencia del anterior por ser mas afectivo y
menos discursivo: es el contemplativo. Para explicarlo, de la Puente recurre a Santo Tomas
(2-2 q. 180, a. 3): se trata de «una vision sencilla de la verdad eterna, sin variedad de discur-
sos, penetrandola con luz del Cielo, con grandes afectos de admiracion y amor»*. La pue-
de tener cualquier creyente. Sin embargo, hay un modo de oracién mental extraordinario

«que abraza otros modos de oracién mas sobrenaturales y especiales, que llamamos oracién
de quietud o de silencio, con suspensiones, éxtasis o raptos, con figuras imaginarias de las
verdades que se descubren, o con sola luz intelectual de ellas, con revelaciones y hablas
interiores, y con otros innumerables modos que tiene Dios de comunicarse a las almas, de
los cuales no se puede dar regla cierta, porque no tienen otra regla que el magisterio y
direccién del soberano Maestro, que los ensena a los que quiere y como quiere»”’.

De la Puente recomienda no aspirar a estos modos extraordinarios; mas bien hay que
rehusarlos, pues es grande el peligro de ser enganados por Satands, pero si Dios los con-
cede, hay que recibirlos humildemente. Un ejemplo concreto de esta actitud es la biogra-
fia que escribe sobre el P. Baltasar Alvarez. Hay que considerarlo un discipulo suyo y, por
tanto, muy sensible a la dimension contemplativa de la oracion. De ésta habla abierta-
mente, sosteniendo que algunas de las cosas que aqui suceden son propias de una vida
normal de oracién. Su doctrina de los sentidos espirituales entronca con la mejor tradi-
cion mistica occidental. Sin embargo, no por ello descuida el método tradicional de la
meditacién. Asi, titula, por ejemplo, el capitulo 42 de la biografia del P. Baltasar Alvarez:
«De la gran importancia y seguridad que tiene el modo de orar por meditaciones, afectos
y coloquios con nuestro Sefior, y como éste se ha de proponer y ensefiar a todos». Se
advierte la importancia que el autor concede a la meditacion, sin descuidar su minucioso
elogio de la contemplacién. La postura del P. de la Puente es sin duda, mas equilibrada y
abierta, fruto quizas del ambiente propicio, creado durante el generalato del P. Aquaviva.

4.2.7. Diego Alvarez de Paz (1560-1620)

La obra del P. Alvarez de Paz es una sintesis personal, completa y sistematica de la
teologia mistica antigua y medieval, pero con una caracteristica particular: integra en
ella la experiencia ignaciana, que por aquellos afios iba cuajando en busqueda de sus

% Ibidem, 4.

% Ibidem, 41.

7 Ibidem, 46.

% Cfr. R. Zas Friz, «La tradicién mistica ignaciana (I), cit., 402-405. «Su obra es la primera sintesis
completa de la doctrina ascética y mistica de la antigiiedad y el Medioevo. [...] Es el primer jesuita que
trata ampliamente de los problemas de la contemplacién infusa, y con experiencia personal. Su anélisis
espiritual es fino y agudo, el tono didictico y conversacional, con muchos amplificaciones oratorias y
antitesi, si bien adolece de prolijidad, distinciones sutiles y subdivisiones forzadas» (E. FERNANDEZ G.,
«Alvarez de Paz, Diego», en DHCJ, 1, 95)..
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propios cauces teolégicos dentro de la gran tradicién mistica eclesial”. Alvarez de Paz
es considerado «el primer jesuita que trata ampliamente de los problemas de la contem-
placion infusa, y con experiencia personal»!®.

Su obra en seis volimenes, escrita en el Pert y publicada en latin en Lyon entre 1608
y 1618, que conoce una edicion posterior, desafortunadamente todavia esta por traducir
a una lengua moderna'®. La parte que aqui interesa: De Inquisitione pacis, trata de la
oracién. A decir de Lopez Azpitarte, Alvarez de Paz es «el primer autor que aborda
sistematicamente los problemas relativos a la contemplacion, después de aquellos afios
de dudas y vacilaciones en la Compafia. Si tenemos en cuenta, ademds, que su lectura
fue recomendada por Aquaviva, como representante genuino del espiritu ignaciano,
saber lo que dice sobre el tema nos dara el pensamiento de un testigo cualificado»!®.

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

El autor distingue entre meditacion y contemplacion. La primera es un estadio ini-
cial, discursivo; generalmente es punto de arranque comin en la vida espiritual, pero
que tiende por si misma hacia un paso posterior, que es el verdadero y ardentisimo amor
a Dios y el gozo inefable de la mente: la contemplacién. Entre ambas, Alvarez de Paz
coloca la oracion afectiva, donde «el alma puede encontrarse en un estado contemplati-
vo, producto de su trabajo, del habito adquirido, aun cuando en determinados momen-
tos Dios comience a actuar mds por su cuenta»!®. Para algunos se trata de una contem-
placion adquirida'®; es decir, combina el trabajo activo del hibito adquirido del orante

? «Los afos anteriores a la publicacién de sus escritos habian constituido, dentro de la evolucién
espiritual de la Compafiia, un periodo de gestacion lenta y a veces dificil. Se trataba de consolidar toda
la herencia de los primeros afios y era vital, en aquellos momentos, impedir todo lo que pudiera ser
desviacion del patrimonio dejado por las primeras generaciones. El problema de la contemplacién fue el
punto fundamental sobre el que giraron todas las discusiones. Sin olvidar el caracter marcadamente
practico y apostdlico de la espiritualidad ignaciana, habia que dar entrada abierta a esa corriente mistica,
hecha realidad en la vida de tantos jesuitas» E. LOPEZ AZPITARTE, La oracidn contemplativa. Evolucion y
sentido en Alvarez de Paz, S.]. Granada 1966, 5; cfr. M. Ruiz Jurapo, «Alvarez de Paz, Diego», en Dizio-
nario di Mistica. L. Borriello, E. Caruana, M.R. del Genio, E. Suffi (edd), Libreria Editrice Vaticana,
Citta del Vaticano 1998, 77-80.

10 E FERNANDEZ G., «Alvarez de Paz, Diego», en DHCJ, 1, 95.

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

102 1,6PEZ AZPITARTE, La oracion..., cit., 107.

105 Cfr, LOPEZ AZPITARTE, La oracién..., cit., 189-190.

194 Ihidem, 41. «Creo que es aqui donde Alvarez de Paz ofrece un mayor interés dentro de la historia
de la espiritualidad. Su doctrina sobre el estado intermedio entre la meditacion discursiva y la contem-
placién, sin ser propiamente original, pone de relieve algunos aspectos peculiares, dignos de prestarles
nuestra atenciony» 1bidenz, 190.

105 Cfr. Ruiz JurADO, Alvarez de Paz..., cit., 121
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con la presencia pasiva de la gracia divina. El paso a la contemplaciéon propiamente
dicha, tradicionalmente llamada contemplacion infusa (distinta de la adquirida), es muy
delicado. Por ello, es sumamente importante la correcta interpretacion de los sintomas
para dar el paso: «el conocimiento intuitivo y amoroso se convierte en auténticamente
mistico, cuando la intensidad de esa luz y de ese amor repercute tan fuerte, aun en las
facultades sensibles, que el alma experimenta de una manera honda, e imposible de
alcanzar por si misma, la presencia y cercania de Dios»!®. Un ejemplo de la meticulosi-
dad de Alvarez de Paz es la distincién de los diversos grados de contemplacién, que
segun €l llegan hasta quince momentos diferentes!”.

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

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

4.2.8. Louis Lallemant (1588-1635)

La Doctrine Spirituelle, Gnica obra atribuida a Lallemant, fue publicada por primera
vez en el afio 1694, casi sesenta anos después de su muerte. Ello fue posible gracias a los
apuntes tomados por Jean Rigoleuc, un joven discipulo de Lallemant que asistié a uno
de los programas de tercera probacion que su maestro realizo como instructor en Rouen,
entre 1626 y 1631''%, Muerto el maestro en 1635 y el discipulo en 1658, dichos apuntes

106 T,6PEZ AZPITARTE, La oracion..., cit., 78-79.

197 Cfr. Ruiz JurADO, Alvarez de Paz..., cit., 122.

108 Cfr. LOPEZ AZPITARTE, La oracién..., cit., 195-196.

19 1hidem, 197.

10 Cfr. L. LALLEMANT, Doctrine Spirituelle, Nouvelle édition augmentée et présentée par Dominique
Salin, s.j., Desclée de Brouwer, Paris 2011. SALIN es de la opinién que hay que atribuir también a Lalle-
mant la autoria de los tres primeros tratados de una obra, editada por el mismo Champion, pero atribui-
das erréneamente a Rigoleuc: La vie du Pére ]. Rigoleuc de la Compagnie de [ésus, avec ses traités de
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pasaron a manos del P. Vincent Huby quien los da al P. Pierre Champion, que finalmen-
te los imprime. Durante el proceso de impresion, se descubre un cuadernillo con los
apuntes tomados por Jean-Joseph Surin de las platicas de su instructor de tercera pro-
bacion, el P. Lallemant, que es afiadido como Addition a la ediciéon princeps. Como
refiere Dominique Salin, Champion vefa en Lallemant el Baltasar Alvarez francés!!!. La
Doctrine es considerada por J. P. Donnelly como «un hito de la espiritualidad de la
Compafia de Jesus, cuya finalidad declarada es la de ayudar a los jesuitas, que ya han
hecho progreso en la vida espiritual, a pasar al nivel mistico como medio para intensifi-
car su vocacion apostélica»!'?,

En la Doctrine se considera que Dios Padre ha dado la Compania de Jesus a su Hijo
con el fin de amarlo y honrarlo: «Nosotros que somos los hijos de San Ignacio, debemos
considerarnos como pertenecientes al Salvador, parte de su casa y dedicados a su servi-
cio, y por amor de El, al servicio de las almas»!. Para realizar tal fin, los medios a
disposicion son sobrenaturales (oracion, sacramentos, predicaciones) y naturales (talen-
tos, ciencia, manera de ensefar), estando éstos subordinados a la prudencia sobrenatu-
ral para sacar toda la fuerza y virtud de la mas alta oracién'**. Evidentemente, en todo
ello se tiene como ejemplo de perfeccion de la Compania a San Ignacio V.

Respecto de la oracion del jesuita, debe ser eminentemente practica. Es decir, orienta-
da siempre a mejorar la voluntad, en el sentido de que ésta pueda siempre perfeccionar su
influjo sobre las otras potencias del alma y producir asi actos interiores que den movi-
miento a las acciones externas, para realizarlas de acuerdo al modelo propuesto, Jesucris-
to. Si por una parte hay que evitar el activismo, orar Ginicamente en funcién de la acciéon
apostolica, por otra hay que evitar una contemplacion que no se oriente hacia la accion!'°,

La Doctrine Spirituelle esta dividida en siete principios'". El dltimo de ellos trata del
orden y los grados de la vida de oracién, subdividido a su vez en cuatro capitulos. En el

dévotion et ses lettres spirituelle, Michelet, Paris 1698. Los tres tratados son: L'exercice d’amour envers
N.S.J.-C.; L'lustruction touchant ['oraison mentale selon les trois états de la vie spirituelle; De la garde du
cceur. Para una historia detallada de la génesis del texto: T. BARTOK, Un interpréte et une interprétation de
Uidentité jésuite : le pére Louis Lallemant et sa «Doctrine spirituelles au carrefour de [’bistoire, de ['analyse
institutionnelle et de la pensée d’auteurs jésuites antérieurs et contemporains, Gregorian & Biblical Press,
Roma 2016, 73-100; también del mismo autor: «Louis Lallemant and his Doctrine spirituelle - Myths and
Facts», en A Companion to Jesuit Mysticism, cit., 112-138, con bibliografia. Recientemente ha aparecido
una nueva version espafiola sobre la base de la edicion francesa de Salin: Doctrina espiritual, edicion en
lengua espanola revisada por José A. Garcia, Bilbao-Santander-Madrid 2017.

D, SALIN, «La docilité au Saint-Esprit», en La mzystique ignatienne. Une tradition vivante, Christus
(Hors-Série 202), Paris 2004, 104.

12 Cfr. J.P. DONNELLY, «Lallemant, Louis», en Diccionario Histérico de la Compariia de Jesds. C.E.
O’NE1LL S.I. - J. M. DoMiNGUEZ S.1. (edd.). THST - Universidad Pontificia Comillas, Roma-Madrid 2001.
Vol. III, 2268; con bibliografia. En adelante citaremos DHC]J.

15 LALLEMANT, Doctrine..., 81.

W4 Ctr, Ibidem, 79.

5 Cftr, Ibidemn:, 81-82.

16 Ctr, Ibiden:, 88-89.

17 Ellos son: (I) el fin, (II) la perfeccién, (III) la pureza del corazén, (IV) la docilidad al Espiritu
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primero se ocupa de las ventajas que reporta ser hombre de oracién y da unos avisos
generales para su prictica. En el segundo expone la meditacion u oracién discursiva,
para los principiantes, siguiendo en todo el método ignaciano de los Ejercicios. En el
tercer capitulo define la oracion afectiva como aquella en la que se da mas espacio a las
afecciones de la voluntad que a las consideraciones del intelecto: como cuando se con-
sidera un texto de la Escritura o de un misterio de la fe y uno se detiene en él hasta que
dure el «gusto» interior, haciendo actos de fe, esperanza, amor, admiracion, etc.

La contemplacion, objeto del cuarto y dltimo capitulo, es «una vista de Dios o de las
cosas divinas, simple, libre, penetrante, certera, que procede del amor y que tiende al
amor»''®, Lallemant la considera necesaria para la vida apostdlica y da varias razones de
ello: no obstaculiza el celo de las almas; sin ella no se podria avanzar en la virtud ni
ayudar a los otros a hacerlo; y si uno ha recibido este don, resulta peligroso envolverse
demasiado en la vida activa, salvada la obediencia, pues se corre el riesgo de perder este
don interior en las actividades apostdlicas.

Distingue entre una contemplacion ordinaria y otra extraordinaria. La primera «es
un habito sobrenatural por el cual Dios eleva las potencias del alma a conocimientos y
luces sublimes, a grandes sentimientos y gustos espirituales, cuando no encuentra mas
en el alma pecados, pasiones, afectos, sonidos, preocupaciones que impiden las comuni-
caciones que El quiere hacer»!?. Esta contemplacién ordinaria lleva a la extraordinaria,
en la que se dan efectos extraordinarios (visiones, éxtasis, raptos, etc.). Se trata de una
oracion perfecta, porque la persona no necesita de repetidos actos de amor hacia Dios,
sino que basta una simple mirada de amor para «estar» en su presencia incluso por
varias horas. En realidad, aunque uno no sea consciente de ello, se esta practicamente
siempre en presencia de Dios.

En cuanto a la division de los diferentes grados de la contemplacion, el autor se
inclina por una cuadruple division, armonizada con los tres modos posibles de conocer
a Dios: el primer grado corresponde al conocimiento de Nuestro Sefior por los sentidos
corporales; los dos grados siguientes corresponden al conocimiento de Dios por la ima-
ginacion y los fantasmas: en el segundo se conoce la oscuridad divina y en el tercero se
alcanza el éxtasis y el rapto; en el cuarto grado se conoce a Dios mediante lo que El pone
inmediatamente en el entendimiento «donde las almas caminan en la mas pura region
del espiritu y en la mas alta perfeccion que se pueda adquirir en la tierra»'?,

Santo, (V) el recogimiento y la vida interior, (VI) la unién con Nuestro Sefior (en tres maneras: por
conocimiento, por amor y por imitacién), y (VII) el orden y los grados de la vida espiritual.

118 LALLEMANT, Doctrine..., 372. El capitulo sobre la contemplacién se divide en nueve articulos: 1.
Dos tipos de contemplacién; 2. El don de la presencia de Dios y el ingreso a la contemplacién; 3. Venta-
jas de la contemplacién; 4. La contemplacion es necesaria para la vida apostélica, lejos de serle opuesta;
5. Lo que es la contemplacion; 6. Propiedades y efectos de la contemplacién; 7. Diversas divisiones de
los grados de la contemplacién; 8. Otra divisién de los grados de la contemplacidn; y 9. Juicio sobre estas
divisién de los grados de la contemplacion.

Y Ibidem, 365.

120 Thidem, 385.
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4.2.9. Jean-Joseph Surin (1600-1665)

Considerado hijo de su siglo, pero al mismo tiempo un ‘moderno’ por su atencién a
la experiencia, a la psicologia y a la realidad humana'?', es quizas el escritor jesuita mas
brillante de su época'?? y el mas grande mistico de la Compania en Francia'?. Discipulo
de Lallemant, en el sentido de que éste fue su instructor de tercera probacién, construye
su doctrina espiritual con temas afines a su Instructor, en especial: la pureza de corazon,
la sumisién a la voluntad divina como fruto de la presencia del Espiritu Santo y el aban-
dono en Dios. Con sus escritos ejercié un notable influjo especialmente sobre de Caus-
sade y de la Cloriviere'*, como se vera mas adelante.

Surin no deja de ser también hoy en dia un autor controvertido, como lo fue en vida.
Esto se debe sobre todo a su actividad como exorcista de las ursulinas del monasterio de
Loudun, a donde fue enviado en diciembre de 1634. Esa experiencia lo marcé y le dejé
profundas consecuencias psiquicas durante veinte afos, de las cuales se fue restable-
ciendo paulatinamente hasta llevar nuevamente una vida normal.

Evitando las polémicas, tomamos como punto de referencia para nuestro estudio su
obra Guide Spirituel, publicada péstumamente en el afio 1836'?. Consta que ha llegado
a la imprenta solamente con un séptimo de su contenido (los siete capitulos de la edi-
cién actual), pues se sabe que el original perdido era més extenso'?.

En el cuarto capitulo, Surin trata de las ayudas para la perfeccion y de las acciones
sobrenaturales del hombre y toca el tema de la oracién y de su método. Afirma que
existen tres tipos de personas por lo que respecta a la perfeccion: las que son poco
determinadas para alcanzarla; aquellas que lo son, pero tienen todavia algunas imper-
fecciones; y aquellas que, por el contrario, son determinadas y van adelante en la vida
espiritual, progresando siempre hasta alcanzarla'?’. A cada una corresponde un método
de oracién apropiado a su nivel y situacion.

En el capitulo séptimo aborda las ‘cosas misticas’ y trata de la oracion de quietud y de
silencio; de la oracién de transporte y de coloquio familiar con Dios; de la oracién de
union. Las tres corresponden, respectivamente, a los tres grados de la oracion. El prime-
ro es como un reposo que el alma alcanza pensando en Dios, sin que de parte suya inter-
venga mucho esfuerzo; es una gracia que va mas alla de la que comtnmente se ofrece a los
orantes. El segundo grado corresponde a una oracién que se caracteriza porque se rompe
el silencio y el alma habla y obra ardientemente en relacién con Dios. Finalmente, el
ultimo grado, el de la unidn, se alcanza cuando el alma «tiene todas sus facultades en tal

121 M. Dupuy, «Surin, Jean-Joseph», in Dictionnaire de Spiritualité. XIV. Beauchesne, Paris 1990,
1322 ; también se puede consultar : M. SLUHOVSKY, Mysticism as an Existencial Crisis : Jean-Jospeh
Surin, en A Companion to Jesuit Mysticism, cit., 139-165, con bibliografia.

122 pE GUIBERT, La Spiritualité de la Compagnie |ésus, cit., 352.

12 M. pE CERTEAU, «Introduction» en J.-J. SURIN, Guide Spirituel, Desclée de Brouwer, Bruges 1963, 10.

124 M. OLPHE-GALLIARD, «Surin, Jean-Joseph», en DHCJ, 1V, 3672.

125 Cfr. pE CERTEAU, Introduction, 8.

126 Cfr, pE CERTEAU, Introduction, 8; también 50-61.

27 Ctr. Ibiden:, 165.
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estado que ella puede con toda su fuerza recibir y abrazar a Dios que se le hace presen-
te»'?%, Aqui cesan todas sus operaciones, las naturales e incluso las que normalmente
realizaba con la ayuda de la gracia: ella estd en paz y reposo. Hay que distinguir, sin
embargo, entre lo que es una oracion (pasajera) de unién y un estado (continuo) de unién.

4.2.10. Jean Pierre de Caussade (1675-1751)

El P. de Caussade publicé en vida solamente un libro, las Instructions Spirituelles
(1741),° aunque son mds conocidas sus restantes publicaciones, postumas: Lettres spi-
rituelles (en dos volimenes, publicados en 1962 y 1964 respectivamente) y el Trazté sur
loraison du cceur (1981). La obra L'abandon a la Providence divine (1861), atribuida a de
Caussade hasta hace poco, resulta hoy claro que no es de su autoria, puesto que «el
estilo y la inspiracion de este tratado, en principio, contrasta demasiado con la escritura
de las cartas consideradas como auténticas y la del Tratado de la oracion del corazén para
que Caussade pueda ser considerado su autor»**°.

El afio en que de Caussade entra en el noviciado, 1694, se publica la Doctrine Spiri-
tuelle de Lallemant, con la Addition de Surin. Es dificil pensar que no haya tenido con-
tacto con ella, si se tiene en cuenta la efervescencia del tema mistico en aquel momento.
Olphe-Galliard establece varios puntos de contacto entre de Caussade y sus predeceso-
res, siendo el mds interesante para nuestro tema aquel que relaciona la contemplacion
pasiva de Lallemant con la oracién del corazén de de Caussade®!. Por esta razon la obra

de de Caussade tiene una especial autoridad e importancia, en cuanto es un autor que se

sitGia en la misma linea del desarrollo mistico iniciada por sus hermanos de Orden'*.

128 Ibidem, 287.

129 1 -P. bE CAUSSADE, Bossuet maitre d oraison. Instructions spirituelles en forme de dialogues sur les
divers états d’oraison suivant la doctrine de M. Bossuet. Nouvelle édition conforme a I’édition originale
de 1741 avec une introduction et des notes par Henri Bremond. Bloud & Gay, Paris 1931. A juicio de de
Guibert (La Spiritualité, cit.,, 427-428), la finalidad del libro es clara: «constatando que en muchos
ambientes espirituales de su tiempo habia una verdadera desconfianza y hasta aversién por todo aquello
que era mistico, hasta interpretar la misma palabra en sentido peyorativo, y constatando también en
muchos que esta oposicion a la mistica se avalaba en la gran autoridad de Bossuet, adversario victorioso
del quietismo, Caussade quiere mostrar, basandose en la famosa Intruction sur les états d’oraison del
gran polemista, que, si éste ha combatido incesantemente la falsa mistica quietista, en cambio ha siem-
pre apreciado y defendido enérgicamente la verdadera y auténtica mistica catélica».

B0 Cfr. L'Abandon a la Providence divine. Autrefois attribué i Jean-Pierre de Caussade, Nouvelle
édition établie et présentée par Dominique Salin, s.j., Desclée de Brouwer, Paris 2005, 8-20, aqui 15.
También: G. Muccr, «Jean-Pierre de Causade. Autenticita critica e valore di una spiritualita» en Civzlta
Cattolica 156 (2005) 111/32-40; W. M.WRIGHT, «Jean-Pierre de Caussade and the Caussadian Corpus»,
en A Companion to Jesuit Mysticism, cit., 193-224, con bibliografia.

B Cfr. M. OLPHE-GALLIARD, La théologie mystique en France au XVIII siecle. Le Pére de Caussade.
Beauchesne, Paris 1983, 21-27; G. Muccr, «Lallemant e De Caussade nella spiritualita della Compagnia
di Gest», in Civilta Cattolica 141 (1990) 11/568-572.

12 Cfr. A. BoLAND, «Le Pére Jean-Pierre de Caussade auteur mystique», en Nouvelle Revue Théolo-
gigue 107 (1985) 241, donde el autor sostiene que de Caussade es un representante de la tradicion
mistica de la escuela de Lallemant, influenciada fuertemente por la escuela carmelitana.
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En el ambiente en el cual escribié de Caussade, la contemplacion estaba desacredita-
da, especialmente por los acontecimientos de fines del siglo anterior con la famosa con-
troversia entre Bossuet y Fénélon y la intervencion final del Papa Inocencio XII (1699)
que condena a Fénélon. Como consecuencia de ello, la produccion literaria de los auto-
res jesuitas, en su mayoria favorables a la opinion condenada «se resiente de tal suerte
que las obras concernientes a la oracién dejan en la sombra las cuestiones tocantes a la
oracion contemplativa propiamente dicha o, al menos, hablan de ella discretamente»'.

En sus Instructions de Caussade presenta dos series de didlogos, siguiendo la doctri-
na de Bossuet: en la primera trata sobre el quietismo como falsa mistica y la diferencia
de la verdadera; y en la segunda presenta una serie de avisos sobre la oracion mistica
para ayudar a quienes la tienen. En el didlogo séptimo y octavo de la primera parte,
presenta la oracion pasiva. La define como una accién de Dios diversa a la ordinaria,
entendiendo por ordinaria la meditacion que procede del orante mismo mediante con-
sideraciones discursivas. En la oracion pasiva, por el contrario, se trata de actos simples
y directos, como miradas interiores con las cuales se reposa el corazon en Dios. Se pue-
den dar fenémenos extraordinarios, y entonces se tiene una oracion pasiva extraordina-
ria, de lo contrario es pasiva ordinaria. Esta tltima es la que Santa Teresa llamaba ora-
cion de quietud o de simple recogimiento, y cita a San Juan de la Cruz y a Baltasar
Alvarez como autoridades en la materia'®*,

El tema es retomado en la segunda serie de didlogos de las Inzstructions, que corres-
ponden al Traité sur l'oraison du coeur®. Aqui explicita ain mas la oracién de reposo:
«Es por tanto en esta oracion en la que Dios es verdaderamente adorado y amado de
corazén, en espiritu y en verdad como habla Jesucristo. Por esto, todos los misticos
pretenden que esta manera de orar no es mas que un puro ejercicio de verdadera cari-
dad; en consecuencia, ella contiene todo lo que hay que hacer para agradar a Dios y para
avanzar por los caminos de la perfeccion»'*®.

4.2.11. De la supresion de la Compariia hasta Auguste Poulain (1773-1919)

Poco mas de veinte afios después de la muerte de de Caussade se inaugura una nueva
era en Europa con el estallido de la Revolucion Francesa, precedida con la supresion de
la Compania. Con esos nuevos sucesos el tema de la contemplacion entra en letargo,
hasta que timidamente comienzan a despertar con la restauracion de la Compaiiia.

Entre los jesuitas que viven la supresion, y en algunos casos la sobreviven, tienen
relevancia dos jesuitas franceses por su perspectiva contemplativa y produccion litera-

15 OLPHE-GALLIARD, La théologie mystique en France..., 17.

34 DE CAUSSADE, Bossuet maitre d’oraison..., 61-62.

> Para una mayor explicacion sobre la correspondencia de las dos obras, cft. la introduccién de M.
Olphe-Galliard en J.-P. CAUSSADE, Trazté sur ['oraison du coeur. Instructions Spirituelles, Desclée de Brouwer-
Bellarmin, Condé-sur-Noireau 1981, 9-22.

3¢ DE CAUSSADE, Bossuet maitre d’oraison..., 228.
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ria: Jean Nicolas Grou (1731-1803) y Pierre de Cloriviere (1735-1820)". Ambos se
inspiran de la misma fuente: Lallemant y Surin. Las obras de Grou son publicadas pds-
tumamente, entre las que cabe mencionar L'école de |ésus-Christ (1885), Manuel des
dmes intérieurs (1909) y Méditations en forme de retraite sur I'amour de Dieu (1918). De
Cloriviere es un contemplativo de experiencia, pues se sabe que gozaba de las gracias de
la contemplacién infusa, y es conocido por sus Considérations sur la priere et I'oraison
(1778) y Notes intimes de 1763 a 1773 (1935).

La labor de los generales de la Compatiia, inmediatamente después de la restaura-
cion, puede paragonarse a la de los primeros generales después de San Ignacio: centran
su preocupacion en establecer y fomentar ‘la auténtica tradicion espiritual’ de la Com-
pania. Asi se suceden primero el P. Brzozowski (1814-1820) y luego el P. Fortis (1820-
1829). Por lo que respecta a los autores espirituales, de Guibert observa: «Un rasgo
comun entre los cincuenta primeros afios de la Compaiiia, de 1540 a 1590, y los cin-
cuenta o sesenta aflos que siguieron a su restablecimiento, es el pequenio nimero de
obras importantes de espiritualidad compuestas por jesuitas durante este tiempo». A
partir de los afios 60 y 70 del siglo XIX se comienzan a reeditar autores importantes
previos a la supresion, pero las obras originales son pocas®®,

Durante el generalato del P. Roothaan, sucesor de Fortis de 1829 a 1853, se realiza
una traduccion latina del libro de los Ejercicios (1835, revisada varias veces hasta 1852).
Con ello se pretendia poner las bases para el estudio y practica renovados de los Ejerci-
cios, pues a juicio de Roothaan la ineficacia en la aplicacién del método y en la obten-
cion de los frutos en los Ejercicios procedia de la falta de conocimiento y profundizacion
en el texto mismo. En este contexto institucional habria que situar su carta del 27 de
diciembre de 1834 sobre E/ estudio y el uso de los Ejercicios Espirituales y ver quizas en
ella el origen de una opinién muy extendida todavia hoy dia, segtin la cual la tradicion
ignaciana es ascética y no mistica, es decir, centrada en la abnegacion voluntarista y en la
oracion de la meditacion de las tres potencias. Cuando el P. Roothaan afirma que en
hacer y dar bien los Ejercicios se encuentra la fuente de un mayor y eficaz crecimiento en
el espiritu y en la santidad, se sigue que los métodos de oracion ensefiados por San
Ignacio en sus Ejercicios se deben promover principalmente, por ser faciles y eficaces:

«sabemos que muchisimos de los Nuestros, [...] solian pasar horas enteras en la medita-
cion sin el menor aburrimiento y con grandisimo fruto. En efecto, ¢qué cosa mas facil que
aplicar con cierto orden a la verdad de la fe las potencias del alma, la memoria, la inteligen-
cia y la voluntad? ¢Qué ejercicio mas agradable que meditar los misterios de la vida y
pasién de Jesucristo Sefior nuestro, contemplando las personas y considerando
distintamente los dichos y los hechos segtin se presentan en éste o aquel misterio? ¢Qué
otro medio conduce mejor al propio conocimiento y a enmendarse de los propios vicios y
defectos que los dos exdmenes propuestos por el S. Padre con tanta simplicidad de pala-

B1biden, 445-448 y 452-454, respectivamente.
18 Cfr. DE GUIBERT, La Spiritualité, cit., 503.
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bras y que pueden ponerse en practica con tanta facilidad por cualquiera, con tal que no
falte la buena voluntad?»"’

