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Contemplativos en la accion

Dejarse conducir bacia la integracion espiritual

di JuLiA VIOLERO R.P.

Introduccion

El modelo de vida consagrada asumido por muchos institutos religiosos remite a la
conocida formulacién nadaliana “contemplativos en la accion”?, lo cual plantea la cue-
stién si todos entendemos lo mismo con esta formulacidn, si tiene actualmente un senti-
do univoco. Parece sensato no apresurarse a responder, si atendemos a los diferentes
significados que los términos contemplacién y accion han adquirido por separado en
distintos momentos histdricos?. La amplia difusion que han tenido en la Iglesia, espe-
cialmente en la vida consagrada, dificulta definirlos con precision. Algo similar sucede
cuando los dos términos se unen en la frase: “contemplativo en la accion”. En este caso,
sin embargo, el éxito de esta expresion indica que bajo tal formulacion subyace la com-
prension compartida de un anhelo comin dificil de alcanzar.

Las disquisiciones semanticas no parecen, en cualquier caso, ayudar mucho para
precisar — y sobre todo para ver realizado — este deseo tan perseguido. Por eso, trataré
de evitarlas en las proximas paginas. Creo que resulta mds interesante prestar atencion a
c6mo surgio la formulacion “contemplativo en la accion” y cual era el referente que se
pretendia describir. Efectivamente, fue el jesuita Jerénimo Nadal (1507-1580) quien
tuvo el acierto de emplear esta expresion refiriéndose a Ignacio de Loyola. En la prime-
ra parte de este trabajo mi atencion se centrara en la relacion de J. Nadal con Ignacio de
Loyola y en el testimonio que ofrecié a la Compafiia de Jests. Nadal recibié el encargo
de transmitir a la incipiente Compafia el “modo de proceder” propio del jesuita, pero
no elabor6 complicados discursos doctrinales. Fundament6 toda su transmision en de-
scribir el modo de proceder de Ignacio y exhortar a los jesuitas a adquirirlo. Estaba
convencido de que ese modo de proceder era una gracia especial a la que Ignacio habia
sabido responder y que Dios deseaba comunicar a toda la Compania. Nadal fue testigo
de que la fidelidad de Ignacio a esa gracia lo habia convertido en una persona que vivia
una constante unién con Dios y a quien le resultaba facil encontrarlo en todas las cosas.
Asi, este modo de proceder se convirtié en el ideal del jesuita y en la concretizacion de la
espiritualidad ignaciana. Jesuitas contemporaneos como Pedro Arrupe (1907-1991) o
Egide van Broeckhoven (1933-1967) nos muestran, a través de sus vidas, diferentes

1 Sélo por citar algunos: Misioneras de la Caridad, Misioneros del Espiritu Santo, Agustinos, Pe-
quefia Obra de la Divina Providencia, Menesianos, etc...

2 Cf. E. CoretH, “Contemplative in Action” en R. W. GLEASON (ed.), Contemporary Spirituality.
Current Problems in Religious Life, The Macmillan Company, New York 1968, 184-193 y R. MEJia,
“Chercher et trouver Dieu en toutes choses” en CahSplg Sup. 15, Sainte-Foy 1983, 21-32.
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maneras de personalizar este ideal para nuestro tiempo. En la segunda parte me fijaré en
ellos dos como ejemplos autorizados de la actualizacion de la espiritualidad del contem-
plativo en la accion.

La tercera parte, foco principal de este trabajo, se centra en las Religiosas de la Pure-
za de Maria, en cuanto llamadas, ellas también, a encarnar la espiritualidad del contem-
plativo en la accién. El Instituto Pureza de Maria, fundado por Alberta Giménez (1837-
1922), se inserta en la tradicion de la espiritualidad ignaciana a través de un lento proce-
so de identificacion con la misma. Explicitaré brevemente los elementos que conforma-
ron el Instituto en esta tradicion. Considero necesario este paso para mostrar que la
interiorizacion de la propia espiritualidad resulta decisiva para afrontar los problemas
que se presentan cotidianamente en la vivencia del carisma; en concreto, la cuestién de
la integracion espiritual.

Mi intento en esta tercera parte del trabajo consistird en presentar el modo propio
de ser contemplativas en la accion en Pureza de Maria, iniciando con la presentacion de
un reciente estudio sobre el Instituto que manifiesta cierta dificultad para encarnar este
ideal. Luego presentaré, a la luz de esos resultados, el tema de la integracién espiritual
sobre la base de las Constituciones de las Religiosas de la Pureza de Maria que recoge y
hace propia la expresion “contemplativos en la accién”. A continuacion serd presenta-
do también el testimonio de vida de Alberta Giménez como, ella también, contemplati-
va en la accion. Para esta consideracion me serviré de las conclusiones de la segunda
parte, pues Arrupe y Broeckhoven son como ejemplos realizados de lo que también
logré Alberta con su modo personal de unirse a Dios. Asi, ademas, el lector comprende-
ra que la reflexion de la primera parte, centrada en la experiencia que da origen a “con-
templativo en la accion”, esta en funcién de iluminar la actualizaciéon del carisma del
Instituto Pureza de Maria en medio de las dificultades cotidianas.

Finalmente, en la conclusiéon propongo, en forma de cuatro procesos y claves, los
elementos de la espiritualidad del contemplativo en la accién que conducen hacia una
integracion de todas las dimensiones de la persona y a encontrar a Dios en todas las cosas.

Quisiera evidenciar a lo largo de estas pdginas que “contemplativo en la accion”
rerefleja el esfuerzo por transmitir y hacer accesible una experiencia fundante. Mas all4
de tal formulacion, los contemplativos que presentaré nos permitirdan reconocer que la
transmision del carisma estd estrechamente ligada a la actitud del testigo. Asi pues, este
articulo responde a una doble intencionalidad. El primero, mostrar cémo algunos sujetos
concretos, a los que podemos denominar como “contemplativos en la acciéon”, lograron
una integracion espiritual en sus vidas; de modo particular, Alberta Giménez. El segun-
do, més implicito, resaltar el papel del formador como testigo institucional en el proceso
de integracién personal, de aqui el énfasis en el tema de la formacion.
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I. LA RELACION DE JERONIMO NADAL CON IGNACIO DE LoyoLA

Introduccion

Comenzar a desentrafar lo que significa la formula de Jer6nimo Nadal (1507-1580),
“simul in actione contemplativus”, resulta arriesgado si no prestamos atencion al contex-
to en el que surgié’; atin mas, si no estudiamos lo que el mismo Nadal contemplé en los
afios que tuvo ocasion de tratar con Ignacio. Por tanto, no es mi intencidn, en esta
primera parte, explicar una férmula conceptual, consagrada a través de los siglos, sino
mas bien interpretar cémo experimentd Nadal a Ignacio de Loyola y la incidencia que
tuvo éste en su vida.

Considero la descripcion que Nadal hace de Ignacio en un preciso momento de su
vida, y mediante una formulacién excepcional, una expresion insuficiente. Me refiero a
que, como cualquier conceptualizacion, “contemplativo en la accién” no da cuenta ade-
cuada de una experiencia. No agota la experiencia relacional que Nadal tuvo de Ignacio
y sin la cual no seria posible explicar la vida del insigne jesuita mallorquin; tal experien-
cia excede lo que se pueda transmitir con un par de palabras®.

No obstante, es indudable el éxito que la formulacién ha tenido como intento de
sintesis de la espiritualidad ignaciana’ y, en cuanto tal, merece atencion. Ello estriba, en
parte, en la union de dos conceptos considerados hasta entonces como contrarios y que
de algiin modo expresarian la superacion de una tensién o la reconciliacion de dos
dimensiones de la persona que parecian obstaculizarse mutuamente. Sin embargo, como
ya he apuntado mas arriba, mientras permanezcamos en un nivel meramente concep-
tual es ficil reducir la experiencia que sustenta la formula y quedarse con una interpre-
tacién demasiado simplista — o incluso erronea — de la misma.

Por ello, optaré aqui (y en la orientacion de todo el articulo) por no fijarme tanto en
la semantica de la contemplacion y la accion; cuanto en la intencion testimonial que sub-
yace a dicha formulacion y en la relacion personal que la suscitd. La relacién de Nadal
con Ignacio derivé en la necesidad de poner nombre a lo que el mismo Nadal experi-
mentaba como una nueva propuesta de “religion”®, un modo diferente de “proceder”

> La férmula se encuentra en sus Iz Examen Annotationes (1557), Cf. MNad V [81] 162, donde
“recuerda, entre los elementos propios de la vida religiosa, el de la oracién (...) y trata de los Ejercicios
ignacianos con que la Compafia ejercita y forma a los suyos. Esto le da ocasién de tratar de la oracién de
San Ignacio, de su contemplacién trinitaria y de su vida contemplativa en la accién”. Miguel NicoLau,
“Contemplativo en la accién: una frase famosa de Nadal” en CIS 25 (1977) 7.

* Como sefiala acertadamente Coreth: “He (Nadal) did not intend to give a final and sharply deline-
ated formulation after the manner of an essential definition; rather he uses, in the course of a spiritual
instruction, an incidental expression the ideas of which are rooted in tradition”. E. CoreTH, “Contem-
plative in Action”... 184.

> Una muestra de ello es el uso que personas tan autorizadas como Pedro Arrupe han hecho de la
férmula, de forma directa o indirecta. Ver J. C. Coureau, “Nadal en los discursos de Arrupe” en Ignazia-
na (www.ignaziana.org) 4 (2007) 196.

¢ Para Nadal, este término es sinénimo de lo que hoy llamariamos forma de vida consagrada: Cf.
MNad V [26], 256.
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en la vida consagrada de los hasta entonces institucionalizados: “Y esta es la practica de
nuestra religion. En la cual hay cosas particulares que no hay en las otras religiones™.

Ignacio descubrié a Nadal un nuevo estilo de vida, un nuevo modo de interpretar el
mundo, de “buscar y encontrar” a Dios en él. Nadal se aventuré a entrar en esta forma
de vida y percibié que consistia no s6lo en un concurso humano, sino principalmente en
una gracia divina, y que la experiencia de Ignacio era el paradigma hermenéutico que
disponia y abria a esa gracia®. Asi pues pretendo focalizar la atencion en: 1) la relacion
Nadal-Ignacio y lo que esa relacién aportd a la vida de Nadal; 2) la transmision que
Nadal hizo a la Compania de lo que vio en Ignacio y hacia lo cual, consideraba, estaban
todos llamados; 3) como resultado de todo ello, determinar lo que Nadal consideraba
caracteristico del estilo de vida definido como “contemplativo en la accion”. Este recor-
rido me permitira identificar la espiritualidad del contemplativo en la accién como una
via de integracion humano-espiritual.

1. Jeronimo Nadal, testigo de Ignacio

Corria el afio 1535. El joven de 28 afios Jeronimo Nadal se encontraba en Paris com-
pletando sus estudios. Segiin él mismo narra®, creia haber coincidido con Ignacio en Al-
cald. Sin embargo, recientes investigaciones apuntan como poco probable que se hubie-
ran encontrado, pues Ignacio abandond la ciudad dos afos antes de que llegara Nadal'°.

Ignacio ya llevaba cinco afios en Paris cuando llegé Nadal. Las conversiones de
algunos de los mas brillantes estudiantes de la Sorbona, después de hacer los Ejercicios
con Ignacio, y el cambio radical de vida por el que se determinaban, no podian sino
escandalizar a muchos y poner en guardia a otros. Ifigo era considerado como un se-
ductor peligroso que con sus “doctrinas” amenazaba el negocio de algunos de los cole-
gios mds importantes, los cuales temian perder estudiantes.

Seguramente también Nadal conocid esta fama de embaucador con tintes de hereje
que se extendia sobre Ignacio y su caracter de persona distinguida, recta y siempre
atenta a no sobrepasar los limites de la ortodoxia, que lo predispondria frente a tan
cuestionado personaje'?.

"MNad V [7], 37-38.

§ “La vida y el ejemplo de Ignacio son la base para conocer la gracia y fisonomia particular de la
Compania” M. NicoLau, “Contemplativo en la accién...” 10.

® “Chronicon Natalis” (1535-1538) en MNad 1 [1], 1 : “En Alcala hab{a visto también al P. Ignacio
pero no le habfa tratado”.

10 Cf. J. NaDAL CARELLAS, Jerénimo Nadal. Vida e influjo, Mensajero-Sal Terrae, Bilbao-Santander
2007, 30-31.

1 Cf. R. GARCIA-VILLOSLADA, San Ignacio de Loyola. Nueva biografia, BAC, Madrid 1986, 317.

12 Tgnacio fue sometido también en Francia a una pesquisa inquisitorial de la que sali6 indemne y
que le permiti6 ganarse la confianza y amistad del mismo inquisidor. Cf. J. NADAL CARNELLAS, Jerénimo
Nadal..., 32. A pesar de ello, Nadal tenfa sus recelos respecto a él.
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Uno de aquellos dias de Paris, se encontraron los dos en el arrabal de Saint-Jacques
y Nadal le manifest6 el miedo que la muerte le habia inspirado hasta no hacia mucho,
debido a una enfermedad ya superada. Sin duda, la respuesta que Ignacio le dio en
aquella ocasion debid dejarle bastante desconcertado, pues éste le refirid: “¢Por qué ese
miedo a la muerte?” A lo que Nadal respondié con otra pregunta: “¢Td no temes la
muerte?” Anadi6 Ignacio: “Hace 15 afios que no la temo’ (es decir, desde el afio de su
conversion)”?®, Dada su personalidad mas bien melancdlica y sensible, aquella respue-
sta imprimi6 en Nadal una profunda huella. El hecho de que recordarse este suceso
literalmente, y que sea una de las pocas referencias que guarda de Ignacio en Parfs, asi
parece evidenciarlo.

Ignacio no le era indiferente, aunque tampoco acabase de aceptarle. Habia captado el
deseo de éste por atraerle a su grupo, pero, ante todo intento de acercamiento, Nadal ponia
una mayor resistencia. Evidentemente, sentimientos encontrados anidaban en su alma.

Poco tiempo permaneceria Nadal después en Paris, pues un edicto real obligaba a
los espafoles a abandonar la ciudad (1536), por lo que marché a Avignon. Tras varios
contratiempos en aquella ciudad, regres6 a Palma de Mallorca (1538), ya ordenado sa-
cerdote y con el titulo de doctor en teologia.

En su isla natal, a pesar de los importantes beneficios eclesidsticos y cargos que ocupd,
sufrid una fuerte crisis que lo mantuvo en un estado de nostalgia durante casi siete anos.
Hasta que, cierto dia, llegé a sus manos una copia de una carta de Francisco Javier
enviada desde Cochin (1544) por la que vino a saber de la aprobacion apostdlica del
grupo de Paris. Esta noticia y el tono de la carta, llena de celo misionero, le conmovie-
ron profundamente y le sacaron del estado depresivo en el que se encontraba, como nos
relata en su Chronicon (1538-1545): “Reconoci enteramente la gracia de Dios, y desde
entonces me propuse partir para Roma”!4,

Los primeros meses a su llegada a Roma fueron especialmente significativos para
Nadal, pues describe lo que supuso volver a entrar en contacto con Ignacio después de
tanto tiempo (1545). Ignacio le traté desde el inicio con suma amabilidad y confianza,
con franqueza de antiguo amigo. A Nadal le sorprendié este afecto y trato afable con que
le recibié®, y que no tuviera en cuenta los desplantes que le hiciera en Paris. En cambio,
no le agrado tanto el proceder de otros dos jesuitas muy cercanos a Ignacio: Lainez y
Doménech, que le instigaban a hacer los Ejercicios a toda costa para ver si se unia a ellos.

Nadal narra coémo Ignacio le invitaba alguna vez a comer y conversaba con él con
dulzura. El delicado y respetuoso modo de Ignacio inspir6 tal confianza a Nadal que un
dia el mallorquin se sincer6 con él diciéndole: “Estos Padres me llenan la cabeza con el
tema de los Ejercicios, y yo me doy cuenta de lo que estan esperando, que yo cambie mi
estado y modo de vivir y me una a vosotros. En esto quiero que tG conozcas muchas
cosas de mi que me parece que no me hacen apto para la vida de vuestro instituto”°.

B MNad 1 [3], 2.

“MNad 1[31], 11.

¥ Cf. MNad 1 [39-44], 14-16.
© MNad 1 [42], 15.
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Entonces Nadal comenzé a relatar a Ignacio todos los defectos de su vida a lo que
éste, con una sonrisa, respondié: “Estds muy bien; no faltard en la Compania aquello en
lo que puedas ocuparte, si el Sefior te llama a ella”.