La valoracion de los métodos de oracion y otros ejercicios propuestos en los Ejerci-
cios, que Roothaan prolonga por varias paginas, la concluye afirmando que:

es necesario advertir y tener continuamente ante los ojos, que toda la doctrina de los Ejerci-
ctos Espirituales se resuelve en el estudio de una verdadera y perfecta abnegacion de noso-
tros mismos. [...] Por tanto, todo va finalmente a concluir en la propia abnegacién, que se
manifiesta en el todo y en cada una de sus partes de ese maravilloso trabajo que es el libro de
los Ejercicios. Aqui nuestro beato Padre no nos prescribe ni nos da preceptos de alta y
sublime contemplacién y de extraordinaria unién con Dios. Ensefia mas bien a disponer el
alma; pero toda disposicion semejante la constituye principalmente en esta, que yo decia,
abnegacion de nosotros mismos. ¢Con qué finalidad se hacen los Ejercicios? Escuchemos a
él mismo, que asi se expresa en el titulo de su libro: para que el hombre venza si mismo y
ordene su vida sin ninguna afeccion desordenada, que no sea bien ordenada. [...] Por esta,
digo, y no por otra via, nuestros mayores, que de ordinario en aquellos primeros tiempos no
aprendian en otro lugar sino en los Ejercicios Espirituales la forma y el espiritu de la vida
religiosa que llevaban en la Compania, concibiendo entusiasmo y coraje, y dandose a una
generosa y constante abnegacion de si mismos, alcanzaron la mayor parte en breve espacio
de tiempo una insigne perfeccion y recogieron en la Iglesia de Dios aquel copiosisimo fruto,
del cual también nosotros después de tres siglos participamos y gozamos'®,

Habri que esperar los inicios del siglo XX para ver renacer la discusion sobre la
oracion, la contemplacion y la mistica, en continuidad con la tradicién anterior, de la
que de Caussade habia sido uno de los dltimos testigos. Entre los primeros que destacan
son René de Maumigny y Auguste Poulain.

René de Maumigny (1837-1918) con su Practique de ['oraison mentale (1. Oraison
ordinaire; y 1. Oraison extraordinaire, 1905) es de los primeros en retomar el tema de la
mistica/contemplacion. En el primer volumen trata de la oracion mental, de la medita-
cion, de la oracion afectiva y de las dificultades que se encuentran en la oracion, asi
como de las virtudes y de la devocion, para concluir con un capitulo en el que explica
detalladamente los métodos de oracion contenidos en los Ejercicios Espirituales. En las
primeras lineas de ese capitulo final afirma: «Como dije en el prefacio, esta sexta parte
no es el complemento necesario de las partes precedentes, porque se puede muy bien
hacer oracién mental sin conocer los varios métodos ensefiados por San Ignacio en el
libro de los Ejercicios»'*'.

En el segundo volumen, trata de la oracién mental extraordinaria. Mientras la ora-
cién mental ordinaria se llama meditacién y es activa porque la luz y el amor se adquie-
ren mediante actos mds o menos laboriosos del intelecto y de la voluntad, la extraordi-

19 Lettere dei Prepositi Generali della Compagnia di Gesa ai padri e fratelli della medesima Compag-
nia, 111, Roma 1845, 55.

Y0 Ihidem, 57 (cursivas del autor).

41 R. DE MAUMIGNY, Pratigue de ['oraison mentale, 1. Oraison ordinaire, Beauchesne, Paris 41907, 187.
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naria se dice oracion contemplativa pasiva porque se recibe directamente de Dios la luz
y el amor. Si la meditacion es natural, en el sentido que la gracia eleva el intelecto y la
voluntad conservando sus operaciones, la contemplacion es sobrenatural porque la gra-
cia eleva la naturaleza de modo que el intelecto conoce y la voluntad ama de modo
superior a la via ordinaria. Sélo la oracion extraordinaria se llama zistica «porque en
ella todo se realiza en un secreto misterioso entre Dios y el alma». A continuacion, el
autor hace una observacion importante: «LLa contemplacion pasiva o extraordinaria no
hay que confundirla absolutamente con la contemplacién activa ordinaria, de la cual se
hablé en el primer tratado»'*. De este modo queda claro que para el autor los métodos
de oracion ignacianos contenidos en los Ejercicios corresponden a la oracion mental
ordinaria, llamada meditacion activa, distintos de la contemplacion pasiva.

Si en este contexto se recuerda la controversia suscitada sobre la contemplacion,
entre Antonio Cordeses y Baltasar Alvarez con el General de la Compaiifa de entonces,
Everardo Mercuriano, y la ‘solucion’ de su sucesor, Claudio Acquaviva, la claridad de la
exposicion de Maumigny, que a inicios del siglo XX puede resultar una obviedad, signi-
fica por el contrario una conquista histérica en el desarrollo de la tradicion ignaciana
por dos motivos. En primer lugar porque pone los métodos ignacianos de oracion como
unos métodos ordinarios al lado de tantos otros; y en segundo lugar porque considera
que esos métodos no son ‘contemplativos’, es decir, no son ‘pasivos’ y no son los mas
apropiados para aquellos que van progresando en la vida de oracién, superando la pri-
mera etapa de los principiantes.

Por cuanto respecta a la obra de Auguste Poulain (1836-1919), Des gréces de oraison.
Traité de Théologie Mystigue'® (con diez ediciones desde 1901 a 1923), el autor distin-
gue en la primera parte varios grados de oracion, divididos en dos grandes categorias: la
oracion ordinaria y la extraordinaria (o contemplativa). La diferencia fundamental en-
tre ambas es que en el segundo tipo de oracion el orante no la puede producir a volun-
tad, mientras que en la oracién ordinaria normalmente se aplican actos propios de la
voluntad, del entendimiento o de la memoria. Asi, ordinariamente se pueden hacer ac-
tos de fe, esperanza y amor, pero no se puede producir una aparicion del Sefior o profe-
tizar en su nombre, a menos que Dios intervenga de un modo especial. La teologia
mistica estudia tales modos extraordinarios, que pueden ser considerados «misticos»,
en el sentido que difieren de los normales actos producidos voluntariamente solamente
por su intensidad y duracion'*,

Y2 Ibidem, 11: Oraison extraordinaire, Beauchesne, Paris 1911, 10.

% A, POULAIN, Des grices de oraison. Traité de Théologie Mystique. Beauchesne, Paris °1914. Para
tener una idea del significado de este libro, en términos de recuperacion no sélo de la memoria de la
tradicion mistica ignaciana, sino de la misma tradicion mistica de la Iglesia, basta recorrer los titulos de
las seis partes en que divide su obra: 1. Cuestiones preliminares de la mistica; 2. Nociones generales
sobre la unién mistica; 3. Estudio por separado de cada grado de la unién mistica; 4. Revelaciones y
visiones; 5. Pruebas enviadas a los contemplativos; 6. Cuestiones complementarias a la mistica.

14 Cfr. PouLAIN, Des graces de oraison, 2.
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Los grados de la oraciéon ordinaria son: la oracién vocal, la meditacion (llamada
también metddica o discursiva), la oracion afectiva y la oracién de simplicidad. Sin tra-
tar las dos primeras, pasa Poulain a tratar inmediatamente las dos dltimas. Segtn el
autor, la ‘oracién afectiva’, se define como una oracién mental en la cual la afectividad
tiene mayor espacio e intensidad que las consideraciones y los razonamientos, sin que
por ello éstos estén ausentes; por lo general hay una idea dominante, en torno a la cual
se suscitan los afectos. En realidad no se diferencia de la meditacion sino por su intensi-
dad afectiva y menor nimero de ideas: la intuicion reemplaza la deduccién, producién-
dose una simplificacion intelectual'®.

Cuando esa simplicidad pasa del intelecto a la voluntad se produce la oracion de
simplicidad o de mirada simple. La intuicién toma el lugar de los razonamientos y los
afectos y las resoluciones son frecuentemente las mismas, expresandose en pocas pala-
bras. Es un pensamiento/sentimiento que se hace presente con mucha facilidad, preva-
leciendo sobre otros, sin llegar a ser continuo. Como es un grado més intenso de la
oracion afectiva, indica una mayor accién de Dios'#.

La décima edicion de las Gracias de oracion, postuma de 1923, es introducida por J.
V. Bainvel, quien retoma las distinciones hechas y afiade algunas observaciones. Asi, por
ejemplo, indica que Poulain evita el término ‘pasivo’ por ser equivoco, pero segiin Bain-
vel habria que rescatarlo por su uso en la tradicion y porque especifica mejor la distin-
cion entre la oracion ordinaria (ascética) y la extraordinaria (mistica)'¥’. Bainvel explica
también que el término ‘contemplacién’, tal y como es usado por San Ignacio en los
Ejercicios, permaneciendo una oracion ordinaria y activa, es distinta de la meditacion,
pues no se concentra en meditar sino en mirar, escuchar y sobre ello reflexionar para
sacar provecho. Por otro lado, no hay que ver en la meditacién simplemente un discu-
rrir de la razén, pues en ella también se observa, se reflexiona, se gusta y se da una
aplicacion a las verdades contempladas!'*,

Los trabajos de Jerénimo Seisdedos (1847-1923), como sus Estudios sobre las obras
de S. Teresa (Madrid 1886) y sus cinco volumenes de los Principios fundamentales de la
mistica (Madrid 1913-1919) son un paso importante pare recuperar y revalorizar la in-
vestigacion sobre la mistica en 4mbito espafiol. Asi mismo, es de mucha importancia por
la calidad y su continuidad a través de los anos la Manresa (fundada en 1925) en torno a
la cual giran ilustres estudiosos de la tradicién ignaciana, muchos de los cuales pusieron
las primeras piedras de Monumenta Historica Societatis lesu. Por citar s6lo algunos, en-
tre otros: C. M. Abad, J. Calveras, I. Casanovas, A. Codina, P. Leturia, M. Nicolau, J.
Rovira, E. Hernandez, J. M. Granero, T. Arellano, R. Garcia Villoslada, J. Tturrioz, C.
Dalmases, 1. Iparraguirre y A. M. de Aldama.

Y Cftr, Ibidem:, 8-9.

Y6 Ctr, Ibiden:, 9-10

47 1. V. BAINVEL, Introduction a la 10°¢ édition Des Gréces de Oraison du R. Pére Poulain. Edition tiré
a part. Beauchesne, Paris 1923, XVI, nota 1.

Y8 Ibidem, nota 2.
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4.2.12. Joseph de Guibert (1877-1942)

La segunda edicion de la traduccion italiana de la obra de Poulain esta introducida
por Joseph de Guibert'®. En ella de Guibert relaciona la problematica mistica de esos
anos (aquella que se conoce como la «cuestion mistica») con las discusiones de fines del
siglo XVII «ese tiempo magnifico, apasionado como el nuestro por la vida interior»"°.

De Guibert fundé en 1918 la Revue d’Ascétique et de Mystigue y fue uno de los pri-
meros gestores del Dictionnaire de Spiritualité (1932). Escritor prolifico, ademas de ser
un reconocido tedlogo, gracias a su labor docente renové la ‘teologia ascética y mistica’
en una nueva sintesis: la teologia espiritual. Asumio esa catedra en la Universidad Grego-
riana desde 1922 hasta su muerte”'. Es recordado principalmente por su monumental
obra: La spiritualité de la Compagnie de Jésus (Roma 1953). Su libro es una especie de
balance de la tradicion ignaciana desde su fundacién hasta la Segunda Guerra Mundial.

En la tltima parte de dicha obra, de Guibert sistematiza algunos de los puntos mas
importantes que ha ido encontrando en su investigacion. Sostiene que, si bien los Ejer-
cicios no cubren ‘toda’ la tradicidon ignaciana, si son su ‘raiz’: son una escuela de oracién
que introduce en la vida espiritual, que debe ir acompanada siempre de la abnegacién
personal. No es posible unirse a Dios, a su voluntad, si no hay renuncia de los propios
intereses, junto a una dedicacion sistematica a la vida de oracion, consideradas ambas
no como fines de la vida cristiana, sino como medios para asegurar el servicio divino.

En cuanto a la practica de la oracién, de Guibert considera un error grave, aunque
muy frecuente, considerar el método de las tres potencias como el modo de orar tipico
ignaciano, pues es uno mas entre varios y tampoco el mas utilizado?. Reconoce que
autores importantes han considerado la oracién mental casi exclusivamente como la
meditacion de las tres potencias, influyendo sobre muchos otros jesuitas que han divul-
gado esta opinion, produciendo la identificacion entre ellas. Sin embargo, la contempla-

4 Cfr. A. PouLaN SJ., Delle Grazie d’Orazione. Trattato di Teologia Mistica. Versione riveduta
dall’ Autore sulla settima edizione francese coll’aggiunta de un’Introduzione circa I’attuale controversia
sulla Contemplazione infusa, del P. G. De Guibert S.J. e di un copioso supplemento alla Bibliografi del
P. Scheuer, S.J. Marietti, Torino-Roma 1926.

50 Ibidem, XIX. Brevemente, para tener una idea de la problematica mistica de aquellos afios, la
mayoria de los autores sostienen que la contemplacion mistica es «simplificada», en comparacién a la
oracién mental discursiva (meditacién). Sin embargo de Guibert insiste en preguntar: «Pero, ¢cual es el
elemento original y caracteristico que distingue tal contemplacién de las oraciones puramente ascéticas?
¢Qué hace que entre aquella y éstas haya o no haya continuidad, ya que todos admiten una distincién,
una transicion? sQué cosa es aquello que denota esencialmente este pasaje?» Ibidenz, XXI (cursivas del
autor). Y mas adelante (p. XXIV): «Dada la distincién admitida por todos entre la contemplacién mis-
tica y las oraciones mentales inferiores, o al menos diferentes ¢en qué momento el alma supera el umbral
de ese modo nuevo? Entre las formas de oracién descritas por los autores espirituales, ¢cuales son las
que deben figurar bajo esta denominacién general de oraciones contemplativas, misticas?».

51 Cfr. H. pE GENEC — P. DucLos, «Guibert, Joseph de», en DHC], 11, 1839-1840; «Bibliografia del
P. de Guibert», in La spiritualiti de la Compagina di Gesi. Saggio Storico. Edizione italiana a cura de
Giandomenico Mucci S.]J. Citta Nuova, Roma 1992, *15-*17.

152 DE GUIBERT, La Spiritualité, cit., 548.
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cion infusa como también la contemplaciéon adquirida y la oracion afectiva o de simpli-
cidad han sido frecuentemente experimentadas y practicadas por los jesuitas y no es
ajena a la tradicion espiritual ignaciana'.

Por lo que respecta a la contemplacion infusa, de Guibert reconoce una tradicional
reserva jesuitica sobre el tema, cuyo origen se puede encontrar en San Ignacio mismo
que sabia de las ilusiones que se podia tener en la vida de oracion. Para evitarlas habia
que mantener cierta ‘reserva critica’, la cual se ha convertido en cierto aire de familia.
Pero esta actitud hay que limitarla a los fendmenos extraordinarios y no extenderla
facilmente a la oracién afectiva, de simplicidad, y en general, a toda la gama intermedia
que va de la meditacién a la contemplacion infusa. El autor se empefia en dejar claro
que no ha habido ninguna militancia anti-contemplativa a lo largo de la vida de la
Compania y que la acusacion de ser un estilo ascético, como lo sostenia Henri Bre-
mond™*, no tiene fundamento'.

4.2.13. Después del Vaticano 11

A partir del Vaticano IT destacan varios autores que tratan de temas contemplativos
o misticos. Asi, por ejemplo, Pierre Teilhard de Chardin (1881-1955). Aunque haya muerto
algunos afnos antes del Concilio, puede ser incluido en este apartado porque su produc-
cion aparece postumamente. Solo para mencionar algunos titulos: Le mzilieu divin. Essai
de vie intérieure (1957), Science et Christ (1965), Comment je crois (1969), Le coeur de la
matiére (1976). Inmediatamente antes del Concilio cabe mencionar también a Hugo
Rahner (1900-1967) con sus estudios sobre Ignacio y la tradicion ignaciana (Ignatius von
Loyola und das geschichtliche Werden seiner Frommigkeit, 1947; Ignatius von Loyola.
Briefwechsel mit Frauen, 1956; Ignatius von Loyola als Mensch und Theologe, 1964).

Karl Rahner (1904-1984) es apreciado hoy no sélo como tedlogo sistematico, sino
también como un creyente que ha buscado pensar la fe desde su experiencia ignaciana,
integrando reflexion teoldgica y experiencia espiritual (baste un sélo ejemplo, su monu-
mental Curso fundamental de la fe).”° Michel de Certeau (1925-1986) comenta misticos
jesuitas como San Pedro Fabro y Surin e interpreta la historia mistica de la Compafia
(La posesion de Loudon (1970); «La réforme de I'intérieur au temps d’Acquaviva» y «Le
17¢ siecle francais» en la voz «Jésuites» del Dictionnaire de Spiritualite (1971); La fable
mystigue, XVI¢ e XVII¢ siecle (1982). Por su parte, Gaston Fessard (1987-1978) publica
Dialectique des Exercices Spirituels de S.Ignace de Loyola (3 voll., 1956-1984).

Anthony de Mello (1931-1987) se dedica a partir del afio 1972 a una amplia labor
fundando el instituto Sadhana. En el afio 1978 publica en inglés su primer libro Sadha-

155 Ibidem, 549.

54 Cfr. Ibidem, 560-561.

15 Sobre el particular, también: R. Zas Friz, «autentica spiritualita ignaziana» Civzlta Cattolica 154
(2003) 111/392-402.

156 Cfr. H. D. Ecan, «Karl Rahner (1904-84) and His Mystical Theology», en A Comzpanion to Jesuit
Mysticism, cit., 310-334, con bibliografia.

Rossano Zas Friz DE CoL S.J. 62


http://www.ignaziana.org/

Vida cristiana ignaciana 73 WAL AWA

rivista di ricerca teologica

na: a way to God que luego sera traducido en varias lenguas. Desde entonces publica
diversos libros que lo hacen muy solicitado para retiros y encuentros, contribuyendo no
poco a establecer un puente entre la tradicion cristiana de occidente y la no cristiana de
oriente, que era uno de sus principales objetivos pastorales.

Henri de Lubac (1896-1991) estudia la mistica (Mystique et Mystére chrétien)*” y H.
U. von Balthasar (1905-1988) se dedica también a estudios sobre temas espirituales,
baste un ejemplo: Verbum Caro. Saggs teologici 1. Prefazione di Divo Barsotti, Morcellia-
na, Brescia 1968; Charles-André Bernard (1923-2001) da impulso a los estudios misti-
cos, como demuestra su trilogia: I/ Dio dei mistici: 1. Le vie dell’ interiorita (1996), 11. La
conformazione a Cristo (2000), I11. Mistica e azione (2004) y su Teologia mistica (2005),
por no mencionar la tltima edicion, del 2001, de su Teologza spirituale.

Con el nuevo milenio se pueden mencionar algunos ejemplos de cémo el interés por
la contemplacién/mistica se esta desarrollando en la tradicion ignaciana. El Centro Sevres
de Paris, de las facultades jesuitas de Paris, dedica un coloquio en el afio 2000 a la
actualidad de la mistica ignaciana®® y en el 2004 publica un libro en la coleccion fuera
de serie de la revista Christus dedicado a la mistica ignaciana®®. Dominique Salin publi-
ca una nueva edicion de la Doctrine spirituelle de Louis Lallemant en el 2011 y en el
2016 Tibor Bartok prosigue con un estudio sobre el mismo autor: Un interpréte et une
interprétation de ['identité jésuite : le pére Louis Lallemant et sa «Doctrine spirituelles» au
carrefour de ['bistoire, de 'analyse institutionnelle et de la pensée d’ auteurs jésuites anté-
rieurs et contemporains.'®

La creacion del Grupo de Espiritualidad Ignaciana (GEI) en el ano 2000, agrupa
tedlogos espirituales jesuitas de Espafia e Italia y ha publicado, ademas del Diccionarzo
de Espiritualidad Ignaciana, dos nimero de la revista Manresa dedicados a la mistica:
«La mistica ignaciana (I): tradicion de una novedad» (2004/4) y «LLa mistica ignaciana
(I): novedad de una tradicién» (2005/5). El mismo grupo ha dado a luz recientemente:
Escritos esenciales de los primeros jesuitas. De Ignacio a Ribadeneira,'®* una antologia de
textos espirituales en los que se encuentran muchos de los autores citados en este traba-
jo, como se ha dejado constancia en cada uno de ellos.

157 Cfr. A. Prevor, «Henri de Lubac (1896-1991) and Contemporary Mystical Theology» en A Comz-
panion to Jesuit Mysticism, cit., 278-309, con bibliografia.

Y8 Actualité de la mystique ignatienne. Collogue 20 & 21 octobre 2000. Centre Sévres - Facultés jésui-
tes de Paris. Cahiers de Spiritualité 1. Mediasévres, Paris 2001.

159 AA. VV., La mystique ignatienne. Une tradition vivante, Christus Hors-Série, n. 202, Paris 2004.
Este niimero presenta una panoramica antoldgica de la mistica ignaciana, desde San Ignacio hasta Clo-
riviere, con breves introducciones a diferentes autores, muchos de los cuales coinciden con los ya men-
cionados en las paginas anteriores.

10 T. BARTOK, Un interprete et une interprétation de ['identité jésuite : le pére Louis Lallemant et sa
«Doctrine spirituelle» au carrefour de ’bistoire, de I'analyse institutionnelle et de la pensée d’auteurs jésui-
tes antérieurs et contemporains, Gregorian & Biblical Press, Roma 2016.

11 GRUPO DE ESPIRITUALIDAD IGNACIANA, Escritos esenciales de los primeros jesuitas. De Ignacio a
Ribadeneira, Grupo de Comunicacién Loyola — Universidad de Comillas, Huarte (Navarra) 22017.
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En el ambito angléfono cabe destacar A Companion to Jesuit Mysticisiz, Robert A.
Maryks (ed.), Brill, Boston 2017 y las publicaciones de la revista editada por los jesuitas
ingleses, The Way, que dedica un suplemento al tema en el 2002.1%2

Finalmente cabe mencionar la revista web Igraziana (ignaziana.org) editada actual-
mente por el Centro de Espiritualidad Ignaciana de la Pontificia Universidad Grego-
riana, en la que se han publicado también articulos vinculados a personas y temas
contemplativos.'®®

4.2.14. Resumen conclusivo

Para de Guibert es claro que «los jesuitas no han sido llamados en funcién de su
propia vocacién, como los carmelitas, a convertirse en la Iglesia en los doctores de la
contemplacion infusa y a centrar en ella toda su espiritualidad». Sin embargo, «fundados
por un gran mistico, favorecidos ampliamente ellos mismos con los dones de la contem-
placion infusa, llamados por su vocacion particular a dirigir muchas almas que han reci-
bido esos mismos dones, ellos no han permanecido extrafios a la gran corriente de la
tradicion mistica catdlica, y tanto menos se han mostrado hostiles a tal corriente»'®, Asf,
«resulta imposible atribuir a la Compafiia, en bloque, una actitud antimistica»'®.

El ejercicio de memoria propuesto para este largo parrafo es importante para cons-
tatar que a través de los siglos ha habido siempre un sostenido intento de dialogo y
comprension de la tradicion contemplativa cristiana por parte de los ignacianos, lo cual
sirve de presupuesto para las consideraciones que siguen.

12 Way Supplement 103 (2002): A. VAN CaMPEN, «The Mystical Way of Images and Choice», 9-15;
A. DEMOUSTIER, «Ignatian Contemplation and the Contemplative», 16-24; F. JaLics, «The Contempla-
tive Phase of the Ignatian Exercises», 25-42; B. Avarez, «Beyond the Train of Ideas», 43-54; J. MELLO-
NI, «The Spiritual Exercises and the Spirituality of the East», 55-65; D. SALIN, «Methods for Sancho
Panza: Henri Bremond and the Interpretation of the Ignatian Exercises», 66-76; PH. ENDEAN, «The
Concept of Ignatian Mysticism: Beyond Rahner and de Guibert», 77-86; J. SUDBRACK, «Finding God in
All Things: Christian Contemplation and the Ignatian Exercises», 87-99; S. RogerT, «Union with God
in the Ignatian Election», 100-112.

Bibliografia angléfona sobre el tema: P. CAroLL, «Moving Mysticism to the Centre: Karl Rahner
(1904-1984)», en The Way 43/4 (2004) 41-52, CoUTINHO, P., An Ignatian pathway: experiencing the
mystical dimension of the spiritual exercises, Chicago 2011; H. EcaN, The Spiritual Exercises and the
Ignatian Mystical Horizon. Foreword by Karl Rahner. Institute of Jesuit Studies, St. Louis (MO) 1976;
ID., Ignatius Loyola The Mystic. Michael Glazier, Wilmington (DE) 1987 and The Liturgical Press,
second revised edition, Collegeville (MN) 1991; ID., Karl Rahner: Mystic of Everyday Life. Crossroad,
New York 1998; ID., «The Mystical Theology of Karl Rahner», en The Way 52/2 (2013) 43-62; J. R.
Sachs, «Ignatian mysticism», en The Way Supplement 82 (1995) 73-83; PH. SHANON, «Mysticism and
Ecology: Ignatian Contemplation and Participation», en The Way Supplement 102 (2001) 107-123.

16 Se puede visitar en: www.ignaziana.org y descargar gratuitamente los niimeros o articulos de la
revista.

14 DE GUIBERT, La spiritualité de la Compagnie de [ésus, cit., 564.

1 Ibidem, 559.
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5. La Compaiiia de Jesus y el ‘problema contemplativo’
de fines del siglo X VI y del siglo XXI

San Ignacio y la Compafia nacen a la vida eclesial oficial en 1540, cuando el siglo de
oro de la mistica espafiola se encuentra todavia joven y en crisis, segun Melquiades
Andrés'®, En efecto, la «democratizacion de la perfeccion cristiana» iniciada en los
afos ochenta del siglo precedente con la mistica del recogimiento, da como resultado la
aparicion de grupos de seglares ‘espirituales’ (alumbrados, erasmistas, luteranos, reco-
gidos) que producen una fuerte crisis de identidad espiritual a todos los niveles de la
Iglesia, especialmente a las 6rdenes religiosas y, entre ellas, a la naciente Compania.

Asi, por ejemplo, durante el generalato de Francisco de Borja (1565-1572), iniciado
apenas nueve afnos después de la muerte de Ignacio, ocurrida en 1556, se suscita el
problema de la formacion de los jovenes estudiantes jesuitas. En concreto, se plantea el
problema de cémo y cuanto deben rezar los escolares durante su periodo de formacion.
La respuesta es simple: una hora de oracion diaria siguiendo los métodos de oracién
propuesto en el libro de los Ejercicios. Pero para llegar a ese respuesta se ha tenido que
resolver una situacion delicada planteada por dos jesuitas, como se ha ya sefialado cuan-
do se ha tratado de ellos en particular (cfr. Supra 4.2.3.y4.2.4.).

La primera corresponde a la discusion en torno al modo de orar contemplativo del
P. Antonio Cordeses (1518-1601), que motiva una carta del P. Borja, en 1570, ala que se
sumé una segunda de su sucesor Mercuriano, cuatro afios més tarde (1574), en las que
se le llama la atencion porque difundia entre jesuitas modos y métodos de oracion diver-
sos a los sefialados en los Ejercicios Espirituales.'® En efecto, para Mercuriano, segin
de Guibert, «se corre el riesgo de inducir las almas a apartarlas de aquello que puede
turbar este reposo, o sea las obras de celo, fin propio de la Compania. [...] Por tanto, no
se debe ensefiar esta oracién contemplativa: si Dios quiere elevar a alguno, El es sefior
de hacerlo; pero no debemos prevenir su accion; debe limitarse a ensefiar las formas de
oracién contenidas en los Ejercicios».'*

La segunda situacién se produce en torno al P. Baltasar Alvarez (1535-1580), tam-
bién durante el generalato del P. Mercuriano, por los métodos de oraciéon que usaba. La
situacion se concluye prohibiéndole utilizarlos.'® Pero, ademas, Mercuriano toma una

166 Cfr, M. ANDRES, Historia de la mistica, cit., 66-72.

197 « Y, por tanto, se juzga conveniente acd que, supuesto que algunas cosas de las que V. R. [el p.
Cordeses] toca en su manera de la oracién sean buenas, todavia ni el modo ni algunos términos que usa
convienen a nuestro Instituto, y asi no se habra de ensefar a los nuestros», «Carta al P. A. Cordeses, S]»,
en A. ASTRAIN, Historia de la Compariia de Jesis en la Asistencia de Esparia 111, Madrid 1909, 186-189,
citado en GEI Escritos esenciales, cit., 821.

18 DE GUIBERT, La Spiritualité de la Compagnie de [ésus, 213.

169 «Finalmente, la voluntad de la obediencia es que no solo V. R. [el P. Alvarez] muestra més estima
y aficién a la manera de oracién de los Ejercicios de nuestro P. Ignacio, mas [sino] que la prefiera a
cualquiera otra diferente, siguiendo en todo la de nuestro Instituto para si y para los otros con quien
tratare; y asimismo es voluntad de nuestro P. general, y muy conforme a la orden de la providencia
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decision que va a marcar el futuro, precisamente para conservar, segin su interpreta-
cion, una auténtica fidelidad ‘espiritual’ al fundador. Envia a toda la Compania una
carta estableciendo que «entre los autores espirituales, hay algunos que, no obstante su
piedad, parecen acomodarse menos con el espiritu de nuestro instituto, no se debe, por
tanto, permitir su lectura sin regla y sin discernimiento (passim e sine delectu): los men-
cionados autores son Juan Taulero, Ruusbroec, Henri Suso, el Rosetun [Juan Mom-
baer], Enrique Herp, Ramén Lull, ¢/ Arte de servir Dios [ Alonso de Madrid], las obras
de Gertrudis y de Matilde, y otras del mismo género»'"°.

Como también se ha sefialado al tratar del Baltazar Alvarez (cfr. Supra 4.2.4), la
severidad del P. Mercuriano respecto de los métodos contemplativos, es atenuada por
su sucesor, el P. Claudio Acquaviva, quien afirma de forma mas equilibrada: «Pretender
que para uno de la Compafia no le sea nunca permitido en la oracion detenerse simple-
mente a amar y a comprender a Dios, sino que deba siempre hacer una meditacion que
tienda directamente a la practica y que no sea libre de meditar aquello que no lleva a eso,
es del todo equivocado... No es verdad afirmar: amo a Dios para hacer lo que le es
agradable, sino porque yo lo amo es que hago esto»!"!.

Sin embargo, a pesar de esta abertura en la posicion oficial, en la Compania no se
promueven modos de oracion diferentes a los contemplados en los Ejercicios Espiritua-
les. La actitud es comprensible en su contexto historico, durante la segunda mitad del
siglo XVI. Corresponde con las primeras décadas de vida de la nueva institucion, des-
pués de la muerte del Fundador. Se procura entonces una identidad eclesial propia de la
Compafia: un estilo presbiteral, religioso y apostdlico nuevo en la Iglesia, con algunos
contrastes con la tradicion de la vida religiosa dominante, donde la vida contemplativa
estaba solidamente arraigada. Por este motivo, se impone la cautela de eliminar obsta-
culos a la vocacion apostélica del jesuita: de hecho, una vida dedicada a la unién con
Dios, en la introspeccion y en el distanciamiento de lo exterior y sensible, no refleja el
ideal de vida apostolica del jesuita'”,

Estos hechos, especialmente la orientacion interna de la Compatiia, explican la he-
rencia transmitida a las generaciones posteriores de jesuitas y que han propiciado la fama
anti-contemplativa de los jesuitas. Hay que resaltar, a propdsito de la orientacién interna
de la Compaiiia, el peso de la actitud de San Ignacio hacia la contemplacién: «Estima

divina, que si alguna direccién con el tiempo se hubiese de dar a los Ejercicios Espirituales y modo de
oracién, que esto se ha de enviar de Roma a las provincias no al revés, segtin la regla que ninguno ha de
querer regirse por su cabeza, sino por la del que tienen en lugar de nuestro Sefior, y, por tanto, sin orden
expresa de nuestro Padre, ni V.R. para si ni para otro pueda usar de diferente modo del dicho y conteni-
do en nuestro Instituto, en el cual no solo se comprende la meditacién, mas también ensefia cémo se ha
de ejercitar la contemplacién para la mayor gloria divina y conseguir el fin de nuestra Compaiia y
vocacién», «Avisos del P. Avellanerda, visitador en Espaiia, al P. B. Alvarez, aprobados por el P. Mercu-
riano», en A. ASTRAIN, Historia de la Compaiiia de Jesis en la Asistencia de Espasnia 111, Madrid 1909,
194ss, citado en GEI, Escritos esenciales, cit., 822-823.

170 Ibidem, 207 (cursivo y paréntesis del autor).

T Ihidem, 230.

172 Ctr, Ibiden:, 207-208.
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profunda por los «santisimos dones» de Dios, pero una estima que no llega hasta hacer
de los estados misticos la condicion necesaria de la perfeccién; grande reserva al hablar;
temor de las ilusiones»'”. Esto significa que la tradiciéon ignaciana no rechaza la oracion
contemplativa, pero en relacion a ella ha mantenido una actitud de tal manera cauta por
formacion, que se ha convertido en una caracteristica del estilo ignaciano.

Conviene ahora profundizar en el tema para aclarar el influjo que la situacion descrita
tiene hoy en la vida de la Compaiiia en el contexto post-cristiano en la que se encuentra.

5.1. Las dos corrientes ignacianas del siglo XVI
y el replanteamiento de Ia cuestion hoy

La problematica del siglo XVI se focaliza en la fidelidad a los métodos de oracion
presentes en los Ejercicios, fidelidad que se tradujo en una toma de distancia frente a los
métodos contemplativos de oracion. Pero, en cierto sentido, esa problematica se refor-
mula hoy al tratar de recuperar la dimensiéon contemplativa de la vida cristiana en la
tradicién ignaciana, como se verd a continuacion.

5.1.1. Planteamiento bistérico de las dos corrientes

La famosa obra del P. Alonso Rodriguez (1538-1616), Ejercicio de perfeccion y virtu-
des cristianas, cuenta con mds de 300 ediciones y ha sido traducida a 23 lenguas. Excep-
tuando el libro de los Ejercicios, es seguramente el libro escrito por un jesuita de mayor
divulgacion. Pio XTI lo incluyé entre los clasicos de la tradicion cristiana, comparandolo
con San Bernardo y San Buenaventura.

El P. Rodriguez, sostiene dos maneras de hacer oracién mental: la primera, comtn a
todos, la segunda, extraordinaria.'’* La diferencia entre ambas es que la primera se pue-
de ensefar, la segunda no, porque ni siquiera quien la experimenta entiende lo que le
sucede. En ésta el orante se pierde, porque la padece pasivamente, mas que realizarla
activamente: «Asi son estas dos maneras de oracion, que la una se busca con industria
ayudada de Dios, y la otra se halla hecha. Por la primera andais vos trabajando y mendi-
gando, y comiendo de esa mendiguez; la segunda os pone una mesa llena, que Dios os
tiene preparada para hartar vuestra hambre, mesa rica y abundante»'”.

Esta oracion extraordinaria es un don de Dios que lo dispensa a quien desea. Y
concluye afirmando: «Al fin, no es ésta cosa que la podamos nosotros ensefar. Y asi son
reprendidos y aun prohibidos algunos autores, por haber querido ensenar en arte lo que
es sobre todo arte, como si infaliblemente hubieran de sacar a uno contemplativo»'°,

1 A. Brou, «La spiritualité de la Compagnie de Jésus», en Revue de Philosophie 12 (1913) 464,
citado en DE GUIBERT, La Spiritualité de la Compagnie de [ésus, cit., 445.

174 Cfr. ALoNSO RODRIGUEZ, Ejercicio de perfeccion vy virtudes cristianas, Apostolado de la Prensa,
Madrid ¢1946.

17 Rodriguez, Ejercicio, cit., 287-288.

76 Ihidem, 289.
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Mas adelante explica estas dos maneras de orar y afirma que para alcanzar ese modo
de orar y de contemplar ‘alto’ se necesita mucha abnegacion y hay que poner sélidas
bases en las virtudes morales, alejandose del amor a las criaturas y de los vicios. De este
modo los maestros espirituales deben tratar antes de la mortificacién de las pasiones,
especialmente de la humildad y de la obediencia, y luego de la contemplacion: «porque,
por falta de esto, muchos que no fueron por estos pasos, sino que se quisieron subir a la
contemplacion sin orden, después de muchos afios de oracion se hallan muy vacios de
virtud, impacientes, airados, soberbios, que en tocdndoles en algo de esto, luego vienen
a reventar con impaciencia en palabras desordenadas, con que descubren bien su im-
perfeccion e inmortificacion»'”’.

Pero como en verdad, de esta oracion «no podemos declarar lo que es, ni de la mane-
ra que es, ni estd en nuestra mano tenet, ni nos la manda Dios tener, no nos pedira cuenta
de eso», Rodriguez pasa simplemente a tratar de la oracién mental ordinaria y comin
«que se puede en alguna manera ensefar y alcanzar con trabajos y consejos, ayudados de
la gracia del Sefior»!”8. Este es el caso de los modos de orar de los Ejercicios, que, segin
Rodriguez, nuestro Sefior ha comunicado a Ignacio e Ignacio a nosotros: «Y asi hemos
de tener grande confianza en Dios, que por este camino y modo, que El nos ha dado, nos
ayudara y hara mercedes; pues con él gand a nuestro padre y a sus compafieros, y des-
pués aca a otros muchos, y ahi le comunicé el modo y traza de la Compafnia, como él lo
dijo; y no hemos de buscar otros caminos ni otros modos extraordinarios de oracion,
sino procurar amoldarnos al que ahi tenemos, como buenos y verdaderos hijos»!”.

Con Rodriguez, la oracion mental ordinaria, identificada con los modos de orar de
los Ejercicios, alcanza su mejor defensa. Sin afirmarlo explicitamente, considera la di-
mension contemplativa de la oracion como ‘extraordinaria’. Se manifiesta también el
fuerte acento con el que se sostiene la necesidad de una exigente preparacion ascética,
antes, durante y después de la meditacion. La linea oficial de la Compania ha encontra-
do en este autor su mejor abogado: su gran difusion editorial no hace sino confirmar
indirectamente esta preferencia.

La actitud de Rodriguez hacia la oracién contemplativa, reflejo de una actitud de-
fensiva de la ortodoxia espiritual de la Compafia, ha dado lugar, sin discutir ahora la
justicia del juicio, a una calificacion de la tradicién ignaciana como ‘ascética’. Por ello se
puede afirmar que desde los primeros afos de vida de esa tradicion se ha consolidado
una tal concepcién de la misma, apoyado en el tiempo por los autores que la han defen-
dido que s6lo los modos de oracion de los Ejercicios son auténticamente ignacianos.

Sin embargo, la existencia de una tradicién contemplativa ignaciana, como se ha
visto en el parrafo anterior, muestra que en el desarrollo de la vida cristiana como tal no
se puede ignorar la oracion contemplativa. El problema no es si los métodos de oracion
contemplativos son ignacianos o no lo son, sino mas bien si se puede excluir del normal

7 Ibidem.
78 Ibidem, 299.
7 Ibidem.
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desarrollo de la tradicion ignaciana el transito de una oracion meditativa a otra contem-
plativa, con todas sus implicaciones.

En efecto, el crecimiento en la vida cristiana transforma al creyente cualitativamente
durante el proceso de su desarrollo, llevandolo de la meditacion a la contemplacion.
Esta distincion, fruto de la experiencia, se desconoce normalmente en el modo de com-
prender la tradicion ignaciana, porque se identifica ésta como ‘activa’, no contemplati-
va. De aqui que normalmente se malinterprete el ser ‘contemplativos en la accién’ por-
que no se asume como condicién del ser contemplativos el paso de la meditacion a la
contemplacion. Se identifica ingenuamente la ‘contemplacién’ con el ‘discernimiento’,
de modo que el contemplativo es el que discierne en la accidn, asi lo que es medio se
convierte en fin. El dato implicito es que, en la prictica, se reduce la vida cristiana a
discernir, con lo cual, ademas, se encuadra dentro de los limites de la razén la experien-
cia del encuentro con el misterio de la voluntad de Dios. La finalidad de la vida cristiana
es la unién a Dios por amor, no discernir.

Launién de voluntades entre el creyente y Dios tiene una diferencia cualitativa cuando
se realiza a nivel de la meditacion o de la contemplacion. No se puede identificar el
principiante que ora y contempla en la dindmica de los Ejercicios para decidir un estado
de vida o reformar la propia vida, usando conscientemente sus facultades naturales, con
la contemplacién pasiva de un orante experimentado en la vida cristiana que busca la
union con Dios por ella misma, mas alld del uso de las facultades. Se trata de la misma
diferencia que existe entre el Ignacio principiante que sale de la casa paterna después de
la convalecencia para buscar a Dios, pero no sabe qué cosa hacer porque no tiene expe-
riencia de las cosas interiores, y el Ignacio maduro del Dzario Espiritual, que busca me-
ticulosamente en la intimidad de la unién al Padre, al Verbo, a la Virgen, una respuesta
para obrar segun el parecer divino. Hay una evidente distincién cualitativa entre las dos
situaciones, una diferencia que es fruto del desarrollo normal de la vida de la gracia.

La identificacion espontanea de los Ejercicios como ‘la’ tradicion ignaciana es la con-
secuencia del hecho que durante siglos la imagen de San Ignacio se ha consolidado,
como ya se ha sefialado (cfr. Supra 4.1.), por un lado, a partir de su figura de maestro
espiritual de los Ejercicios y, por otro, del fundador con sus Constituciones y sus cartas
de gobierno espiritual, olvidando el hombre de la experiencia espiritual: el de la Auto-
biografia y del Diario espiritual. L.a misma constante se ha repetido en el gobierno espi-
ritual de la Orden: se han senalado los métodos de oracién de los Ejercicios como carac-
teristicos del modo de proceder ignaciano, levantando una cortina de duda y descon-
fianza frente a otros modos de orar, como los contemplativos. No son auténticamente
ignacianos, aunque puedan ser sinceramente cristianos. Esta es la paradoja.

En el caso que se admita que la vida de oracion tiene un desarrollo normal que va
de la meditacion a la contemplacién, éste transito no es el que se da en los Ejercicios
cuando se pasa de las meditaciones de la primera semana a las contemplaciones de la
segunda, tercera y cuarta semanas. Son dos cosas distintas. Las contemplaciones igna-
cianas no equivalen, por el sélo hecho de ser llamadas contemplaciones, a la etapa
contemplativa de la vida de oracién. Esta Gltima implica un cambio cualitativo en el
modo de orar, cambio que no es requerido para el desarrollo normal del proceso de los
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Ejercicios. La afirmacién de la existencia de una tradicion ‘contemplativa ignaciana’
defiende sencillamente la posicion de que hay autores jesuitas que han hecho hincapié
en la etapa posterior al transito de la meditacion a la contemplacion, etapa para la cual
los métodos de oracién de los Ejercicios no eran apropiados y por ello han recurrido a
otras modalidades de oracion.

En resumen: si la oracion contemplativa forma parte del normal desarrollo de la vida
cristiana, la tradicién ignaciana tiene que incorporarla, también, como momento normal
de su desarrollo, como es momento normal del desarrollo de la vida cristiana. Por esta
razén, no se puede identificar la practica de los Ejercicios con ‘la’ tradicion ignaciana.

5.1.2. El replanteamiento actual

Si se entiende la ‘contemplacion’ como una evolucion normal de la vida de oracién
cristiana, hay que afirmar, por un lado, que San Ignacio pas6 también de la meditacion a
la contemplacion y, por otro lado, que ese transito es avalado por una tradicion de jesui-
tas contemplativos. Por eso, no hay ninguna razon para marginalizar la oracién contem-
plativa en la tradicion ignaciana, pues considerar la oracion mental ordinaria, junto con
la adquisicion de las virtudes sdlidas, la via ordinaria del desarrollo de la vida cristiana en
el servicio de la Compafia no tiene por qué comprometer la validez de la oracion con-
templativa, nunca considerada un fin en si misma, sino medio diferente, pero adecuado,
para actualizar y realizar el fin de la vida cristiana, que es la unién a Dios por amor.

Ahora bien, la tension que se recoge en la tradicion ignaciana del siglo XVI, entre los
conceptos de oracion meditativa y oracion contemplativa, se traslada hoy a los concep-
tos de espiritualidad y contemplacion. En efecto, la ‘espiritualidad ignaciana’ no recoge
normalmente en su explicitacion el transito de la meditacion a la contemplacion, pues
se centra en el discernimiento y en los métodos de oracion de los Ejercicios. Por eso, esta
‘espiritualidad ignaciana’ estd en la linea del P. Alonso Rodriguez y no en la de la tradi-
cion contemplativa'®’. Rescatar ésta Gltima para la tradicion ignaciana responde a la
necesidad de replantear, en el modo ignaciano de comprender la vida cristiana, la im-
portancia de la dimensién contemplativa para la evolucién normal de la vida divina y
para tener una vision mas fiel de la vida interior del santo Fundador.

Sin embargo, para que el rescate sea efectivo en la actual situacion socio-religiosa, no
basta recuperar la dimensioén contemplativa en la tradicional comprension de la asi lla-
mada ‘espiritualidad ignaciana’. En efecto, se puede afirmar que hay una trascendencia

180 Aunque habria que tratar el tema con mayor detenimiento del que aqui se puede dar, la impre-
sién es que Philip Endean, por el modo cémo trata la discusion sobre la oracion contemplativa entre
Cordeses y el General Mercuriano, quiebra una lanza a favor de Mercuriano, alineindose en las filas de
Alonso Rodriguez. Cfr. PH. ENDEAN, “The Original Line of Our Father Ignatius. Mercurian and the
Spirituality of the Exercises” y ““The Stange Style of Prayer’. Mercurian, Cordeses and Alvarez”, in The
Mercurian Proyect. Forming Jesuit Culture 1573-1580, edited by Thomas M. McCoog, S.J., Institutum
Historicum Societatis Iesu — The Istitute of Jesuit Sources, Roma — Saint Louis 2004, 35-48 y 351-397,
respectivamente.
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fuerte cuando la eleccion del sentido de la vida recae sobre un horizonte meta-histérico
de referencia, como es el de las religiones abramicas; y débil cuando el sentido se consu-
ma, por asi decirlo, dentro del horizonte del tiempo de vida de una persona. Precisa-
mente, al acentuar el contexto contemporaneo la tension entre espiritualidad, como
trascendencia débil, y contemplacién, como trascendencia fuerte, se da una ambigliedad
de términos y contenidos que es necesario evitar, pues dificultan la comprension de la
vida cristiana en un contexto secularizado. Hay que superar la distincion entre espiri-
tualidad y contemplacion en la tradicion ignaciana y la de trascendencia débil y trascen-
dencia fuerte en el imaginario social actual, orientando la investigacién hacia una unidad
superior, que abrace ambas. A esa tarea se dedican los parrafos siguientes.

6. Mistica, contemplacion y experiencia cristiana

La perspectiva antropoldgica, filosofica y teoldgica abierta por el pensamiento de
Karl Rahner expresa la existencia de una dindmica en la misma condicién humana que
la impulsa a la trascendencia de la propia condicion. Gracias a esa capacidad, el hombre
puede recibir no sélo la auto-comunicacion divina en la revelacion cristiana, sino tam-
bién establecer una relacién personal con el Dios revelado.!®!

Ahora bien, la posibilidad de una relacién personal con el Misterio de Dios se explica
cristianamente afirmando que la capacidad humana de trascendencia es potenciada me-
diante los efectos del evento de la revelacién de Dios Padre, que Jests ofrece en sus
palabras y en sus gestos, en su muerte y resurreccion. Un potenciamiento que implica una
iluminacion cognitiva que, con nueva claridad, estimula la dimension afectiva de la perso-
na, y le obliga a tomar una decision ante esa sorprendente experiencia. Debe decidir si se
fia 0 no de ‘esa’ novedad que ha percibido. En todo caso, confie o no confie, debe tomar
una decision radical, vital, pues el objeto revelado a su percepcion pretende ser nada
menos que el fundamento del propio ser personal. Si la decision es positiva, tal experien-
cia desencadena un triple efecto: implica un cambio de mentalidad, pues ‘lo’ percibido
impone una reestructuracion cognitiva de la orientacion fundamental de la vida manteni-
da hasta entonces; llama a un reordenamiento radical de la percepcion afectiva de la
realidad y de la historia personal y colectiva; por Gltimo, y gracias al nuevo esquema
mental y afectivo, valora las futuras decisiones de modo distinto a como antes hacia.

En este sentido, las historias de los Apdstoles Pedro y Pablo son ejemplares. Estas
encierran dos dinamicas distintas de trascendencia, cimentadas sobre su relacién con
Jesus. Pedro y Pablo siguen el propio camino personal que les obliga a un cambio en el
modo de pensar, de sentir y de actuar. El proceso de Pedro es mis lento y esta vinculado
al Jests historico; la sintonfa de Pablo con el Jests resucitado es rdpida y, al parecer,
libre de tantas complicaciones personales. Los dos, sin embargo, son arrollados por el
Misterio de la revelaciéon de Jesucristo.

181 Cfr. RAHNER, Curso fondamental de la fe, cit., los dos primeros grados.
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El proceso de transformacién de los dos Apdstoles no es sélo fruto de una toma de
conciencia personal de lo que estdn viviendo, la accion interior del Espiritu Santo es
indispensable: ella ilumina y otorga soporte afectivo a sus decisiones. El contacto con el
Misterio revelado histricamente por Jesus produce el cambio interior y exterior: crea
una nueva mentalidad, una nueva afectividad y un nuevo comportamiento respetando
los presupuestos bio-psicoldgicos de cada uno de los Apdstoles.

La experiencia de Pedro y de Pablo es paradigmatica para el creyente de todos los
tiempos: la experiencia cristiana nace de una revelacion externa, el encuentro con el
Resucitado, desvelada interiormente, ritmada progresivamente por las propias decisio-
nes, pero iluminada y sostenida por la accién interior del Espiritu Santo. Sélo asi es
posible hablar de una contemplacion cristiana. En efecto, la experiencia de la manifes-
tacion de la Presencia del Misterio de Jesucristo revelado en la vivencia historica de un
fiel, crea las condiciones de posibilidad para establecer una relacion personal con tal
Presencia, aunque sean previas las condiciones antropolégicas. Es decir, un vaso esta
abierto, por definicion, para ser llenado; pero el vaso no se llena a si mismo, s6lo puede
ser llenado desde fuera. Obviamente estamos ante una vision teoldgica de la persona
humana creada a imagen y semejanza de su Creador.

6.1. Misterio y contemplacion

Las reflexiones desarrolladas consienten afirmar que es contemplativo quien con-
templa el Misterio de Cristo. Precisamente, la percepcion, personalizacion e interiori-
zacion de ese Misterio convierte al fiel en contemplativo, pues la relacion orante con
Dios se transforma: en la contemplacién no hay nada que comprender ni nada que
discernir. Basta no ceder a las distracciones de pensamiento o sentimientos. Este modo
de ‘estar’, sin la mediacién de pensamientos, emociones o sentimientos, es precisamen-
te lo que concede a la contemplacion cristiana su caracteristica mds intima y afectiva.
Como dice Santa Teresa:

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

Por su lado, Martin Velasco afirma que la contemplacion es una atencion particular
y mas intensa que provoca un sabroso conocimiento sapiencial que favorece la unifica-
cion personal y simplifica la mirada, produciendo un movimiento hacia el Contempla-
do. Aqui el contemplativo se abandona, con la admiracion y el estupor propios de la
belleza. Es una experiencia que se recibe, que ilumina pasivamente y por ello trasforma
al fiel en contemplativo. Es una vivencia totalmente diversa del modo habitual de cono-
cer y de estar en el mundo. Se trata de una contemplacién oscura que ilumina sin conte-
nidos conceptuales: «Acto tinico, simple, del espiritu en el que coinciden la conciencia,
la noticia y el amor, infundido por el «objeto» mismo de la contemplacién, por Dios, en
el alma, y, por tanto, pasivo, que tiene lugar en la noche, es decir, en la oscuridad de los
sentidos y de la inteligencia discursiva; que se desarrolla, pues, en el interior de la fe, y
que libera en el sujeto un dinamismo espiritual nuevo»'®.

Esta claro por todo lo dicho que, experiencia contemplativa y experiencia del Miste-
rio se identifican como la experiencia de una Presencia'®*:

«La atencion a todos los rasgos y momentos de la experiencia y la contemplacion mistica
muestra que la presencia de la que en esa contemplacion toma conciencia el sujeto -experien-
cia que se desarrolla y profundiza la experiencia que la fe activa contiene- justamente se hace
presente como inabarcable, trascendente, elusiva, y por eso se da a conocer en una experien-
cia oscura, que, como subraya ya San Gregorio de Nisa, progresa, no en la medida en que la
explica o la domina, sino en cuanto progresa y profundiza en su condicion misteriosa.

De ahi que quepa hablar, sin duda, de una experiencia de presencia, [...] pero la presencia
es de tal naturaleza que trasforma la forma de experiencia que el sujeto hace de ella, orien-
tandola ciertamente en otra direccién que el conocimiento imaginativo, abstractivo, deduc-
tivo, pero también en una direccion enteramente diferente de la que opera en la percepcion
de los sentidos»'®.

6.2. Actitud contemplativa

La vida cristiana evoluciona hacia la contemplacién del Misterio Santo revelado por
Jesucristo. Esta actitud no se reduce s6lo a la oracion. Es mas bien una actitud vital, un estilo
que trasluce la vivencia interior del Misterio, tanto en la oracién litirgica como en la vida

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

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

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

18 MARTIN VELASCO, E/ fenémeno mistico, cit., 373-374.
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cotidiana: es vida cristiana. La actitud contemplativa es puente de empalme con la orilla
latente de la realidad, patente sdlo a los ojos que ven con fe, esperanza y amor teologales.

El cristiano contempla el Misterio revelado en Jesucristo, convencido de que esta
revelacion testimonia interiormente la accion del Espiritu Santo. Una Presencia que
potencia la mente, iluminandola, porque revela el sentido oculto del misterio de Jests,
de su vida, muerte y resurreccion; y al mismo tiempo despliega una fuerza interior nue-
va que dinamiza y orienta las decisiones personales por la accion del Espiritu. Progresi-
vamente se configura una actitud teologal cada vez mds contemplativa, nuevo funda-
mento de la cosmovision del fiel y de sus decisiones vitales.

El cristiano es un contemplativo porque contempla el Misterio Santo en el Espiritu,
trascendiendo su condicion humana, consciente de su absoluta incapacidad de abrazar-
lo racionalmente, pero consolado de poderlo abarcar afectivamente en el amor. Un amor
que se concretiza en las decisiones tomadas por el impulso de amar a Dios por si mismo
para obrar en el mundo. Asi coopera el fiel en la obra de Dios en el mundo con un modo
de pensar, sentir y decidir transformados.

6.3. ¢Espiritualidad, mistica, vida cristiana?'*

Con ocasion de la publicacion del Diccionario de Espiritualidad Ignaciana se organi-
z6 una jornada de estudio para presentarlo en la Universidad Gregoriana. En esa opor-
tunidad ofreci una relectura de los articulos sobre espiritualidad ignaciana y mistica
ignaciana que habia escrito para el Diccionario. Alli mencioné la necesidad de abordar
una ‘teologia espiritual ignaciana’, de caricter interdisciplinar, para estudiar la viven-
cia'® de la revelacion cristiana de San Ignacio. De igual modo proponia una ‘tradicién
espiritual ignaciana’ como expresién de un ‘patrimonio experiencial ignaciano’: una
tradicién que tiene un patrimonio vivencial que se transmite de generacion en genera-
cion a través de la experiencia compartida de un estilo de vida. Por eso la importancia
actual de términos como ‘tradicion’ y ‘patrimonio experiencial’. Ya entonces la palabra
‘espiritualidad’ presentaba dificultades para seguir utilizandola.

Por ejemplo, cuando se habla de ‘espiritualidad ighaciana’ espontaneamente se pien-
sa a una especie de cuerpo doctrinal prictico que dificilmente toma en consideracion el
papel de la contemplacion en el proceso de transformacion interior y en el modo en que
dicha transformacion se produce. Hace falta una vision dindmica y no sélo estética de los
contenidos. Este es un aspecto de la reflexion sobre la experiencia de San Ignacio que
hasta ahora no ha tenido especial atencion por parte de los estudiosos y que, sin embargo,
tiene consecuencias significativas porque lleva a centrarse en el contenido de los Ejerci-
cios y no tanto en la dinamica que producen. Es decir, asi como hay que distinguir entre

186 Este parrafo reproduce, con modificaciones, el articulo propuesto durante la presentacién del

Diccionario de Espiritualidad Ignaciana (DEI) en el acto académico organizado por el Instituto de Espi-
ritualidad de la Pontificia Universidad Gregoriana el dia 23 de mayo del 2007.

187 Con la palabra ‘vivencia’ se traduce pobremente el término italiano ‘vissuto’, porque la palabra
castellana no da el sentido de una experiencia continuada en el tiempo, como lo da la palabra italiana.
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la reflexion sobre la dinamica de la vida cristiana como aparece en la Escritura y la expe-
riencia, y de la vivencia concreta de la transformacion interior como lo testimonian los
fieles; asi hay que distinguir entre la reflexion sobre la dindmica del método de los Ejerci-
cios y la reflexion sobre la transformacion interior de los fieles que el método produce.

La ‘espiritualidad cristiana’ esta vinculada tradicionalmente a un método de estudio
inductivo, el de la teologia espiritual, porque parte de la experiencia. Sin embargo, pare-
ce estar todavia ligada a un método deductivo, es decir, a deducir de la experiencia los
contenidos clasicos de la teologia sistematica: cristologia, eclesiologia, mariologia, etc.,
o0 a los m4s ‘espirituales’ como la oracion, el discernimiento, la contemplacién, etc. No
se ocupa de ‘lo’ vivido, de la vivencia, sino de sus contenidos cristianos. Asi, tanto la
‘espiritualidad cristiana’, la ‘teologia espiritual’ como la ‘espiritualidad ignaciana’ que-
dan dependientes de la vision tradicional hasta ahora, que es la que hay que superar:
forman parte todavia del paradigma de la ‘cristianidad’. Y lo mismo se podria afirmar
hoy respecto de una ‘teologia espiritual ignaciana’.

En efecto, al comentar la propuesta del Grupo de Espiritualidad Ignaciana (GEI) de
una ‘teologia espiritual ignaciana’,'®® afirmaba que no era clara la distincion entre la
reflexion sobre el texto y método de los Ejercicios, con la reflexion sobre la experiencia
de los Ejercicios, que es como identificar la reflexién con la experiencia.

En la misma ocasion de la presentacion del Dzccionario hice referencia a la ‘mistica’.
En aquel momento, en el mes de mayo del 2007, me preguntaba por su relacion con la
espiritualidad. Como decia alli, la relacion es problematica, aunque también afirmaba,
como hipdtesis de trabajo, que la ‘mistica’ podria tomar el lugar de la ‘espiritualidad’.
Hoy dia, casi doce afos después de la publicacion del Diccionario y de la jornada de
estudio, el panorama ha cambiado mucho y, por eso, hay que hacer nuevas precisiones
en el parrafo conclusivo.

7. Conclusion

Las consideraciones sobre la tradicion cristiana e ighaciana han llevado a la pregunta
de cémo insertar la experiencia cristiana fuerte desde la tradicion ignaciana en el con-
texto secularizado de la espiritualidad liquida y de consumo, que privilegia la experien-
cia débil del misterio. La respuesta se orienta a recuperar la dimension contemplativa de
la vida cristiana en la tradicion ignaciana. Para ello, se ha rescatado la memoria de San
Ignacio como contemplativo, al igual que la existencia de una corriente contemplativa
ignaciana, sobre la base del normal transito de la vida de oraciéon meditativa a la contem-
plativa, segiin San Juan de la Cruz.

Este planteamiento ha llevado a constatar, por un lado, que la tension que se suscitd
entre los dos tipos de oracion en la naciente Compaiiia del siglo XVI, en cierto modo

188 Cfr. R. Zas Friz, «¢Espiritualidad ignaciana y/o mistica ignaciana?», en Ignaziana (www.ignaciana.org)
3 (2007) 115-121.
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sigue viva en la actual Compania del siglo XXI, s6lo que ahora no se trata mas de la
tension entre oracion meditativa y contemplativa, sino entre espiritualidad y mistica/
contemplacion, porque no se acaba de reconocer como plenamente ‘ignaciana’ la di-
mension contemplativa de la vida cristiana. Por otro lado, en el plano socio-religioso de
las sociedades europeas occidentales, se da una tension semejante entre una concepcion
de la espiritualidad/trascendecia-débil que contrasta con la de una contemplacion/ tras-
cendencia-fuerte, por obra del proceso de secularizacion.