La tranquilidad que le proporciond esta respuesta fue el factor decisivo para que se
determinara finalmente a hacer los Ejercicios. Ignacio encargd entonces buscarle un
aposento apto para el retiro y la oracién, con un “huertecillo ameno” para que al novicio
no le embargara la melancolia'’. Tras un duro proceso de eleccion, Nadal se decidié a
entrar en la Compania, llendandose con ello de mucha consolacién y paz interior's,

Al poco tiempo, Ignacio le dio cargos de responsabilidad y le consideré siempre
como uno de sus colaboradores de mas confianza y con el cual compartié sus mas inti-
mas confidencias. Resulta singular la atencion con la que Ignacio se prodigaba con él y
penetraba en sus sentimientos. Nadal se sintio comprendido y acogido desde el princi-
pio. Comenzd a experimentar en si mismo la capacidad de “conocimiento interno” que
Ignacio poseia y que le convertia en un excelente canal de la comunicacion del amor del
Padre. Sus palabras del Chronicon nos revelan la gratitud y el carifio que Ignacio susci-
taba en él: “El P. Ignacio ha comenzado a tratarme con gran suavidad y familiaridad,
muchas veces me invita a comer con él y a menudo viene a mi aposento o me saca de
paseo, lo cual interpreto yo en el sentido de que ha comprendido mi terneza de espiritu
y ve que necesito de esta familiaridad en el trato”".

Nadal percibe un trato adaptado a su personalidad. Ignacio ha entendido lo que
necesita y adecua a ello su modo de relacionarse con este espiritu inquieto. Personaliza
sus gestos, sus palabras en funcion de la sensibilidad del novicio, con lo que logra crear
entre ellos un espacio de confianza e intimidad que crecerd con los afos®.

Pero si bien las dulzuras y suavidades eran apropiadas para los inicios de Nadal en la
Compania, las cosas cambiardn cuando Ignacio considere que es ya “subdito de virtud
sélida”, como refiere el P. Diego Jiménez?'. No le faltaron a Nadal duras reprensiones
por parte de Ignacio, a menudo por asuntos de poca importancia. Era la pedagogia de
Ignacio que requeria de diferentes actitudes segin el momento que estuviera atravesan-
do la persona y que se encaminaba siempre a propiciar la respuesta mds generosa posi-
ble que pudiera dar el sujeto.

Asi lo entendié Nadal, quien adivinaba, detras de aquellas reprensiones, el amor de
un padre que trata de dar a su hijo lo que mas le conviene.

7" MNad 1 [42], 16.

18 Cf. MNad 1 [43-50], 16-18.

1 MNad 1[82], 23.

2 Esta atencion que Ignacio presta al 4animo de Nadal, recuerda a la Anotacién 7* de los Ejercicios
en la que se advierte al que los da que “si ve al que los rescibe, que estd desolado y tentado, no se haya
con él duro ni desabrido, mas blando y suave, ddndole 4nimo y fuerzas para adelante” [EE 71].

2! Diego Jiménez fue secretario y compafiero de viajes de Nadal. Testigo de excepcién de muchos
episodios de su vida, escribié unos comentarios al “Chronicon Natalis”. Cf. Commentarium de vita et
virtutibus Patris Nadal en MNad 1 [17], 35.
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La relacion entre ambos pasa por momentos muy diversos, como hemos podido
comprobar. Del recelo a la confianza, de la admiracion a la amistad intima, y finalmente,
tras su muerte, de la filiacion espiritual a una relacién mds institucional en la que Nadal
debe mostrar al Fundador, paradigma del modo de proceder de la Compania?. Estos
diferentes momentos nos hacen comprender que desde el inicio de su relacién, el mal-
lorquin intuy? algo diferente en Ignacio. A medida que la relacion se hace mas intima,
Nadal reconoce que eso que hace diferente a Ignacio es la respuesta a una gracia; y esta
gracia la quiere otorgar el Senor a toda la Compania.

La relacion de Ignacio con uno de sus seguidores se convierte en un elemento deci-
sivo para la transmision del carisma, del mismo modo que en la vida de muchos otros
fundadores. Si en el origen de otras fundaciones fue relevante la amistad entre maestro
y discipulo?, de modo particular lo es en ésta, pues la relacion personal constituye un
aspecto primordial en la espiritualidad ignaciana.

2. La Transmision

El papel que Nadal desempené como transmisor e interprete del carisma ignaciano
dentro de la Compania es sin duda admirable**. Consciente, como era, del privilegio
que habia tenido al tratar tan estrechamente a Ignacio, ponia todo su empefo en trans-
mitir con fidelidad y pasion ese mismo espiritu que vio en Ignacio y que encontré de-
spués plasmado en las Constituciones y la Autobiografia: “Cuando él [Nadal] declaraba
las Constituciones parecia que Ignacio hablaba por su boca”?.

Nadal fue testigo de las diarias conversaciones tenidas entre Ignacio y el P. Polanco,
secretario de la Compaifiia, durante el proceso de composicion de las Constituciones. A
partir de ahi comenzd a tener un conocimiento profundo del texto ignaciano, lo que le
permitié después llevar a cabo el encargo de promulgarlas por las comunidades de
Europa?.

22 Cf. P.-A. FaBRE, “Ignace de Loyola et Jérdme Nadal: Paternité et filiation chez les premiers jésui-
tes” en J. PLazAOLA (ed.), Ignacio de Loyola y su tiempo. Congreso internacional de historia (9-13 septiem-
bre 1991), Mensajero-Univ. Deusto Bilbao 1992, 617-633.

3 Sirva de ejemplo la relacién entre S. Francisco de Sales y Juana de Chantal que dio origen a la
Orden de la Visitacién. Cf. S. FRANCESCO DI SALES, Lettere di amicizia spirituale, A. Ravier (ed.), Ed.
Paoline, Milano 19922,

2 “Présentateur et commentateur privilégié de ’esprit ignatien, telle est sa mission essentielle (...)
Analyste plein de sensibilité et de finesse, Nadal n’est pas un simple répétiteur. Sa remarquable connais-
sance d’Ignace dont il est devenu le confident et méme le confesseur, lui permet de comprendre sa
pensée en profondeur. Pondéré dans ses jugements, il saisit avec beaucoup de réalisme les situations
concretes et les solutions possibles. Il sait adapter, tout en restant fidele (...) Ignace a reconnu en Jérome
Nadal un homme fidéle et libre, comme il les aime”. P. EMONET, “Nadal, I'interprete fidéle” en CahSplg
74 (1995) 127-128.

> Litterae quadrimestres 11, MHSI 6, 439-442.

26 Cf. J. NADAL CANELLAS, Jerénimo Nadal..., 80.
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El provincial Diego Mird testifica en una carta a Ignacio el beneficio que produjo la
visita de Nadal a Portugal: “Ahora nos parece ver y sentir con gran claridad y gracia del
Sefior el verdadero espiritu de la Compania, y que de nuevo somos participes del divino
y abundante influxo de la gracia del Sefior nuestro sobre ella”?.

En Nadal fue creciendo la conciencia de que las gracias especiales que Dios habia
concedido al santo eran gracias que deseaba extender también a la Compania, en tanto
que ésta se mantuviera fiel al espiritu ignaciano®®. Por eso, en sus viajes como Visitador
y cuando explicaba las Constituciones por las casas de la Compafiia, no se cansaba de
volver una y otra vez la atencién sobre Ignacio®, su vida, sus hechos, sus actitudes; en él
vefa demarcado el camino por el que Dios queria conducir a toda la Compafia: “En él
[Dios] nos puso un ejemplo vivo de nuestro modo de proceder”.

Nadal animaba a leer, meditar y gustar lo que habia escrito el P. Maestro Ignacio,
“con toda ponderacion, devocion y humildad”. Y justificaba las experiencias de los
primeros tiempos de la formacion diciendo: “Por aqui llevé nuestro Sefior al Padre
Ignacio, a quien tomo por ministro de esta vocacion, y por aqui le ejercitd, y éste fue su
noviciado™!.

Uno de los puntos principales que tocaba en sus instrucciones era el modo de orar
de la Compania, fijindose también para ello en la oracién que tenia Ignacio. Como
seflala Hermann Rodriguez Osorio: “Quiso ayudar a las nuevas generaciones de jesuitas
a vivir la contemplacion, tal como habia sido propuesta por Ignacio”?.

Pero, antes de continuar adelante con lo que Nadal ensefiaba en sus platicas sobre el
modo propio de orar de la Compafia, creo que pueda ser interesante fijarnos en lo que
él mismo entendia por vida contemplativa y vida activa. Si bien, como apuntdbamos al
inicio, esto resulta insuficiente para explicar el estilo de vida de Ignacio (como “contem-
plativo en la accion”), puede ser provechoso para comprender este punto sobre la ora-
cion propia y situarnos en las categorias en las que Nadal se movia.

2.1. “Ayudar al préjimo”: borizonte de integracion

Nos dice Nadal que:

“Hay en la Iglesia vida activa y vida contemplativa. La activa se ocupa en obras de penitencia,
en mortificar y ordenar las pasiones y ejercitar las otras virtudes activas; el que més atiende

77 Litterae quadrimestres 11, MHSI 6, 439-442. Cf. R. GARCIA-VILLOSLADA, Saz Ignacio de Loyola..., 673.

28 “Asi, pues, el privilegio que entendemos fue concedido al Padre Ignacio, creemos que ha sido
concedido también a toda la Compaiiia, y confiamos que la gracia de su oracién y contemplacién nos
esta preparada a todos nosotros en la Compafiia y confesamos que estd unida con nuestra vocacién”
MNad V [82], 162-163.

2 Cf. FN II, MHSI 73, 2.42.143.165.227.

0 MNad V [33], 262.

' MNad V [152], 380.

32 H. RopriGUEZ OsoRIO, “La oracidn en las platicas espirituales de Jerénimo Nadal en Coimbra
(1561)”, Manresa 70 (1997) 256.
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a esto tiene vida activa, aunque tenga alguna parte de la contemplacion. La vida contemplativa
tiene por estudio principal considerar verdades de Dios y otras conjuntas con esto; y quanto
la cosa que considera es mas perfecta tanto lo es la contemplacion”.

Por consiguiente, identifica la vida activa con la penitencia, la mortificacion y el
ejercicio de las virtudes, y la vida contemplativa con las “cosas de oracién”. Tal como lo
presenta, no son dos cosas opuestas, sino dos tendencias mas o menos acentuadas en las
personas de Iglesia.

Pero continda: “Hay otra vida que se llama superior, que es de los que crian en estas
vidas a los otros, y ésta es propia de los prelados de la Iglesia, del obispo, del cura; y este
tal ha de estar actuado en la una vida y en la otra. (...) El de la vida superior, pues ha de
instruir a otros, ha menester tener mucho de todo”**.

Resulta significativo constatar cudl es el objetivo con el que inicia este discurso: ver
“qué manera de vivir es la de la Compafiia”; y aqui entiende “vivir” como “el ejercitarse
en el que cada uno se ocupa mas de ordinario”. Es decir, se esta preguntando por algo
muy concreto, muy practico y muy alejado del discurso tedrico acerca de la contempla-
cion y la accion a lo largo de la historia.

Asi pues: “¢Qué vida es la de la Compafiia, activa o contemplativa?” A lo cual se
contesta a si mismo diciendo:

“Mirad, si tomais toda la Compania universalmente, todas las vidas abraza; pero, si la
mirdis segin la parte principal, que es la de los profesos, tiene la vida que llamamos superior
(...) su intento principal, su oficio es, y intensamente, de ayudar al préjimo instruyendo a
unos en las obras de la vida activa; a otros en las de la contemplativa, segtn la disposicion
de cada uno™.

Por tanto, lo que determina que la vida de la Compafia sea la denominada vida
superior’® es el estar toda ella focalizada en “ayudar al préjimo”.

Vida activa y la vida contemplativa, tal como las presenta Nadal, son dos momentos
de la vida en el Espiritu que podrian corresponderse con la actividad y la pasividad en la

3 MNad V [127-128], 361-362.

3 MNad V [127-128], 361-362.

» MNad V [128], 362.

% Santo Tomas también se refiere a una vida superior (S. Th., ITa Ilae, 186, 6.), pero el significado es
diferente al uso que le da Nadal al término. Para Sto. Tomds, se trata de la vida apostélica que es supe-
rior en cuanto que “rebosa de la plenitud de la contemplacién”. Es decir, que es superior no en virtud de
la integracion entre accién y contemplacion, ni en razén del valor evangélico de la vida apostdlica, sino
porque “asi como es mds perfecto iluminar que ser iluminado; también hay m4s perfeccién en comuni-
car a los otros lo que se ha contemplado que en contemplar simplemente”. Lo resumiré en la férmula
contemplata aliis tradere, que como vemos difiere del simul et in actione contemplativus y no se puede
identificar con ella como hace, por ejemplo J. NaDAL CANELLAS, Jerénimo Nadal..., 76. La diferencia
basica estriba, ademas de lo ya dicho, en que en la férmula de Sto. Tomis la contemplacién precede a la
accién y, en cambio, en la de Nadal ambas forman una unidad. Cf. A. WiTwER, “Contemplativos en la
accion” en GEI (ed.), Diccionario de Espiritualidad Ignaciana, Col. Manresa 37. Mensajero-Sal Terrae,
Bilbao-Santander 2007, 458.
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experiencia espiritual’’. Los dos momentos son necesarios. La actividad seria el dispo-
nerse del sujeto para recibir la gracia®®, lo que tradicionalmente se ha llamado vida ascética.
La pasividad seria el recibir, acoger esa gracia que, a pesar de nuestras disposiciones,
siempre es un acontecimiento gratuito y que solo depende de la benevolencia divina. Es
lo que vendria identificado con la mistica®. Pero tanto la ascética como la mistica enca-
minan al sujeto y se encuentran en la caridad, en la ayuda al préjimo, que es el lugar de
encuentro por excelencia con la persona de Jesucristo. Esa es la vida superior a la que
esta llamada la Compaiiia; la cual, abrazando el momento ascético y el momento misti-
co, los actualiza en una mistica de servicio.

Fue la experiencia del Cardoner la que imprimié en Ignacio fuertemente este deseo de
“ayudar a las animas” y se convertiria, no sélo en el horizonte de su vida, sino en el hori-
zonte en que se encuadran los Ejercicios y todo el proyecto apostdlico que Dios le inspird.

Aunque también Lainez y Polanco han dado un especial relieve a esta experiencia
mistica del Cardoner en la vida de Ignacio, sélo Nadal intuye el origen de la Compafia
en este suceso y a él lo refiere®,

Lo importante a resaltar aqui, para el tema que nos ocupa, es que a la luz de la vida
de Ignacio, Nadal interpreta este “ayudar al préjimo” no como una simple actividad
apostélica mas, sino como el horizonte mistico en el que se mueve el “contemplativo en
la accion”.

2.2. Modo propio de oracion

Teniendo pues, como trasfondo hermenéutico todo lo dicho sobre la vida superior,
adentrémonos ahora en el modo propio de oracién que Nadal recibe de Ignacio y a su
vez transmite*'. Refiere Nadal: “Nos ha dado Dios nuestro Sefior especial modo de orar

’7 Nadal, en sus Orationis Observationes, comentando el episodio de Jestis con Marta y Marfa (Lc 10,
38-42) expone que la perfeccién de la vida cristiana no consiste ni en la vida activa ni en la contemplati-
va. Lo perfecto es el todo, por eso Jests en relaciéon a Maria dice que “escogié la mejor parte”. La vida
contemplativa es sélo una parte. La “Ginica cosa necesaria”, aquello en lo que consiste la perfeccién, es la
unién de amor en Dios. Pone de ejemplo a la Virgen Maria en quien se armonizé perfectamente la vida
contemplativa con la activa. Ambas partes (activa y contemplativa) tienen su accién en Dios. Cf. J.
NADAL, Journel Spirituel en F. EVAIN- A. LAUrAs (ed.), Contemplatif dans Paction. Ecrits spirituels igna-
tiens (1535-1575), Coll. Christus 81. Desclée de Brouwer-Bellarmin, Paris 1994, [301].

3% Nicolau reagrupa los medios ascéticos o disposiciones presentes en los escritos nadalianos: Los
Ejercicios, Reliquiae cogitationis, Operari in Domino, Meditationes in evangelia, entre otros. M. NIco-
LaU, “Contemplativo en la accién...” 7-14.

% Aunque Nadal utilizaba el esquema de las tres vias clésicas (Cf. J. NADAL, Journel Spirituel [56-58.82.94]),
la mistica de Dionisio el Areopagita y sobre todo la formacién recibida de Ignacio, le permitieron concebir
este esquema de un modo mas unitario e integrador que como acostumbraba a utilizarlo la escolastica. Para
él, las tres vias estin admirablemente unidas y se ayudan y estimulan mutuamente [83]; y son tales que
en cualquiera de ellas estdn todas [37]. Por ltimo, la via unitiva, lejos de reducirla a una experiencia
intimista o desconectada de la realidad, la concibe como apertura maxima desde Dios al préjimo [41].