La superacién de las viejas y nuevas tensiones se da a través de una renovada con-
cepcion de la contemplacion y del contemplativo, como se ha presentado en la vision
que tiene Martin Velasco. De aqui que se afirme que el contemplativo, en sentido fuerte,
es aquel que contempla el misterio de Cristo, es decir, que percibe, personaliza e interio-
riza una relacion real y personal de amor mutuo con el Dios de la revelacion cristiana.
Sin embargo, con el término ‘espiritualidad’ se alude todavia hoy espontaneamente al
desarrollo ‘normal’ de la vida cristiana, que no incluye explicitamente la vivencia y prac-
tica de la ‘contemplacion’.

Desde un punto de vista académico, los manuales de ‘espiritualidad’ después del Vati-
cano II sittan la mistica o la oracién contemplativa en la cima de la vida espiritual y le
reservan un capitulo, generalmente al final del tratado. Esta concepcion resulta ser algo asi
como la feliz madurez del desarrollo de la vida cristiana y, en este sentido, forma parte
integrante de su progreso. Lo que no queda claro es la relacién entre esta parte final ‘con-
templativa’ y el todo precedente ‘espiritual’. Por eso la necesidad de replantear la vision
tradicional de la ‘espiritualidad ignaciana’. Dar este paso es importante por tres razones.

La primera, recuperando la dimensién contemplativa como dimensién auténtica-
mente ignaciana se muestra mds claramente que su finalidad es comuin a la finalidad de la
vida cristiana, la union con el m(M)isterio. Lo cual lleva a poner el acento no en el proce-
so decisional (discernimiento), sino en su finalidad (la unién por amor). En segundo
lugar, recuperando como plenamente ignaciana la dimensién contemplativa cristiana y
poniendo el acento en la unién por amor, se le da a la antropoldgica bisqueda de sentido
de la vida, desde la tradicion ignaciana, un horizonte de referencia que la abre mas expli-
citamente a su finalidad, que es la busqueda y el encuentro con el m(M)isterio. Lo cual
ayuda a insertar mejor esa tradicion en el dialogo con la secularidad postcristiana que,
desde la comtn base antropolégica de la busqueda de sentido, aspira a la experiencia del
m(M)isterio porque en ella opera, a sabiendas o no, la apertura trascendental expuesta
por Rahner. Esta es la razon de fondo por la cual es tan importante para la sensibilidad
postcristiana el ‘hacer experiencia’ pues eso significa actualizar, en un contexto seculari-
zado, la apertura trascendental hacia el m(M)isterio, pues ella sigue desplegando sus
influencias, desde una perspectiva del Espiritu, aunque se la niegue explicitamente. Ter-
cero, por los dos puntos precedentes, se deja ver en claro que discernimiento y contem-
placion no se pueden contraponer, como no se pueden contraponer meditacion y con-
templacion; por ello se necesita establecer una continuidad entre ambos. Si se establece
una continuidad en unidad entre esas dos dimensiones se logra un paradigma que pone
a la tradicién ignaciana en mejores condiciones para dialogar con los desafios actuales.
Los presupuestos para esa nueva comprension se encuentran en el préoximo capitulo.
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Capitulo III

Una perspectiva interdisciplinar
para superar las dicotomias

Adecuar la tradicion ignaciana, pero también cristiana, a un nuevo paradigma, im-
plica reconciliar, en ambos casos, espiritualidad y contemplacion en una unidad supe-
rior. La tarea del presente capitulo es poner las bases para tal unidad. Una unidad que
debe superar tanto la nocion de ‘espiritualidad cristiana’ como la de ‘espiritualidad ig-
naciana’ para abrazar, asi, en una continuidad superior, lo que anteriormente se dividia.
Se trata de una tarea particularmente importante para la tradicion ignaciana, porque la
pone en comunion con la gran tradicion contemplativa cristiana y en mejores condicio-
nes para el didlogo con la post-cristiandad, ampliando de este modo sus fronteras. En
efecto, un problema dificil de superar es, por un lado, la implicita identificacion de los
Ejercicios Espirituales como ‘la’ espiritualidad ignaciana y, por otro, identificar, también
implicitamente, esa ‘espiritualidad’ como ‘cristiana’ sin mds, sin tomar en cuenta toda la
dimension contemplativa de la gran tradicion latina e ignaciana.

Una pista para realizar la superacion de tal dicotomia es reconciliar la relacion entre
experiencia y reflexion. Es decir, superar esa divisién para que la relacion entre reflexion
(espiritualidad/meditacién) y experiencia (mistica/contemplacion) sea puesta en conti-
nuidad. Asi, se evitaria diferenciar, como se hace actualmente, entre ‘espiritualidad’ y
‘mistica’, entre ‘meditacion’ y ‘contemplacion’, entre un Ignacio espiritual/normal y otro
contemplativo/extraordinario. Para ello, se necesitaria un paradigma que presente, sin
solucién de continuidad, el progresivo desarrollo de la vida cristiana desde sus inicios
hasta su madurez. Por esta razon hay que superar las dicotomias, considerando el actual
contexto socio-religioso post-cristiano secularizado. Dicho de otro modo, ¢cémo apro-
vechar los planteamientos de la post-cristiana espiritualidad secularizada, que permite
asimilar a Ignacio y Freud en una misma estructura antropoldgica, para elaborar un
nuevo paradigma de la tradicion cristiana e ignaciana?

Este capitulo pretende poner las bases para responder a esa pregunta, en dos partes.
En la primera, se plantea el problema desde la perspectiva de la nocion de experienciay
de la experiencia trascendental y, en la segunda, se presenta un método para superar la
mencionada dicotomia.

La terminologia de este capitulo varia un poco de los dos anteriores, en el sentido
que en los precedentes la referencia a la contemplacién era constante. Aqui, por el con-
trario, cobra espacio la mistica. A fin de no desorientar al lector, se entiende que los dos
términos, contemplacion y mistica, son intercambiables.
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1. Presupuesto para un nuevo paradigma

Antes de plantear lo nuevo, es necesario notar que un paradigma de la vida cristiana
se fundamenta en una experiencia, a partir de la cual se teoriza y se organiza una cosmo-
vision en un determinado contexto socio-religioso. San Ignacio hace experiencias (Car-
doner, Manresa, Tierra Santa, Barcelona, Alcald, Salamanca, Paris, Venecia, Roma), las
expresa (Autobiografia, Diario espiritual) y las formula (Ejercicios Espirituales, Constitu-
ciones). Los que siguen una forma de vida cristiana e ignaciana no reproducen las expe-
riencias de Ignacio, reflexionan sobre y desde su propia experiencia, pero bajo las indi-
caciones de Ignacio, llegando a formular una teoria, o un cuerpo doctrinal, la asi llama-
da ‘espiritualidad ignaciana’. Ignacio, por el contrario, en la medida en que es el funda-
dor de una particular tradicion cristiana, no tiene experiencia de la ‘espiritualidad igna-
ciana’, la suya es la madurada experiencia ‘fundante’ del Cardoner/Manresa, que como
levadura, fermenta el proceso de redaccion de los Ejercicios, del Diario Espiritual, de la
Autobiografia y de las Constituciones.

Obviamente, para aggiornare la tradicion ignaciana en un nuevo paradigma, no hay
que reflexionar tinicamente sobre los textos ignacianos, hay que hacerlo sobre la expe-
riencia personal de los ‘ignacianos’, porque en ella se da la gracia original del Cardoner,
en el sentido que la experiencia que ellos tienen (conceptualizada hasta ahora como
‘espiritualidad ignaciana’) reformula la experiencia del Cardoner tenida por Ignacio,
del mismo modo como se actualiza la Encarnacion en las meditaciones de la segunda
semana. Esto permite dar continuidad a la tradicion ignaciana, que hace posible recupe-
rar la problematica personal y socio-religiosa del propio momento histdrico en conti-
nuidad con la gracia recibida a orillas del Cardoner, origen de la tradicion. Si los Ejerci-
cios y la Compania son el fruto de esa gracia, esa misma gracia es ofrecida a todos los que
siguen a Jesus segun el estilo de Ignacio. Por eso hay que insistir en la reflexion de la
experiencia de la propia gracia y no sélo en lo que el texto y el método de los Ejercicios
puede aportar hoy. La ‘inculturacién’ de los Ejercicios, como la del Evangelio, nace de la
vivencia y de su reflexion, sin por eso menospreciar la exégesis de ambos escritos y la
reflexion teoldgico-sistematica sobre ellos. No es lo mismo reflexionar sobre la dinami-
ca de una vivencia, que reflexionar sobre su contenido cognitivo. Son dos momentos
distintos que conviene siempre distinguir, aunque no separar, pues cada uno de ellos
exige un tratamiento metodolégico diverso.

Para plantear la propuesta de un nuevo paradigma en la tradicion ignaciana hay que
considerar, en primer lugar, la nocion de experiencia en el ambito teoldgico pre y post-
conciliar, y sus nexos con otras dimensiones similares de la vida cristiana. En segundo
lugar, recurrir a la experiencia trascendental de Karl Rahner, integrandola a las conside-
raciones sobre la mistica de Juan Martin Velasco, Bernard McGinn y Elmar Salmann.
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1.1. Planteamiento del problema desde Ia nocion de experiencia

Jean Mouroux, en su libro La experiencia cristiana (1952), afirma que el gran error
en el estudio de la experiencia religiosa ha sido despersonalizarla, desvinculdndola de su
natural red de relaciones personales con el mundo, consigo misma y con Dios'®’. Pero
ademis, tratdndose de una experiencia dindmica y trascendente, que se da entre los
polos de la inmanencia y de la trascendencia, estimula no sélo la dimension intelectual
de la persona, sino también la volitiva, la afectiva, la comportamental y la social, es una
experiencia holistica.

Desde esta perspectiva, Mouroux distingue tres niveles en la experiencia religiosa
para resituarla en un contexto personalizado: el empirico, la experiencia vivida, pero no
reflexionada; el experimental, por el que se verifican cientificamente las hipdtesis; y el
nivel experiencial, la experiencia vivida y reflexionada'®. La experiencia religiosa, cris-
tiana, de fe, se da solo en el tercer nivel, a través del acto religioso'*!. Por eso cuando se
habla de experiencia cristiana se puede hablar de ella s6lo a nivel experiencial porque
abarca todas las dimensiones de la persona. La mistica, por el contrario, segiin Mouroux,
queda circunscrita al nivel empirico. Psicoldgicamente, la experiencia mistica es una
pasividad consciente mediante la cual se percibe ‘algo’ inmediatamente a la conciencia,
mientras en la experiencia cristiana no se da tal inmediatez, ni esa pasividad consciente,
se experimenta mas bien como una libertad operante y dinamica. Asi, Mouroux afirma
que la experiencia cristiana corresponde a una vida de fe ferviente y normal, mientras la
experiencia mistica expresa una modalidad de la experiencia de fe iluminada, ardiente,
perfecta, desvinculada del concepto y del discurso. Sin embargo, gracias a la fe se esta-
blece siempre una relacién entre ambas. A pesar de la discontinuidad entre ellas, se da
una continuidad, una homogeneidad y una identidad en el impulso hacia Dios, pero
que se manifiesta en dos modos diversos'®?. La experiencia mistica corona la experien-
cia cristiana y la experiencia cristiana continta la experiencia mistica.

Mouroux distingue la experiencia cristiana de la experiencia mistica para evitar, por
un lado, que la inefabilidad de la mistica ponga a riesgo la normal experiencia razonada
de la fe; y por otro, para evitar que, identificindolas, se asuman las caracteristicas de la
experiencia mistica como propias de la experiencia cristiana. Distinguiéndolas, se va
mas alld de la experiencia empirica, que es el lugar natural de la mistica, y se evita el
riesgo de asimilar la experiencia mistica en la normal dimension experiencial de la fe
cristiana. El problema para Mouroux es que, atin en este caso, el problema de la fe como
experiencia-experiencial no se aclara del todo: «Nosotros pensamos que algunos pun-
tos importantes de la mistica —su naturaleza profunda, sus limites inferiores, su valor

189 Cfr. J. MOUROUX, L'expérience chrétienne. Introduction a une théologie. Aubier, Paris 1952, 19-21.

90 Cfr, Ibidem, 24.

Y Cfr. Ibidem 31. «[...] la expérience religieuse est exactement la conscience de la médiation que
réalise I'acte, la conscience de la relation qu’il noue entre ’homme et Dieu, par suite /a conscience de Dieu
comme terme posé, si posant, de la relation», Ibidenz, 31-32, cursivas del autor.

Y2 Ctr, Ibidem:, 53-55.
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propio- no seran solucionados del todo hasta que no se haya precisado su infraestructu-
ra (substructure): esa experiencia cristiana integral, que estd a la vez en continuidad y en
discontinuidad con la mistica, que es una experiencia de tipo definido y que es necesa-
rio analizar por ella misma» .

La mencionada substructure Mouroux la busca en el acto de fe. Este, solicitado littr-
gica y candnicamente al catecimeno cuando se bautiza, es el momento de la ‘experien-
cia experiencial’ de la fe, porque la palabra del creyente, como palabra exterior, «es el
signo y la prenda de un verbum interius conforme al pensamiento de Dios transmitido
por el magisterio —y por tanto sobrenaturalmente»'*. Efectivamente, en el acto de fe el
creyente tiene conciencia, mas o menos clara, de que afirma algo y tal afirmacion signi-
fica que, en cuanto creyente, se pone responsablemente delante del objeto de su fe y de
las condiciones que éste pone, aceptando sus exigencias y comprometiéndose con é|'*.
Sin embargo, y este es el punto crucial, no queda clara la relacion entre el acto conscien-
te de fe y la experiencia de ese verbum interius.

Ahora bien, la distincién de Mouroux es conservada por otros autores, aunque con
diversos matices y por otras razones. Asi, por ejemplo, la conserva Giovanni Moioli: la
experiencia mistica es siempre un experiencia de fe, pero no se puede afirmar la inversa,
que la experiencia de fe es siempre una experiencia mistica. Sin embargo, a fines de los
afos setenta sostiene este autor la necesidad de dar un fundamento antropolégico a la
mistica. Para ello, ve la necesidad de retomar el analisis de la fe y de revisar la relacion
entre las virtudes teologales y las potencias del alma, en sintonia con la teologia de la
revelacion', Charles André Bernard es otro ejemplo de conservacién de la dicotomia,
pues distingue a su vez entre conciencia espiritual y conciencia mistica'”’. Se podria armo-
nizar su posicion con la de Mouroux si se identifica la conciencia mistica con la experien-
cia empirica y la conciencia espiritual con la experiencia experiencial. En el caso especifi-
co de la conciencia moral, ésta se podria colocar en el nivel experiencial de Mouroux,
donde es articulada consciente, libre y responsablemente la experiencia de fe!*®,

El problema queda planteado en estos términos: por un lado se distingue la expe-
riencia empirica, fenoménica, mistica y, por otro, se senala una experiencia experiencial
cristiana, consecuencia de un acto de fe consciente que emerge de una conciencia espi-

9 Ibidem, 56.

Y4 Ibidem, 85, cursivas del autor.

19 En otras palabras, la confesion de fe «implique un engagement définitif et absolu pour la vérité de
son objet. Le baptisé peut la réfléchir : il lui suffira d’un éclair de réflexion pour saisir d’un bloc, au sein
de son affirmation, 'objet de pensée et sa proposition par I'Eglise, ainsi que sa volonté de I'affirmer tel
que 'Eglise le propose. Cela, c’est la conscience de la foi, et cette conscience est immédiate, claire et
certaine» Ibidenz, 82-83.

19 Cfr. G. Mor1oL1, «Mistica cristianax», in Nuovo dizionario di spiritualitd, San Paolo, Cinisello Balsa-
mo 1999, 985-1001.

197 Cfr. CH. A. BERNARD, «La conscience spirituelle», Revue d’Ascétique et Mystique 41 (1965) 465-
466; Inp., «La conscience mystique», Studia Missionalia 26 (1977) 87-115.

198 Cfr. S. BASTIANEL, Teologia morale fondamentale. Moralitd personale, ethos, etica cristiana. Ad uso
degli studenti. Editrice PUG, Roma 2001, 145-149.
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ritual y moral vividas en la fe. En realidad, con esta distincion, no se hace sino establecer
una radical diferencia entre la experiencia cristiana normal de un creyente, con sus di-
mensiones intelectual, espiritual y moral, y la experiencia mistica, como una experiencia
fuera de la normalidad de la experiencia cristiana. El problema de fondo es que se sepa-
ra el momento empirico de la experiencia/vivencia del momento de la elaboracion psi-
colégica, espiritual, teolégica y moral. No queda clara la relacion entre la experiencia
vivida y su articulacién reflexiva y comportamental.

1.2. De la experiencia trascendental a Ia experiencia del resucitado

En este parrafo se ponen los fundamentos de una respuesta al problema indicado.
Se empieza con una disquisicion sobre la experiencia trascendental, luego se sigue con
otra sobre la perspectiva fenomenoldgica e histérica de la mistica, para concluir con la
propuesta de la experiencia pascual como arquetipo de la experiencia mistica cristiana.

1.2.1. La experiencia trascendental. Aspecto metafisico

La estructura cognitiva humana hace capaz al ser humano de captarse a si mismo
cuando conoce algo, no importando el contenido concreto de ese ‘algo’. Todo acto de
conocimiento humano es al mismo tiempo autoposesion del sujeto que conoce y pose-
sién del acto de conocer, que es distinto a poseer el objeto conocido. Esta estructura
antropoldgica fundamental Rahner la llama experiencia trascendental o también estruc-
tura apriorica del hombre!'”, Se trata de una estructura antropolégica a-tematica que es
previa y permanente. Previa, en cuanto es dada al sujeto previamente a cualquier obje-
tivacién del conocimiento y permanente porque permanece inalterada en el tiempo,
inclusive en el caso de que el mismo sujeto la niegue o la ignore. Lo dicho respecto del
conocimiento es valido también para la libertad, para la voluntad, pues presenta el mis-
mo cardcter trascendental: el ser humano se experimenta como responsable y libre pre-
viamente al acto de decidir, y en esta libertad y responsabilidad se percibe confiado a si
mismo en su decision, que debe hacer en forma categorial en el 4mbito de la historia.

La tesis de fondo de Rahner es que cada objeto del conocimiento y de la reflexion
emerge en el espacio infinito del conocimiento del sujeto, en una tensién bipolar entre
conocimiento y libertad para después ser reconducida a una unidad. Esto se deja ver en
forma especial cuando se trata del conocimiento de Dios. Es verdad, como sostiene la
Escolastica, segiin Rahner, que conocemos a Dios de forma a-posteriorica gracias a la
mediacion del mundo, del cual el sujeto también forma parte. Pero ese conocimiento es
también trascendental «pues la referencia originaria del hombre al misterio absoluto, la
cual constituye la experiencia fundamental de Dios, es un existencial permanente del
hombre como sujeto espiritual»?®,

199 Cfr. RAUNER, Curso fundamental de la fe, 32-41.
20 Ihidem, 74.
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Rahner llama ‘conocimiento originario de Dios’ a ese conocimiento porque se da en
la experiencia trascendental que ilumina interiormente al sujeto que (se) conoce. Se
trata de una estructura antropoldgica originaria y fundamental. El hombre no comienza
a ser religioso cuando piensa el concepto ‘Dios’, sino cuando comienza a ser hombre,
porque es un ser trascendente en virtud de su misma condicién humana. La verdadera
trascendencia se da a partir de la experiencia trascendental que el sujeto tiene de si
mismo y no desde un concepto. Conocer a Dios es conocer algo distinto a toda la reali-
dad mundana, porque es conocido en forma a-priorz, mientras la realidad es conocida
s6lo en forma a-posteriori. Por esta razon, el mismo concepto ‘Dios’ resulta impenetra-
ble y no puede ser aferrado intelectualmente, se trata mas bien de dejarse aferrar por él:
«Este misterio permanece misterio, incluso cuando se abre al hombre y precisamente
asi funda por primera vez al hombre como sujeto de manera duradera»®’!. Precisamente
esta experiencia es la que hace del hombre un sujeto. S6lo en un momento posterior
emergera el concepto ‘Dios’, el cual, para ser auténtico, debe reorientar siempre el suje-
to a su fuente, es decir, a la misma experiencia trascendental del Misterio, que exigird de
él un constante ejercicio existencial: la libre aceptacion de tal orientacion en el silencio
y la oracién, porque implica la aceptacion del hecho de que el sujeto no puede disponer
de su propia existencia. Esta indisponibilidad levanta el problema del ‘de dénde’ viene
la trascendencia y ‘hacia donde’ conduce, y Rahner la llama Misterio Santo.

El Misterio Santo es el horizonte andnimo, infinito y sin nombre de la trascendencia,
distinto originariamente a cualquier cosa finita y por ello es la condicién de posibilidad
del conocimiento y de la libertad. ‘Misterio” significa el fundamento dltimo e irreducible
del horizonte de la trascendencia, y ‘santo’ en cuanto ese horizonte hace posible no sélo
el conocimiento, sino también la libertad y el amor, porque la trascendencia constituye
al sujeto libre y responsable en el amor. La libertad es libertad de intercomunicacién
con otros, significa la auto-posesion de si y la posibilidad de autodonacion. Esa libertad
es amor??, Por eso Rahner no duda en afirmar que el Misterio Santo es el ‘origen aman-
te’ de la trascendencia, objeto de adoracidn.

Ahora bien, la condicién de criatura del ser humano se puede considerar mejor a
partir de la experiencia del Misterio Santo. Ella no se concibe en modo causal o funcio-
nal como se conciben las realidades del mundo creado, sino en una relacién trascenden-
tal con el tiempo: no indica un punto cronoldgico inicial, sino la creacion permanente
de un ser que se despliega en el tiempo. ‘Criatura’ significa que Dios es el fundamento,
distinto, absoluto e infinito de la realidad y no el hombre pensante o la cosa pensada.
Significa que Dios no necesita del mundo, sino que el mundo tiene una radical necesi-
dad de Dios. Pero a esta radical dependencia hay que acompanarla de una genuina
autonomia de la creatura, no se da la una sin la otra, son los dos lados de una tinica
realidad (no se da la distincion entre sujeto y objeto). Esto es s6lo comprensible cuando
el sujeto se experimenta a si mismo como sujeto libre y responsable. En realidad, el

20U Ibidem, 76.
22 Ctr. Ibiden:, 89.
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lugar originario de la experiencia de la creaturalidad es la experiencia trascendental, en
ella el sujeto se percibe como dependiente radicalmente del Misterio Santo y al mismo
tiempo como radicalmente confiado a si mismo: es el ‘lugar’ de la adoracion. Asi, Dios
es ‘demitizado’ en cuanto es no-mundo, dejandose encontrar en la interioridad del suje-
to. Lo encontrara en el mundo en la medida que lo conoce y lo domina desde su libre
apertura espiritual ilimitada.

Resumiendo, la trascendencia verdadera es distinta del concepto ‘trascendencia’,
pues es una estructura a priori que acompana al hombre desde su origen en cuanto
humano y constituye su originaria apertura al ser. Ella se comunica en su pureza en la
experiencia del Misterio, que es el ingrediente antropolégico escondido y silencioso de
la realidad que se presenta como misterio: «Con ello el hombre se convierte en pura
apertura para este misterio y, precisamente asi, es situado ante si mismo como persona y
sujeto»?”. Por eso el conocimiento a posteriori de Dios remite a un conocimiento origi-
nario, a-tematico y no reflejo de Dios, que es el fundamento de la orientacién humana
hacia Dios, anterior a la formulacion del concepto humano ‘dios’. Desde esta experien-
cia del Misterio Santo emerge el conocimiento tematico que se manifiesta en la activi-
dad religiosa y en la reflexion filoséfica. Concluyendo, se podria afirmar, llevando los
términos mds alla de los limites rahnerianos, que la experiencia trascendental es la origi-
naria experiencia humana del Misterio, y por tanto es la experiencia mistica originaria.

1.2.2. La experiencia trascendental. Aspecto psicolégico

Un autor que ayuda a darle concrecion psicolégica al planteamiento de Rahner es el
filssofo David Chalmers. El distingue, en toda experiencia consciente, entre una concien-
cia psicoldgica y otra fenoménica. La primera es la conciencia de ‘algo’, mientras que la
segunda es la conciencia de que ‘soy yo’ quien tiene conciencia de ese ‘algo’. Obviamente,
ambas son simultdneas y no se da la una sin la otra, pero tampoco se deben identificar.?**

Ahora bien, en la conciencia fenoménica se da el encuentro del misterio personal,
que no es conceptualizable, mientras que en la conciencia psicoldgica es donde se toma
conciencia del mundo y de uno mismo, y por eso se puede conceptualizar lo que se
percibe.?” Esa conceptualizacion sigue tres momentos, segiin Chalmers: en el primero
simplemente verbalizo mi percepcién: veo una bicicleta; en el segundo tomo conciencia
de mi reaccion cognitiva y afectiva a lo que he percebido: es una bicicleta fea y no me
gusta; en el tercero emito un juicio: ¢cémo se habra inventado la biclicleta??%

20 Ibidem, 55.

204 «Le proprieta fenomeniche e psicologiche inerenti a queste nozioni tendono a presentarsi insie-
me, ma, cosi come per gli altri concetti mentali, non dovrebbero essere assimilate. Occorre anche fare
attenzione a non assimilare i sensi fenomenici di questi termini con la coscienza fenomenica in generale»
D. Chalmers, La mente cosciente (prefazione di M. Di Francesco), McGraw-Hill, Milano 1999, 27.

205 Ctr. Ibiden:, 396.

206 Para Chalmers: «formuliamo giudizi di questo tipo [di secondo livello] quando riflettiamo sul
fatto di avere esperienze coscienti e quando riflettiamo sulla loro natura. [...] I giudizi di terzo ordine
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Trasponiendo este analisis a una experiencia del misterio, se podria decir que, en el
primer momento, se tiene la percepcion de ‘algo’ que no se llega a identificar, la Presen-
cia del misterio, pero que sin embargo, no se puede negar que se ha tenido la percepcion
de ‘algo’. En el segundo momento se toma conciencia de la repercusion cognitiva y
afectiva de ese ‘algo’ como ‘algo’ que ha abierto el campo de la conciencia y ha dejado
una sensacion agradable, placentera. Mientras que en el tercer momento, reflexivo, uno
se puede preguntar ¢pero que es eso que he percebido? ¢qué sentido tiene eso? ¢es una
percepcién comin o mas bien extraordinaria? Se trata del cuestionamiento critico.

Como se vera més adelante, a este planteamiento le falta la dimension de la toma de
decision y de sus consecuencias. Pero ayuda a comprender como la dimension a-catego-
rial de Rahner combina con la conciencia fenoménica de Chalmers y la psicoldgica, con la
categorial. De este modo, en toda experiencia se da la dimension a-categorial no cons-
ciente, fenoménica, (soy yo quien hago la experiencia, sin necesidad de ser consciente de
que soy yo quien la hace para que sea efectivamente consciente) y la categorial, psicoldgi-
ca, consciente, mediante la cual me doy cuenta de lo que percibo, pudiéndo describir lo
que percibo, sus resonancias afectivas y hacer todas las reflexiones posibles sobre ello.

1.2.3. La perspectiva fenomenoldgica e bistérica

La reflexién de Rahner da un cuadro de referencia filoséfico-teoldgico, que en la
investigacion de Juan Martin Velasco cobra forma histérica, pues este autor busca la
estructura de significado del fenémeno mistico como fenémeno humano, tal como se ha
verificado histéricamente en su multiplicidad de formas?”’. Para hacerlo opta por el
método fenomenoldgico, afirmando que con la palabra ‘mistica’ se engloba tanto los
aspectos divergentes como convergentes de las distintas tradiciones, sean o no religio-
sas; afirmando igualmente que la dimension cultural emerge en todas esas tradiciones
como expresion de los ‘invariantes humanos™®,

La mistica, como fendmeno humano, es la experiencia intima de una realidad sobre-
natural, de la cual se tiene testimonios indirectos por referencias o por la presencia de
fendmenos extraordinarios: «el mistico es alguien que vive personalmente la religion a la
que pertenece, que ha tomado contacto experiencial con la realidad tltima, el Misterio,
Dios, lo Divino, a quien remiten todos los elementos de la religion»?*. Dicho contacto
implica, por un lado, la percepcién de una presencia que no es reducible a ninguna
realidad mundana, pero tampoco al sujeto que la experimenta: es trascendente al mun-
do; por otro lado, no obstante su trascendencia, es al mismo tiempo experimentada en la
intimidad del mundo y del sujeto. Por eso, Velasco afirma: «La religion, toda religion,
que se presenta como un sistema organizado de creencias, de ritos, de practicas, de tradi-

sono particolarmente comuni tra i filosofi e tra quelli con tendenza alla speculazione sui misteri
dell’esistenza» Ibidenz, 181.

207 . M. VELASCO, El fenémeno mistico, cit., 35.

208 Thidems, 48.

2Tbidem, 253.
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ciones, etc., tiene su centro en esa Presencia y, mas concretamente, en una determinada
forma de respuesta a esa Presencia»?'’; una Presencia-ausente, raiz no sélo de la religion,
sino también, en virtud de su condicion radical, una presencia invisible que acompana
toda la experiencia humana en cuanto humana. Es una ‘presencia acompanante’ escon-
dida, velada, que no es objeto ni de conocimiento ni de reflexion, sino mas bien la condi-
cion de posibilidad del ser. «De forma que, cuando el hombre se pregunta por Dios, en
realidad, se estd haciendo eco de la pregunta que Dios le ha dirigido desde siempre;
cuando cree conocerlo, esta tomando conciencia de la luz por la que le conoce y conoce
todo; y cuando lo desea, estd en realidad siendo atraido por la fuerza de atraccion que el
Bien, que la Presencia ejerce sobre él»?!!. La autoconciencia humana pone la ‘auto-pre-
gunta’ radical, que se refleja afectivamente en el deseo, esa fuerza que lleva mas all4 de si
mismo, aspirando a algo indeterminado, que ninguna realidad material logra satisfacer?'2.

A partir de estas constataciones fenomenoldgicas se llega a una concepcion antropo-
l6gica fundamental: la experiencia humana radical consiste en la toma de conciencia de
«la presencia en el hombre de un mas alla de si mismo, su condicién de estar habitado
por un excesus que le inunda y le desborda»?®. Este es el dato de hecho que se evidencia:
«los testimonios de los misticos son unanimes y podemos aceptar que, para ellos, la vida
mistica descansa sobre la Presencia originante del Misterio en la realidad y en el centro
del hombre»?!.