# Cf. L. R. Sicos, “Cardoner in the Life of Saint Ignatius of Loyola” AHSI 33 (1964) 4.

# “Comenz6 a meditar en la vida de Jesucristo nuestro Sefior y a tener en ella devocién; y luego en
ese mismo punto, tuvo deseos de ayudar al préximo; y asi lo harfa en platicas y conversaciones particu-
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en los Ejercicios aprobados por la Sede Apostdlica (...) Y por eso en la Compaiiia, luego
en entrando uno se le dan los Ejercicios, para componerle en nuestro modo de proceder
en la oracién. En los Ejercicios se os muestra el camino de la oraciéon”#,

Asi pues, el modo de orar propio estaria referido a los Ejercicios, pero ¢en qué sen-
tido?, pues sabemos que los mismos Ejercicios no contemplan un solo modo de ora-
cion, sino varios®. Cabe pues pensar que no se esta refiriendo Nadal a métodos de
oracion, sino a la dimensién apostdlica en la que se ha de desplegar la oracion del jesuita
y que retoma el horizonte de “ayudar al préjimo” al que nos referiamos en el apartado
anterior. Pero situémonos un poco en la época de Nadal para comprender mejor lo que
implica este modo de orar.

En un estudio realizado por Ignacio Iparraguirre sobre la oracién en la Compania
naciente*, éste muestra cémo Nadal elabord una serie de cuestionarios para que los
jovenes jesuitas respondieran sobre como era su vida de piedad y asi poder orientarlos
mejor en sus platicas. Del estudio de algunos de estos instrumentos, Iparraguirre evi-
dencid tres tendencias que caracterizaban la oracién de los entonces estudiantes jesui-
tas: 1) La oracion de un primer grupo reflejaba una espiritualidad de devociones, predo-
minada por un buen nimero de practicas externas; 2) La segunda tendencia consistia en
un apego al retiro y la soledad y una cierta repugnancia a insertarse en el mundo. Era
ésta una espiritualidad de corte intimista®; 3) Un tercer grupo acusaba un sentimentali-
smo mistico, una excesiva busqueda de consolaciones muy centrada en el sujeto y que
sobrevaloraba la dimension afectiva. Estas tres tendencias se podian considerar como
corrientes de la época. Ante esta situacion v, fiel al Espiritu que inspiraba a Ignacio,
Nadal presenta la oracién propia de la Compania desde tres perspectivas como veremos.

2.2.1. Frente a la fuga mundi, contemplar al Dios presente en el mundo

En todo lo creado es posible encontrar la presencia de Dios. En las mismas cosas
criadas es donde se siente la potencia de Dios; y, a partir de ellas es como El quiere ser
comprendido, contemplado, amado y adorado desde las criaturas*. El mundo no estor-
ba ala contemplacion de Dios, al contrario, no s6lo lo manifiesta como origen y creador,
como principio y fin, también lo revela como el Dios que actta, que trabaja, que de-
sciende y que contintia dando el ser a todo lo creado®.

Nadal afirmara de diversas formas que un modo de entrar en la oracion es fijarse en
lo que pasa en el mundo. Una mirada atenta al mundo es sin duda un rasgo fundamen-

lares con los que podia. Esta es la oracién de la Compania, como adelante se dir4; que ha de ser, no para
a si solas, sino que se extiende al obrar y al tratar del aprovechamiento de las almas de los préximos”
MNad V [42], 274.

2 MNad V [287], 484.

4 Basten aqui como ejemplo los tres modos de orar: EE [238-260].

# I. IPARRAGUIRRE, “La oracién en la Compafiia naciente” AHSI 25 (1956) 455-487.

4 Cf. 1. IPARRAGUIRRE, “La oracién en la Companifa...” 465-466.

4 Cf. J. NADAL, Journel Spirituel... [134].

4 Cf. Contemplacién para alcanzar amor [EE 230-237].
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tal de la espiritualidad ignaciana. Todo se puede convertir en mediacion histdrica, pero
por encima de todas ellas, Jesucristo es la Puerta que introduce en la Presencia: “Y no
pretendas meterte en la contemplacion de la divinidad, de no haber meditado antes en

Cristo hombre y contemplado en El. Asi es como resplandecerd para ti la luz de la
divinidad”*,

2.2.2. “Darse a los actos de la voluntad vy afecto”

Nadal acentta el papel de la voluntad frente al del entendimiento en la oracidn,
otorgando primacia a la primera®. El modo de orar que Nadal ha recibido de Ignacio,
no sélo a través de sus Ejercicios, sino también de su formacién y del mismo contacto
con el santo, busca mas incidir sobre los afectos que llevar por discursos y razonamien-
tos. Estos, por si solos, no tendrian la fuerza suficiente para suscitar una respuesta de
disponibilidad y de entrega total a Dios: “Si queremos aprovecharnos en la oracion,
hemos de ejercitarnos en esto que aprovechd ya a muchos, y que es no trabajar tanto en
hacer actos del entendimiento, sino darse a los actos de la voluntad y el afecto”®. De
nuevo, encontramos eco de ello en el texto de los Ejercicios’.

2.2.3. Andar en circulo

Sefialé mas arriba como una de las tendencias hacia las que se inclinaban algunos
jesuitas era la de preferir una oracién de tipo monastica o intimista que no era conforme
al fin de la Compafiia. Nadal no cesara de advertir de un modo claro y tajante que si
alguno prefiere ese tipo de oracion, es signo seguro de que no es llamado a ser jesuita™.
El carisma ignaciano no es compatible con un enclaustramiento o alejamiento del trato
con los hombres, pues en este carisma la oracion estd intimamente conectada con la
ayuda al préjimo™.

4 En M. NICOLAU, Jerénimo Nadal, S.I. (1507-1580). Obras y doctrinas espirituales, Madrid 1949, 201.

# “Lo que queda que advertir es que el acto grande que quiere la oracién es la voluntad, ultra del
entendimiento; quiero pues decir que en todos los actos de oracién haya actos del corazén y voluntad,
que desea las cosas en que se trata, y se conforme con las personas con quien trata, o sea Cristo, o los
santos” M. NICOLAU, Pldticas espirituales del P. Jerénimo Nadal S.1. en Coimbra (1561), Biblioteca Teol6-
gica Granadina, Granada 1945, 186-187.

°0 M. Nicovrau, Pliticas..., 199-200.

>1 Sirvan como ejemplo entre muchos otros: “ponderando con mucho afecto quanto ha hecho Dios
nuestro Sefior por mi” EE [234] o “y asi, consequenter, discurrir mas en particular con el entendimien-
to, y consequenter moviendo mas los afectos con la voluntad” EE [50].

52 “La oracién y soledad, sin medios exteriores para ayudar a las almas, son propias de las religiones
mondsticas, de los ermitafios, pero no de nuestro instituto. Quien quiera siempre oracién, soledad; a
quien agrada el rincén y huir de los hombres y el trato con ellos para aprovecharlos, no es para nuestra
vocaciéon” MNad V [83], 324.

5 “Nuestra oracion ha de ser, no para a solas, sino para ayudar al préjimo”; “Ese ha de ser el fin de
nuestra oracién: el ocuparnos en el aprovechamiento del préjimo” MNad V [154], 381.
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De nuevo la “ayuda al préjimo” es la clave para entender este punto™. Nadal lo
expresa con la imagen del circulo:

“Este es el circulo que yo suelo decir hay en los ministerios de la Compafia. Por lo que vos
hicisteis con el préjimo y servisteis en ello a Dios, Dios os ayuda mas en casa en la oracién y
en las ocupaciones que tenéis para vos; y esa ayuda mayor hace que después con mejor
animo y con mas provecho os ocupéis con el préjimo. De manera que un ejercicio a veces
ayuda al otro, y el otro a éste™.

Como bien ha sefialado Robert Maryks, Nadal entiende que la accién apostolica ha
de acompanarse de la oracion; pero no en el sentido de que ésta preceda simplemente a
aquélla, sino en el sentido de que ambas son concomitantes®. La metafora del circulo
expresa muy bien esta idea, sobre todo por evocar la imagen del reloj y el tiempo. A lo
largo de la jornada, las ocupaciones pueden ser diferentes, pero el sujeto es siempre el
mismo y en él no hay division, por lo que “los diferentes ministerios” no se suceden
simplemente de modo cronoldgico, sino que transforman constantemente a la persona
que emprende la siguiente actividad llevando lo que le ha aportado la anterior, de modo
que: “Un ejercicio a veces ayuda al otro, y el otro a éste”. No es inicamente la oracion la
que santifica el trabajo, el mismo trabajo hace progresar la oracion en profundidad y
eficacia®®. Nadal insiste en que en toda ocupacién estd Dios, pues no trabajamos ya
nosotros, sino que Dios trabaja en nosotros y nosotros cooperamos con EI”7.

El movimiento del circulo se desarrolla a modo de una espiral ascendente. La ayuda
al préjimo perfecciona la oracién y ésta impulsa a un trabajo en favor del préjimo. La
oracion y la accion se entrecruzan hasta hacerse una misma cosa. El fundamento dltimo
es la unién con Jesucristo®. Todos los ejercicios tienen como finalidad el salir de uno
mismo para servir al préjimo, “porque piense cada uno que tanto se aprovechara en
todas cosas spirituales, quanto saliere de su propio amor, querer y interesse”®. Asi el
movimiento circular de la oracién y la accion se convierte en el movimiento del amor a

>+ Serfa equivocado interpretar el modo de oracién que Nadal identifica como propio de la Com-
paiiia y centrado en la practica y el aprovechamiento del préjimo en el sentido de una oracién que no
permite detenerse sencillamente a amar y contemplar a Dios, y que deba siempre meditar en algo que
lleve directamente a la practica. Este punto ya fue aclarado por el P. Aquaviva en su Carta sobre la
oracion y la penitencia en la Compaiiia de 1590, “pues no se ama a Dios para hacer lo que le agrada, sino
que hago lo que le agrada porque le amo”. Cf. A. Sampato CoSTA, Los tiempos de eleccion en los directo-
rios de ejercicios, Mensajero-Sal Terrae, Bilbao-Santander 2004, 45.

> MNad V [85], 328.

6 Cf. R. MArvks, “Nadal, Jeré6nimo” en GEI (ed.), Diccionario de Espiritualidad Ignaciana, Col.
Manresa 38. Mensajero-Sal Terrae, Bilbao-Santander 2007, 1318.

o7 Cf. J. StierLI, “Jérome Nadal (1507-1580). Le bras droit du Fondateur” en CahSplg Numéro
spécial IIT (1991) 45.

%8 En la accién, aunque no tengamos presente el sentimiento y la consolacién del Espiritu, debemos
confiar constantemente en que Cristo estd con nosotros en las cosas que son de su Padre, es decir en los
ministerios que él mismo nos ha confiado. Cf. J. NaDAL, Journel Spirituel...[942].

» Cf. J. StiErLI, “Jérome Nadal (1507-1580)...” 46.

© [EE 189].
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Dios y el amor al préjimo. Este movimiento no es sino la prolongaciéon del amor de
Cristo que se entrega al Padre y a sus hermanos®!.

2.3. Spiritu, Corde y Practice

Con algunas semejanzas respecto al apartado sobre la oracién — pero también con
matices nuevos — estos tres principios, Spzritu, Corde e Practice®?, recogen para Nadal lo
que seria el ideal de perfeccion del jesuita. Un ideal que veia concretizado en la persona
de Ignacio: dejarse conducir por la accién del Espiritu; colaborar con El desde el fondo
del corazon; y poner por obra la gracia recibida®. Nadal tenia en mente a Ignacio cuan-
do explicaba los aspectos que estas tres palabras querian significar. En efecto, describe
a Ignacio como aquel que seguia al Espiritu (Spzrztu): “Ignacio seguia al Espiritu, no se
le adelantaba. Y de este modo era conducido con suavidad adonde no sabia”®. Consi-
dera igualmente que la docilidad al Espiritu es un rasgo que deberia distinguir a todo
jesuita. El discernimiento es también fruto de este Espiritu y por ello, también nos dira
que fervor es la Compania, “pero no indiscreto”®.

En cuanto a la voluntad y el afecto (Corde), Nadal experimenta que a Dios se le
busca en el “latido intimo del corazén” y no con complicados razonamientos que nos
apartarian de Fl%. Ha aprendido de Ignacio que la oracidn consiste en unirse con afecto
a Dios, a Cristo® y eso es lo que conduce a realizar todas las acciones con ardiente
caridad®®.

La préctica (Practice) se traduce para Nadal en la accion que atiende a la necesidad®.
Destaca la urgencia de actuar y poner por obra un amor que traiga fruto para el préji-
mo’’. La oracién se extiende, continia, en el trabajo por el bien de las almas. De esta
practica deriva el deseo de Ignacio por procurar el mayor fruto posible; ésa es también
la razén por la que busca companeros’'.

En definitiva, el trinomio Spzritu-Corde-Practice es otra expresion de la integracion
de vida que adquiere el contemplativo en la accion. Se trata de una integracion dindmi-
ca: ser conducido-determinarse-actuar. El dinamismo viene generado por el amor que
se recibe de Dios, se acoge y se versa en el projimo.

o Cf. J. STiEru, “Jérome Nadal (1507-1580)...” 46.

2 Cf. MNad V [7-10], 226-230.

® Cf. J. STiErLL “Jérome Nadal (1507-1580)...” 47.

% MNad V [17], 625.

% MNad V [76], 310.

% Cf. J. NADAL, Journel Spirituel... [960].

7 Cf. J. NADAL, Journel Spirituel... [143].

8 Cf. MNad V [99-1001], 339-340.

¢ Cf. J. C. Courkau, “Los Dialogos de Nadal. Contexto histérico-literario y hecho retérico” en
Ignaziana (www.ignaziana.org) 3 (2007) 69.

0 Cf. M. N1coLAu, Pliticas..., 44-45.

' Cf. MNad V [51], 284.
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3. “Simul in actione contemplativus”

Una vez presentada la vida de Nadal, sobre todo en relacion a Ignacio, y recorrer
algunos de los aspectos més sobresalientes de la transmision del carisma a la Compania,
podemos esbozar los rasgos que llevaron a Nadal a calificar a Ignacio como un contem-
plativo en la accion.

La relacion entre Nadal e Ignacio no se basa en un simple sentimiento de admira-
cion, lo cual desde luego no faltaba. Era mucho mas lo que Nadal percibia en Ignacio™.
Era un camino, una vocacion, una gracia, un desafio, una tarea, un dinamismo que
requeriria un continuo esfuerzo de actualizacion ya para los primeros jesuitas, y para
quienes les sucediesen.

Para Nadal, Ignacio era un misterio, en el sentido de aquello que escapa a la razon y
sé6lo puede ser acogido por la fe. Por ello se sirvid del relato acerca del modo en que
Dios habia conducido a Ignacio como un modelo espiritual para si y para otros. No sélo
penetré en la mente de Ignacio, sino que hizo de la acciéon de Dios en Ignacio su conti-
nuo objeto de consideracion, como si de otro misterio evangélico se tratase:

¢ Nadal vio en Ignacio realizado el fin de la Compafia en modo concreto: la ayuda al
préjimo como servicio al mismo Dios. “Este fue el deseo que a nuestro Padre Igna-
cio movid y gobernd siempre, y el principio que tuvo para la fundacién de la Com-
pafia: andar buscando siempre como mas se glorificase Dios, en qué mas fuese ser-
vida su eterna bondad””. “Siempre quiso caminar a do fuese mas servido nuestro
Sefnor, como visteis en el discurso de su vida”’*.

e Distinguid, asi mismo, este servicio por la intensidad caracteristica, no sélo en la
dedicacion material, sino en el deseo que lo impulsaba: “Asi dandose al servicio de
Dios no se contentaria con poco, sino intensamente deseaba y procuraba cémo mas
le pudiese agradar en todo y con toda perfeccion””. “Sus deseos fueron siempre
buscar como mds emplearse en servicio de Dios; y asi vio que a solas no podia hacer
tanto fruto, y por eso buscé companeros”’®.

® Presentaba el modo ignaciano de mirar la realidad como aquel que descubria la
presencia de Dios en todo lo creado: “Elevabase en cualquier cosa como en un jar-
din, sobre una hoja de naranjo, estando yo presente, le aconteci6 tener grandes con-
sideraciones y elevaciones sobre la Trinidad””. “Me dijo de Ignacio el P. Lainez:
goza de la familiaridad divina en modo privilegiado, pues ha superado toda clase de
visiones, tanto las reales de ver presente a Cristo, a la Virgen, etc., como las sensibles

72 “En él fundé la Compaiia y lo eligié por principio y ministro desta vocacién e instituto” MNad V
(53], 288.

” MNad V [69], 304.

" MNad V [74], 308.

”» MNad V [9], 38.

" MNad V [51], 284.

7 M. NicoLau, Pléticas..., 71.
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e imaginativas, y se halla ahora en las puramente intelectuales, como en ver la unidad
de Dios”78.

¢ Nadal reconocia una actitud serena y tranquila en Ignacio, atn frente a las dificulta-
des y contrariedades, en las que también encontraba a Dios”, y una comunicacién
de alegria profunda. Testifica Nadal de él que estaba siempre tan alegre que nadie
salia del cuarto del Padre, sino con la sonrisa en la boca®.

e En resumen, Ignacio vivia centrado en Cristo: “Ignacio reconocié el amor del Dios
trinitario en la encarnacion del Hijo: en Jesucristo, Dios se inclina hacia la humani-
dad perdida para liberarla de su pecado y llevarla de nuevo al amor del Padre. Igna-
cio no veia esta ‘accion’ de Dios sélo como algo que debe ser una y otra vez objeto de
su ‘oracion contemplativa’, sino que la sentia sobre todo como invitacion y mision a
la misma accidn, o mas exactamente a implicarse en la obra salvadora de Jests”®!.

Tratando de comunicar todo esto, Nadal hizo el intento de sintetizarlo en la célebre
expresion: “simul in actione contemplativus”®?. Queria con ello expresar que la vida de
Ignacio emanaba una simplicidad que sobrepasaba lo que humanamente parecia irre-
conciliable. Desde esta experiencia testimonial®® es posible leer los escritos ignacianos y
la misma fé6rmula del Instituto.

Nadal recurre a las tradicionales categorias de la accion y la contemplacion, pero las
reinterpreta a partir de la experiencia de Ignacio. La accion a la que se quiere aludir en
la férmula toma dos sentidos sucesivos. El primero es la disposicién preparatoria para
recibir el don, cuya eficacia consiste paraddjicamente en hacer entrar al sujeto en la
pasividad. El segundo es la puesta en obra, la realizacion en la practica de una expresion
concreta del don recibido.

Ast, la accion, mis alla del significado ascético que pueda presuponer, se concretiza
en un trabajo apostdlico que permite actualizar continua e intimamente la unién con
Dios. Por su parte, la contemplacion no alude necesariamente a la oracion, sino mas
bien a la gracia de poder encontrar a Dios presente en todas las cosas®. La gracia de la
contemplacion trinitaria se extiende asi en el servicio y ayuda al préjimo, y al mismo
tiempo la gracia apostdlica es gracia contemplativa en si misma®,

8 FN 11, MHSI 73, 338. FN III, MHSI 85, 635.

7 “Y esto es una cosa grande que tenemos experiencia en la Compania desde su principio; que
siempre que el Sefior nos quiere hacer alguna sefialada merced, precede alguna contradiccién y persecu-
cién, como se vio al principio de la Compafia” MNad V [25], 254.

8 Cf. FN II, MHSI 73, 122.

8t A. WiTwER, “Contemplativos en la accion”... 462.

82 “El Padre Ignacio recibié de Dios (...) el sentir y contemplar la presencia de Dios y el afecto de las
cosas espirituales en todas las cosas, acciones y palabras, siendo asi contemplativo en la accién (“simul in
actione contemplativus”), lo cual él explicaba diciendo, que es preciso hallar a Dios en todas las cosas”.
MNad V [80-81], 162.

8 Cf. J. C. Coureau, “Los Didlogos de Nadal...” 7.

8 Cf. E. CoretH, “Contemplative in Action” ..., 209-211.

% “T]l ne cessent donc pas de contempler la Trinité quand ils sont au service de leurs fréres” Cf. A. DEMOU-
STIER, “Contemplatif en action. Essai sur une formule de Jérdme Nadal” en Christus 152 (1991) 472-473.
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Si preferimos hablar de tiempos, el tiempo de trabajo al servicio del préjimo y el
tiempo dedicado a la oracidn, son tanto el uno como el otro activo y contemplativo a la
vez; pues ambos son tiempos de relacién con Dios. La determinacién con la que se
inician ambos, conduce, en un segundo momento, a una actitud pasiva ante el descubri-
miento de que tanto en uno como en otro la presencia de Dios es donada. El experimen-
tarse pasivo y receptivo de la presencia actuante de Dios produce curiosamente un pa-
raddjico descanso. Este don de la Presencia no se corresponde a ningiin esfuerzo huma-
no. Dios no sélo actia, sino que comunica la posibilidad de actuar en El: “En el Sefior”*.

En definitiva, el circulo nadaliano no es més que la aplicacion practica en la vida del
jesuita del dinamismo que lo envuelve todo y en el que Ignacio vivié sumergido desde la
experiencia del Cardoner: todo desciende de Dios y a Dios vuelve todo. Ignacio no hizo
sino incorporarse docilmente a ese dinamismo que resulta integrador, en cuanto el amor
determina tanto la pasividad como la actividad del contemplativo y transforma toda
accion en una accion espiritual.

Desde esta perspectiva, se supera la dicotomia que otros autores habian tratado de
resolver; la antitesis tipificada por las dos discipulas, Marta y Maria. La accién del con-
templativo es una dimensién interna a la misma contemplacion, no solamente su fruto,
como era entendida por la tradicién espiritual®.

De ahi que la expresion “contemplativo en la accion” se haya de referir preferible-
mente al dinamismo disponerse-recibir (o con términos ignacianos: “buscar-encontrar”s®),
antes que a la contemplacion-accién, entendidas al estilo escoldstico. Lo que para otros
suponia una tension a eliminar, en Ignacio se convierte en ocasion de hallar a Dios.

Nadal descubre en Ignacio que hay un estado que integra ambos momentos y que
supone la mayor gracia que Dios le concede: la familiaridad con Dios, la facilidad para
reconocerle presente y actuante en todo. Experimenta a Ignacio como “un creyente
vitalmente convencido de la presencia y de la accion de Dios en la historia y en la vida de
cada uno, comenzando por la suya propia”®.

Nadal pide esta gracia para toda la Compania y para él mismo”. Este dinamismo en
el que se mueve Ignacio es el horizonte hacia el que apunta la vida del jesuita y lo que
colma las propias expectativas personales del mismo Nadal; quien se entusiasmara por
transmitir la invitacion que desde Ignacio Dios hace a toda la Compania.

La fuerza motriz de todo este dinamismo es, como hemos visto, el amor. Amor a
Dios y amor al préjimo que se concretiza en la caridad, practica propia de la Compafia
y de toda vida consagrada que bebe de la espiritualidad ignaciana®.

8 “La eficacia, la virtud del hombre para obrar bien, de Dios viene, El la comunica; y asi ha de ser

dada gloria a Dios del bien que se hiciere. (...) Y asi veréis cuan familiarmente usa nuestro Padre en lo
que escribid y platicé el decir ‘en el Sefior nuestro” MNad V [98], 338.

8 Cf. A. DEMOUSTIER, “Contemplatif en action...” 473-474.

8 También Witwer subraya esta dindmica del buscar-encontrar en la interpretacion de la férmula. Cf.
A. WITWER, “Contemplativos en la accién”... 464.

8 A. Karekezi, “La vida al ritmo de Dios” en CIS 7 (1977) 30.

% Cf. J. NADAL, Journel Spirituel... [249.259].

' Cf. MNad V [69-72.99.100.126.152].
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A continuacién nos acercaremos a la vida de otros dos personajes que se vieron
también arrastrados por este dinamismo de amor y encarnaron la espiritualidad del
contemplativo en la accién. Tendremos ocasion de explorar, en la variedad de sus cir-
cunstancias personales, esa acciéon divina que resulta transformante e integradora para
quien esta dispuesto a dejar actuar al Espiritu.

I1. PEDRO ARRUPE Y EGIDE VAN BROECKHOVEN
COMO CONTEMPLATIVOS EN LA ACCION

Introduccion

La primera parte permitié comprender por qué Nadal calificé a Ignacio como un
“contemplativo en la accion”. Permitié identificar asi mismo en él un “modo de proce-
der” y como este modo de proceder fue transmitido por Nadal a la Compania. Por ello
el mallorquin se presenta como testigo de Ignacio y en ello basa su autoridad.

En esta segunda parte presentaré brevemente a dos figuras contemporaneas: Pedro
Arrupe (1907-1991) y Egide van Broeckhoven (1933-1967), en cuanto representan dos
modelos y actualizaciones de la espiritualidad del contemplativo en la accién. Me fijaré,
tanto en P. Arrupe como en E. van Broeckhoven, Ginicamente en aquellos aspectos de
sus vidas que ayuden a centrar y a desarrollar el argumento pretendido. Por tanto, més
que un estudio en profundidad, ofreceré una panoramica de ambos que identifique
con claridad las actitudes que mejor reflejan la integracion personal del contemplativo
en la accion.

Primero, con Pedro Arrupe centraré mi atencion en algunas instrucciones dadas por
él a la Compafia, donde reflexiona sobre la expresion nadaliana y la repropone como
ideal de integracion para el jesuita contemporaneo. Mostraré también como el mismo
Arrupe lleva a la practica lo que plantea en estos escritos. Especialmente me fijaré en su
disponibilidad y su discernimiento apostélico.

En segundo lugar, abordaré la figura de Egide van Broeckhoven. Tras unas breves
notas biograficas, pasaré a sefalar los elementos mas caracteristicas de su espiritualidad.
Posteriormente, me detendré en su Dzario de la amistad que se nos ofrece como un
excepcional instrumento de relectura de la vida y de discernimiento de los signos de
Dios en lo concreto. El Dzarzo nos permitird también conocer el aspecto en torno al cual
Egide logra su unificacion personal, la relacion con el amigo como manifestaciéon del
amor trinitario. Esta relacion inspira también su apostolado; y, a partir de la amistad,
Egide experimenta una armonizacion entre la vida de fe y la actividad apostdlica.
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1. Pedro Arrupe: Auscultar el mundo, servir al Espiritu

Quienes conocieron y trataron a Pedro Arrupe le describen como un hombre que se
dejaba guiar por el Espiritu, cuidadoso de no ponerle limites, o de no confinarlo a estre-
chas categorias humanas, abierto siempre a su “novedad”®?. Esto constituye ya un moti-
vo suficiente para aproximarnos a la figura de P. Arrupe (1907-1991) y suponer que su
vida resultard interesante y sugestiva para el propdsito de nuestro estudio.

Para presentar a Arrupe como contemplativo en la accién, abordaré el argumento
desde el planteamiento de dos preguntas: ¢Cémo interpreta Arrupe el ser “contempla-
tivo en la accion” desde el carisma ignaciano? y ¢como testimonia la vida de Arrupe el
ser contemplativo en la accion? Esto nos permitira evaluar la correspondencia entre su
ideal de vida y la asimilacion real del mismo.

1.1. Cémo interpreta Arrupe el ser “contemplativo en la accién”

A diferencia de Nadal, Arrupe recurrira en varias ocasiones a la expresion “contem-
plativo en la accién” en sus instrucciones y discursos a la Compania®; en concreto cuan-
do desea iluminar los principales elementos del carisma ignaciano.

Dada la extension de este estudio, me centraré en las citas que considero mas signi-
ficativas y convenientes para el tema que nos interesa. En concreto, en aquellas que
aparecen en sus cartas sobre la Integracion (1976)% y sobre la Disponibilidad (1977)”.

1.1.1. Carta sobre la Integracion

La Carta sobre la Integracion es una invitacion a la Compania a reflexionar sobre un
rasgo esencial: la integracion de la vida espiritual y la vida apostolica®. Arrupe advierte el
problema en “no pocos” jesuitas de esa falta de integracion. La preocupacion que Arrupe
manifiesta es como actualizar, segin las exigencias del momento contemporaneo, la vo-
cacion del contemplativo en la accion, de modo que no se reduzca a un slogan vacio de
concrecion en la realidad”. En este contexto, centra su reflexion sobre las implicaciones
de una auténtica vida de fe y de una apostolado entendido desde la misién y el envio.

%2 Cf. F. IverN, “El hombre que yo conoci” en G. La BELLA (ed.), Pedro Arrupe, General de la Compaiiia
de Jesiis. Nuevas aportaciones a su biografia, Mensajero-Sal Terrae, Bilbao-Santander 2007, 1039-1049.

% Sobre el influjo que, gracias a Arrupe, la férmula tuvo en la Compafiia ver J. C. CourEau “Nadal en
los discursos de Arrupe” en Ignaziana (www.ignaziana.org) 4 (2007) 193-204 y J. C. CouPEAU “Nadal y
Arrupe, intérpretes del carisma ignaciano e inspiradores de su practica” en Manresa 79 (2007) 323-337.

% P. ARRUPE, “Integracion real de vida espiritual y apostolado” en ARSI 16 (1977) 944-953.

% P. ARRUPE, “Sobre la disponibilidad apostélica” en ARSI 17 (1978) 126-135.

% La escribe con el objeto de profundizar en la interpretacién del decreto 4 de la CG XXXII,
celebrada ese mismo afio. Este decreto se refiere principalmente a la promocién de la justicia desde la fe.
Cf. L. GonzALez “El padre Arrupe y San Ignacio” en Manresa 62 (1990) 139.

7 Cf. P. ArrUPE, “Integracion...” 947.
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En este documento el término “fe” aparece 10 veces en una extension de menos de
dos paginas®. Ello nos lleva a pensar que la fe, o como el mismo Arrupe especifica, la
experiencia personal de Dios, es el centro de toda su argumentacién. Se trata de un
encuentro personal con el Dios de Jesucristo. Se refiere, por tanto, a una experiencia
que determina todo el ser y el actuar de la persona: “hombres de fe”. Arrupe la califica
como experiencia “amplia” de Dios. Esta experiencia es condicion indispensable para
vivir la promocién de la justicia, tal como la entiende el decreto 4° de la Congregacion
General (CG) 32.

Continta Arrupe diciendo que ser hoy “contemplativos en la accion” supone una
especial atencién a “nuestras opciones apostdlicas prioritarias”, lo cual requiere tener el
valor de “romper” con ciertas inercias y al mismo tiempo, ser ddciles al Espiritu; “doci-
lidad” que proviene de una “vida verdaderamente de oracion”. Arrupe quiere resaltar
con ello que no hay verdadera vida de oracion si la accion apostolica resulta estancada,
si no se produce un dinamismo en el Espiritu que purifique las opciones apostdlicas.
Advierte sobre la posibilidad de instalarse en ciertas seguridades y de no estar asi abier-
tos al riesgo que supone la fe.

Arrupe pone de manifiesto en esta carta la tension que comporta la interpretacion
contemporinea de la férmula de Nadal. Esta interpretacion constituye toda una actua-
lizacion de la actividad-pasividad, del disponerse-recibir, del buscar-encontrar que ya
habia indicado como nuclear en la intencién testimonial que da origen a dicha férmula.

Por consiguiente, Arrupe ve en el contemplativo en la accion ruptura, audacia, crea-
tividad y, simultaneamente, escucha, humildad, docilidad. Dos momentos que, antes que
excluirse, se requieren mutuamente. La disponibilidad al Espiritu del contemplativo en
la accién es la que posibilita esta simultaneidad.

Hay dos puntos de la carta que hacen alusion a algunos medios concretos con los
que cuenta el jesuita para vivir como un contemplativo en la accién. En el primiero se
refiere a los jesuitas que viven en unas condiciones dificiles que no siempre favorecen
su vida espiritual y de oracion, Arrupe les anima, y exhorta, a “buscar, si es necesario,
otros modos, ritmos y formas de oracién mas adecuados a sus circunstancias (...) y que
garanticen plenamente esta experiencia personal de Dios que se revel6 en Jests””. Del
mismo modo, que si no es posible, por las condiciones, que se dé esta experiencia
personal, estaria justificado que se cuestionase la continuidad de la misma mision. En el
sgundo Arrupe llama a iniciar un “proceso de verdadera formacion permanente en la
vida del Espiritu”'®. Esta novedosa intuicion de Arrupe al considerar la formacion
permanente (FP) como un rasgo esencial del “contemplativo en la accién” merece una
especial atencion.