Desde una perspectiva histérica, Bernard McGinn desarrolla el ambicioso proyecto
de una historia de la mistica cristiana en Occidente?”. En ella afirma de la mistica que no
se puede desvincular de la religion, o dicho positivamente, se debe vincular a un estilo de
vida centrado en alcanzar una finalidad, en la cual se expresa la conciencia de la presen-
cia de Dios. El elemento mistico del cristianismo «es representado por aquella parte de
sus creencias y practicas que atafien la preparacion para, la percepcion de, y la reaccion
a aquello que puede ser descrito como la experiencia inmediata de Dios»?'*. McGinn
evita el término ‘experiencia’ por su ambigliedad y propone m4s bien como alternativa el
de ‘percepcion consciente’ de la presencia de Dios. Una presencia siempre presente,
pero de la cual se toma una percepcién consciente intermitente de su presencia y de su
ausencia. Es claro que se trata de una presencia que no se puede comparar con una
experiencia normal de la conciencia religiosa que reza, frecuenta ritos y tiene devocio-

20 Thidem, 254.

2 Thidem, 255.

22 Ctr. Ibidem, 257.

25 Thidem, 260.

24 Ibidem, 271.

25 Cfr. B. MCGINN, The Presence of God: A History of Western Christian Mysticism. 1: The Foundatio-
ns of Mysticism. Origins to the Fifth Century; I1: The Growth of Mysticism. Gregory the Great through the
127, Century; I11: The Flowering of Mysticism: Men and Women in the New Mysticism, 1200-1350;IV: The
Harvest of Mysticism in Medieval Germany; V. The Varieties of Vernacular Mysticism: 1350-1550; VI1/1:
Mpysticism in the Reformation (1500-1650); N1/2: Mysticism in the Golden Age of Spain (1500-1650).

216 B, McGINN, The Foundations of Mysticism. Origins to the Fifth Century. Vol 1 of The Presence of
God: A History of Western Christian Mysticism, Crossroad, New York 1999, XVII (traduccién del autor).
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nes: lo que la diferencia de las otras formas de la conciencia religiosa es que se presenta,
sea desde un punto de vista objetivo como subjetivo, como mas directa, incluso como
inmediata®". Es una experiencia ‘inmediata’ en el sentido de que esa Presencia toca en el
sujeto niveles de la personalidad que normalmente la vida religiosa comiin no toca.

Son interesantes las consideraciones que hace McGinn sobre la naturaleza de la mis-
tica. Asi, por ejemplo, es de la opinién que en el mayor nimero de estudiosos de la
mistica tienen una concepcion previa de lo que es ‘la’ mistica y ésta orienta decisivamen-
te la investigacion y la lectura del texto mistico. Por esta razon no le convence la distin-
cion entre mistica y teologia mistica. Considera, ademas, muy importante la relacion
entre experiencia y hermenéutica, dado que es imposible acceder inmediatamente a la
experiencia del mistico y ésta debe ser siempre interpretada a partir de un testimonio,
por lo general escrito, y por ello es imposible no hacer recurso de una hermenéutica del
texto mistico. En fin, hay que tener siempre presente la obvia relacion entre experiencia
mistica, contexto histdrico y tradicion. Si no se profundiza en esta red de relaciones se
corre el riesgo de formarse una concepcién a-temporal de la mistica, con graves conse-
cuencias para su comprension.

1.2.4. La experiencia pascual como arquetipo de la experiencia mistica

Elmar Salman considera la mistica como un modo particular de experimentar la
realidad, pero no se trata sélo de alguna experiencia puntual, sino de un proceso en el
cual la reflexion debe tener un papel para la elaboracion de la experiencia, de modo que
sea al mismo tiempo tedrica y vital*®. Seguin el autor, la experiencia de los discipulos de
Emats cumple con estas condiciones.

En dicha experiencia se identifican cuatro caracteristicas que son paradigmaticas en
toda experiencia mistica cristiana: (1) un hecho o evento ‘toca’ una persona, es la di-
mension objetiva: «implica [un] impacto inmediato, permite una individualizacion di-
recta del objeto, el cual es percibido s6lo en modo mediato por medio de una reaccién
visceral, instintiva (el ardor del corazén), de una transformacién del centro de la auto-
presencia, del 6rgano de la valoracion espontanea»2'%; (2) aquello que ‘toca’ hace pen-

27 Cfr, Ibidem, 1, XIX. «When I speak of mysticism as involving an immediate consciousness of the
presence of God I am trying to high light a central claim that appears in almost all mystical texts. Mystics
continue to affirm that their mode of access to God is radically different from that found in ordinary
consciousness, even from the awareness of God gained through the usual religious activities of prayer,
sacraments, and other rituals. As believers, they affirm that God does become present in these activities,
but not in any direct or immediate fashion. Mystical religious texts are those that witness to another form
of divine presence, one that can, indeed, sometimes be attained within the context of the ordinary religious
observances, but which need not be. What differentiates it form other forms of religious consciousness is
its presentation as both subjectively and objectively more direct, even at times as immediate» Ibiderns, XIX.

218 Cfr. E. SALMAN, «Mistica. Esperienza e teoria. Storia delle figure», en Presenza di Spirito. 1l cristia-
nesimo come gesto e pensiero. Messaggero, Padova 2000, 193-208, aqui 193; Ip., «Mistica», in Teologza,
cit., 1026-1035.

29 Thidem, 195.

Rossano Zas Friz DE CoL S.J. 86


http://www.ignaziana.org/

Vida cristiana ignaciana 73 WAL AWA

rivista di ricerca teologica

sar, se trata en este caso de la dimension subjetiva de la experiencia: «una experiencia
con la propia experiencia en la intimidad del propio experimentar, que es investido e
invertido, implicado en una ldgica trascendente, de ulterioridad, creando una nueva
distancia entre el sujeto y el mundo»??’; (3) de los dos puntos precedentes se sigue una
transformacion interior fruto de la reflexién que asimila interiormente la experiencia
vivida, convirtiéndose en el punto de partida de una nueva auto-comprension, que como
consecuencia, lleva (4) a una dimensién de novedad, a un absoluto nuevo inicio existen-
cial, fundado en la experiencia vivida. Este es el caso de los discipulos de Emads, que
son ‘tocados’ de su experiencia de Jesus resucitado, lo cual significa para ellos un nuevo
Inicio, no una mera continuacion.

La mistica no es otra cosa sino la expresion de la conciencia inmediata de la presen-
cia del Absoluto?!. Una conciencia situada que experimenta un ‘toque’, sobre todo
afectivo, y que, como consecuencia, debe redefinirse a si misma «conz0 una intimidad
tocada e tluminada desde el fondo vy desde el horizonte del propio pensar, amar y ser».*
Pero para expresarse y formularse, la mistica tiene necesidad de una tradicién de pensa-
miento a la cual hacer referencia como formza mentis. Por este motivo Salman reformula
la vieja metafora de los sentidos espirituales, que atraviesa toda la tradicion cristiana,
proponiendo una nueva comprension de los sentidos y de los afectos: «Quizis la reli-
gion cristiana languidece en el hemisferio occidental porque le falta la cultura de los
sentidos. Viviendo en un sistema pragmatico (esto significa solamente esto) y virtual
(todo significa todo o mejor, nada), oscilando entre depresion, histerismo y esquizoti-
mia, nos falta un orden y una escuela de los afectos».?? Este vacio debe llenarse desde
una revision de la relacion entre mistica, filosofia y teologia.

En efecto, el punto de apoyo de este nuevo inicio es la ‘mistica elemental’: la experien-
cia espontanea del conocimiento humano que se presenta como un proceso dindmico,
integrado y finalizado, entre los sentidos y dar sentido, entre mundo y pensamiento. Una
dindmica ‘sensual-sensata’ de la cual el hombre debe dar cuenta para ser él mismo, no
obstante su autonomia de pensamiento. Asi, la filosofia aprehende esa experiencia inte-
grada de pensar y sentir «corzo situacion trascendental simbdlica y cozo paso metaférico,
en el cual el sentido y la verdad del destino y del ser se manifiestan».?! En cambio, la
teologia piensa la filosofia como locus theologicus porque «no es otra cosa que la circuns-
cripcién y la concretizacion reflexionada de esta circularidad entre la dindmica simbdlica
de la realidad, de la carne y de la razon y la presencia reveladora y sanante de lo divino».??

20 Thidem, 194.

21 Ctr. Ibidemn, 197.

22 Ihidem, 198; cursivas del autor.

22 E, SALMAN, «I sensi del senso — Il senso dei sensi. Una piccola fenomenologia mistico-filosofica,
en Esperienza mistica e pensiero filosofico. Atti del Colloquio «Filosofia e Mistica». Roma, 6-7 dicembre
2001. Pontificia Universita Lateranense e Pontificio Ateneo Sant’Anselmo. LEV, Citta del Vaticano
2003, 87-108, aqui 103.

24 Ihidem, 107; cursivas del autor.

2 Ibidem.

Rossano Zas Friz D CoL S.J. 87


http://www.ignaziana.org/

Vida cristiana ignaciana 73 WAL AWA

rivista di ricerca teologica

La mistica se presenta en este contexto como locus theologicus en cuanto expresion de la
vivencia de situaciones trascendentales donde Dios se deja pensar, situaciones reflexio-
nadas filoséficamente e interpretadas teolégicamente.

1.3. Conclusion

La solucion de continuidad entre experiencia cristiana y experiencia mistica plan-
teada por Mouroux y otros autores, encuentra una via de solucién a partir de la expe-
riencia trascendental, porque ésta se halla a la base de las dos: la experiencia mistica, y
por tanto, la posibilidad de la contemplacién, es el momento antropoldgico fundacional
a-temdtico de la experiencia cristiana, en cuanto condicion de posibilidad del momento
antropoldgico fundado tematicamente sobre la revelacion cristiana. La experiencia tras-
cendental rahneriana se traduce psicolégicamente en los términos acufiados por Chal-
mers y se hace historia concreta en la fenomenologia que Martin Velasco describe y que
McGinn sigue como la Presencia que se inmediatiza a la conciencia humana en la histo-
ria del cristianismo occidental.

Por tanto, la experiencia cristiana tiene simultineamente una dimension a-tematica,
fenoménica, de pura experiencia, la mistica/contemplativa, y otra tematica, psicolégica,
reflexiva, teoldgica, espiritual. La experiencia de Jesucristo resucitado pertenece a las
dos dimensiones y, por ello, se convierte en el paradigma de la experiencia cristiana
(Salman), en cuanto hace presente a Dios inmediatamente (McGinn), sin violentar la
normal fenomenologia humana (Velasco) de la experiencia trascendental/psicoldgica
(Rahner y Chalmers). De aqui la necesidad de no separar lo que esta unido, sin confun-
dir los niveles, pero tampoco desarticuldndolos, como se vera a continuacion.

2. La superacion de la dicotomia

En el primer capitulo (Un nuevo punto de partida), se ha presentado la busqueda de
sentido como la mediacion de la apertura al misterio personal y al misterio de la realidad,
exponiendo una perspectiva que ha hecho posible asimilar, bajo 1a misma interpretacion,
el sentido religioso de Ignacio de Loyola y el secular de Sigmund Freud. Bajo las dos
repuestas tan distintas a la pregunta del sentido de la vida subyace, sin embargo, una
misma estructura antropoldgica. Por eso, la fenomenologia de tal bisqueda constituye el
paradigma antropoldgico sobre el cual se fundamenta la superacion de la dicotomia en-
tre espiritualidad y mistica/contemplacién, entre experiencia y reflexion. Sobre ella ya he
tratado en detalle en otros lugares como desarrollo del método fenoménico-cognitivo.??
Este consta de dos tiempos: uno sincrénico y el otro diacrénico. En el primero, se indivi-

226 E] método ha sido fundamentado y desarrollado en otros escritos, cfr. R. Zas Friz DE CoL, Teolo-
gia della vita cristiana, San Paolo, Cinisello Balsamo 2010, 69-128; ID. La presenza trasformante del mis-
tero, cit., 117-157.
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dualizan las experiencias que se quieren analizar y se procede una por una; en el segundo,
se consideran en su conjunto las experiencias singulares analizadas para establecer una
continuidad entre ellas. Para una visién de conjunto se puede consultar la tabla 1.

2.1. Analisis sincrénico

En el primer tiempo del método se escoge y analiza una experiencia a la vez, distin-
guiendo cinco aspectos. En el primero, se identifica la modalidad de la presencia del
m(M)isterio, como, por ejemplo, se ha hecho en el primer capitulo al tratar de la feno-
menologia. Aqui tiene lugar el encuentro entre la dimension a-categorial (fenoménica)
de la experiencia con la categorial (psicoldgica), es el ‘lugar’ de la experiencia mediante
la cual la persona reconoce simplemente que ha experimentado ‘algo’. Por eso se habla
de la irrupcion del ‘misterio’ en el campo perceptivo y, por la misma razon, se reconoce
este primer momento como ‘fenoménico-mistérico’.

La persona se da cuenta de que ha percibido algo, consciente de que el objeto perci-
bido ha aparecido independientemente de su voluntad. Precisamente ese ‘darse cuenta’
corresponde al segundo momento (‘fenoménico-hermenéutico’): ‘1o’ percibido deja un
efecto cognitivo, como la ampliacion del campo de la conciencia respecto de la percep-
cion sensible, y deja también un efecto afectivo, como una sensacion agradable y placen-
tera que se atribuye inequivocamente a la percepcion del objeto que ha irrumpido en el
campo de la conciencia. Estos dos primeros aspectos estan intimamente relacionados,
pues se toma conciencia de ‘1o’ percibido por los efectos cognitivos y afectivos que deja.

Ahora bien, a la toma de conciencia sigue una evaluacion critica de ‘lo’ percibido a
través de la resonancia cognitiva y afectiva. Es el tercer aspecto de la Gnica experiencia,
el ‘critico/cultural’. Se reflexiona sobre ‘lo” percibido para asimilarlo criticamente en la
personal cosmovision de sentido. Se hace generalmente desde el bagaje cultural perso-
nal, aunque se puede recurrir también a la tradicién cultural de pertenencia para ayu-
darse a dar sentido a ‘eso’ percibido. Obviamente, percibido ‘eso’, reconocido y asimi-
lado, hay que acomodarlo a la personal escala de valores y eso se hace mediante una
decision, que representa el cuarto aspecto del método: el decisional. Mediante la re-
flexion hecha, se toma la decisién de modificar o no los valores personales. Por ejemplo,
en todo proceso de conversion hay una o varias experiencias de fondo, de las cuales se
va tomando progresivamente conciencia por las resonancias cognitivas y afectivas que
dejan, hasta formarse una idea de lo que esta sucediendo a través de la reflexion del
sentido que esas resonancias tienen para la propia vida: llegados a ese momento se debe
tomar la decision de cambiar o no cambiar la escala de valores personales en el sentido
sugerido por las percepciones asumidas y reflexionadas.

El resultado, el fruto o el sentido de la decision tomada constituye el quinto y tltimo
aspecto del método de andlisis, pues es el que reorienta la persona cognitiva, afectiva y
comportamentalmente en el sentido de la decisién tomada.??” En el caso de la conver-

227 La actitud se define como «la valutazione globale di un oggetto» y esta compuesta por tres dimen-
siones: cognitiva, afectiva y comportamental. La primera hace referencia a «le informazioni e le credenze
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sién religiosa, reorienta la escala de valores personales hacia los valores asumidos que se
convierten en los criterios decisivos para la toma de futuras decisiones. En el caso del
analisis de las experiencias cristianas, este tltimo aspecto es el de la ‘actitud teologal’,
donde el fiel se va adhiriendo progresivamente a la voluntad de Dios, mediante el desa-
rrollo de su vida cristiana de fe, esperanza y amor. Esta actitud se configura en los cuatro
aspectos precedentes: toma de conciencia de la percepcion del Misterio Santo, reflexion
sobre ella, y toma de decision que abre o cierra a la actitud teologal.

En la medida en que la actitud teologal configura la personalidad del fiel, éste dara
testimonio del paso de Dios por su vida y se convertird asi en transmisor del paso de
Dios en la historia. Obviamente, no basta una decision, pues la vida es un continuo
sucederse de momentos en una linea temporal que no se puede detener. Por eso a una
decision, se sigue otra, como a una experiencia se sucede otra, y asi repetidamente sin
interrupcion. Se trata de un continuo proceso de transformacion interior, pues las expe-
riencias se reflexionan y llevan a tomar decisiones que cambian la posicién personal
ante si mismo y ante los demas. Una transformacion continua que se prolonga durante
toda la existencia y mediante la cual el fiel va madurando gracias a su relacién con el
Misterio Santo que lo va tocando interiormente con su gracia (primer aspecto), de la
cual toma conciencia por las mociones espirituales (segundo) y sobre la cuales reflexio-
na (tercero), para tomar decisiones (cuarto) que lo acerquen o alejen (pecado) del mis-
mo Misterio que lo visita (quinto).

Una transformacion progresiva que pide también un marco de referencia para com-
prender su evolucién, pues una vez analizadas individualmente las diferentes experien-
cias se necesita comprenderlas en su progresion temporal. Para ello sirve la segunda
parte del método, el analisis diacrénico, que ayuda a organizar las partes en un todo.

2.2, Analisis diacronico

Segtin la opinidn de Federico Ruiz, el estudio del desarrollo de la vida cristiana se ha
convertido en el punto de vista desde el cual se contempla la totalidad del misterio
cristiano, gracias también al desarrollo de las ciencias humanas.??® Por esta razon el
autor ha reinterpretado la visién tradicional de la evolucion de la vida cristiana dividida

che gli individui possiedono a proposito dell’oggetto a cui si volge I’atteggiamento. La componente affet-
tiva riguarda la reazione emotiva (affect) che I'oggetto suscita, ovvero I’attivita del sistema nervoso simpa-
tico. Infine, la risposta comportamentale concerne le azioni di avvicinamento o elusione rispetto allo
stesso oggetto» N. CAVAZZA, Psicologia degli atteggiamenti e delle opinioni. Mulino, Bologna 2005, 21-22.

28 Cfr. F. Ruiz, «C'uomo adulto in Cristo», en Antropologia Cristiana, B. MORRICONE (ed.), Citta
Nuova, Roma 2001, 509-560. Para una visién actualizada sobre la problematica del tema, cfr. CL. STER-
CAL, Gli «itinerari spirituali»: senso ed evoluzione di un tema tradizionale, Atti del VI Forum dei docente
di teologia spirituale in Italia, in Mysterion (www.mysterion.it) 10 (2/2017) 145-155; A. BErTAZZO, La
crescita spirituale nella scuola francescana, Atti del VI Forum, 156-170; CH. BETSCHART, La crescita spiri-
tuale nella scuola carmelitana, Atti del VI Forum, 171-183; J. M. GARCIA, La crescita umano-spirituale de:
gtovani nella tradizione salesiana, Atti del VI Forum, 184-199; L. Touzg, Conze la ricerca contemporanea
presenta la crescita spirituale, Atti del VI Forum, 200-219.
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en tres etapas (purgativa, iluminativa y unitiva) o estadios (principiante, progredientes,
perfectos) con una nueva que asume también los resultados de las ciencias referidas.?”

La maduracion en la vida cristiana se da en el ejercicio de la libertad, como respuesta
a la Presencia del Misterio y de su gracia divina.?*° De aqui la propuesta holistica de Ruiz
en la que los diferentes aspectos de la persona se deben integrar en funcién de un dina-
mismo centralizador. Por esa razon es necesario formular un nuevo modelo para recoger
los datos, organizarlos y analizarlos para dinamizar la relacion del creyente con el Miste-
rio de Dios. En este sentido, Ruiz aplica al desarrollo de la vida cristiana una progresion
en seis etapas sobre la base del desarrollo psicolégico de la persona: iniciacion, personali-
zacion, interiorizacion, crisis, madurez relativa y glorificacién. En efecto: «Para crecer el
organismo elimina, atraviesa fases sucesivas, padece siempre diferentes crisis, permane-
ciendo, sin embargo, siempre el mismo. El crecimiento no adviene simplemente por acu-
mulacion, sino por un proceso de pérdidas y adquisiciones. Lo mismo sucede en el proce-
so espiritual, pues no es un proceso gradual o armonico: esta hecho de contradicciones,
conflictos, tensiones, roturas de equilibrios, que abren el horizonte a sintesis mas ricas».?!

Una breve descripcion de las seis etapas. La iniciacion se da, formalmente, con el
bautismo, pero practicamente con la conversion, es decir, mediante el acto con el cual la
persona decide asumir responsablemente ser creyente. Una vez asentada esa decision,
se abre a continuacién una segunda etapa, de la personalizacion de la relacion con Dios,
en la cual se comienza a orientar conscientemente la vida cotidiana segtin los criterios de
la fe, esperanza y amor cristianos.?*? Ligada a esta etapa esta la sucesiva, la interioriza-
cion teologal, en la que el creyente se va haciendo cada vez mas ddcil a las mociones del
Espiritu, desarrollando una oracién mas contemplativa, alejandose de la meditacion de
los principiantes, que lo ilumina en las verdades de la fe y lo fortifica en las contrarieda-
des de la vida cristiana. Crece la conciencia de la Presencia de Dios en todos los niveles
de la realidad. Se desarrolla una actitud teologal/contemplativa.?*

En la cuarta etapa, por el contrario, puede suceder que el creyente vea interrumpido
lo que considera el normal desarrollo positivo de su relacién con Dios, pues puede ocurrir
algo inesperado que lo desorienta de lo que consideraba su ‘normalidad’, es la crisis de

22 Para Ruiz (cfr. «uomo adulto in Cristo», 526) el modelo tradicional ha quedado superado por-
que no alcanza a integrar los datos psicoldgicos de la madurez humana, centrada como est4 en el creci-
miento de la gracia por méritos personales, buenas obras, virtudes, etc.

B0 Ser maduro en sentido cristiano «significa assimilazione e sviluppo coerente della grazia e
dell’insegnamento evangelico nelle convinzioni intime e nelle relazioni caratterizzanti la vita umana e
cristiana: a) davanti a Dio: creatura, figlio, servo, soggetto libero e responsabile; b) nella Chiesa comuni-
ta, che vive e testimonia; c) come persona credente e coerente in tutta I’esistenza; d) nella vita e dinanzi
ai problemi della societa»F. Ruiz, «’uomo adulto in Cristo», 512.

21 F. Ruiz, «Diventare personalmente adulti in Cristo», En Problemi e prospettive di spiritualita,
Queriniana, Brescia 1983, 292.

32 (Vimpegno tipico di questa fase spirituale sta nell’integrare i contenuti oggettivi e soggettivi della
vita cristiana nel processo di affermazione della personalita umana e nel complesso della sua esistenza
individuale e sociale» F. Ruiz, «L'uomo adulto in Cristo», 538.

23 Ctr. Ibidem, 541.
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purificacion.?** Asi, lo que al principio parecia ser una desolacion pasajera, se convierte en
un estado interior normal que puede durar mucho tiempo. Son las ‘noches’ de los senti-
dos y del espiritu. Esta inestabilidad lleva, positivamente, a la consolidacion de la actitud
teologal, con lo cual se abren las puertas a la siguiente etapa, la de la madurez espiritual,
aunque relativa, porque la plena madurez se alcanza en la Gltima etapa: la glorificacion.

Después de la crisis, el creyente tiene una vision mucho mds real de si, de la realidad
y de Dios, por lo cual su relacién con El es mas solida y verdadera: su humanidad se est4
progresivamente transformando, divinizando, en vista de una plenitud que llega sola-
mente después de la muerte. Por eso, es importante rescatar la dimension escatoldgica
de la vida cristiana e incorporarla como una etapa mas de su desarrollo. De otro modo
se pierde la continuidad entre el tiempo y la eternidad, entre el ‘valle de lagrimas’ y la
‘glorificacion’.

2.3. Analisis sincrénico y diacrénico de la vida cristiana de Ignacio de Loyola

En esta apartado se analizan siete decisiones de Ignacio, como ejemplificacion del
método explicado en los parrafos anteriores, comprendidas entre su conversion, narrada
en la Autobiografia, y la experiencia de discernimiento reportada en el Dzario Espiritual

2.3.1. Andlisis sincrénico

La primera decision tiene lugar mientras Ignacio esta convaleciendo de una herida
de guerra (primavera de 1521). La experiencia se prepara con la lectura de dos libros:
uno de la vida de Cristo y otro de la vida de santos. Mientras lee se van desarrollando en
él dos mociones que se alternan: por un lado, un entusiasmo creciente por imitar la
penitencia de los santos que comienza a admirar y, por otro, un entusiasmo menor por
ganarse la admiracion de una noble dama. Este contraste, del que repentinamente se da
cuenta, da ocasion a la experiencia que lo sorprende:

esta sucesion de pensamientos tan diversos le duré harto tiempo, deteniéndose siempre en
el pensamiento que tornaba; o fuese de aquellas hazafnas mundanas que deseaba hacer, o
destas otras de Dios que se le ofrecian a la fantasia, hasta tanto que de cansado lo dejaba, y
atendia a otras cosas.

Habia todavia esta diferencia: que cuando pensaba en aquello del mundo, se deleitaba mu-
cho; mas cuando después de cansado lo dejaba, hallabase seco y descontento; y cuando en ir
a Jerusalem descalzo, y en no comer sino yerbas, y en hacer todos los demas rigores que veia
haber hecho los santos; no solamente se consolaba cuando estaba en los tales pensamientos,
mas aun después de dejando, quedaba contento y alegre. Mas no miraba en ello, ni se para-

B4 Ctr. Ibidem, 441.

25 Cfr. R. Zas Friz DE CoL, «Analisi del vissuto cristiano d’Ignazio di Loyola. Saggio metodolégi-
co», in Ignaziana 22 (2016) 137-165; pp. 140-144 para el andlisis sincrénico y 144-151 para el analisis
diacrénico.
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ba a ponderar esta diferencia, hasta en tanto que una vez se le abrieron un poco los ojos, y
empezd a maravillarse desta diversidad y a hacer reflexion sobre ella. Cogiendo por expe-
riencia que de unos pensamientos quedaba triste, y de otros alegre, y poco a poco viniendo
a conocer la diversidad de los espiritus que se agitaban, el uno del demonio, y el otro de
Dios. Este fue el primero discurso que hizo en las cosas de Dios; y después cuando hizo los
ejercicios, de aqui comenzo a tomar lumbre para lo de la diversidad de espiritus

Y cobrada no poco lumbre de aquesta leccion, comenzé a pensar mds de veras en su vida
pasada, y en quanta necesidad tenia de hacer penitencia della. Y aqui se le ofrecian los deseos
de imitar los santos, no mirando mds circunstancias que prometerse asi con la gracia de Dios
de hacerlo como ellos lo habian hecho. Mas todo lo que deseaba de hacer, luego como sana-
se, era la ida de Jerusalem, como arriba es dicho, con tantas disciplinas y tantas abstinencias,
cuantas un animo generoso, encendido de Dios, suele desear hacer (Autobiografia 7-9).

Interpretando la experiencia con el método propuesto, la diversidad de pensamien-
tos es la ocasion que le da la oportunidad a Ignacio de darse cuenta (segundo momento)
de la diferencia de mociones que siente (primer momento); reflexiona sobre ello (tercer
momento) y toma la decision de ir a Tierra Santa (cuarto momento), decision que lo
inicia a la vida teologal (quinto momento), aunque todavia sin conciencia de ello.

Una segunda decisién Ignacio la toma cuando se encuentra en Tierra Santa. El quie-
re quedarse alli, pero se le presenta un imprevisto que arruina su plan:

[La] vispera de la partida de los pelegrinos, le vienen a llamar de parte del provincial y del
guardidn porque habia llegado; y el provincial le dice con buenas palabras cémo habia sabi-
do su buena intencion de quedar en aquellos lugares santos; y que habia bien pensado en la
cosa; y que, por la experiencia que tenia de otros, juzgaba que no convenia. Porque muchos
habian tenido aquel deseo, y quién habia sido preso, quién muerto; y que después la religion
quedaba obligada a rescatar los presos; y por tanto él se aparejase de ir el otro dia con los
pelegrinos. El respondié a esto: que él tenia este propdsito muy firme, y que juzgaba por
ninguna cosa dejarlo de poner en obra; dando honestamente a entender que, aunque al pro-
vincial no le paresciese, si no fuese cosa que le obligase a pecado, que él no dejaria su propé-
sito por ningtin temor. A esto dijo el provincial que ellos tenfan autoridad de la Sede apost6-
lica para hacer ir de alli, o quedar alli, quien les paresciese, y para poder descomulgar a quien
no les quisiese obedescer, y que en este caso ellos juzgaban que él no debia de quedar etc.

Y queriéndole demostrar las bulas, por las cuales le podian descomulgar, él dijo que no era
menester verlas; que él creia a sus Reverencias; y pues que ansi juzgaban con la autoridad
que tenian, que él les obedesceria. (Autobiografia 46-47).

Ignacio abandona Jerusalén y toma el camino de regreso a Venecia en el invierno de
1524: «Después que el dicho pelegrino entendié que era voluntad de Dios que no estu-
viese en Hierusalem, siempre vino consigo pensando guid agendum, y al fin se inclinaba
mas a estudiar algn tiempo para poder ayudar a las 4nimas, y se determinaba ir a Bar-
celona; y asi se partié de Venecia para Génova» (Autobiografia, 50). Ignacio decide
abandonar Tierra Santa (cuarto momento) porque entiende que esa es la voluntad de
Dios (tercer momento), habiendo tomado conciencia (segundo momento) del hecho
que en el Padre Provincial se manifestaba la voluntad divina (primer momento) y por
eso se somete a su voluntad como si fuera la de Dios (quinto momento).
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Ignacio permanece un afio y medio en Barcelona, transferiéndose después a la Uni-
versidad de Alcald de Henares para continuar sus estudios. Aqui es procesado por la
Santa Inquisicion, que da la siguiente sentencia sobre €l y los compafieros que se le
habian unido:

que fuese libre, y que se vistiesen como los otros estudiantes, y que no hablasen de cosas de
la fe dentro de 4 afios que hubiesen mas estudiado, pues que no sabian letras. Porque, a la
verdad, el peregrino era el que sabia mas, y ellas eran con poco fundamento: y esta era la
primera cosa que él solia decir cuando le examinaban.