La CG 32 sefial6 la FP como uno de los dos pilares, junto con el discernimiento
apostdlico, de la renovacion de la Compaiiia. Arrupe, en esta Carta sobre la Integracion

% Cf. P. ARRUPE, “Integracidn...” 947-948.
» P. ARRUPE, “Integracion real...” 949,
10 P. ARRUPE, “Integracién real...” 951.
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(1977), considera que dentro de la Compafifa todavia no se ha tomado suficiente con-
ciencia de este hecho. En un documento anterior a éste'”, ya dedica varios parrafos a
resaltar la relevancia de la FP y a clarificar cémo se debe entender ésta. No consiste en
un simple reciclaje de conocimientos intelectuales. Se trata principalmente de una dis-
posicion a aprender siempre, en vistas a un apostolado mas eficaz!'®,

Arrupe concibe que la FP ha de proceder de la experiencia misma de la vida y de la
constante atencion a los cambios del mundo. Esta FP se contextualiza, segtin €l, en los
problemas concretos de la sociedad que requieren también soluciones concretas y pro-
fundamente humanas. La exigencia de concrecién en el apostolado conduce a un saber
unitario que resulta de la sintesis de conocimientos aplicada a la vida real. Arrupe lo
expresa diciendo que el papel de la FP frente al apostolado es comparable al del discer-
nimiento en la vida espiritual'®. La busqueda de lo mejor, el #zagss, es el motor que
impulsa a ambos. Y en el caso de la FP, lo mejor se traduce en conocer mejor las necesi-
dades apostdlicas para responder mejor a ellas. En definitiva, Arrupe alienta a encontrar
“nuevas posibilidades de ayudar a las 4nimas”!%,

Tras este documento de 1976, Arrupe continuari la reflexion acerca de la FP en el
informe sobre el estado de la Compafiia de 1978'” y en el documento de 1981'% dirigi-
do a los superiores locales. En el primero, Arrupe confiere a la FP tal peso que sirve de
medida, junto con las disposiciones del D 4, para verificar si se ha aplicado la CG 32177,
Es decir, la funcion de la FP en el proceso de renovacion resulta esencial para él. Asimis-
mo sigue constatando cdmo todavia son pocos los que se dan cuenta de ello y menos los
que se aplican a conseguirlo'®,

En el documento de 1981 a los superiores, reclama de nuevo la atencion sobre la FP.
En esta ocasion se refiere a ella como un proceso vital y sin aceleracion, pero al mismo
tiempo de incesante asimilacion de nuevos elementos y de maduracién personal'®, Ar-
rupe reitera que la FP requiere del jesuita un esfuerzo constante, a todos los niveles, por
mantenerse abierto a las nuevas necesidades del mundo. Son estas realidades las que
urgen a adentrarse en un proceso continuo de formacion que se traduce en una conti-
nua conversion'’.

Arrupe exhorta de un modo enérgico a los superiores a que sean ellos los primeros
en avanzar en este proceso. Considera que la animacion de la FP es una obligacion
implicita en la funcion del superior y que esta animacién resulta eficaz en la medida en

101 Cf. P. ARRUPE, “Tension dialéctica ignaciana” en Manresa 48 (1976) 195-218.

12 Cf, P. ARrRUPE, “Tensién dialéctica...” 205.

13 Cf. P. ARRUPE, “Tensién dialéctica...” 206.

104 P ARRUPE, “Tensién dialéctica...” 205.

105 Cf. P. ArRrUPE, “Informe del Padre General sobre el estado de la Compafifa” en ARSI 17 (1978).
1% Cf. P. ARrUPE, “El superior local: Su misién apostdlica” en ARSI 18 (1981) 539-559.

107 Cf. P. ARrUPE, “Informe del Padre General...” 423.

108 Cf. P. ARrUPE, “Informe del Padre General...” 441.

19 Cf. P. Arrupg, “El superior local:...” 557.

10 Cf. Ibiden.
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que el mismo superior se ocupe de su propia FP'!, La disposicién que Arrupe pide en
esta carta a los superiores en relacion a la FP de la comunidad es la de ser “audaz e
insistente” en proponerla y motivarla.

Podriamos sintetizar diciendo que Arrupe espera que la FP sensibilice al jesuita para
no perder contacto con el pulso del mundo. Espera que produzca en él un despliegue
de atencién hacia toda realidad humana para transformarla desde Cristo, habiendo sido
él mismo transformado. Arrupe estaba convencido de que suscitar el deseo de la FP en
el jesuita significaba abrir un cauce de vida nueva en el Espiritu para la Compafia y que
los nuevos desafios del mundo urgian a emprender este proceso. Como contemplativos
en la accion, la FP resulta primordial para Arrupe, como estimulo en los jesuitas de la
incesante busqueda de Dios en un mundo que cambia a ritmos acelerados.

1.1.2. Carta sobre la Disponibilidad Apostélica

Siguiendo con el discurso sobre la integracion, en la Carta sobre la Disponibilidad
(1977), Arrupe se pregunta: “¢Como podriamos saber inequivocamente si somos hom-
bres que han logrado su madurez y unidad interior, realmente integrados (...)?”'2 y
responde decididamente que el criterio es claro: la integracion se da en la medida en que
uno se sepa y permanezca “gozosamente disponible”. La disponibilidad es la actitud
identificadora del “contemplativo en la accion”.

A ello, Arrupe anade que “nuestra vida espiritual y apostdlica es auténtica si nos
libera mas”. Se trata, pues, del fruto de “una accion purificadora y liberadora del Espiri-
tu”!P, Esta accion del Espiritu desemboca en una libertad profunda para el servicio.
Arrupe ve en esta libertad para el servicio el sigho que caracteriza a la persona integra-
da. Desde esta disponibilidad es posible saberse “enviado” y es precisamente esta con-
ciencia lo que unifica a la persona. Asi pues, segtin Arrupe, en la integracion convergen
la disponibilidad y el discernimiento de la bisqueda sincera de la voluntad de Dios!*.
La persona integrada adquiere cierta “sobrenatural facilidad”'* para percibir dénde
esta y donde no estd el Sefior. Discernimiento y disponibilidad son dos dimensiones del
contemplativo en la accién que se necesitan mutuamente, porque sin disponibilidad no
es posible sentir la voluntad de Dios y sin discernimiento la disponibilidad no llega a
tomar direccion en la que desplegarse.

WL CE. Ibiden.

12D ARRUPE, “Sobre la disponibilidad...” 128.

W Ibidem.

14 En el documento anteriormente citado, Arrupe, hablando del discernimiento, sefiala que: “Es la
gran fuerza para realizar el crecimiento espiritual de modo rapido y sélido; pues obliga a mantenerse
siempre en una disposicién de animo y de espiritu de total desprendimiento de todo lo creado. Como
consecuencia de esta ‘indiferencia’ activo-pasiva, dispone al alma a las inspiraciones del Espiritu, vengan
por el camino y en forma que vengan” P. ARRUPE, “Tension dialéctica...” 199.

15 P ARRUPE, “Nuestro modo de proceder”. Conferencia dada en el curso ignaciano del Centrum
Spiritualitatis Ignatianum de Roma el 18 de enero de 1979 en ARSI 17 (1979) 685-686.
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Por tanto, para Arrupe, la libertad del “contemplativo en la accion” es una libertad
para el envio, para el servicio, para acoger con radicalidad la mision y volcar en ella toda
su persona.

Resumiendo este primer apartado, podemos concluir que, segin las dos cartas estu-
diadas, para Arrupe el “contemplativo en la accidon” es una persona que experimenta
profunda y personalmente a Jesucristo como verdadero Dios encarnado en la historia.
Esta experiencia de fe le hace vivir en una constante tension de escucha y docilidad al
Espiritu, que a su vez comporta ruptura y creatividad ante lo que percibe que ha de
modificar en su vida para ser fiel a este mismo Espiritu.

La vida del contemplativo en la accion se desenvuelve “a la intemperie”!'®, no sélo
por los problemas que plantea la sociedad al testimonio de su fe, sino porque esta misma
fe le despoja de sus seguridades y le sumerge de lleno en la accidn liberadora del Espiri-
tu a través del discernimiento, la formacion permanente y la disponibilidad.

El contemplativo en la accidn, tal como lo interpreta Arrupe y lo propone a la Com-
pafia, es aquel que sabe auscultar continuamente las necesidades apostdlicas; que adquie-
re una fina sensibilidad en el Espiritu para reconocer los nuevos desafios y que se esfuer-
za por explorar y encontrar los mejores medios para responder a ellos. En su deseo de
“ayudar (mejor) a las 4nimas”, el contemplativo en la accion se ofrece enteramente a si
mismo en el servicio a los hermanos; servicio que procede del agradecimiento y testifica
la accion de Dios en él mismo.

1.2. Cémo testimonia la vida de Arrupe el ser “contemplativo en la accién”

Me fijaré ahora en dos aspectos de la vida de Arrupe que reflejan su ser “contempla-
tivo en la accién”, segin lo que venimos tratando en el apartado anterior: la disponibi-
lidad para ser enviado y la docilidad para dejarse conducir por el Espiritu en el discerni-
miento apostdlico.

1.2.1 Gozosamente disponible

En sus memorias, Arrupe describe el tiempo que transcurri6 en el santuario de Lour-
des junto a su familia cuando era s6lo un joven. Alli pudo sentir la cercania de Dios
entre los mas pobres y desamparados y esto desencadend todo un cuestionamiento de
su vida. Surgi6 en él el deseo de emplearla de un modo mas eficaz: «Senti a Dios tan
cerca en sus milagros que me arrastré violentamente detras de si. Y lo vi tan cerca de los
que sufren, de los que lloran, de los que naufragan en esta vida de desamparo, que se
encendi6 en mi el deseo ardiente de imitarle»!".

Hacerse préximo, como habia sentido a Dios proximo, se convertirfa en el ideal de
Arrupe. Afios mas tarde, siendo ya junior de la Compania, sinti6 en los Ejercicios que

116 P ARRUPE, “Integracion real...” 948.
"7 P, ARRUPE, Este Japon increible. Memorias del P. Arrupe, Ed. Mensajero, Bilbao 19914, 19.
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Dios lo llamaba al Japon, reconocié que era la voluntad de Dios y eso fue lo tinico que le
motivd para ofrecerse como voluntario: “Mi Ginico motivo misionero fue la Voluntad de
Dios”!*. Ninguna otra razdn, tal como una vida de mas sacrificio, un mayor campo de
apostolado o ni siquiera la extension del reino, fueron para él tan decisivas como re-
sponder con generosidad a lo que Dios queria y le proponia.

Arrupe describe esa llamada como una viszé7, una experiencia intima, que ninguna
palabra puede referir y que s6lo se comprende por su despliegue en el tiempo. También
aqui, al igual que en Lourdes, podemos hablar de una gracia mistica'®.

La profunda experiencia de un Dios que se hace cercano a los hombres y el agrade-
cimiento que emana de ese contacto con Dios alentara la disponibilidad de Arrupe en
toda su andadura. Incluso en los momentos de mayor prueba. Asi lo podemos constatar
en los apuntes espirituales de sus primeros Ejercicios, después de haber sido elegido
Padre General de la Compaiiia: «El agradecimiento me obliga a ser fidelisimo al Senor
(...) ¢Cémo yo puedo mostrarme tacafio con un Sefior que ha sido tan generoso
conmigo? ¢Como puedo yo (...) no agradar a Quien tanto ha depositado en mi?»'%,

El deseo de corresponder al Sefior reclama para Arrupe un contacto intimo con este
Cristo que lo pone bajo su bandera. Arrupe deseaba intensamente que Dios pudiera
servirse de él sin encontrar ningiin impedimento, por eso basa su ideal en ser como un
“conejillo de indias”, dispuesto a someterse a todos los experimentos que Dios quiera'?!.
Durante su Tercera Probacion escribe a su gran amigo el jesuita Jesas Iturrioz: «Alli
donde me pongan trataré de ser un instrumento, lo mas zzstrumento posible, de Jesucri-
sto. Ciertamente que esta vida vista superficialmente, aparece complicada; cuando se ve
alaluz del ‘Dios y yo’ o del ‘conejillo de indias’ se simplifica hasta lo inverosimil»!?.

La vida de Arrupe aparece cada vez mds simplificada gracias a esta disponibilidad:
“Planeo solamente un proyecto: el de echarme en las manos de Cristo y que Fl me
lleve”?. Esta experiencia de pasividad y reconocimiento del amor de Dios explica el
“voto de lo mas perfecto” que Arrupe hizo, probablemente durante su Tercera Proba-
cion'?* y que fue continuamente objeto de examen y de renovacion espiritual para él.

18 Cf. P. ARRUPE, Este Japon increible..., 33.

19 Cf. J.-CL. DietScH, Pedro Arrupe, Itineraire d’'un jesuita, Le Centuridn, Paris 1982, 18.

120 P ARRUPE, Aqui me tienes, Seiior. Apuntes de sus Ejercicios espirituales (1965). Introduccién,
trascripcién y notas de Ignacio Iglesias, Mensajero 2002, 69.

120 Cf. Documentos dejados por Jests Iturrioz Arregui (1909-1998) con destino al Fondo Arrupe del
ARSI (agosto 1933). La amistad de Arrupe con J. Tturrioz nace en el noviciado y desde entonces se
prolonga a pesar de los diferentes caminos de ambos. Juntos reciben el sacerdocio en julio de 1936.

122 Documentos dejados por J. Iturrioz... (diciembre 1937).

' Documentos dejados por ]. Iturrioz... (febrero 1939).

124 Tenacio Iglesias hace referencia a un documento autégrafo de Nicolds Rodriguez Verastegui,
subsecretario de la Compania de Jesiis cuando se declaré la enfermedad de Arrupe, en el cual relata que,
habiendo sido encargado por el mismo Arrupe para retirar sus cosas del despacho, encontré la tarjeta en
la que Arrupe tenia escrita la férmula del voto de perfeccién. Rodriguez Verastegui dedujo en ese mo-
mento que estaba hecha “en o al fin, de su Tercera Probacién”. Cf. 1. IGLEsIAS, “Aportaciones a su
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Con este voto Arrupe pretendia alcanzar la plena docilidad y conformacion con la vo-
luntad de Dios, manifestada en las mediaciones historicas'?’, y buscada permanente-
mente. El voto implicaba ademads ejecutarla con entusiasmo, como expresion de una
disponibilidad incondicional y activa.

Ignacio Iglesias considera este voto como “respuesta, esto es, fruto de una llamada
interior, de una iniciativa de Otro (...) proveniente de un amor crecientemente percibi-
do*?¢y experimentado. Lo que imprime a la voluntad y a su respuesta una dindmica de
crecimiento y de aspiracion permanente”'?’. De nuevo, es Dios quien se manifiesta pri-
mero y Arrupe el que responde a la gracia recibida desde su maxima disposicion a ser-
virle. Respuesta al amor recibido y experimentado en el seno de la Trinidad.

La accion en Arrupe, por tanto, se inspira en una experiencia de profunda pasividad
que lo va haciendo cada vez mais libre para entregarse!?®. Para él “servir es la reciproci-
dad del amor, es la forma de darse”'?. Su disponibilidad “se basa en ese ideal supremo
trinitario por el que las personas divinas se comunican plenamente, se aceptan plena-
mente, se enriquecen”*,

1.2.3. Conducido por el Espiritu, urgido por la caridad

En el documento “Arraigados y cimentados en la caridad”**!, Arrupe nos ofrece una
amplia descripcion de las notas que deberian caracterizar la caridad del jesuita, y en la
ultima de ellas se refiere a la caridad asistencial. En concreto toca el punto de la selec-
cion de ministerios de la Compafia. Dejarse guiar por el Espiritu exige ser fieles a las
fuentes fundacionales y, al mismo tiempo, tener el valor de hacer una relectura de las
mismas bajo la perspectiva de las necesidades del mundo contemporaneo.

biografia interior” en G. LA BELLA (ed.), Pedro Arrupe, General de la Compariia de Jesiis. Nuevas aporta-
ciones a su biografia, Mensajero-Sal Terrae, Bilbao-Santander 2007, 983-984.

125 “Solamente el Santo Padre y la Santa Sede estan en condiciones de interpretar su voluntad de
modo que se puedan imponer por autoridad. A ellos he de someterme de un modo completo, humilde,
leal” P. ARRUPE, Aqui me tienes, Sefior...,71.

126 T2 perfeccién a la que se refiere el voto se identifica plenamente con el mayor servicio. Como
sefala J. A. Garcia, por ser la experiencia del amor de Dios siempre mayor, “suscita suave y eficazmente
en quien lo recibe una respuesta siempre mayor, es decir, un mayor servicio” J. A. GARrcia, “Servicio/
servir” en GEI (ed.), Diccionario de Espiritualidad Ignaciana, Col. Manresa 38. Mensajero-Sal Terrae,
Bilbao-Santander 2007, 1642.

127 1. IGLESIAS, “Aportaciones ...” 987.

128 De Guibert nos recuerda que el servicio antes que ser activo es pasivo “porque procede de una
invasion mistica.” Cf. J. DE GUIBERT, La Spiritualita della Compagnia di Gesa, Citta Nuova, Roma 1992, 55.

129 P, ARRUPE, “Arraigados y cimentados en la caridad” en Manresa 53, 101. La publicacion oficial de
esta conferencia se encuentra en ARST 18 (1981) 431-471.

BOP. ARRUPE, “Inspiracién trinitaria del carisma ighaciano” en Manresa 52 (1980) 34. La publicaciéon
oficial de esta conferencia se encuentra en ARSI 18 (1981) 67-114.

B Cf. P. ARRUPE, “Arraigados y cimentados en la caridad” en Manresa 53 (1981) 106-117.
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Arrupe cita primero a Nadal en lo que respecta al tipo de ministerios propios de la
Compania'*?, precisando y encuadrando su autorizada explicacion con la misma conducta
de Ignacio y el valor magisterial que ésta tiene y que, claramente, presta mayor atencion a
las obras sociales que Nadal. Ante este testimonio de la vida de Ignacio, surge para Arrupe
la ineludible pregunta: “Cual seria hoy la actitud de Ignacio ante los desastres de nuestra
época. Los fugitivos del mar, las multitudes hambrientas en el cinturén del Sahara, los
refugiados y emigrados forzosos. (...) ¢Seria equivocado pensar que él en nuestro tiempo
hubiera hecho mas, hubiera hecho las cosas de otra manera que nosotros?”***,

Estos cuestionamientos emergen de un deseo de respuesta incondicional a las inspi-
raciones del Espiritu, alli donde éste se manifieste. Tal actitud de fondo es la que posibi-
lit6, por ejemplo, que la CG 32 supusiera una verdadera renovacion dentro de la Com-
pafiia y la impulsara a ocuparse de aquellos ministerios que manifestaban una clara
opcidn por la promocion de la fe y la justicia®.

La caridad, como espacio vital del contemplativo en la accion, desvela la auténtica
relacion entre vida espiritual y apostélica y hace desembocar ambas en un compromiso;
una espiritualidad que se declara tanto mas auténtica cuanto mas ligada esté a ese actuar
del cristiano en el mundo.

En sus apuntes espirituales de 1965, Arrupe escribe acerca de un dinamismo apo-
stolico al que denomina elan'. Ese elan “procede del amor de Cristo y se manifiesta en
un santo impetu de eficacia, de realizaciones”. Lo describe como ese vibrar por el amor
de Cristo que le empuja a procurar el maximo bien a las almas y a vivir en una “quasi-
tension de trabajo tratando de realizar lo mas que podamos por la gloria de Dios y bien
de las almas”.

El pobre fue para Arrupe desde los inicios de su vocacidon como una brijula que lo
orienta hacia Dios y cuya atraccion se va haciendo cada vez mas intensa, hasta el punto
de aceptar el desafio de hacer virar a toda la Compafiia en esa direccion. El servicio por
amor a Dios impulsa a buscar efectivamente transformar la vida de aquellos a quienes se
sirve, de tal modo que ese amor de Dios se pueda percibir de un modo cada vez mas
concreto y real.

12 “Nada de lo que la caridad puede hacer para ayudar a los préjimos queda excluido de nuestro
Instituto. Pero a condicién de que todo servicio aparezca como espiritual”. NADAL, Annot in Ex. Nadal.
Comm. de Ins. P.141, n. 20, citado en P. ARRUPE, “Arraigados y cimentados en la caridad”... 113.

13 P. ARRUPE, “Arraigados y cimentados en la caridad”... 116.

134 Arrupe no cesara de precisar que la justicia por si sola no es el apostolado al que ha sido llamada
la Compania: “Hay que sobrepasar la justicia, para llegar a colmarla con la caridad. (...) Porque, asi
como la justicia tiene un limite, y se para donde concluye el derecho, el amor no tiene confines porque
reproduce a nuestra escala humana la infinitud de la esencia divina y hace a cada hombre-hermano el
titular de un servicio ilimitado por nuestra parte.” P. ARRUPE, “Arraigados y cimentados en la caridad”...
123. En este sentido, sobrepasar la justicia implica también sobrepasar todo imperativo ético.

15 Cf. P. ARRUPE, Aqui me tienes, Seiior..., 92.
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1.3. Libre para el servicio

Arrupe entiende que promover la justicia es también restaurar en nosotros el mode-
lo de relacion trinitaria®®. Su accion apostélica dimana de la profunda experiencia de
amor trinitario y se dirige a hacer participes de ese amor a sus destinatarios. La actividad
esta asi penetrada del torrente amoroso recibido en la pasividad. La accién apostdlica,
que responde a la gracia recibida, introduce de algiin modo al destinatario de dicha
accion en el seno trinitario. Vida de fe y vida apostdlica se confunden en el contempla-
tivo en la accidn, en tanto que ambas se nutren de la misma accion de Dios; ya sea accion
de Dios padecida, ya sea accion de Dios secundada.

He creido importante referirme a la problematica sobre los ministerios de la Com-
pafiia para poner de relieve que Arrupe se deja interpelar por los signos de los tiempos,
convencido de que el Espiritu es el que conduce a la Compaiiia, asi como condujo a
Ignacio y le conduce a él. Arrupe insistia en que la Compania tenia que ser capaz de leer
estos signos de los tiempos y capaz de crear nuevos modelos de apostolado y no permi-
tirse quedar encerrada en modelos usados'”’.

Se requiere la fe de saberse guiado por el Espiritu para emprender los cambios nece-
sarios y romper inercias que obstaculizan la accion de Dios. Esta fe es también la que
posibilita abordar con realismo la evaluacion del servicio apostdlico y poner todos los
medios necesarios para que resulte verdaderamente eficaz.

De todo ello se desprende que la integracion vida de fe y apostolado se fundamenta
en una confianza radical en Dios que permite poner en juego cualquier otra cosa. Lo
indicaba ya refiriéndome a la formacién permanente como esa disposicion a abandonar
seguridades para que el Espiritu nos ensene a través de la misma vida.

Esta confianza radical proviene de una auténtica experiencia personal del Dios de
Jesucristo. Y se manifiesta en una gozosa disponibilidad y en una libertad profunda
para el servicio. Estos son dos criterios de integracién que han aparecido notoriamente
en el desarrollo de esta seccion. Junto a ellos, la conciencia de saberse enviado se ha
revelado como un auténtico principio de unificacion personal, la cual se alimenta de la
progresiva identificacion con Cristo, de la continua apertura y docilidad a la accién del
Espiritu que imprime en nosotros la capacidad oblativa del Hijo.

La conformacion con Cristo nos proporciona una mirada contemplativa que pene-
tra la superficie de la realidad desvelandonos en ella al Dios que actia. Nos dota de una
sensibilidad en el Espiritu por la cual sentinos las necesidades del mundo como una
llamada a la accién y al compromiso.

136 “Liberar al oprimido es recuperar el sentido de la paridad en que nuestra condicién de personas

hechas a imagen divina nos ha colocado. Luchar por la paz es redescubrir la igualdad de nuestra condi-
cién de hijos del Padre y de hermanos en Jesucristo por la obra del Espiritu. No hay verdadera persona
sin verdadera donacién. Y cuanto se opone a la donacién-egoismo, retencidn, explotacién, opresion-
nos despersonaliza en el sentido trinitario del término”. P. ARRUPE, “Inspiracién trinitaria...” 229.

57 Cf. V. O’KEEFE, “Misién-Disponibilidad, eje de la vida del jesuita” Manresa 62 (1990) 108.
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El contemplativo en la accion se moviliza hacia el otro y se inserta en su realidad;
busca y discierne los mejores medios para lograr que el amor de Dios sea experimenta-
do en vida del préjimo de un modo concreto y real. El contemplativo en la accién se
hace cercano a las situaciones de pobreza y sufrimiento y trata de aliviarlas desde una
caridad que resulte eficaz.

2. Egide van Broeckhoven, mistico de la amistad

2.1. Una intensa y corta vida

La vida de Egide van Broeckhoven, aunque corta, (1933-1967), fue de una gran
intensidad mistica. Nacié en Amberes (Bélgica). Huérfano de madre, fue educado por
sus tios. Desde muy joven sintié una fuerte atraccion hacia Dios"® y a punto de cumplir
diecisiete afos ingres6 en la Compania de Jestas (1950).

A pesar de no cuadrar del todo en los esquemas de sus superiores, Egide hizo la
profesion y fue ordenado sacerdote en agosto de 1964. En esta época, influido en parte
por los escritos de Hadewich (ss. XII-XIII), se vuelve mas sensible hacia los desampara-
dos y excluidos. Los pobres reclaman su atencion pues ve en ellos lo més real de la
sociedad”. Egide desea que su amor pueda ser concreto y real y esta inquietud se con-
vierte en el fundamento de su espiritualidad: «Sélo cuando el amor se expresa en modo
concreto mediante un compromiso total en la situacién de aquel a quien se ama y en la
medida en que se busca la intimidad concreta con el otro, entonces el amor es verdade-
ramente auténtico»'¥.

Egide comienza entonces a pensar en un apostolado de barrio. Bruselas le ofrece la
posibilidad. Su finalidad es entrar en contacto con la vida de la gente: «A partir de una
actitud contemplativa de acogida, encontrarme con ellos en su medio, con la esperanza
de que asi encuentren a Dios en mi»!4!,

138 “En su diario espiritual, en 1962, Egide se acordari de la oracién de las tardes en los bosques de
Schilde, cuando era atin adolescente:‘de mis deseos mas profundos en el colegio’.” J. M. RamBLA, Dios,
la amistad y los pobres, Sal Terrae, Santander 2007, 13.

139 Si bien esta sensibilidad hacia los pobres surge claramente en su Diario sélo a partir de 1964, lo
cierto es que mucho antes, Egide siente la necesidad de hacerse él mismo pobre como condicién para
que todos sus encuentros sean verdaderos encuentros misticos: “Ayidame, Sefior, a vivir esta pobreza en
todos mis encuentros” (22/09/1961, 34). Las diferentes ediciones del Diario de la amistad recogen s6lo
una seleccién de los veintisiete cuadernos manuscritos de Egide. Para citar el texto, daré la fecha que
aparece en los cuadernos y la pagina de la edicién italiana: S. CaMPANA - G. GARINO (ed.), E. van Bro-
eckhoven, Diario dell’amicizia, Jaca Book, Milano 1973; la traduccién al espafiol es mia. La péagina en
cursiva indicar4 la referencia a la edicién de J. M. RamBLA, Dios, la amistad...

140 “Tas relaciones personales vistas como medio para acercar a los no creyentes” en Diario dell ami-
cizia, 78.

141 Citado por J. M. RamBLA, Dios, la amistad..., 59.
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A partir de agosto de 1965, se encuentra instalado en Anderlecht, un barrio obrero
de Bruselas, formando comunidad con otros dos jesuitas. Y en septiembre de ese mismo
aflo comienza a trabajar en la primera de las cuatro fabricas por las que pasara.

El misterio de la encarnacion inspira a Egide una forma de vida que le permite com-
partir con los pobres su misma pobreza; a todos los niveles; incluso en el hecho de
experimentar el despido injustificado, la inseguridad laboral o la falta de reconocimien-
to de la propia dignidad'#. El trabajo cobra asi para él un profundo sentido trinitario'*:
“Todo ‘trabajo’, a cualquier nivel, es una participacion en el trabajo del Padre que en-
gendra al Hijo en el Espiritu: “Ta eres mi Hijo: esto lo dice Dios en todo lo que hace-
mos” (17/04/1966, 179-178).

Desde su discreta presencia, Egide pretende ser “la brecha por donde la vida de
Dios penetre en la monotonia de un barrio de gran ciudad” (17/04/1966, 180). En este
sentido, la Eucaristia reviste para él una especial relevancia, como sacramento que cele-
bra el amor divino encarnado en la vida cotidiana'**. Observa que las formas littrgicas,
el modo de celebrar los sacramentos, e incluso el modo de ser de los sacerdotes, resultan
extrafios a los pobres y no les facilitan el encuentro con Dios. Su ideal apostdlico sera
formar comunidades eucaristicas en las que se pueda celebrar la Eucaristia en el ambito
de la gente sencilla, incluso en sus propias casas'®.

En las fabricas donde trabaja, experimenta una fuerte sensibilidad ante las injusti-
cias, y al mismo tiempo siente que crece en él una profunda serenidad y paz interior que
no proviene de una vision ingenua de la realidad, sino de la certeza de saber que Dios se
encuentra presente y actuando en todas las circunstancias'*. La experiencia de esta
presencia es fuente de sosiego para él. Percibe la realidad como el lugar de encuentro
con Dios (Cf. 16/10/1967, 241) y esta vision le sittia en una condicion de reconciliacion
con ella.

Inserto en esta realidad, Egide desea “hacerse como uno de tantos” para abrir un
acceso hacia Dios. Este deseo lo ve realizado precisamente en el sentimiento de solida-

142 “Es ]a compasion del Salvador por las turbas sin pastor, sin guia y sin amigo, la que impulsara
finalmente a Egidio a ir a vivir su amistad, de la que se ha sentido invadido, con los mas desamparados,
compafieros de trabajo y trabajadores extranjeros de Bruexelles” G. NEEFs, “Egidio van Broeckhoven:
Un jesuita que supo integrar la oracién y el apostolado” en Centrum Ignatianum Spiritualitatis 25 VII
(1977) 96-97.

14 “Vivir la categoria de relacién en nuestro trabajo humano es una de las llamadas de la espirituali-
dad ignaciana. Se trata de vivir nuestro trabajo desde y para O(o)tro. Asi como el trabajo de Dios es ‘por
mi’, nuestro trabajo ha de tener siempre un ‘por T(t)i’. Esto es lo que lo hace también divino, espiritual.
Y no se trata sélo de relaciones humanas del trabajo, sino de algo mas radical: de la intencionalidad
Gltima de nuestro trabajo.” D. MoLLA “Dios trabaja... reflectir en mi mismo” Manresa 68 (1996) 69.

14 “He visto cémo los movimientos del Amor de Dios son el centro de todo en la misa: el Padre nos
da, por Cristo, al Cristo eucaristico; Cristo se da en la eucaristia, el Padre se da en Ciristo... El sacrificio
eucaristico es el amor que se entrega, que se hace vulnerable y que, herido, sigue entregandose” citado
en J. M. RamBLa, Dios, la amistad... 90.

4 Cf. J. M. RamBLA, Dios, la amistad... 208, 215, 226, 231, 234.

146 Cf. D. LonsDALE, “Contemplative in Everyday Life” en The Way Supplement 59 (1987) 85.
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ridad que le une a todo el que se encuentra en busqueda. En un determinado momento,
se plantea la siguiente pregunta: “¢O quizd no soy mas que un interlocutor atento y
reservado, en busqueda con los que buscan?” (11/06/1966, 192). Esta pregunta resume
bien la actitud de Egide frente a su apostolado.

Egide muere con 34 afios debido a un accidente laboral en la fébrica.

2.2. El Diario de la amistad
2.2.1. Relectura de la vida

El Diario de Egide recorre los dltimos nueve anos de su vida (1958-1967). Si tene-
mos en cuenta la temprana edad a la que murid, podemos decir que estos nueve afios
abarcan practicamente la totalidad de su vida consagrada. Por tanto, el Diarzo manifie-
sta en primer lugar la fidelidad de Egide a anotar con una regularidad casi diaria las
emociones, sentimientos e iluminaciones que provocaban en su interior los aconteci-
mientos mas cotidianos.

El Dzario es fruto de una honda motivacion: encontrar a Dios en las relaciones coti-
dianas. Por un lado, evidencia que establecer relaciones intensas representa una voca-
cion especifica. Por otro, le permite entrar en contacto de un modo profundo con aquello
que conforma su existir. El Dzario testimonia la relacion de Egide, primero, consigo
mismo, con su mundo interior, con su propia intimidad, que tan reveladora le resulta.
En segundo lugar, testimonia la relacion con la realidad que le rodea, con lo mas concre-
to de su mundo exterior: personas, trabajo, pobreza, comunidad, etc.

El Diario constituye un medio para saborear cada encuentro, para estar atento, para
escuchar y dejarse sensibilizar. Cada entrada del Dzario es como un mirador en el que
Egide se detiene a contemplar sus relaciones y con esa mirada atenta descubre a Dios
presente en todas ellas. Muestra de ello son las refencias a simples gestos, saludos, im-
presiones o, simplemente, nombres. El Diario recoge todo ello como si se tratara de
diminutas piedras preciosas que van conformando las relaciones personales de Egide,
especialmente las mas inmaduras.