Con esta sentencia estuvo un poco dubdoso lo que haria, porque parece que le tapaban la
puerta para aprovechar a las dnimas, no le dando causa ninguna, sino porque no habia
estudiado. Y en fin él se determiné de ir al arzobispo de Toledo, Fonseca, y poner la cosa en
sus manos. Partiose de Alcala, y hallé el arzobispo en Valladolid; y contandole la cosa que
pasaba fielmente, le dijo que, aunque no estaba ya en su jurisdiccion, ni era obligado a
guardar la sentencia, todavia haria en ello lo que ordenase (habldndole de vos, como solia a
todos). El arzobispo le recibié muy bien, y [entendiendo que deseaba pasar a Salamanca,
dijo] que también en Salamanca tenia amigos y un colegio, todo le ofreciendo; y le mandé
luego, en se saliendo cuatro escudos (Autobiografia 62-63).

Esta situacion da la ocasion para la tercera decision. Después de la sentencia de la
Inquisicion, Ignacio esta perplejo (tercer momento) sobre qué hacer, por eso decide
pedir consejo al Arzobispo de Toledo (cuarto momento), porque considera (segundo
momento) que, en la situacion en la que se encuentra (primer momento), la cosa mejor
es entregarse a la voluntad del Arzobispo para encontrar la de Dios (quinto momento).
Asi, se traslada a Salamanca, en julio de 1527.

Sin embargo, alli también tiene problemas con la autoridad eclesiastica. Es encarce-
lado y después de veintidds dias es convocado para escuchar sentencia: «la cual era que
no se hallaba ningtn error ni en vida ni en doctrina; y que asi podrian hacer como antes
hacian, enseflando la doctrina y hablando de cosas de Dios, con tanto que nunca difinie-
sen: esto es pecado mortal, o esto es pecado venial, si no fuese pasados 4 anos, que
huviesen més estudiado». (Autobiografia 70). La reaccion de Ignacio es clara y decidida:
«haria todo lo que la sentencia mandaba, mas que no la aceptaria; pues, sin condenalle
en ninguna cosa, le cerraban la boca para que no ayudase los préjimos en lo que pudie-
se. Y por mucho que insté el doctor Frias, que se demostraba muy afectado, el peregri-
no no dijo mas, sino que, en cuanto estuviese en la jurisdiccion de Salamanca haria lo
que se le mandaba» (Autobiografia 70). Asi, Ignacio «empezd a encomendar a Dios y a
pensar lo que debia de hacer. Y hallaba dificultad grande de estar en Salamanca; porque
para aprovechar las dnimas le parescia tener cerrada la puerta con esta prohibicién de
no difinir de pecado mortal y de venial. Y ansi se determiné de ir a Paris a estudiar»
(Autobiografia 70-71).

La situacion que le sobreviene en Salamanca es la ocasion para tomar una nueva
decision, la cuarta que tomamos en consideracion: decide estudiar en Paris (cuarto
momento), después de tomar conciencia (segundo momento) de la condicién en la que
se encontraba (primer momento) y de reflexionar sobre ella (tercer momento) buscan-
do hacer la voluntad de Dios (quinto momento).
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Ignacio llega a Paris en febrero de 1528 y su estadia se prolonga por siete afios, hasta
abril de 1535. Deja la ciudad cuando tenia los estudios bien avanzados y por motivos de
salud®®. En realidad, es el primer paso de un proyecto que Ignacio ha elaborado con los
compafieros que se le han unido: se juntarian en Venecia para ir a Jerusalén, y si no lo
lograban dentro de un afio, irfan a Roma a ponerse a disposicion del Santo Padre para
que los empleara en lo que creyese mas conveniente para el servicio de la Iglesia.?’

La quinta decision esta vinculada a la vivencia personal de Ignacio en Paris, pero
esta vez ligada también a la de aquellos que se le han unido. Ignacio ha constituido un
grupo de companeros gracias a su maestria espiritual y, especialmente, por haberles
dado los Ejercicios Espirituales, despertaindolos a una intensa vida cristiana (primer
momento), que los ha llevado a tomar una nueva conciencia de la vida (segundo mo-
mento) gracias a la cual reflexionan (tercer momento) sobre como emplear sus vidas
para el futuro, decidiendo ir a Tierra Santa, o donde el Papa si no fuese posible (cuarto
momento), para dedicar sus vidas al servicio de Dios y de las almas (quinto momento).

Luego de varias vicisitudes, los compafieros se encuentran con Ignacio en Venecia
en enero de 1537: « Aquel ano no habia naves que fuesen a Levante, porque los [vene-
cianos] habian roto con los turcos. Y asi ellos, viendo que se alejaba la esperanza de
pasar a Jerusalén, se dividieron por el Veneto con intenciéon de esperar el afio que
habian determinado, y si después de cumplido no hubiese pasaje, se irfan a Roma»
(Autobiografia 94). Como pasé el ano y no pudieron embarcarse, decidieron partir
para la ciudad papal.

Esta decision, la sexta, depende de la precedente: como habian establecido en Paris
(tercer momento), deciden ir a Roma (cuarto momento), dada la circunstancia de que
no habian naves que zarpasen (primer momento), interpretando el hecho (segundo
momento) como voluntad de Dios (quinto momento).

Ignacio y sus companeros entran a Roma en noviembre de 1537. Alli vivira Ignacio
hasta su muerte (31 de julio de 1556), poco menos de diecinueve afios. Durante este
tiempo es elegido superior por sus compafieros y recibe el encargo de escribir el docu-
mento que los organiza en un cuerpo apostolico, las constituciones. En febrero de 1544,
Ignacio esta discerniendo si las casas profesas de los jesuitas pueden o no tener rentas.
El dia 8 anota en su Diario Espiritual:

26 «Y habiendo ya en este tiempo pasado el curso de las Artes, y habiendo estudiado algunos afnos
teologia y ganando a los compafieros, la enfermedad iba siempre muy adelante, sin poder encontrar
ningin remedio, aun cuando se probasen muchos. Los médicos decian que no quedaba otro remedio
que el aire natal. Ademids, los compaieros le aconsejaban lo mismo y le hicieron grandes instancias»
(Autobiografia 84-85).

27 «Ya por este tiempo habian decidido todos lo que tenfan que hacer, esto es: ir a Venecia y a
Jerusalén y gastar su vida en provecho de las almas; y si no consiguiesen permiso para quedarse en
Jerusalén, volver a Roma y presentarse al Vicario de Cristo, para que los emplease en lo que Juzgase ser
de mis gloria de Dios y utilidad de las almas. Habian propuesto también esperar un afio la embarcacién
en Venecia y si no hubiese aquel afio embarcacién para Levante, quedarian libres del voto de Jerusalén
y acudirian al Papa, etc.» (Autobiografia 85).
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De Jest.

Después de notable devocion, en oracion y lagrimas, desde preparar de la misa y en ella
mucha abundancia de devocion y ldgrimas asimismo y con retener la palabra, cuando podia,
estando con intencién de no nada.

Luego después de la misa con devocién y no sin lagrimas, pasando por las elecciones por
hora y media o mas, y presentando lo que mds me parecia por razones, y por mayor mocion
de voluntad, es a saber: no tener renta alguna, gueriendo esto presentar al Padre por medio y
ruegos de la Madre y del Hijo. Y primero haciendo oracion a ella, porque me ayudase con
su Hijo y Padre, y después orando al Hijo me ayudase con el Padre en compania de la
Madre, senti en mi un ir o llevarme delante del Padre, y en este andar un levantirseme los
cabellos, y mocién como ardor notabilisimo en todo el cuerpo, y consecuente a esto lagri-
mas y devocion intensisima.

Esto después leyendo, y juzgando estar bien escrito, venirme una nueva devocion no sin
agoa a los ojos; después, acorddndome destas gracias recibidas, una nueva devocion (Dzario
Espiritual 7-9).

Ignacio debe tomar una decision acerca del sostenimiento de las casas profesas (cuarto
momento), por eso esta pendiente de sus mociones espirituales antes, durante y después
de la celebracion de la Misa (primer momento), de las cuales toma conciencia (segundo
momento) y sobre las cuales reflexiona (tercer momento) para cumplir la voluntad de
Dios (quinto momento).

Una vez estudiadas estas decisiones de manera individual, es posible ahora analizar-
las en su proyeccion temporal, diacrénicamente.

2.3.2. Andlisis diacronico

La iniciacion de Ignacio a la vida espiritual se produce en la primera experiencia
considerada, cuando esta convaleciente de su herida, y se prolonga hasta cuando recibe
la negativa de permanecer en Tierra Santa, frustrando el deseo que lo habia motivado a
dejar la casa paterna y los cuidados familiares. El periodo intermedio, que transcurre en
Manresa, es también importante para Ignacio porque vive experiencias extraordinarias,
siendo aun inexperto en las cosas de Dios, lo cual indica que tales vivencias no son
signos de madurez, sino que ella es més bien fruto de una implicacién consciente y
responsable, que se ird desarrollando en las etapas sucesivas. La decision de ir a estudiar
a Barcelona pone fin a su iniciacion y sefiala el comienzo de su etapa de personalizacion.
La renuncia a quedarse en Tierra Santa significa un duro golpe para él: el principio de la
realidad se impone a sus deseos. Se encuentra desconcertado, debe pensar qué hacer,
pero todavia no es un hombre de experiencia en las cosas del Espiritu. Pero la va adqui-
riendo como estudiante peregrino con los acontecimientos de Alcald y Salamanca, bus-
cando adecuarse a la voluntad de Dios. En Alcal4, por ejemplo, tiene ya una primera e
incipiente redaccion de los Ejercicios Espirituales, lo cual demuestra su progreso.

La decisién de ir a Paris marca el final de la etapa de personalizacion, para entrar en
la de la interiorizacion. Alli encuentra Ignacio estabilidad interior, aunque no faltan las
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tribulaciones exteriores. A pesar de ellas, un grupo de estudiantes se le une, cada vez de
forma mds decidida, y él se convierte en su maestro espiritual, hasta darles los Ejercicios
Espirituales y unirlos en la voluntad de tener un futuro comtn como apéstoles en Jeru-
salén. Lo cual demuestra que es ya un hombre de experiencia en las cosas interiores del
Espiritu, pero también en las eclesiales, destacando como organizador, como se puede
apreciar por el episodio de los votos que hacen en Montmartre el 15 de agosto de 1535:

Ya por este tiempo habian decidido todos lo que tenian que hacer, esto es: ir a Venecia y a
Jerusalén y gastar su vida en provecho de las almas; y si no consiguiesen permiso para que-
darse en Jerusalén, volver a Roma y presentarse al Vicario de Cristo, para que los emplease
en lo que juzgase ser de mas gloria de Dios y utilidad de las almas. Habian propuesto tam-
bién esperar un afio la embarcacion en Venecia y si no hubiese aquel afilo embarcacion para
Levante, quedarian libres del voto de Jerusalén y acudirian al Papa, etc. (Autobiografia 85).

En la propuesta de Ruiz del desarrollo de las etapas de la vida espiritual, a la perso-
nalizacion sigue la crisis. Pero esta tltima es dificil identificarla en el proceso de Ignacio.
No se individualiza un periodo largo de una crisis de purificacién, una ‘noche oscura’,
como la que se presenta en algunos maestros espirituales. Mds bien hay que pensar que
la purificacion de sus motivaciones y el ordenamiento de su humanidad desordenada,
ain en dimensiones desconocidas para él mismo, se ha ido dando progresivamente a
través del discernimiento de sus mociones y de las decisiones que ha ido tomando, ha-
ciendo uso de los ‘trucos’ que, por ejemplo, se vale en la reglas de discernimiento. Las
decisiones que se han estudiado, pueden ser consideradas también como decisiones que
se han tomado frente a ‘crisis’ que han ido progresivamente purificando a Ignacio de sus
planes para entroncar con los de Dios. Asi, por ejemplo, sus dos veces frustrado deseo
de ir a Tierra Santa, al inicio de su aventura y en su madurez, debe haber significado un
progresivo desgarrén para él de lo que consideraba el mayor servicio a su Divina Majes-
tad. Ha tenido que re-orientar su afectividad para aceptar vivir en una ciudad en la que
probablemente no habria deseado vivir si hubiese dependido de él. Ademas, por un
lado, los incidentes con la Iglesia institucional en Alcald, Salamanca y Parfs, y atin en
Roma, tienen que haber significado para él una verdadera purgacion interior; como no
menor purificacién debe haber sido su estado de salud, constantemente afligido por
diversas enfermedades y padecimientos. Con las palabras de Arzubialde:

«Porque lo que en definitiva Dios operd, pero no ya como resultado exclusivo de la enferme-
dad, fue una verdadera conversion a la gratuidad, el transito del universo egdlatra del deseo
no integrado por y desde le amor, a la relacion gratuita de quien todo lo espera s6lo de Dios
(0 experiencia espiritual de la justificacion); a la humilde recepcion agradecida de la iniciati-
va libre y salvifica como puro don inmerecido y de ahi a un nuevo modo de relacién con Dios
y con los demids; a contar humildemente con la realidad, incluso empobrecida, y desde ella
dar la mayor gloria aqui y ahora posible, circunstanciada, a Dios en el servicio a los demds».?*

28 S, ARZUBILADE, «Enfermedad», en Diccionario de Espiritualidad Ignaciana, J. GARCIA DE CASTRO
(ed.), Mensajero-Sal Terrae, Madrid-Bilbao 22007, 750-759, aqui 753.
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La etapa de la maduracion de Ignacio se puede situar durante su vida romana, desde
su ingreso en la Ciudad Eterna, en noviembre de 1537, hasta su deceso. Afios de madu-
rez empefados sobretodo en organizar, no sélo el inicial grupo de compafieros, sino
progresivamente también a los nuevos jesuitas que iban engrosando las filas de la na-
ciente Compania y necesitaban formacion y atencion, lo que Ignacio quiere dar perso-
nalmente, en la medida de lo posible.

Las decisiones que Ignacio ha ido tomando durante toda su vida, consideradas re-
trospectivamente desde sus recuerdos autobiograficos en 1553 y 1554, lo han ido lle-
vando por mano de la Providencia, desde del castillo de Loyola a Roma, no a Tierra
Santa. Para tener una idea de como ha madurado su relacién con Dios durante este
lapso, se puede comparar cémo discierne a los inicios de su conversion y cémo lo hace
cuando estd en Roma, como General.

Ignacio mismo confiesa, en retrospectiva, que cuando tomd la decision de ir a Tierra
Santa, si bien tenia grandes deseos de servir a Dios, por lo que era capaz de entender,
todavia estaba ciego:

Y en este camino le acaecid una cosa,”® que serda bueno escribirse, para que se entienda

c6mo nuestro Sefior se habia con esta 4nima, que atn estaba ciega, aunque con grandes
deseos de servirle en todo lo que conociese, y asi determinaba de hacer grandes penitencias,
no teniendo ya tanto ojo a satisfacer por sus pecados, sino agradar y aplacer a Dios. Y asi,
cuando se acordaba de hacer alguna penitencia que hicieron los Santos, proponia de hacer
la misma y atin mas. Y en estos pensamientos tenia toda su consolacién, no mirando a cosa
ninguna interior, ni sabiendo qué cosa era humildad, ni caridad, ni paciencia, ni discrecién
para reglar ni medir estas virtudes, sino toda su intencién era hacer destas obras grandes
exteriores, porque asi las habian hecho los Santos para gloria de Dios, sin mirar otra ningu-
na mds particular circunstancia. Tenia tanto aborrecimiento a los pecados pasados, y el
deseo tan vivo de hacer cosas grandes por amor de Dios, que, sin hacer juicio que sus

29 «Pues yendo por su camino le alcanzé un moro, caballero en su mulo; y yendo hablando los dos,
vinieron a hablar en nuestra Sefiora; y el moro decia, que bien le parecia a él la Virgen haber concebido
sin hombre; mas el parir, quedando virgen, no lo podia creer, dando para esto las causas naturales que a
él se le ofrecian. La cual opinion, por muchas razones que le dio el peregrino, no pudo deshacer. Y asi el
moro se adelantd con tanta priesa, que le perdié de vista, quedando pensando en lo que habia pasado
con el moro. Y en esto le vinieron unas mociones, que hacian en su 4nima descontentamiento, parecién-
dole que no habia hecho su deber, y también le causan indignacién contra el moro, pareciéndole que
habia hecho mal en consentir que un moro dijese tales cosas de nuestra Sefiora, y que era obligado volver
por su honra. Y asi le venian deseos de ir a buscar el moro y darle de pufialadas por lo que habia dicho;
y perseverando mucho en el combate destos deseos, a la fin quedé dubio, sin saber lo que era obligado
a hacer. El moro, que se habia adelantado, le habia dicho que se iba a un lugar, que estaba un poco
adelante en su mismo camino, muy junto del camino real, mas no que pasase el camino real por el lugar.

Y asi después de cansado de examinar lo que seria bueno hacer, no hallando cosa cierta a que se
determinase, se determind en esto, scilicet, de dejar ir a la mula con la rienda suelta hasta al lugar donde se
dividian los caminos; y que si la mula fuese por el camino de la villa, él buscaria el moro y le daria de
punaladas; y si no fuese hacia la villa, sino por el camino real, dejarlo quedar. Y haciéndolo asi como pensd,
quiso nuestro Sefor que, aunque la villa estaba poco més de treinta o cuarenta pasos, y el camino que a ella
iba era muy ancho y muy bueno, la mula tom¢ el camino real, y dejé el de la villa» (Autobiografia 15-16).
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pecados eran perdonados, todavia en las penitencias que emprendia a hacer no se acordaba
mucho dellos (Autobiografia 14).

En pocas palabras, Ignacio era un novato en la vida del Espiritu porque no sabia
discernir, ni razonar ni decidir. Estaba interiormente ciego todavia, aunque hervia de
‘santos’ deseos y tendrd experiencias extraordinarias durante su estadia en Manresa.
Por el contrario, en el texto de la carta que se presenta a continuacién, Ignacio se mues-
tra un hombre que sabe leer e interpretar las mociones interiores para tomar decisiones
de gran importancia. Ahora es un experimentado hombre de las cosas de Dios.

El Emperador Carlos V habia pedido al Papa Julio III el capelo cardenalicio para
Francisco de Borja, y se lo habia concedido. Ignacio lo impide moviendo sus influencias
entre cardenales y apela hasta el mismo Papa. En una carta, el Santo comenta al intere-
sado su modo de proceder al respecto, treinta afios después de su iniciacion espiritual
entre Loyola y Manresa:

Roma, 5 junio 155224

IHS. La suma gracia y amor eterno de Cristo nuestro Sefior sea siempre en nuestro conti-
nuo favor y ayuda.

Cerca el capelo me parescié daros alguna razon de lo que por mi ha pasado, como a mi
anima misma, a mayor gloria divina; y es que, como yo fuese advertido por cosa cierta que el
emperador os habia nombrado y el Papa era contento de haceros Cardenal, luego tuve este
asenso o espiritu, de estorbar en lo que pudiese. Con esto, si1z emzbargo, no seyendo cierto de
la voluntad divina, por muchas razones que de una parte y de otra me venian, di orden en
casa que todos los sacerdotes celebrasen y los laicos todos hiciesen oracion por tres dias,
para que en todo fuese guiado a mayor gloria divina. En este tiempo de los tres dias, en
algunas horas pensando y platicando en ello, sentia en mi que venian algunos ciertos temo-
res, o no aquella libertad de espiritu para hablar y estorbar esta cosa, con un decir: ¢qué sé
yo lo que Dios nuestro Sefior quiere hacer? no hallando en mi entera seguridad en estorbarlo;
en otro tiempo, llegindome a las mis oraciones sdlitas, sentia en mi que estos timores se
apartaban. Andando en este ruego diversas veces, cuando con este temor, cuando con el
contrario, finalmente en el tercero dia yo me hallé en la sélita oracion, y después acé siem-
pre con un juicio tan pleno y con una voluntad tan suave y tan libre para estorbar, lo que en
mi fuese, delante del Papa y cardenales, que si no lo hiciera, yo tuviera y tengo para mi por
cosa cierta, que a Dios nuestro Sefior no daria buena cuenta de mi, antes enteramente mala.

Con todo esto, yo he tenido y tengo que, seyendo la voluntad divina que yo en esto me
pusiese, poniéndose otros al contrario, y dandoseos esta dignidad, que no habia contradic-
cion alguna, pudiendo ser el mismo espiritu divino moverme a mi a esto por unas razones y
a otros al contrario, por otras, veniendo a efecto lo que el emperador sefialaba; haga Dios
nuestro Sefior en todo como sea siempre su mayor alabanza y gloria. [...]

Como se puede apreciar, Ignacio ha sido transformado interiormente a lo largo del
tiempo y por eso puede discernir con mayor finura y detalle, comprobindose, de este

240 TgNAcIO DE LoyoLra, Obras, BAC, Madrid 21963, 784-785.
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modo, la madurez que ha alcanzado. A esta etapa sigue la glorificacién, es decir, el
ingreso definitivo que da cumplimiento a las promesas escatolégicas de la actitud teolo-
gal. Todo parece indicar que hacia 1553 Ignacio se encuentr abierto y disponible al
encuentro definitivo con el Sefior, como refleja el P. Nadal en su prélogo a la Autobio-
grafia (nn. 1-2):

Habiamos oido decir otros Padres y yo a nuestro Padre Ignacio que habia deseado que Dios
le concediese tres beneficios antes de morir: el primero, que el instituto de la Compaiiia
fuese confirmado por la Sede Apostdlica; el segundo, que lo fuesen igualmente los Ejerci-
cios Espirituales; el tercero, que pudiese escribir las Constituciones. Recordando yo esto, y
viendo que lo habia conseguido todo, temia no fuera ya llamado de entre nosotros a mejor
vida; y, sabiendo que los santos padres fundadores de algtn instituto mondstico habian
dejado a sus descendientes, a modo de testamento, aquellos avisos que habian de ayudarles
para la perfeccién, buscaba la oportunidad para pedir lo mismo al P. Ignacio».

Con la muerte de Ignacio se concluye su peregrinaje en el tiempo, dejando una he-
rencia que ha marcado en modo significativo la vida de la Iglesia gracias a su experiencia
interior, a la habilidad para expresarla y formularla para el provecho de otros.

3. De la espiritualidad ignaciana a la vida cristiana ignaciana:
el nuevo paradigma

La superacion de la dicotomia que separaba espiritualidad y mistica/contemplacion
se produce mediante un método en el que se asume como una unidad el acto teologal,
que consta de una fuente de experiencia (la Presencia del Misterio y su gracia) y se
traduce humanamente en una resonancia cognitiva y afectiva que lleva a una reflexion
de sentido para tomar una decision que finalmente lleva a definir una postura personal
de aceptacion, ignorancia o rechazo de la Presencia del Misterio percibida en la fuente
de la experiencia.

En el analisis de Mouruox no quedaba clara la relacion entre el acto consciente de fe
y la experiencia del verbum: interius. Con el método desarrollado en este capitulo esa
relacion queda clara y abrazada en una continuidad en la que experiencia, toma de
conciencia, reflexion y decision quedan englobadas como partes imprescindibles del
acto teologal, que va mas all4 del acto de fe. Es decir, no se trata sdlo del acto de fe, sino
del acto de todas las virtudes teologales, porque es adhesion del creyente a la Presencia
del Misterio, que pide la atencion de todas sus dimensiones, y no solamente de la cogni-
tiva. Una consideracion holistica del acto teologal es posible hoy por el desarrollo de la
relacion entre fenomenologia, ciencias humanas y vida cristiana.

El anilisis de la experiencia cristiana de San Ignacio ha demostrado precisamente
c6mo el método en cuestion permite abarcar diferentes dimensiones de la persona en
una unidad dinamica (diacrénica) y no sélo estatica (sincronica), cuyo centro es la toma
de decisiones. Asi, en ella se incorporan distintos planos de la persona, lo que lleva a una
relacion viva con el Dios de la revelacion cristiana con el cual se recibe y se elige, desde
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la vida humana y mortal, la vida divina y eterna, mediante la mutua union escatoldgica
de voluntades en el amor. Por ello, se quiere privilegiar la palabra ‘vida’ para ‘bautizar’
el nuevo paradigma ignaciano, pues da unidad a la dimension cognitiva, afectiva y com-
portamental de la persona. Ademis, la ventaja de este cambio es que con la palabra
‘vida’ se incorporan todos los planos implicados en un proceso decisional que tiene
como referencia la revelacion cristiana, por eso ‘vida cristiana’, pero interpretada desde
la tradicién ignaciana: ‘vida cristiana ignaciana’.

Asi, el nuevo paradigma lo desigho como ‘vida cristiana ignaciana’, superando la
palabra ‘espiritualidad’ y ‘teologia espiritual ignaciana’, porque, ademas de las razones
ya aducidas, éstas no presentan adecuadamente la relacion entre experiencia y reflexion.
La expresion ‘el modo nuestro de proceder’ integra mejor la relacion experiencia-re-
flexion, pero se usa exclusivamente como expresion de la experiencia ignaciana. Dificil-
mente se aplica genéricamente la expresion a la experiencia cristiana. Se entiende es-
pontdneamente ‘nuestro modo de proceder ignaciano’, aunque implicitamente se en-
tiende que es ‘cristiano’, como se entiende implicitamente que la ‘espiritualidad ignacia-
na’ es ‘cristiana’. Pero se ha comentado ya como ‘o’ cristiano de la ‘espiritualidad igna-
ciana’ no considera adecuadamente la tradicion contemplativa.

Conviene aqui explicitar la ventaja de utilizar la palabra ‘vida’ en lugar de ‘espiritua-
lidad’. Sila decision y el acto de decidir implican, como lo muestra el analisis sincrénico,
la toma de conciencia de ‘algo’ a través de las resonancias cognitivas y afectivas que ese
‘algo’ produce; para después reflexionar sobre su sentido particular para la existencia, lo
cual lleva siempre a tomar una decision y a asumir personalmente la responsabilidad de
sus consecuencias, queda claro que con el término vida se abraza muchas mas caracterfs-
ticas humanas (percepcion, reflexion, decision, responsabilidad) que con la palabra ‘es-
piritualidad’. Esta alude ciertamente a una dimensién humana, pero sin explicitar una
relacion directa con la vida cotidiana. Ventaja que da la ‘vida’ sobre la ‘espiritualidad’.

Ahora bien, volver la atencion a la experiencia, desde la perspectiva del método
propuesto, significa que el desarrollo de la vida cristiana y sus transformaciones, como
el paso de la meditacion a la contemplacién, se asumen en una continuidad experien-
cial, reflexiva y decisional, sin solucién de continuidad. Pero el mismo método ayuda a
entender la dinamica de la biasqueda de sentido como experiencia humana fundamen-
tal. De esta manera se recupera dulcemente para la tradicién ignaciana la dimensién
contemplativa de la vida cristiana, yendo mads alla de su tradicional focalizacion sobre
los Ejercicios. En un contexto socio-religioso en el que se quiere ser espirituales y no
religiosos, debe ser claro que los Ejercicios no son un fin sino un medio para la unién
con Dios. La conciencia de esa uniéon como causa final, que se muestra en toda su gra-
tuidad en la experiencia contemplativa, es la que hay que recuperar hoy en la tradicion
ignaciana. La oracion contemplativa es cristiana antes que ignaciana, por eso es una
oracion tan ignaciana como la de los Ejercicios.

El anilisis metodoldgico como base del nuevo paradigma ¢qué novedades y ventajas
trae respecto al precedente paradigma? La ventaja estd en su novedad, pues se trata de
un ‘nuevo’ paradigma para interpretar el fendmeno global de la secularizacién. El méto-
do desarrollado no sdlo ayuda a entender la experiencia cristiana holisticamente en rela-

RossanNo Zas Friz DE CoL S J. 101


http://www.ignaziana.org/

Vida cristiana ignaciana 73 WAL AWA

rivista di ricerca teologica

cion a la dinamica antropoldgica de la trascendencia en la busqueda de respuesta a la
pregunta del sentido de la vida, lo cual muestra su raiz profundamente humana, transcul-
tural y atemporal, compartida con todos los hombres y mujeres de todas las culturas y de
todos los tiempos, sino que ayuda a recuperar la dimension imprescindible de la fenome-
nologia y de la experiencia del encuentro con el Misterio cristiano para la formulacién de
un acto teologal, contribuyendo de este modo a reivindicar para el cristianismo la pre-
eminencia de la experiencia sobre la formulacion teoldgica, en una época en la que se da
la preeminencia a la espiritualidad, como experiencia, sobre la religion, como doctrina.

Ademais, precisamente, porque el método propuesto supera la dicotomia entre ex-
periencia-reflexion-decision, se encuentra la infraestructura (substructure) que Mouroux
buscaba para una interpretacion integral de la experiencia cristiana. Para profundizar
en esa infraestructura todavia hay que desarrollar mas, en el proximo capitulo, el aspec-
to antropolégico, biblico y teolégico del método, dando asi una base mas amplia y séli-
da al nuevo paradigma de la vida cristiana ignaciana.

4. Conclusién

Este capitulo, como se anunciaba en su introduccién, se ponia el objetivo de acomo-
dar la tradicion ignaciana a un nuevo paradigma. Para ello se abraza en una nueva sinte-
sis meditacion y contemplacion, reflexion teoldgica y mistica: la vida cristiana ignaciana.
La ventaja de esa propuesta radica en el hecho de que relacionar mas estrechamente la
tradicién ignaciana con la tradicion mistica latina la equipara mejor para el didlogo con
los planteamientos socio-religiosos de la post-cristiandad. A primera vista podria no
encontrarse una relacion explicita, pero el intento es recuperar la meditacién y la con-
templacion, reflexion y experiencia, como un puente para el didlogo con la actual ten-
dencia secularizada de privilegiar la ‘espiritualidad’, como experiencia en desmedro de
la religion en cuanto pensamiento reflejo de la experiencia. Asi, por ejemplo, si con el
nuevo paradigma se aprovechan los planteamientos de la post-cristiana espiritualidad
secularizada, que permite asimilar Ignacio y Freud en una misma estructura antropolé-
gica, es precisamente para construir sobre el puente ‘antropoldgico’ la via de acceso
ignaciana a la condicion post-cristiana.
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Capitulo IV

El cambio de paradigma:
de la espiritualidad ignaciana
a la vida cristiana ignaciana

Al inicio de este capitulo final, conviene recordar la conclusion a la que llega Charles
Taylor después de estudiar el proceso de secularizacion de los Gltimos quinientos afios:
ha desaparecido del imaginario social actual del mundo occidental, de antigua tradicion
cristiana, el sentido cristiano de la trascendencia meta-histdrica y el sentido de la trasfor-
macion interior como fruto de la relacion personal con Dios, desde un horizonte escato-
l6gico de interpretacion de la existencia individual y social (cfr. cap. I, 1.1). En este nuevo
imaginario social, impregnado ademds por el consumismo, Zygmunt Bauman opina que
se sufre de un retardo moral por lo cual es urgente dedicarse a la formacion de personas
«para emanciparlas del sistema de consumo, promoviendo la educacién hacia la autono-
mia y la independencia para que sean capaces de tomar responsablemente decisiones
contraculturales. Ello implica fomentar una actitud critica hacia el presente para rescatar
las promesas del pasado y realizarlas en el futuro».?*! Esta receta ‘laica’ es también la
receta sobre la cual el nuevo paradigma de la tradicion ignaciana centra su atencion.

El método propuesto en el capitulo anterior, como medio para comprender una
experiencia y la sucesion de experiencias en el tiempo, ya sea de las experiencias de
busqueda de sentido, como de las de la trascendencia y las propiamente cristianas, ade-
mas de superar la dicotomia entre experiencia y reflexion, muestra la importancia de lo
que significa decidir. En la decision se condensan los tres momentos que la preceden
(percepcidn, resonancias cognitivas y afectivas, reflexion) y después se asumen las con-
secuencias de la decisién tomada. Por eso, parafraseando a Bauman, hay que educar a
los fieles a tomar decisiones para que asuman responsablemente las consecuencias de
sus decisiones ante ellos mismos y ante Dios y, de ese modo, influenciar también respon-
sablemente en la sociedad, si se quiere una identidad cristiana e ignaciana fuerte en
medio de una ‘sociedad liquida y de consumo*#,

241 Cfr. BAUMAN, Paura liguida, cit., 219.

22 «[...] liquida porque, desde la perspectiva cristiana, no se trata de una verdadera trascendencia
de la condicién humana frente al Misterio de la realidad, sino centrada en las necesidades personales de
autorrealizacidon; y de consunzo porque se aspira a satisfacer esas necesidades mediante técnicas y dina-
micas ofrecidas por el mercado del bienestar, sin tomar en cuenta la accion transformante de la gracia
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Educar asi, es lo que Bauman llama potenciar (emzpowerment) la persona. Ahora
bien, el objetivo al cual apunta él es «es alcanzar no sélo armonia en la relacion entre
libertad y seguridad, sino mas bien mantener abierta la esperanza hacia una meta-espe-
ranza: una esperanza que haga posible el acto mismo de esperar»*®. Se trata de educar
para hacer posible la esperanza, es decir, para hacer posible el acto mismo de esperar
realisticamente en un mundo mejor. Si esto es lo que Bauman propone en un contexto
no religioso, sino secularizado, desde una perspectiva cristiana ¢qué es lo que hay que
potenciar cristiana e ignacianamente en el actual contexto socio-religioso que presenta
las caracteristicas de la secularizacion sefialas por Taylor? Obviamente la capacidad de
elegir, de discernir cristianamente, en funcién del fin de la vida cristiana.

Ahora bien ¢qué relaciéon hay entre decidir, la busqueda de sentido y de espirituali-
dad postcristianas, y la contemplacion cristiana? La unién con el m(M)isterio que se
alcanza en la contemplacion, se realiza mediante las decisiones que se van tomando
progresivamente desde los inicios de la vida explicitamente cristiana. En cuanto unién
progresiva en el amor, la contemplacion depende también de las decisiones mediante las
cuales se actualiza tal union, por eso no puede estar desvinculada de la vida concreta del
creyente. No hay amor sin decision, de aqui la centralidad e integridad del acto teologal.
Como tampoco hay sentido si no se elige uno. Es decidiendo que se crece en la relacion
con el m(M)isterio y ese crecimiento lleva normalmente a la contemplacion, es decir, ala
unién sabrosa con El, como dirfa Juan de la Cruz, que es el fin de la vida cristiana.

La preeminencia y preferencia que el imaginario social actual tiene por ‘hacer expe-
riencia’ (que traduce familiarmente el post-cristiano deseo de ‘espiritualidad’) responde a
la dindmica antropoldgica de la secularizada apertura a la trascendencia cristiana. Si la
tradicion ignaciana sigue acentuando solo el proceso de tomar decisiones propio de los
Ejercicios, sin relacionarlo con la finalidad de ese proceso, que es la union con el m(M)isterio
en la contemplacion, se pierde la finalidad a la que apunta, que es precisamente lo que
ignora la secularizada apertura a la trascendencia en la sociedad ‘liquida y de consumo’.

La secularizacion de la apertura a la trascendencia es la secularizacion del tradicio-
nal ‘deseo de Dios’. Pero el hecho de que se haya secularizado en el imaginario social, no
significa que cristianamente haya dejado de ser activo. Por eso, hay que rescatar la dina-
mica cristiana de ese existencial secularizado, y eso se hace recuperando la dindmica de
la biusqueda de sentido y de las experiencias de la trascendencia para relacionarlas con
la experiencia de la vida cristiana.

Por eso, en este capitulo se comienza por indicar qué es lo que implica decidirse
por una trascendencia fuerte en contraposicion a una débil, para después tratar de la
experiencia de la revelacion cristiana, desde una perspectiva biblica y teoldgica. De
este modo, se adquiere una comprension cristiana con la cual interpretar en una uni-
dad de sentido la antropoldgica pregunta y respuesta por el sentido de la vida y de la

divina y de la relacién personal con el Dios de la revelacion cristiana» Zas Friz De Col, La bisqueda de
sentido vy de espiritualidad. .., cit., 129
25 Cfr. BAUMAN, Paura liguida, cit., 219.

Rossano Zas Friz DE CoL S.J. 104


http://www.ignaziana.org/

Vida cristiana ignaciana 73 WAL AWA

rivista di ricerca teologica

espiritualidad, las experiencias de la trascendencia y la experiencia de la revelacion
cristiana, alcanzando una interpretacion global de las experiencias humanas y cristia-
na, evitando antiguas rupturas.

1. Elegir un sentido desde una experiencia
de la trascendencia fuerte

El verbo elegir abraza una vasta gama de sinénimos: decidir, seleccionar, optar, pre-
ferir, escoger, en sentido mas restringido. Pero también, en un sentido mds amplio, se
pueden incluir verbos como: votar, concluir, deliberar, discernir, evaluar, dirimir, juzgar,
sentenciar, resolver, disponer, separar, establecer, determinar, ordenar, reordenar, ante-
ponet, posponer. Para poder elegir se pide llegar a una claridad para tomar una deci-
sién, por eso se le opone lo que es confuso, vago, impreciso, indefinido, indeterminan-
do, ambiguo, equivoco.?*

Efectivamente, para hacer una eleccion hay que escoger y tomar una opcién por algo
o alguien que se prefiere a otras posibilidades. Con ella se concluye un proceso delibera-
tivo en el que se reflexiona y discierne, se evaltian y se sopesan las variables para resolver
‘algo’ y asi obtener un resultado que abra a nuevas posibilidades. Elegir implica decidir-
se para poner orden, para reordenar un orden anterior y establecer uno nuevo. Se trata
de un proceso interior para asumir responsablemente una posicion frente a algo o al-
guien, que requiere una toma de posicion, una definicion, o mejor dicho, implica defi-
nirse personalmente para asumir las consecuencias de la eleccién hecha y darle conti-
nuidad en el tiempo.

En este sentido, la identidad cristiana, como cualquier identidad, se construye sobre
la base de decisiones hechas a lo largo de las diferentes experiencias de la vida. Y la
principal decision, como se ha visto anteriormente, es la de elegir un sentido para la
existencia personal, pues de ese sentido asumido dependen los criterios con los cuales
se toman las decisiones sucesivas.

1.1. Trascendencia ‘fuerte’

Asumiendo esta perspectiva desde el contexto secularizado actual, en el primer ca-
pitulo se ha tratado del aspecto metafisico de la experiencia trascendental que, segin
Karl Rahner (cfr. supra, cap. 1, 3), responde a una constitucion antropoldgica funda-
mental del ser humano mediante la cual puede trascenderse, es decir, puede ir m4s alla
de si mismo gracias a lo que él llama la pre-comprension a-tematica del ser y del amor.
Se trata de una orientacién dindmica inscrita en la misma constitucién psico-ontoldgica
del ser humano en cuanto humano, que se presenta a su interioridad como una tenden-

24 Cfr. Zas Friz DE CoL, Iniziazione alla vita eterna, 115-117.

RossaNo Zas Friz De CoL S.J. 105


http://www.ignaziana.org/

Vida cristiana ignaciana 73 WAL AWA

rivista di ricerca teologica

cia unitaria hacia el conocer y el amar, que esta referida intrinsecamente a un horizonte
que es ajeno al ser humano en cuanto tal y que por eso se llama ‘trascendental’, porque
no se la ha dado a si mismo.

El ser humano se encuentra con el hecho consumado de que tiene que tomar deci-
siones, tiene que hacer elecciones, y ello es posible porque descubre en él una capacidad
que no se la ha dado a si mismo y que, sin embargo, lo urge a tomar decisiones existen-
ciales frente a ‘algo’ que se le presenta como desconocido: él mismo y la realidad. Esta es
la dimension antropoldgica fundamental del misterio, punto inicial de la aventura espi-
ritual humana, como se ha visto. Descubrirse misterio supone también descubrirse si-
multdneamente un ser trascendente, descubrirse capacitado para ir mas alla de si mismo
al encuentro de una respuesta que es siempre recibida, no producida, pero que hay que
asumirla con una decisién. De aqui que el acto que constituye a una persona como
humana sea la eleccion de lo que asuma como respuesta a su vivir en el misterio.

Buscar sentido a la vida es buscar una respuesta al misterio de la existencia que se
presenta como un vacio consciente de si mismo. No hay busqueda posible de sentido
sin trascendencia y descentramiento, pero la respuesta es algo que se elige, nunca algo
que se impone. Por eso, depende de lo que se elige como sentido lo que dard mayor o
menor satisfaccion a la condicion trascendental humana; depende con qué se sacia ‘el
hambre de infinito’. Dicho sea de paso, es sdlo la experiencia del misterio ‘infinito’ que
facilita paradéjicamente la experiencia del ser ‘finito’.

Ahora bien, se ha visto que la experiencia de dar sentido a la vida es, en realidad, una
experiencia de trascendencia porque es la acogida de ‘algo’ que es misterio. Ya se ha
sefialado que que una trascendencia es fuerte cuando su horizonte de referencia es meta-
histérico y débil cuando no lo es. Se trata ahora de comprender las implicaciones del
sentido fuerte de la trascendencia desde la revelacion cristiana. Para ello, se inicia con
aclarar algunos presupuestos, biblicos y teoldgicos, antes de tratar el tema de la eleccion
en el Nuevo Testamento y en la tradicion ignaciana, pues elegir cristianamente implica
una relacion historica personal con ese ‘algo otro’ revelado. Asi se podra concluir el
marco de referencia tedrico para encuadrar y dar fundamento a un nuevo paradigma.

1.2. Trascendencia y Presencia/revelacion del Misterio Santo

Para Karl Rahner, en su ensayo sobre el concepto de ‘misterio’ en la teologia catdli-
ca,”® se puede hablar de misterio, en sentido estricto, solamente de la Trinidad, de la
Encarnacion del Verbo y de la Gracia santificante. La relaciéon ad intra de la Trinidad
resulta incognoscible, absolutamente trascendente a la condicion humana, por eso se
afirma que es el Misterio radical. Pero su accion ad extra lo revela, pues se hace visible
en una doble dimension: objetiva, en la Encarnacién del Hijo (que presupone la crea-
cion) y, subjetiva, en la accion santificadora interior del Espiritu Santo. Y dado que hay

2 K. RAHNER, «Sul concetto di mistero nella teologia cattolica», en Sagg: teologici, Paoline, Roma
1965, 391-465. Para todo el parrafo, cfr. Zas Friz DE CoL, La presenza trasformante del mistero, 9-13.
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continuidad entre la relacion ad zntra con la ad extra, la experiencia de la proximidad de
Jesus es la experiencia de proximidad del Misterio Santo. La Trinidad est4 presente en
el encuentro con Jests, Verbo del Padre, porque Lo revela gracias a la accion interior
del Espiritu Santo. Asi, hacer experiencia de Jesus es hacer experiencia del Dios uni-
trino porque cada persona trinitaria tiene una relacion particular con el fiel que lo acoge
y gracias a ella el fiel se puede relacionar distintamente con El. Mediante la unién hipos-
tatica el Hijo hace visible el misterio del Dios Trino y hace posible acogerlo por la efu-
sion del Espiritu. Este es el misterio cristiano, en sentido estrictisimo.

Como se ha visto en la dimension antropoldgica, la constitucion del ser humano en
cuanto tal es lo que le permite trascenderse, descubriéndose como un misterio para si
mismo en medio de una realidad que también se le presenta como misterio. Ahora bien,
si la posibilidad humana de tomar decisiones se debe gracias a una capacidad de cono-
cer y amar que lo pre-constituye trascendentalmente como humano y como misterio
para si mismo, por un lado, y por otro, si su ser misterio estd en relacién a la realidad que
se le presenta igualmente como misterio indisponible e inabarcable, entonces ese miste-
rio no puede ser sino la Presencia del Misterio Santo como constitucion radical de la
realidad personal/histérica y cosmica. Una Presencia que se revela para ser descubierta
y reconocida como origen y destino de la realidad toda y, por ello, llamada a ser elegida
y amada conscientemente como tal, porque Ella misma es sujeto de conocimiento, de
eleccién y de amor. Esta dindmica se realiza en el encuentro con Jesus.

La experiencia de la trascendencia cristiana lleva al creyente a reconocer la dindmica
antropoldgica en la experiencia de la persona de Jests, porque entrando en relacién con
El se revela, en Ely a través de El, el misterio trascendente de Dios como Trinidad, reve-
lindose como respuesta a la dimension personal de su ser misterio en el misterio de la
realidad. Asi, el creyente se re-descubre como un ser que tiene su origen en el Misterio de
la Trinidad y que esté orientado trascendentalmente hacia El. Origen y destino coinciden.

En efecto, si la experiencia de la trascendencia es una percepcion sensible de lo
infinito, eso es lo que precisamente ocurre cuando se da el encuentro con Jests y El es
reconocido y acogido como el Trascendente encarnado. Pero para que eso ocurra hay
que entrar en contacto con Jesus en sintonia con su Espiritu.

2. Revelacion biblica

La estructura antropoldgica que permite asociar a Ignacio y Freud como espiritua-
les, en el sentido de que ambos deciden dar un sentido a sus vidas desde unas experien-
cias en que ‘ese’ sentido se hace presente, y por eso es elegible, tiene su fundamento
teoldgico en la constatacion de que el Dios trinitario elige, decide, revelarse en la histo-
ria humana.?*® Por eso, no hay ruptura entre la experiencia antropoldgica de sentido y la
cristiana, porque la segunda se da en los lineamientos de la primera.

240 Cfr. para todo el parrafo: Zas Friz D CoL, Iniziazione alla vita eterna, cit., 59-89.
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La revelacion a Abraham da inicio a la historia de la salvacion y prosigue cuando
establece con él y con su pueblo, una alianza. En este contexto surge la experiencia de
‘la” creacion, que explica la pre-constitucion trascendental humana y su orientacion
hacia la manifestacién de su culmen, la encarnacién del Verbo divino. En la manifesta-
cion historica de Jesus se revela la voluntad salvifica de la Trinidad para cada ser huma-
no como realizacion escatoldgica de la capacidad trascendental que lo constituye, como
se ha visto.

El Nuevo Testamento narra como se da la actualizacion de la capacidad trascenden-
tal a través del encuentro con Jesus, anticipada en la relacion de Dios con el pueblo de
Israel. En ambos casos, se da una revelacion historica de Dios, obviamente de diferente
grado, pero con el mismo efecto: salvar al ser humano a través de su pre-constitucion
trascendental. Si la revelacion histérica es el aspecto objetivo de esa oferta de salvacion,
la transformacién interior a través de la accién de la gracia divina, del Espiritu Santo, es
el aspecto subjetivo.

La fuente y el origen de la pre-constitucion trascendental humana se encuentra,
biblicamente, en el acto mediante el cual Dios insufla su Espiritu en el ser humano
cuando lo crea. Segun el relato del Génesis (2,7), Dios ‘plasma’ al hombre desde el
polvo soplandole en las narices: es un halito con el cual Dios le comunica el don de la
vida para que respire vida. El soplo divino de vida, la 7iah divina, es el vinculo entre el
Creador y el hombre, pues ninguna otra creatura ha recibido tal don: es el Gnico creado
a imagen y semejanza de su Creador. 2¥

Interpretado antropoldgicamente, este don significa que la pre-constitucion trascen-
dental gozaba de la plenitud de la Presencia del Misterio Santo, pues subjetivamente se
vivia la plenitud de los dones del Espiritu Santo y objetivamente se vivia conscientemen-
te en la Presencia de Dios, pues la relacién con Fl era trasparente a través de la creacion.

Esta situacion ‘original’ cambia drasticamente con el relato del pecado en el libro del
Génesis. Entre Dios y el hombre, no obstante el vinculo del soplo divino, hay una dife-
rencia que los hace radicalmente diferentes. La desobediencia original refleja el deseo y
el acto de suprimir esa diferencia, razén por lo cual se rompe el vinculo que unia el
Creador a su creatura: el Espiritu Santo abandona la pre-constitucion trascendental
(pérdida de la semejanza con el Creador), pero se mantiene su estructura, solo que
ahora vacia de su Presencia originaria (conservacion de la imagen del Creador). La au-
sencia del Espiritu Santo es lo que determina la vivencia del Misterio como ausencia de
una presencia. De aqui la necesidad antropoldgica de buscar y encontrar un sentido a la
vida, por un lado, y el sentido, por otro, de la historia de la salvacién: colmar esa ausen-
cia por una Presencia: la del Espiritu Santo.

En efecto, en ese sentido, se puede interpretar la promesa que Dios hace a su pueblo
en el exilio a través del oraculo y la vision de Ezequiel (36,16-38 y 37,1-14, respectiva-

247 Cfr. G. J. WeNHAM, Genesis 1-15. World Biblical Commentary, vol. I. Word Books, Waco (TX)
1987,41-91; Cl. WESTERMANN, Genesis: a Commentary. Vol. I: 1-11. Augsburg, Minneapolis 1985, 178-278;
M. KeHL, «E Dio vide che era cosa buona». Una teologia della creazione. Queriniana, Brescia 2009, 135-151.
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mente).?* El pueblo ha contaminado la tierra prometida con su modo de actuar, hacién-
dola impura (cf Ez 36), razén por la cual Dios los purificard con agua y les dara un
espiritu nuevo, que tendra como efecto la ‘creacién’ de un corazén nuevo que los hari
retornar a su tierra y vivir en la obediencia a la Alianza divina. En la visién del capitulo
siguiente (cf Ez 37,1-14) hay una clara referencia al acto creador del hombre en el soplo
divino sobre los huesos inertes, aunque no sea Dios mismo el que sople. Sin embargo, se
puede suponer que solamente quien crea puede re-crear: solamente quien ha dado la
vida la puede dar nuevamente. El soplo divino es un don intimo al hombre que lo hace
capaz de obedecer a su Creador.

Aunque desde una perspectiva literal se pueda afirmar que se trata solamente de la
restauracion de Israel, desde una cristiana se puede avanzar la interpretacion de que
Dios promete su Espiritu a la humanidad que lo ha perdido, ausencia que se verifica
nuevamente en la historia del exilio. Asi como Dios ha insuflado ‘su’ Espiritu en el acto
creador, asi puede re-insuflarlo en el corazén del hombre. Es la promesa de una Presen-
cia plena en la pre-constitucion trascendental humana.

En esa misma linea se puede interpretar el Salmo 512, donde el pedido de un cora-
z6n puro y de un espiritu firme alude a una nueva creacién, pero en referencia al acto
creador divino original (bara’) del Génesis 1,1. También el libro de la Sabiduria, en el
capitulo 9, presenta a Salomén dirigiéndose al Sefior de la Misericordia para pedirle
sabiduria (v.4) y saber lo que es agradable a Dios (v.10), pues con su palabra ha creado
todo y con su sabiduria ha formado al hombre. Esa sabiduria se identifica con el Espiri-
tu Santo que, revelandose, se hace accesible al hombre, pues muestra la voluntad de
Dios: «¢Quién conocera tu designio, si ti no le das la sabiduria enviando tu santo espi-
ritu desde el cielo? Sélo asi fueron rectos los caminos de los terrestres, los hombres
aprendieron lo que te agrada y la sabiduria los salvé».?°

El pedido davidico de un corazon puro y de un espiritu firme, asi como el pedido
de la sabiduria, alcanza una primera realizacion historica plena en el caso de Marfa. La
armonia entre el pedido del arcangel Gabriel y la respuesta de Ella es posible porque
en Maria se han cumplido las condiciones adecuadas para cumplir con el deseo divino,
la maternidad de Maria®!. Maria ‘sabe’ por ser llena del Espiritu, pues su ‘saber’ es
sabiduria divina. Ademds ¢qué diferencia hay entre el soplo sobre el barro original y
los huesos secos del Profeta, con Maria que es cubierta con la sombra del Espiritu??>?

248 Cfr. L. C. ALLEN, Ezekiel 20-48. Word Biblical Commentary 29. Word Books, Dallas (TX) 1990,
175-188; M. GREENBERG, Ezekiel 21-37. The Anchor Bible. Doobleday, New York 1997, 726-751.

2 Cfr. G. Ravasst, 1/ libro dei salmi. Commento e attualizzazione. Dehoniane, Bologna 1991, 50-53.

20 Cfr. D. WinstoN, The Wisdonz of Salomon. Doubleday, Garden City (NY) 1984, 9-25.

1 Cfr. J. A. Frrzmyer S.J., The Gospel According to Luke (I-1X). Doubleday, Garden City (NY)
1981, 334- 352; J. HOLLAND, Luke 1-9:20. Word Biblical Commentary, vol. 35°, Word Boolks, Dallas
(TX) 1989, 36-59.

22 En relacion a Maria y el Espiritu Santo, cfr. LANGELLA, «Spirito Santo», en Dizionario di Mariolo-
gta. A cura di S. DE FIoRES, V. FERRARI SCHIEFER, S. M. PERRELLA. San Paolo, Cinisello Balsamo 2009,
1134-1146; para la relacién con la Sabiduria, cfr. N. CALDUCH-BENAGES, «Sapienza», en Dizionario di
Mariologia, cit., 1059-1072.
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La plenitud que Maria recibe es la restitucién a una creatura del estado original en el
que Dios la habia creado.?”?

Jests, el hijo de Maria, recibe el Espiritu que se posa sobre El (Jn 3,34), sus palabras
son Espiritu y Vida (Jn 6,63). En el didlogo con Nicodemo, nacer del agua y del espiritu
significa nacer de lo alto, nacer de nuevo (Jn 4,7-15) y del Espiritu (Jn 4,19-26). La
revelacion a la Samaritana preanuncia la actitud con la cual los discipulos recibiran el
saludo de despedida de Jestis durante la tltima cena: «Dios es espiritu, y los que adoran,
deben adorar en espiritu y verdad» (Jn 4,24). En efecto, Jests se va a preparar un lugar
para los suyos en la casa del Padre con la intencion de volver a recogerlos (Jn 14,1-4; 16-
16-22). Mientras tanto deja al Espiritu Santo Pariclito (Jn 14,16; 16,7) que dara testimo-
nio de El (Jn 15,26) guiando a los discipulos a la verdad (Jn 16,13). El esté con ellos (Jn
14,17) y les recuerda lo que Jesus les ha dicho (Jn 14,26), en contraste con el mundo que
no ve ni conoce al Espiritu de la verdad (Jn 14,17) o que, es mas, odia a Jesas (Jn 15,18).

Después de la Pascua, Jests dona su Espiritu como lo habia anunciado ««La paz con
vosotros. Como el Padre me envid, también yo os envio.» Dicho esto, sopld sobre ellos
y les dijo: «Recibid el Espiritu Santo. A quienes perdonéis los pecados, les quedan per-
donados; a quienes se los retengiis, les quedan retenidos»» (Jn 7,39). Ese soplo es com-
parable al soplo creador del Génesis (2,7): es como si Juan proclamase simbdlicamente
que, asi como en la primera creacién Dios sopld en el hombre un espiritu vital, asi ahora
Jesus insufla su proprio Espiritu en los discipulos, dandoles vida eterna; en la vision de
Ezequiel (37,3-5) el profeta debe anunciar que un espiritu entrara en los israelitas para
darles vida, pero ahora Jests, apenas salido del sepulcro y como primicia de la nueva
creacion, da un Espiritu de vida eterna a los que oyen su palabra.?*

La ausencia del Espiritu Santo del corazon humano es ahora colmada con una reno-
vada Presencia gracias al soplo de Jesus. Asi, es posible aspirar a retornar al Jardin
eterno, que ya no tiene el dngel de la espada de fuego a la puerta, sino a la Iglesia que
invita a todos a entrar en él.

El Espiritu que Jesus sopla en el corazon de sus discipulos es el viento impetuoso
que entra en la casa de los discipulos (Hch 2,1-13), mandado del cielo (1Pe 1,12) e
insuflado por Jesus (Hch 2,33), que vierte el amor en el corazén de sus fieles (Rom 5,5)
convirtiéndolos, si es acogido, en hijos de Dios (Rom 8,15-17), fuertes y sabios para ser
testigos de Jesus hasta los confines de la tierra (Hch 1,8)%°. Ellos no estan mas bajo el
dominio de la carne, estdn mas bien habitados por el Espiritu (Rom 8,9.11) que los
convierte en su templo (1Cor 7,19).

En la recepcion del sacramento del bautismo se infunde el Espiritu que crea la con-
dicién para una relacion paterno-filial con Dios. Quien se bautiza, se encuentra, guar-
dando las distancias, en una situacién similar a la de Marfa para realizar obras de salva-

23 Cfr. M. Lamy, «Immacolata Concezione», en Dizionario di Mariologia, cit., 612-628.

24 Cfr. R. E. BRowN, Giovanni. Commento al Vangelo spirituale cap. 13-21. 2. Cittadella, Assisi 1979,
1307-1308.

25 Cfr. J. A. Frrzmyer, The Acts of the Apostles. Doubleday, New York 1998, 236-237.
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cion mediante el amor, que es el primer fruto del Espiritu (Gal 5,22) y plenitud de la Ley
(Rom 13,8-10). Un amor que encuentra su simbolo en el amor reciproco entre un hom-
bre y una mujer, como lo manifiesta el Cantar de los Cantares.

El amor de los amantes biblicos estd orientado en la Escritura a la historia de la
revelacion divina y de su salvacion: una historia de union (creacion y eleccién), de sepa-
racién (desobediencia y pecado) y de re-union (histérica y escatoldgica)?®.

Si el Cantar es amor y el Espiritu es amor, el Cantar es Espiritu. Un Espiritu que se
presenta en la forma y en la fuerza del amor humano, siendo fuerte como la muerte.
Jests ha vencido la muerte porque es fuerza del amor trinitario, por eso el cristiano vive
de ese Espiritu (Rom 8,9) de libertad (2Cor 3,17), que da vida en Cristo y libera de la ley
del pecado y de la muerte (Rom 8,2). Es un sello que sella al fiel para una vida nueva: «Y
es Dios el que nos conforta juntamente con vosotros en Cristo y el que nos ungiod, y el
que nos marcé con su sello y nos dio en arras el Espiritu en nuestros corazones» (2Cor
1,21-22; cf Ef 1,13-14).

En conclusién, la fusién entre el horizonte antropoldgico-trascendental y el biblico-
cristiano constituye el fundamento para un anuncio universal de la salvacién como ple-
nitud del ser humano gracias a que el Espiritu cumple las promesas grabadas en su ser
humano en cuanto humano, como se ha visto desde Abraham hasta San Pablo. La ac-
cion subjetiva del Espiritu es el fruto de la acogida del don objetivo que se hace presente
en Jesus: sdlo el Espiritu puede responder al Verbo encarnado. En el parrafo siguiente
es menester profundizar en la fusién de los dos horizontes mencionados.

3. Reflexion teoldgica

En este parrafo se desarrolla una interpretacion teolégica de cuanto se ha explicado
desde un punto de vista antropolégico y biblico, intentando una sintesis.”” En este sen-
tido, se afirma con Juan Alfaro que la constitucién antropoldgica fundamental, como
pre-comprension trascendental, se realiza en el mismo acto de vivir, porque vivir signi-
fica precisamente «la pre-comprension vital de si mismo en sus actos de conocer, deci-
dir, obrar»?®, Tal pre-comprension es la base del ‘saber de no saber’ sobre la cual se
construye la identidad personal como acto constitutivo de sentido. El ‘saber de no sa-
ber’ es la Presencia del Misterio como presencia de la ausencia de sentido, una presen-
cia por ausencia y, por eso, conlleva la sensacion psicoldgica de vacio y de pérdida. Por
este motivo, la definicion de religion dada por Martin Velasco es pertinente: «es en su
raiz religacion al poder de lo real actualizado en toda persona humana. Tal religacion
hace que antes de tener o hacer experiencia de Dios, el hombre sea experiencia de

»6 Cfr. G. Ravast, I/ Cantico dei Cantici. Dehoniane, Bologna 1992, 133.

7 Cfr. Zas Friz De Cov, Iniziazione alla vita eterna, cit., 91-115.

28 J. ALFARO, «El hombre abierto a la revelacion de Dios», en Revelacion cristiana, fe y teologia.
Sigueme, Salamanca 1985, 17.
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Dios».?” Si el «ser» humano, por el hecho de serlo y de reconocerse como tal, es experi-
mentarse como misterio, esa experiencia es experiencia del misterio de Dios. La auto-
presencia de si a si mismo es Presencia del Misterio en la Presencia del Misterio del
mundo, es decir, es saberse finito ante la Presencia de ‘algo’ infinito. En otras palabras,
«es tomar conciencia de la Trascendencia que nos habita como origen y fundamento de
nuestro propio set. Es hacer la experiencia de lo que con categorias religiosas llamamos la
dimension teologal de la existencia, la condicion de imagen de Dios que nos define».?®

Asi, la busqueda de sentido se manifiesta como la necesidad subjetiva de encontrar
sentido a la objetividad de la propia existencia percibida como misterio. Es un pregun-
tar que se dirige a un horizonte abierto e indeterminado y, por eso, es un preguntar que
trasciende el sujeto y la realidad misma. Es de ese horizonte de donde se espera una
respuesta vital como revelacion del Misterio que es uno mismo.