Los veintisiete cuadernos que componen el Diario manifiestan el amor concreto que
Egide desea comunicar y que él mismo recibe y sabe reconocer en lo mas ordinario'¥.
Releyéndolos, toma conciencia de la corriente trinitaria que recorre su vida y que fluye
a través de estas relaciones. El Diario actiia como sensor de la accién de Dios y del
reconocimiento agradecido por esta accion. El Diarzo le posibilita una escucha adorante
de su vida.

Otros autores espirituales, como Charles de Foucauld o Juan XXIII, comprendie-
ron el beneficio que suponia para la propia vida espiritual escribir un diario. El mismo
Ignacio de Loyola utiliza su diario espiritual como una auténtica y eficaz herramienta de

147 Otro ejemplo de esta concrecién son las diversas listas de nombres que encontramos en el Dzario:
Cf.J. M. RamBLA, Dios, la amistad..., 122,124, 147, 209, 214-215, etc.
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discernimiento'*®, para precisar su experiencia y hacer memoria de las mociones interio-
res. Ademds consideré importante transcribir los fragmentos mas significativos del pro-
pio diario para traerlos constantemente en consideracion'®,

Esta relectura de la propia vida la encontramos presente en Egide: “He visto que
debo volver de manera regular a mis notas y meditarlas para ser fiel a la operacion de
Dios en mi”*°.

En los dltimos afios, métodos como el Diario Intensivo de Progoff"! han confirma-
do esta intuicion de la relectura de la vida como un medio verdaderamente eficaz para
conocer la propia interioridad y tomar mayor conciencia de la accién de Dios.

En resumen, el manuscrito del joven jesuita revela, antes incluso de adentrarnos en
su contenido, la actitud profundamente contemplativa de su autor hacia la realidad mas
concreta. El Dzarzo rescata del acontecer cotidiano la manifestacion del Dios trinitario.
Responde, por tanto, a una espiritualidad del concreto, totalmente alejada y contraria a
un espiritualismo desencarnado. El Dzario de la amistad aparece como el testimonio
eximio de la espiritualidad de Egide, de la espiritualidad de quien vive contemplando
en la accion.

2.2.2. El amigo en el Diario

El contenido del Diario gira en torno a la relacion con el amigo en la que Egide
experimenta el amor trinitario®. La amistad representa mas que un medio para llegar a
Dios, ella ofrece la posibilidad de la auténtica presencia de Dios: “Como toda la vida,
incluida la muerte, es una posibilidad de encuentro del amigo, del mismo modo toda la
vida es una posibilidad de encuentro de Dios” (06/08/1967, 229). La relacion con el
amigo es el hilo conductor del Dzario que trascurre en paralelo con su experiencia, cada
vez mas profunda, del amor trinitario.

El Diario de la amistad, como es caracteristica de un diario espiritual, no fue escrito
para ser publicado'. Los veintisiete cuadernos no constituyen un tratado de espiritua-
lidad y por consiguiente, su inica pretension consiste en describir el mundo interior del
modo mds evocativo posible para él mismo. Por tanto, el texto despliega un panorama
simbdlico que no siempre resulta de facil comprensién para el lector. Sin embargo, algu-
nos de estos simbolos reaparecen con frecuencia y nos permiten esbozar el itinerario
por el que Dios va conduciendo a Egide. Fijaré la atencion en tres de ellos.

148 Cf. S. Trio, “Diario espiritual” en DEI, 595.

4 Cf. S. Trio, “Diario espiritual”... 593.

1507, M. RamBLA, Dios, la amistad..., 44.

151 Se trata de un método inventado por el psicélogo jungiano Ira Progoff que persigue el crecimien-
to personal y espiritual a partir de un despliegue de percepciones y pensamientos que son recogidos de
forma intensiva en un diario. Cf. I. PROGOFF, At a Journal Workshop: Writing to Access the Power of the
Unconscious and Evoke Creative Ability, NY 1992.

152 Cf. J. M. RaMBLA, Dios, la amistad... 121,125,127, 139, 188, 190, 229.

15 Sabemos, sin embargo, que Egide tenfa como proyecto publicar un libro sobre la amistad.
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® Las tierras inexploradas

La metafora de las tierras inexploradas representa la intimidad del amigo en la que
habita Dios®*. Caminar hacia esta intimidad es encontrarse con Dios. Las tierras inexplo-
radas adentran en la vida mas intima de la Trinidad: “Vida del Padre, de su Hijo y del
Espiritu de Amor” (31/01/1960, 26). Son un camino que atn no ha sido recorrido. Un
camino que resulta fascinante en cuanto implica un descubrimiento cada vez mas pro-
fundo del amigo y supone el abandono de aquello que le hace sentir seguro: “Para
penetrar tierras desconocidas es necesario dejar las que se conocen” (01/06/1959, 19).
El simbolo de las “tierras inexploradas” revela por tanto que, en lo concreto de la ami-
stad, Egide percibe lo mas trascendente.

® La morada

En el Diario aparece también la imagen de la casa para referirse al amigo: “No se puede
amar verdaderamente al amigo sino encontrandolo dentro de su casa” (25/01/1959, 18).
La casa del amigo es Dios. Sélo en Dios se puede amar verdaderamente al amigo. «EIl
amigo es como una casa de diamante; dentro brilla una luz resplandeciente de gran
belleza. Pero no es posible penetrar sin romper la pared externa: operacion dolorosa,
incluso para el que la rompe, se hiere a si mismo. Pero, rota la primera pared, la luz
interna de un rojo ardiente brilla con nuevo fulgor» (04/03/1959, 14).

El simbolo de la casa evoca acogida, intimidad, refugio, propiedad. La casa parece
representar en el Dzario la dificultad que supone salir del propio dominio para amar al
amigo tal como Dios lo ama, es decir aceptandolo como es, sin pretender cambiarlo.

Este simbolo es reelaborado afios mas tarde; ya no se tratard inicamente de la inti-
midad del amigo, la casa ahora representa al propio Egide que se hace habitable para
todos. Asi lo refleja el Diario: “Padre, haz de mi una morada' en la que los otros pue-
dan venir a habitar, de modo que, en toda libertad, puedan encontrarte y encontrarse
entre ellos en mi” (03/03/1963, 54).

¢ La noche amable

La noche de la amistad es un tema recurrente en las paginas del Dzario y resulta una
categoria clave para perfilar la mistica de Egide: «Yo tenia una perla preciosa, y Dios me
ha dicho: Arréjala en el abismo de mi corazén. Lo he hecho y me he sentido miserable;
no conocia la profundidad del abismo de su corazén. Tenia la impresion de tirar todo en
las tinieblas. ;Oh noche amable mas que la alborada!» (01/05/1959, 14).

La imagen de la noche sirve para expresar el camino por el que Dios le ha conduci-
do hacia una fe desnuda, purificandolo y preparandolo para el encuentro de amor en la
amistad mistica. El simbolo de la noche representa la madurez de la amistad, y por
consiguiente del amor. La noche purifica y conduce al amor adulto en Dios (Cf. 07/01/
1966, 147).

B4 «Dios es la tierra inexplorada de la intimidad de todos nosotros» (01/06/1959, 19).
15 Es interesante notar cémo en este momento Egide cambia el término casa por el de nzorada que
tiene profundas resonancias biblicas.
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Gustavo Gutiérrez, teniendo en mente un contexto historico de pobreza, resalta asi
la funcién de la noche: “La noche es el final del narcisismo y de la abstraccion, es dispo-
nibilidad para el encuentro con el Otro y con los otros. Es la constante adaptacion del
hombre a Dios. No es un breve periodo de crisis, un zntermezzo, sino una situacion per-
manente pues no acabamos nunca de adaptarnos a la 16gica divina, al amor de Dios”"°,

Esta citacion tiene muchas resonancias con lo que expresa el Dzario. La noche es
amable porque ha despojado a Egide de toda pretension y ha orientado su mirada ani-
camente hacia el Amigo. La noche le capacita para acoger ain mds intensamente al otro,
crea espacio para el amigo, le hace disponible a la accion de Dios. La noche pone en
situacion de ser encontrado mds que de encontrar.

Si al inicio, el Diario describia al amigo como: “Una agradable aurora del eterno
amor de Dios” (04/03/1959, 14), al final del mismo la experiencia de Egide es mds
honda y esa aurora se transforma en una agradable noche que hace eterna la amistad. La
noche vuelve transparente la amistad, la simplifica y concentra toda su atencion en lo
unico esencial.

El Diario, por consiguiente, pone de relieve que la espiritualidad de Egide es una
espiritualidad que se fundamenta en lo concreto de las relaciones humanas, que descu-
bre en lo inmanente la trascendencia divina y que busca con intensidad los signos de
Dios en lo cotidiano. La categoria en torno a la cual gira esta espiritualidad es la del
amigo, que va marcando el itinerario espiritual. El encuentro con Dios en el amigo lleva
a abandonar seguridades, a purificar su intencion, a despojarse de intereses personales y
a convertirse finalmente en morada: “Amar quiere decir ser recepticulo para los demas:
cuando vuelven a casa se les espera” (27/04/1965, 70). La acogida del otro “en el punto
en el que se encuentra para Dios” constituye para Egide el mayor grado de madurez y
de integracion espiritual.

2.3. Integracion en la amistad

La relacion con el amigo conduce a una integracion entre vida interior y apostolado.
La vida interior de Egide desentrafia las posibilidades de la amistad como auténtico ca-
mino de unién con Dios, pues la relacion con el amigo se convierte en una constante
busqueda que apunta sélo a Dios y polariza en El toda su persona. Como la flecha recibe
la fuerza de la tension del arco, la amistad impulsa continuamente hacia esta bisqueda.

La oracion introduce a Egide en las profundidades del amigo donde progresivamen-
te se desplaza la atencion de él mismo hacia el otro, hasta el punto en que se encuentra
“en un abismo colmado de puro Amor de Dios” (16/03/1962, 43). La amistad lo despoja
de todo interés propio para avanzar hacia el Amado que habita en el interior de la casa
del amigo (Cf.13/03/1962, 42). Oracion y amistad se confunden en Egide en una tension
permanente, un interrogante mantenido, una mistica que sostiene la misma busqueda.

b6 G. GUTIERREZ, Bere al proprio pozzo. Litinerario spirituale di un popolo, Queriniana, Brescia 1984,
114-123.
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En un carta a un amigo Egide escribird “Me preocupa una cosa: la pregunta que
deberfamos tener la osadia de hacernos a menudo el uno al otro: ¢Sigues buscando a
Dios con todo tu corazén?” (13/10/1965, 124). Estas palabras expresan un punto de
llegada que condensa cualquier otra preocupacion, lo reducen todo a lo esencial.

La profunda experiencia mistica que la amistad proporciona a Egide se extiende
como una onda expansiva en sus relaciones apostdlicas (Cf. 18/02/1962, 40). De tal
modo que llegari a afirmar: “El apostolado no es otra cosa sino la amistad mds profun-
da” (23/01/1960, 25). Egide descubre que todo encuentro personal tiene una portada
mistica: “Desde hace ya tiempo esto era evidente para mi en la amistad, ahora me apare-
ce claro para todo encuentro” (06/10/1961, 34). Esta conviccion estd en la base de su
apostolado’. El apostolado para Egide se encuentra fuertemente enraizado en la inti-
midad y este modo de proponerlo otorga a su actividad la dimensién mds espiritual (Cf.
06/01/1960, 24).

Egide no siente la necesidad de proteger su oracion de la dispersion que le podia
suponer el apostolado® (Cf. 31/01/1966, 155-156). Afirma: «No creo que pueda ser un
apostol que lleve ademads una vida de oracion; no puedo ser sino un hombre de oracién
y un contemplativo, a quien la misma contemplacion conduce a un apostolado cada vez
mads profundo» (17/03/1962, 48).

Prueba de esta integracion interior es que, a pesar de llevar un horario de obrero y
del poco tiempo que esto le dejaba, la oracién no se le presenta como un problema™”,
Egide es consciente de la necesidad de liberarse en ciertos momentos de toda otra ocu-
pacion para orar, pero también tiene claro que: “El problema de la vida de oracién no
es: ¢cOmo orar?, scudnto orar?, sino mas bien: ¢De qué modo Dios entra en contacto
conmigo? ¢cuando entra en contacto conmigo?” (24/10/1963, 56). Rescata y asimila las
experiencias vividas y las lleva a la oracion para que se conviertan en fuente de nuevas
experiencias.

7 «Veo que tenemos que descubrir todavia las profundidades y los espacios inmensos que contie-

nen los contactos personales, tomados como punto de partida y fin dltimo de nuestro apostolado»
Edition “Christus”, 320, citado por G. NEEFs, Egidio van Broeckhoven..., cit., 100.

158 E1 8 de marzo de 1965, Egide escribe en su cuaderno una bella reflexién sobre el papel que juegan
las palabras y los silencios en la oracién y se da cuenta del peligro de convertirla en pura charlataneria.
Entre otras cosas alli dice que Dios cuando habla no rompe el silencio y que asi deberian ser nuestros
encuentros: palabras y silencios que no se suceden simplemente, sino que las palabras son pronunciadas
de tal modo que no rompen el silencio. Las palabras sirven, dice, para expresar la presencia del uno al
otro. Creo que la misma idea de fondo se encuentra en el modo como Egide vive la tensién oracién-
apostolado. El apostolado no le distrae ni amenaza su oracién porque no rompe el silencio en el que vive
inmerso; representa mas bien la palabra que se pronuncia dentro de ese silencio y que no tiene otra
finalidad que la de hacernos presentes los unos a los otros. Esa presencia descubre la presencia de Dios.

159 Sin embargo, si que encontraba dificultad en seguir el ritmo de oracién comunitaria que desea-
ban sus compafieros. Esta sera una preocupacién que reaparece con cierta frecuencia en su Diario:
«Ocurre con la oracién comunitaria lo mismo que con el apostolado: la comunidad ha de tener sus
momentos de oracién, pero como respuesta a Dios que le llama a ella; y hay que hacer apostolado, pero
con la fuerza de Dios que nos envia a él.» (05/05/1966, 184) 153, 190.
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La distincion entre vida interior y vida apostdlica se difumina cada vez mas. No son
dos momentos disociados. Como veiamos estudiando el circulo nadaliano, el uno re-
quiere al otro y ambos se nutren mutuamente. Egide descubre que el tnico lugar verda-
dero de la oracién es aquel donde se deja todo por Dios y donde se expone la vida hasta
el punto de perderla. Sélo hay experiencia auténtica de Dios si ésta se traduce en un
compromiso concreto por este mundo (Cf. 10/08/1967, 232).

ITI. ALBERTA GIMENEZ, EL INSTITUTO DE LAS RELIGIOSAS
DE LA PUREZA Y LA CONTEMPLACION EN LA ACCION

Introduccion

En esta tercera parte mi atencién se dirige a las Religiosas de la Pureza de Maria
(RRP) en cuanto contemplativas en la accion. Presentaré en seguida los resultados de
una encuesta realizada recientemente al Instituto para evaluar su dindmica espiritual.
Este estudio se basa en las respuestas dadas por el 97% de las Hermanas (un total de
267) a un cuestionario elaborado a partir de los documentos del Instituto y de una
consulta abierta a las mismas Hermanas.

Los resultados me dardn la ocasion de tratar el tema de la integracion espiritual
encuadrandolo en la espiritualidad del contemplativo en la accién y ponerlo en relacion
a este grupo concreto de religiosas. Analizaré, también, cémo viene expresado el ideal
de integracion en las Constituciones del Instituto. Finalmente, seri el testimonio de la
vida de Alberta Giménez, como fundadora de la Pureza de Maria, lo que nos dé la clave
para interpretar dicho ideal y actualizarlo hoy.

El Diagnéstico de la integracion espiritual de las RRP, sobre la base de un estudio
reciente en torno a la dindmica de la vida evangélica del Instituto Pureza de Maria y su
mision!®; arrojaba los siguientes datos: el 33 % de las Hermanas de la Pureza que tra-
bajan en colegios reconoce vivir bastante o muy absorbido por el trabajo. Este porcen-
taje se eleva al 37% en las Hermanas con una edad entre 31 y 40 afos. El estudio inter-
preta estos datos como un fenémeno de activismo. Tal activismo repercute, como es
l6gico, en la oracidn, la formacidn permanente, la vida comunitaria, el discernimiento y
la capacidad de interiorizar. Por otro lado, el mismo estudio muestra la dificultad que
encuentra un nutrido grupo de Hermanas para mantener un ritmo regular en su oracion
diaria'® (21% de un total de 265 es decir 56 religiosa).