Asi, por ejemplo, preguntar por el sentido de la muerte y de la historia pide una
respuesta, pero el preguntar mismo se presenta como apertura al misterio, del que, pa-
raddjicamente, se espera una respuesta. Asi, el misterio pregunta al misterio y no cabe
sino esperar una respuesta que surge de la Presencia misma del Misterio. Por esta razon,
se puede hablar de una presencia implicita de Dios gracias a la estructura humana en
cuanto ser creado. Tal presencia es la capacidad que espera la Gracia divina y la re-
inhabitacion del Espiritu Santo para actualizarse como filiacién divina. Es lo que Alfaro
llama una ‘espiritualidad finita’: «LLa presencia implicita de Dios en la ‘espiritualidad
finita’ constitutiva del hombre no es en ella misma gracia, sino la capacidad radical de
recibir la gracia; la expresion categorial de tal presencia condiciona la fe, pero no es la
misma fe».! Y se caracteriza como

«disponibilidad y entrega de si mismo a aquél de quien el hombre no puede disponer, sino
Unicamente aguardarlo confiadamente, abandonarse y darse a él, he aqui la actitud existencial
reclamada por la cuestion de Dios. Tal actitud «prefigura» la actitud propia de la fe, de la
esperanza y del amor cristiano; es decir, prefigura la respuesta del hombre a la autorrevelacion
de Dios en Cristo. Pero si la cuestion de Dios (implicita en la cuestién del hombre) conlleva
esta «prefiguracion» de la respuesta a la autorrevelacion de Dios, quiere decirse que el
hombre estd configurado en si mismo como fundamentalmente abierto a la eventualidad de
la autorrevelacion de Dios».2¢

El imaginario social actual esta impregnado de una mentalidad que responde, mas o
menos, a estas coordenadas que se concentran «en la pretension del hombre moderno
de que s6lo un hombre centro de la realidad, absolutamente auténomo, duefio absoluto
de su destino, satisface la necesidad de libertad, autonomia y deseo de poder que le

29T, M. VELASCO, La experiencia cristiana de Dios, Trotta, Madrid #2001, 28.

260 T, M. VELASCO, Mistica y humanismo, PPC, Madrid 2007, 168.

201 T, ALFARO, «Fede ed esistenza cristiana» en Fede e Mondo Moderno, Prefazione di H. CARRIER.
Libreria Editrice della Pontificia Universita Gregoriana, Roma 1969, 91-120, aqui 94 (traduccién del
autor).

262 ALFARO, «El hombre abierto a la revelacion de Dios», cit., 63.

RossaNo Zas Friz DE CoL S.J. k1.2


http://www.ignaziana.org/

Vida cristiana ignaciana 73 WAL AWA

rivista di ricerca teologica

constituye, asi como en la consiguiente conviccién de que la fe, en cuanto reconoci-
miento de Dios como centro de la realidad, ideal y término del ser humano, tiene que
constituir por necesidad una limitacion indebida que le impide la Gnica realizacion dig-
na de si, la autorrealizacién».?®

En este contexto, ¢como recuperar la experiencia trascendental como dimension
originaria de la persona en sentido cristiano? Recuperando la dimension del deseo de
‘algo mas’, pero al mismo tiempo recuperando como humana la imposibilidad de reali-
zarlo. Es la experiencia de la desproporcion que anida en la constitucion de la persona
en cuanto persona: aspirar a realizar algo irrealizable. Segiin Velasco, «originada por
una dimensién de trascendencia en la que se manifiesta una Presencia anterior a ella
misma que, como fuerza de gravedad espiritual, la polariza hacia la altura. Esa despro-
porcidn y esa tensién ponen de manifiesto una naturaleza humana que lleva la huella de
la Trascendencia a la que tiende a semejarse como tnica forma de realizaciéon plena».2*
Ignorar esta tension interior es renunciar a ser verdaderamente humano.

Segtn Velasco, son dos las caracteristicas principales de esta desproporcion: por un
lado, se reconoce una Presencia que es trascendente e inmanente al mismo tiempo, como
origen de la totalidad, y por otro, ese reconocimiento produce una transformacion per-
sonal que inicia con un proceso de cambio interior, normalmente llamado ‘conversion’:

«Para que ese reconocimiento sea efectivo el sujeto necesita abandonar la pretensiéon de ser
sujeto y centro que preside todas sus relaciones referidas a los objetos mundanos, y aceptar
el radical descentramiento por el que el sujeto humano deja de ser sujeto de la realidad
trascendente y acepta vivir como sujeto pasivo. Es el aspecto de la actitud religiosa, de la
actitud de fe, ilustrada en la necesidad del éxodo, de la salida de si, del éxtasis, del
trascendimiento, que encarnan los verdaderos creyentes de todas las tradiciones».?®®

La conversion, entonces, se produce por un descentramiento que tiene su origen en
la experiencia de una Presencia trascendente/inmanente que se manifiesta como ‘otro’:
«Reconocer la Presencia que nos origina es coincidir con el mas alld de nosotros mismos
que nos estd haciendo permanentemente ser, y es, por tanto, entrar en la Ginica via hacia
la realizacion de nosotros mismos y mas alld de nosotros mismos. Es, en definitiva, sal-
varnos».?® Conversion significa el inicio de un proceso de transformacion interior que
se vive como ‘salvacion’ de la condicion de finitud, en el sentido de que el fiel se abre a
un camino de responsable relacién con el Misterio Santo.

Presuponiendo esa condicién antropoldgica y teoldgica fundamental es posible dar
una respuesta a la irrupcién de la Presencia del Misterio, potenciada por El mismo: las
virtudes teologales. Ellas hacen posible responder, en el Misterio, a la auto-revelacion
del Misterio como ausencia de sentido: «esta llamada interior constituye la mas profun-
da dimension de la existencia humana: su aceptacion y expresion en el hombre es la fe.

265 JELASCO, Mistica y humanismo, cit., 153.
204 JELASCO, Mistica y humanismo, cit., 158.
205 T, M. VELASCO, El fenémeno mistico, 274.
26 Thidem, 275.
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La auto-comunicacién de Dios en S misma tiene lugar antes que nada en Cristo y por
Cristo a los hombres. Por eso, la fe y la existencia cristiana se fundamentan en el miste-
rio de Cristo y deben ser consideradas a luz de tal misterio».?

En efecto, en la fenomenologia biblica de la experiencia de la trascendencia se pue-
den distinguir dos aspectos, el objetivo y el subjetivo. La auto-comunicacién de Dios
mediante su revelacion histdrica aparece en la objetividad de los hechos, pero ellos tie-
nen un efecto interior que transforma a quien la acoge, porque es vivida como una
iluminacion que da sentido a la totalidad de la experiencia humana. Esa iluminacién
transformante es la accién de la ‘gracia’ divina, efecto subjetivo de la accion histérica
objetiva de la auto-revelacion divina. Asi, reconocer a Jests como Dios es reconocer, al
menos implicitamente, que el horizonte humano trascendental se identifica con ‘ese’
hombre. Pero tal reconocimiento es imposible si no es asistido por el Espiritu Santo,
una posibilidad que es ofrecida a toda persona en cuanto humana.

Si Bauman hablaba del ‘emzpowerment’ para potenciar al hombre actual a realizar
decisiones contracorriente, esa potencializacion es precisamente la que ofrece la divina
gracia. Pero, obviamente, tal potenciamiento es imposible si no se da a conocer explici-
tamente la revelacion histérica.

Dando un paso atrés, y considerando el deseo de trascendencia como se manifiesta
en el imaginario social actual, centrado en el deseo de auto-realizacion sin trascenden-
cia, se puede considerar ese deseo como el fundamento antropolégico para rescatar el
deseo cristiano de salvacion. Auto-realizacién es sindnimo de transformacion personal,
dependiendo de los valores que la guien.

La ‘salvacion’ cristiana, cuando se identifica con una realizacion después de la muer-
te, en un contexto que ha dejado a las espaldas cualquier realizacion ultraterrena, pierde
toda su eficacia, porque se la des-historiciza. En cambio, ella ofrece la accién del Espiri-
tu para renovar la existencia como plenitud de sentido escatoldgico: «La experiencia de
Dios no es otra cosa que una forma peculiar de experiencia de la fe, la encarnacion del
reconocimiento de su Presencia misteriosa en la diferentes facultades de la persona y en
la diferentes situaciones de la vida».?*® Asi, la divina gracia se concibe como «una incli-
nacién apridrica y consciente (conciencia propiamente dicha, es decir, experiencia inte-
rior espiritual), que orienta al hombre a la comunién de vida con Dios en la fe, como
incoacion vital de la vision, y le permite percibir el valor de la fe para su salvacion.
Llamado y atraido internamente por Dios, el hombre podra «creer a Dios», es decir,
fundar su asentimiento en la verdad misma de Dios».?*” Asentir en la fe a Dios tiene su
fundamento en Dios mismo que invita a una comunion de amor en la libertad.?”®

Ahora bien, ese asentimiento es auto-donacién confiada a la auto-revelacién divina
que se traduce en una auto-determinacion de la persona a entregarse y confiarse a la

267 ALFARO, «Fede ed esistenza cristiana», cit., 94.

268 ALFARO, «Fede ed esistenza cristianax, cit., Ibidenz, 35.

209 . ALFARO, «Revelacion y fe», en Cristologia y antropologia, Cristiandad, Madrid 1973, 381.
210 Cfr. ALFARO, «Persona y gracia», en Cristologia e antropologia, cit., 345-366.
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Presencia: «Confiar absolutamente no es un acto anadido al ser ya logrado, es la Gnica
forma lograda de ser, que repercute y se expresa en la voluntad del hombre, en su razon,
y transforma el ejercicio de todo ((verificar la cita)) de la vida. [...] Y este reconocimien-
to, lejos de suponer el sometimiento a un principio exterior, es la condiciéon para la
reconciliacion de un ser como el del hombre que se caracteriza por su apertura constitu-
tiva a ese mds alla absoluto de si mismo que se ha llamado con razén ‘lo eterno en el
hombre’».?’! Negarse a un tal acto de confianza es cerrarse a la ‘salvacion’ que la auto-
comunicacién divina dona.

Confiarse al Misterio de Dios tiene su origen en Dios mismo, porque El potencia
interiormente ese acto con su Espiritu, mediante una ‘actitud teologal y escatolégica’
que favorece creer a quien se revela y en lo que se revela, esperar en ello y amarlo: «La
‘vida eterna’, tanto en su fase inicial por la fe, como en su plenitud escatoldgica, es
conocimiento de Dios en Cristo. La fe, centrada y fundada en Cristo (‘conocer en Cris-
to’ y ‘creer en Cristo’) tiene como término a Cristo glorificado; tiende finalmente a la
union inmediata con €l y en él con Dios».?’? En este sentido, el conocer a Jests Cristo es
el origen de una tal actitud: «La persona histérica de Jests, marcada por su mensaje, su
praxis y su actitud para con Dios y los hombres, muestra su credibilidad en su corres-
pondencia a las dimensiones fundamentales de la existencia humana, es decir, en la
plenitud de sentido que les confiere: el hombre puede asi captar que su salvacion estd en
la adhesién personal y total a Cristo. A la fe cristiana no se llega mediante un proceso
reflexivo meramente racional, sino a través de la conversion interior y radical, que cris-
taliza en la opcién fundamental suficientemente motivada y justificada, en cuanto deci-
sién auténtica plenamente libre».?” Asi, el cristiano «vive la eleccion radical de su fe en
el dialogo personal con Cristo»?’.

Una actitud teologal diversificada, pero que tiene en el acto de confiar su nicleo en
cuanto: «reconocimiento de la gratuidad absoluta de la revelacion, promesa y amor de
Dios en Cristo, es decir, de la gracia como gracia. En su mutua inmanencia vital, la fe,
esperanza y caridad no son sino aspectos diversos de una sola actitud fundamental,
radicada en el amor: creer, esperar y amar, es, en el fondo, confiarse, abandonarse, darse
a la gracia de la auto-comunicacién de Dios en Cristo. La fe mira hacia la realidad ya
cumplida en el acontecimiento de Cristo: la esperanza mira hacia la plenitud de la salva-
cion venidera: el aspecto propio de la caridad es el presente de la comunion de vida con
Dios, que se cumple en el amor del préjimo»?”.

271 VELASCO, La experiencia cristiana de Dios, cit., 41.

212 ALFARO, Revelacién vy fe, cit., 397 (comillas del autor).

23 J, ALFARO, «Perspectivas para una teologia sobre la fe», en Revelacion cristiana, fe y teologia.
Sigueme, Salamanca 1985, 113.

274 ALFARO, «Fede ed esistenza cristiana», cit., 101 (traduccién mia).

215 J. ALFARO, «Perspectivas para una teologia sobre la fe», cit., 116.
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4. Discernir y decidir

La actitud teologal, para que sea posible, tiene que ser fruto de una decision que
tome en consideracion todas las variables implicadas y concluya en la eleccion de auto-
donarse confiadamente al Misterio de Cristo. Por esta razon, y como tltimo paso tedri-
co para la formulacion del nuevo paradigma, es necesario detenerse a considerar como
se entiende el proceso de elegir en la Escritura y en la tradicién espiritual ignaciana.

4.1. Discernir y elegir en el Nuevo Testamento

En los Evangelios se usan dos verbos para significar el discernimiento: dzakrino
(« ;Con que sabéis discernir (diakrinein) el aspecto del cielo y no podéis discernir las
sefnales de los tiempos! Mt 16,3); y dokindzé*® (;Hipdcritas! Sabéis explorar (dokinzd-
zein) el aspecto dela tierra y del cielo, ¢cémo no explorais, pues, este tiempo? Lc 12,56).

Diakrino (dia separar, krinein acusar, juzgar, procesar, condenar o absolver) indica la
accién de juzgar separando, por ejemplo, entre quien acusa y quien defiende; investigar
para evaluar y determinar algo. Corresponde al verbo latino discernere (dis, también
separar, y cernere, escoger separando, tamizar, diferenciar, decidir, determinar, etc.). El
segundo verbo, dokimizé, tiene més bien el matiz de probar para examinar y evaluar,
considerar una cosa o situacién o persona para determinar algo sobre ella. Se usaba, por
ejemplo, para determinar si una moneda era falsa o auténtica, para aprobar su circula-
cién. En la carta a los Romanos, 1,28; 2,18, Pablo utiliza dokimizein para reconocer al
verdadero Dios para cumplir o no su voluntad. En 1 Cor 12,10 se refiere al don del
discernimiento de los espiritus para evaluar la autenticidad de los carismas.

La accién de elegir no se puede concebir biblicamente como una simple accién indi-
vidual de evaluacién de las posibilidades implicadas para elegir una de ellas, pues se esta
en relacion al Misterio. En efecto, si la experiencia de dar sentido a la vida, en una expe-
riencia de trascendencia, es la acogida de ‘algo otro’ que es misterio, realizar una eleccién
en el contexto de la revelacion cristiana presupone un relacién histérica personal con ese
‘algo otro’. Efectivamente, elegir en el Nuevo Testamento significa conocer y elegir lo que
Dios quiere para realizarlo a través de un procedimiento que la tradicion cristiana conoce
como discernimiento. Para profundizar en el tema, ayuda el planteamiento ignaciano.

4.2. La terminologia ignaciana

San Ignacio de Loyola no usa la palabra ‘discernimiento’, mientras el verbo discernir
aparece s6lo una vez (EE 366) y dos veces el sustantivo discrecion (EE 179.328).%77

276 Se los puede tomar como sinénimos, cfr. J. NOLLAND, Luke 9:21-18:34. World Biblical Commen-
tary 35b,- Word Books, Dallas (TX) 1993, 712; cfr. Zas Friz D CoL, Iniziazione alla vita eterna, cit.,
117-120.

217 Cfr. ZAs Friz DE CoL, Iniziazione alla vita eterna, cit., 120-128.

RossaNo Zas Friz DE CoL S.J. 116


http://www.ignaziana.org/

Vida cristiana ignaciana 73 WAL AWA

rivista di ricerca teologica

Usa, mas bien, el verbo elegir y escoger, y el sustantivo eleccion. Respecto del primero,
el sujeto que elige puede ser Dios o el ejercitante?®. En el caso del ejercitante, o del
cristiano, una eleccion serd buena si el ojo de la intencion se mantiene simple: «solamen-
te mirando para lo que soy criado, es a saber, para alabanza de Dios nuestro Sefior y
salvacion de mi 4nima; [...] asi ninguna cosa me debe mover a tomar los tales medios o
privarme dellos, sino sdlo el servicio y alabanza de Dios nuestro Sefior y salud eterna de
mi anima» (EE 169). Pero a la pureza de intencion se debe anadir libremente el uso de
las propias potencialidades (cf EE 177). Por eso, se recomienda de «pedir a Dios nues-
tro Sefior quiera mover mi voluntad y poner en mi anima lo que yo deba hacer acerca de
la cosa proposita, que mas su alabanza y gloria sea, discurriendo bien y fielmente con mi
entendimiento y eligiendo conforme su sanctissima y beneplacita voluntad» (EE 180).
La seguridad al elegir va puesta en que sea el amor a Dios que motive la eleccion: «[que]
aquel amor que me mueve y me hace elegir la tal cosa, descienda de arriba del amor de
Dios, de forma que el que elige sienta primero en si que aquel amor mds menos que
tiene a la cosa que elige es solo por su Criador y Sefior» (EE 184).

San Ignacio usa casi exclusivamente el término ‘eleccion’ durante la segunda semana
de los Ejercicios.?’”” En la dindmica de los Ejercicios el fin que se persigue debe orientar la
elecciéon de los medios, y no a la inversa. Se trata de un fin que se presenta como un “Tu’
hacia el cual se tiende dialégicamente y no de manera auto-referencial. Por eso, es im-
portante elegir el estado de vida en el que se tiende hacia El, la vocacién personal, para
asumir determinado estilo de vida como medio para madurar en el amor hacia Dios y
hacia los préjimos.

El sentido ignaciano de elegzr es el de ordenar la vida, ordenarse siguiendo el impul-
so del Espiritu Santo. El cristiano, cuando debe tomar una decision, debe ser consciente
de sus afecciones desordenadas para no dejarse llevar por ellas al momento decidir. El
ser humano estd ordenado previamente hacia Dios, pero estd llamado a personalizar ese
ordenamiento a través de opciones concretas que lo reflejen, a través de una relacion
personal con El. San Ignacio presupone esta estructura antropoldgica y esta dinamica
teologal. Propiamente, no se trata de elegir a Dios, porque El ya esta presente, sino de
elegirlo conscientemente, y eso significa encontrar el camino personal que conduce a El.

El cristiano debe ordenarse segiin el orden del Amor divino con el cual va interac-
tuando cada vez més intensamente, de modo que su donacién a Fl sea cada vez mas
ltcida y completa en su historia concreta. Pero para ello no hay otro camino que cono-
cer los misterios de la vida de Jesus para decidir cristianamente. Y si el horizonte del
elegir es el amor a Dios, conocer a Jesus significa amarlo siempre mds, pues cuanto mas
puro sea el amor hacia El, mayor serd la unién con El y mayor serd la unién de volunta-

278 Cfr. J. GARrcia DE CASTRO, «¢Qué hacemos cuando hacemos ejercicios? en Manresa 74 (2002) 16-17.

29 Asi, por ejemplo, para determinar cuando iniciar a considerar la eleccion del estado de vida (cfr.
EE 163); en los presupuestos y preimbulos para elegir (cfr. EE 164.169); cuando trata de la materia
sobre la cual elegir (cfr. EE 170) y de las circunstancias para hacer una buena eleccion (tres tiempos, cfr.
EE 175-188).
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des entre ellos. Obedecer a la voluntad divina s6lo es posible si se realiza una comunion
de amor cada vez mayor entre las dos partes: el cristiano quiere elegir lo que Dios quie-
re, porque sabe que asi sera feliz, haciendo lo que su Amado quiere, y, por su parte, el
Amado quiere hacer feliz al cristiano haciendo lo que él quiere (unién de voluntades).
Un amor reciproco que pide siempre mds, el 7zagis ignaciano (la mayor gloria de Dios),
pues ese amor, que es capacidad de auto-donacién, no es nunca un ‘estado’, sino una
‘dinamica unitiva’ que se realiza a través de elecciones, también cotidianas.?®* El acto de
elegir «penetra en el Misterio de la union con Dios a través el despojamiento de si mis-
mo, representado por el acto de la eleccion».?! Elegir hacer la voluntad de Dios, mas
alld del sentido concreto que pueda tener una eleccion concreta, significa participar en
la vida divina a través de la unién de voluntad.?®

La realizacion de la vocacion personal a la auto-trascendencia en el amor, segiin San
Ignacio, se debe a la orientacién escatoldgica de la vida humana hacia una vida eterna de
union a Dios, pues la divina gracia orienta ‘inconscientemente’, pero libremente, a di-
cha realizacién. La conversion hace consciente este proceso de auto-trascendencia. A
mayor conciencia de la dindmica trascendente, mayor responsabilidad en las elecciones
hechas, pues de ellas depende la progresiva union a Dios. La ‘perfeccion cristiana’ signi-
fica perfeccionarse en el amor, en las decisiones de un progresivo descentramiento sub-
jetivo hacia la objetividad de la voluntad de Dios. En esa dinamica, lo que la persona
decide de si en relacion a Dios implica una auto-determinacion escatoldgica responsa-
ble. Convertirse a Dios significa conocer a Jesus en la auto-trascendencia del Amor, que
no sélo es el sentido de la vida cristiana, sino el sentido de la ‘salvacién’ cristiana.

5. Conclusion

La dinamica de la busqueda y del encuentro con el Misterio Santo, se entiende como
el proceso mediante el cual se da un asentimiento subjetivo responsable a la objetividad
de la revelacion de Jesucristo como horizonte trascendental de sentido, en el que se des-
vela el misterio del creyente en el Misterio de dicha revelacion. Esa dindmica lleva a una
progresiva transformacion interior que responde a la satisfaccion de una necesidad an-
tropoldgica de auto-realizacion en la auto-trascendencia. Se explica asi, teoldgicamente,
porque se pueden aunar Ignacio y Freud desde una perspectiva antropolégica comun.

Vivir cristianamente y ser trasformado por esa vivencia, implica asumir un estilo de
vida que expresa y da testimonio de una opcidn, la actitud teologal, que determina una
escala de valores que orienta los criterios sobre los cuales se toman las decisiones. Se
produce asi un proceso de transformacién personal en el que la persona cambia su

280 Cfr. J. MeLLONI, G/7 Esercizi nella tradizione dell’ Occidente. Appunti di Spiritualita 57. Centro
Ignaziano di Spiritualita (C.1.S.), Napoli 2004, 50.

2L MELLONL, Gli Esercizi nella tradizi one dell’Occidente, cit., 49 (traduccién del autor).

222 MELLONL, Gl7 Esercizi nella tradizione dell’ Occidente, cit., 52.
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valoracion de la realidad y de si misma, siente esas realidades de modo diferente y actta
también diversamente. Se ‘encarnan’ unos valores que expresan la nueva situacion inte-
rior, reconfigurando la persona segiin una nueva escala de valores que asume desde su
vivencia de la trascendencia en su relacion con el misterio de Jesucristo, expresion viva
del m(M)isterio. Se podria resumir el proceso de transformacion cristiana como el tran-
sito del consumismo al consumarse por Jesucristo. Queda claro que decidiendo se al-
canza el fin de la vida cristiana, pero el fin no es decidir, sino la unién con el m(M)isterio.
Por eso, la necesidad de unir siempre el proceso decisional a la finalidad a la que apunta,
a la cual se llega mediante la oracion contemplativa.

Ahora bien, cuanto se ha desarrollado en el capitulo desde una perspectiva cristiana,
es lo que se asume como andamiaje teoldgico del nuevo paradigma de la vida cristiana
ignaciana. En efecto, si el cristianismo se puede resumir en el amor a Dios sobre todas
las cosas y al préjimo como a si mismo, ese amor se realiza a través del discernimiento de
las mociones espirituales que han sido motivadas por la Presencia misma para indicar la
direccién que debe tomar la decisién del creyente. Obedeciendo se cumple Su volun-
tad. Pero tomar decisiones no es el fin, es el medio que lleva a la auto-donacién desinte-
resada a Dios por El mismo. De aqui que si el fin del cristianismo sea el amor escatolé-
gico a Dios, al préjimo y a si mismo, es una finalidad que abraza toda la vida y toda la
persona, por eso el término ‘vida’ resulta adecuado para enfocar la nueva perspectiva
con la cual se reinterpreta el desarrollo de la relacion del fiel con la Presencia del Miste-
rio Santo, tal como se realiza en la revelacién cristiana. Se trata no sélo de ‘vida’, sino de
‘vida cristiana’. Obviamente se trata de una vida cristiana vivida bajo una perspectiva
especial, de aqui el adjetivo de vida cristiana ‘ignaciana’.

RossaNo Zas Friz De CoL S.J. k19


http://www.ignaziana.org/

Vida cristiana ignaciana 73 WAL AWA

rivista di ricerca teologica

Conclusion general

En la introduccién del libro pregunto: ¢qué ofrezco al lector ignaciano en esta inves-
tigacion? Y respondo: «Un marco tedrico para repensar el paradigma actual de la tradi-
cion ignaciana desde el contexto socio-religioso contemporaneo». Llegados a la conclu-
sién el mismo lector podra juzgar la solvencia de la propuesta desarrollada.

La novedad del paradigma radica en tomar un nuevo punto de partida, la situacion
socio-religiosa actual, concentrada en las consecuencias del desarrollo del plurisecular
proceso de secularizacion europeo que tiene alcance global. De ese anilisis demuestro
c6mo una concepcion secularizada de la ‘espiritualidad’ permite afirmar que tanto Igna-
cio de Loyola como Sigmund Freud son ‘espirituales’, porque en ambos casos se ejercita
una misma capacidad antropoldgica de busqueda de sentido para la existencia personal.
En la dindmica de esa capacidad se descubre, por un lado, la actualizacion de la potencia-
lidad de trascendencia en sentido fuerte (Ignacio) y débil (Freud) que abre al encuentro
del m(M)isterio; por otro lado, el analisis fenomenoldgico de las experiencias de la tras-
cendencia muestra la irrupcion en el campo perceptivo de una realidad que desborda la
realidad percibida, revelando un exceso de realidad, la p(P)resencia del m(M)isterio.

Esa p(P)resencia, sea en sentido antropoldgico que cristiano, es el objeto al cual
aspira la dimension antropoldgica de la trascendencia. El anilisis de la secularizacion
lleva a la convicciéon de que la contraposicion contemporanea entre ‘espiritualidad’ y
‘religion’ responde a la secularizacion de esa dimension antropoldgica y que, por tanto,
para entrar en didlogo con ella, hay que superar el paradigma de la ‘espiritualidad cris-
tiana’, por un lado y, por otro, el de la ‘espiritualidad ignaciana’.

La superacion se produce cuando se toma como punto de referencia no la doctrina
(‘religion’ o ‘espiritualidad ignaciana’), sino la experiencia. En efecto, la ‘espiritualidad’
en sus dos formulaciones, cristiana e ignaciana, se centra tradicionalmente en los proce-
sos decisionales y en los contenidos de la experiencia, pero no en la experiencia misma,
que estd al centro de la espiritualidad secularizada. Al recuperar la dimension contem-
plativa de la vida cristiana y poniéndola al centro de la atencion de la tradicion ignaciana
como su ‘causa final’, se ponen las condiciones para el nuevo paradigma. Primero la
experiencia, después la doctrina y la ‘espiritualidad’.

La secularizacion de la espiritualidad nos hace el favor de re-centrar la atencién no
en las formulaciones doctrinales, sino en la experiencia. Obviamente, sin contraponer-
las, sino simplemente recalcando la importancia de creer, esperar y amar lo que se vive
realmente, y no sélo pensar lo que se cree, se espera y se ama. De aqui la importancia
para hoy de la dimension contemplativa de la tradicion ignaciana, porque centra la aten-
cion en la finalidad a la cual se orientan las decisiones y no en las decisiones mismas.

En efecto, tanto la busqueda antropoldgica de sentido y de espiritualidad, como las
experiencias de la trascendencia, en cuanto actualizacion de la humana capacidad trans-
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cendental (Rahner) son también, en el actual contexto socio-religioso, manifestacion
implicita de la bisqueda de una trascendencia en sentido fuerte, cristiana. Por eso, acen-
tuando la dimension contemplativa de la vida cristiana ignaciana, se ofrece al imaginario
post-cristiano secularizado un horizonte de referencia y una praxis de la vida cristiana
abierta a la unién amorosa con el m(M)isterio que responde mas directamente al énfasis
de hacer experiencia que caracteriza el tiempo actual.

Ahora bien, precisamente para superar las tradicionales contrariedades entre la ex-
periencia y la reflexion, entre lo que se vive y lo que se piensa, que se ejemplifica en la
hasta ahora sostenida dicotomia entre espiritualidad y mistica/contemplacion (Mouroux),
el método de analisis de la experiencia, en sus dos modalidades, sincronica y diacronica,
consiente establecer una continuidad sin rupturas en el proceso de maduracion de la
experiencia humana y cristiana. De este modo se pone en una misma secuencia psicolo-
gica la experiencia y su toma de conciencia, la reflexion sobre ella y la toma de decisio-
nes, permitiendo insertar el discernimiento ignaciano como respuesta cristiana a la pro-
puesta de Bauman, pues no tiene sélo como finalidad seguir haciendo posible la espe-
ranza, sino llevar al creyente a la union con Dios.

Al llegar al final del largo camino emprendido, espero contribuir a tomar conciencia
de la necesidad de cambiar el enraizado paradigma de cristiandad en la tradicion igna-
ciana, hacia otro que responda mejor al tiempo presente post-cristiano. El aqui susten-
tado es apenas un ensayo. Pero es urgente la necesidad de cambiar el esquema mental
con el que se siente y se interpreta ignacianamente la realidad. Tengo la impresion de
que se subestima el proceso global de secularizacién que, a mi juicio, estd vaciando
insensiblemente, también dentro de la Iglesia y en especial en la vida consagrada, el
sentido cristiano del m(M)isterio. La demostrada ambigiiedad que ha adquirido en el
imaginario social el término ‘espiritualidad’ es el boton de muestra de la transversalidad
global del fenomeno. Un término que nacié hace siglos en la tradicion catdlica, tiene
ahora repercusion universal, pero vaciado de su sentido originario. Ese vaciamiento es
fruto de la secularizacion. De aqui la importancia de sentir y pensar el fenémeno para
replantear desde sus presupuestos post-cristianos la tradicion ignaciana.
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