160 Cf, Departamento Investigacién Sociolégica (DIS), Dindmica de la vida evangélica de la Congrega-
cion Pureza de Maria y de su misién, Sant Cugat 2007, 77-78 (obra inédita).
161 Cf. DIS, Dindmica de la vida evangélica..., 71-73.
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Estos datos son de interés para nuestro tema porque reflejan, entre otras cosas, que la
armonia descrita en la primera parte con la imagen del circulo nadaliano se presenta dificil
de alcanzar para un buen niimero de Hermanas de la Pureza. La relacion entre la ora-
cion y la actividad apostdlica parece en ocasiones problematica vy, a juzgar por las estadi-
sticas, no resulta tan evidente que “un ejercicio ayude al otro”, como afirmaba Nadal.

Los datos plantean las siguientes preguntas: ¢Qué le falta a nuestra vida interior
para que se encuentre armonizada con la vida apostdlica? O con otras palabras, ¢como

se concretiza la vocacion de contemplativo en la accion para una religiosa de la Pureza
de Marfa?

1. Integracion oracién-apostolado

El tema de la integracion de la vida de oracion y la actividad apostélica es el horizonte
que unifica las partes de este articulo. Me propongo acometerlo ahora directamente te-
niendo como referente el caso concreto de las RRP y los datos aportados por el estudio ya
mencionado. Sin embargo, antes de analizarlo en este grupo concreto, abriré la reflexion
con las aportaciones que Charles A. Bernard ha proporcionado sobre esta cuestion.

1.1. (Es real la tension?

En primer lugar, me parece necesario impostar bien el problema ¢Es real la tension
entre vida de oracion y apostolado? Y si lo es, ¢a qué tipo de tension nos referimos?

Charles André Bernard (1923-2001) se planted esta cuestion'®? en su Teologia Espiri-
tual, distinguiendo entre una posible “oposicion objetiva sustancial” entre oracion y
apostolado y una “tension de tipo psicoldgico” (o pedagdgico-espiritual, como también
la denomina). Segin él, la oposicion no tiene lugar a nivel objetivo. Oracién y apostola-
do son para Bernard dos mediaciones para la vida de unién con Dios, dos modalidades
de una misma vida espiritual. Ambas participan, de forma diversa, en el proyecto Diosy,
en cuanto tal, no se puede hablar de superioridad de una frente a la otra, ni de oposi-
cion; puesto que las dos persiguen la adhesion a la voluntad de Dios. Retomando lo
visto en la primera parte de este trabajo, oracion y vida apostdlica son, tanto una como
otra, acciones contemplativas y espirituales en si mismas.

En cuanto a la tensién de tipo psicoldgico, Bernard sefala la dificultad intrinseca
que presenta la oracion debido a las condiciones internas que ésta requiere del sujeto
(silencio, rectitud de intencidn, perseverancia, sentimiento de impotencia, etc.). En con-
traste, la vida apostdlica a menudo ofrece la posibilidad de autoafirmacion, la estima de
los demas, el reconocimiento del apdstol, etc. Estos elementos ejercen un influjo real en
el sujeto y precisan atencion.

12 Cf. CH. A. BERNARD, Teologia Espiritual. Hacia la plenitud de la vida en el Espiritu, S. E. Atenas,
Madrid 19972, 447-457.
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Sin embargo, Bernard entiende que la armonia entre la vida de oracidn y la apostéli-
ca no se reduce a lograr un mero equilibrio psicoldgico. Fl advierte que el nacleo del
problema estd en la personalizacion de la vida de fe y en la progresiva transformacion de
la conciencia espiritual.

La primera funcion de la oracion, segiin Bernard, es la personalizacion de la fe. El
estudio realizada sobre Arrupe y van Broeckhoven ponia de manifiesto la profunda expe-
riencia de Dios que sustentaba la vida espiritual de ambos. El mismo Arrupe advertia en
su Carta sobre la Integracidn la necesidad de tener una experiencia amplia y personal de
Dios para vivir como contemplativos en la accion. Un momento clave en el proceso de
personalizacion de Arrupe lo marca el conocimiento de Dios como un Dios cercano a los
que sufren. Esa experiencia desata en él una disponibilidad nueva porque nueva co-
mienza a ser su relacion con Dios. La percepciéon del amor intratrinitario es otra expe-
riencia que deja huella en él y que le descubre un sentido mas profundo del servicio. Por
su parte, el Dios de Egide es el Dios que lo acoge en su intimidad trinitaria y que le ofrece
esa intimidad en las relaciones personales y en concreto en la relacién con el amigo.

El Dios que experimenta el contemplativo en la accién en lo profundo de su ser es
precisamente el Dios que se le manifiesta y encuentra personalmente en el mundo. Es
decir, la experiencia personal de Dios desvela la vocacion personal del contemplativo.
El Dios que experimentaron Arrupe y van Broeckhoven les otorgd una concepcién
nueva del mundo, cambié su afectividad y, en definitiva, su modo de proceder. A esto se
refiere Bernard con la transformacién de la conciencia espiritual. La experiencia de
Dios estd en la base de la armonia deseada.

En el caso de las RRP, el estudio ya citado indica que el porcentaje de Hermanas que
se reconocen afectadas por el activismo crece de forma inversamente proporcional a la
intensidad con que estas mismas Hermanas experimentan a Dios'®. Por otro lado, las
RRP que experimentan a Dios como el centro y motor de sus vidas (70%) presentan
indices de activismo bajos (13 %).

En relacion con la oracion, el porcentaje de Hermanas que encuentran dificultad
para mantener un ritmo de oracion constante coincide totalmente con quienes expresan
tener una experiencia insuficiente de Dios!*.

Estos datos confirman las intuiciones de Bernard. El mayor o menor grado con que
se experimenta a Dios es la personalizacion de la fe, ¢de qué otro modo se podria si no
mesurar la experiencia de Dios? La experiencia de Dios, la adhesion a Jesucristo, impli-
ca una relacion personal que a su vez transforma e impulsa un apostolado contemplati-
vo. Ahora bien, ¢de qué depende vivir la fe como una relacién personal y transformante
en Dios? Presuponiendo la gratuidad que da origen a dicha experiencia, veremos que
vivir asi la fe depende, en gran medida, de la espiritualidad en la que ésta se enmarque.

Recapitulando, podemos decir que la tension que dificulta la integracién entre vida
de oracién y apostolado tiene una componente de tipo psicoldgico. No obstante, alcan-

16 Cf. DIS, Dindmica de la vida evangélica... 80.
164 Cf. DIS, Dindmica de la vida evangélica... 73.
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zar un equilibrio psicoldgico no es suficiente para vivir como un contemplativo en la
accion. Los testimonios de Arrupe y van Broeckhoven manifiestan que la integracion
espiritual deseada es fruto de una experiencia de Dios que alcanza un grado de perso-
nalizacion siempre mayor a lo largo de la vida. Asi lo afirma también Bernard quien
entiende que esta personalizacion de la fe transforma profundamente al sujeto y le abre
a una relaciéon nueva con Dios y con el mundo. La fe que se personaliza produce una
transformacion de lo afectivo.

Los datos aportados por el estudio sobre la Congregacion Pureza de Maria ponen a
su vez de manifiesto que cuando la experiencia de Dios es pobre — es decir, la fe no se
vive suficientemente personalizada — la armonia entre la vida de oracién y la actividad
apostolica se debilita y conduce al activismo.

No podemos, sin embargo, conformarnos con esta deduccion. El problema de la
integracion espiritual, sobre todo refiriéndonos a miembros de un mismo cuerpo apo-
stolico, supone una atencion, no sélo a nivel psicoldgico-espiritual, sino también caris-
matico-institucional.

1.2. Influjo de la espiritualidad en el proceso de integracién

En el apartado anterior he querido subrayar que la relacion armonica entre oracion
y apostolado supone un proceso de personalizacion de la experiencia de Dios. Interpre-
tando con estas categorias la formulacion de Nadal, podemos decir que el “contempla-
tivo en la accién” es quien vive la familiaridad con Dios porque ha sido transformado en
una relacién personalisima con El

Nadal con sus platicas presentaba a la Compania un modo de proceder, no una
teoria. Pensaba que Dios queria extender a toda la Compania la gracia otorgada a Igna-
cio, pero acompanaba esta conviccion con la necesidad de mantenerse fieles al espiritu
ignaciano. En el modo de proceder se encontraba la invitacién a recibir la gracia'® que,
paradédjicamente, proviene de un “modo de dejarse conducir”, asi lo sugiere é en el
prélogo a la Autobiografia.

En la primera parte vimos cdmo Nadal considerd fundamental esta dimension cari-
smatica-institucional. Su empefio por clarificar cuél era el modo propio de orar en la
Compania es un ejemplo de ello. Nadal ofrece a los jesuitas que visita el andamiaje
necesario para tomar conciencia e interpretar la propia experiencia de fe. Atin mis, les
proporciona las coordenadas adecuadas para que tal experiencia se desarrolle y se in-
tensifique. Este andamiaje que tanto lo afana, constituye en definitiva las bases de la
espiritualidad ignaciana.

El estudio de Arrupe y van Broeckhoven nos confirma que la personalizacion de la
fe, al igual que en Ignacio, se origina a partir de una décil actitud que dispone al con-

165 “N’est pas Ignace qui entreprend le project de se mettre en chemin vers Dieu, mais c’est Dieu, le
Chemin, qui vient a sa recontre” R. Mgjia, “Chercher et trouver Dieu en toutes choses” en CahSplg Sup.
15, Sainte-Foy 1983, 52.
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templativo para dejarse conducir. Tal docilidad se traduce en ambos en una bisqueda
activa del modo como Dios desea guiarles.

Egide se entrega a un serio discernimiento sobre la forma que Dios quiere para su
vocacion. Se debate entre una vida marcadamente contemplativa en la Cartuja o una vida
primordialmente apostdlica, como es la de la Compania. En este discernimiento mantie-
ne la certeza de que es Cristo quien le conduce adonde ha de llegar: recibe y acoge con
consolacion su vocacion de jesuita precisamente cuando reconoce que el desprendimien-
to que lo dispone en su busqueda es ya una gracia especificamente ignaciana'®.

Por su parte, Arrupe experimenta también como una gracia el modo como Dios le
va manifestando su vocacion, en concreto a través de los Ejercicios, que marcaran en su
vida momentos de intensa epifania. Arrupe incluso consolidara con un voto su disponi-
bilidad a ese modo particular de ser conducido.

Ambos se descubren invitados a caminar segiin un modo propio de proceder que les
dispone a la accién de Dios, les ayuda a tomar conciencia de esta accion y a interpretar
las propias llamadas personales.

La docilidad que manifiestan tanto Ignacio como los dos contemplativos estudiados,
apunta, en primer lugar, al modo como Dios desea conducirles. Consiste en ir recorrien-
do un camino que se configura precisamente a través de la manifestacion de la accion de
Dios en sus vidas. A medida que se personaliza la relacion con Dios, un modo de proce-
der se va explicitando; ya sea como carisma personal, ya como carisma institucional.

La espiritualidad, por tanto, en su sentido mas operativo, expresa para estos con-
templativos, la invitacién de Dios a acceder a una intimidad que abre sus puertas me-
diante la llave de la personalizacion de la fe. Esta invitacion, percibida como gracia,
suscita el deseo de fidelidad y la docilidad para dejarse conducir. Esta invitacion disipa
en ellos la inmediata preocupacion por las acciones que han de realizar y centra toda su
atencion en disponerse totalmente para Dios.

El objetivo de las proximas paginas consistira en mostrar que la apropiacion de la
espiritualidad que anima un determinado cuerpo apostdlico ayuda a la integracion espi-
ritual de sus miembros; también en el caso de las RRP. Si la “propia espiritualidad”
identifica, no es tanto porque exprese un modo de actuar cuanto porque es camino
propuesto por Dios a una determinada familia religiosa. En ese camino, el grupo recibe
su identidad de Dios; del mismo modo que el sujeto recibe la vocacion como un don. En
este sentido, proceder segtin la propia espiritualidad es ya dejarse conducir a la familia-
ridad de que goza el contemplativo en la accion.

Considero, pues inherente a la cuestion de la integracion espiritual la interiorizacion
de la propia espiritualidad. Nadal no encontré para ello forma mas eficaz y convincente
que el recurso a la vida paradigmatica de Ignacio'®’. La docilidad de Ignacio al modo de
ser conducido es el modelo propuesto a la Compafia'®®,

16 Cf. J. M. RaMBLA, Dios, la amistad... 45.

67 Cf. MNad V [33], 262.

198 Tgnacio no es modelo en cuanto a las gracias misticas que recibid, que son siempre una experiencia
personal intransferible. Ignacio es modelo por el modo de disponerse a recibirlas. En este sentido el carisma
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Siguiendo el método de Nadal, a continuacion me fijaré primero en las Constitucio-
nes de las RRP; en particular, en los puntos que se refieren a la oracion en relacién con
el apostolado. Después mi atencion se centrara en Alberta Giménez y en el modo en que
su experiencia personal de Dios le condujo a la unién con El a través de una mistica de
la accion.

1.3. Constituciones RRP

Para una mejor comprension de las Constituciones de las RRP, me parece necesario
presentar brevemente los elementos que, paulatinamente, condujeron al Instituto a
identificarse con la espiritualidad ignaciana y cémo esto quedd plasmado en sus Con-
stituciones.

La espiritualidad ignaciana en la Pureza de Maria

En 1874, afo en que se constituyd la primera comunidad de Hermanas de la Pureza
de Maria, Alberta Giménez junto con el canénigo Tomas Rullan, su fiel colaborador,
redactaron el primer documento legislativo del nuevo Instituto: las Bases para la reorga-
nizacion de la Sociedad de Hermanas de la Pureza de M* Santisima (tradicionalmente
conocido como Bases).

Segtn explica el mismo Tomas Rullan en el acta de fundacion'®, para la redaccion
de estas Bases se tuvieron en cuenta los estatutos de la Sociedad del Sagrado Corazon,
fundada por Santa Sofia Barat. Las religiosas del Sagrado Corazén estuvieron en el
Colegio de La Pureza unos afos antes de que llegara a él Alberta Giménez, desde 1852
a 1854'7°, Posteriormente, cuando el Obispo Salva pidi6 a Alberta que asumiera la di-
reccion del Colegio, T. Rullan, que tuvo ocasién de conocer las Constituciones de esta
Sociedad, fue partidario de imprimir en él su estilo y a ello se debe el influjo de los
Estatutos de la Madre Barat en las Bases'’.

Este influjo resultd decisivo pues, a través de él, entro la espiritualidad ignaciana en
los documentos legislativos de las Hermanas de la Pureza. No hay que olvidar que las
Constituciones de la Compaiiia de Jests fueron para la Sociedad del Sagrado Corazon,
desde el inicio de su fundacién, el modelo para sus propias Constituciones y diversos
padres jesuitas participaron en la redaccion de sus diferentes Estatutos y Reglas desde
1805 hasta 1826.

Sin embargo, no se puede reducir inicamente a esta circunstancia la identificacion
con la espiritualidad ignaciana por parte del Instituto de la Pureza de Marfa. Diria que
mucho més determinante fue la practica de los Ejercicios Espirituales de S. Ignacio, que
se inici6 desde 1877 y no se abandond mas. Los Ejercicios los hacia la comunidad de

del fundador puede ser participado por quienes le siguen. Estos recibiran a su vez la gracia de la familiari-
dad con Dios de un modo también personal y tGnico. Cf. R. MEjia, “Chercher et trouver Dieu...”, 66.

109 Cf. M. JuaN, Una Insigne balear..., 1317.

170 Cf. M. JuaN, Una Insigne balear..., 1344.

71 Cf. M. JuaN, Una Insigne balear..., 1345-1356.
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Hermanas y también las alumnas del Colegio, exhortadas a ello por la misma Alberta,
quien estaba convencida de “su altisimo valor educativo”!’?. Fruto de este convenci-
miento son los rasgos ignacianos presentes en los Escritos Espirituales de Alberta: la
gloria de Dios, el principio y fundamento, la santa indiferencia, la humildad, la direc-
cion espiritual, por citar algunos. A ellos volveré més adelante.

Finalmente, fue concluyente la reforma del Codigo de Derecho Candnico de 1917 que
exigia a todas las Congregaciones religiosas la revision y adaptacion de sus Constituciones,
debiendo acogerse a algunas de las reglas ya existentes en la Iglesia y aprobadas por ella.
En 1919, el Gobierno General del Instituto decidi6 que las Constituciones de la Pureza se
basaran en las de la Compaiiia de Jesus. El nuevo texto fue aprobado en 1925. Tras siete
anos de experiencia positiva, se pidi6 la aprobacién definitiva, concedida en 19357,

El caracter ignaciano de las Constituciones RRP queda explicitado en el texto actual,
principalmente en aquellos niimeros que se refieren a la integracion espiritual.

Ideal de integracién en las Constituciones RRP

La extension de este articulo no me permite un analisis completo de las Constitucio-
nes de las RRP. Me detendré Ginicamente en aquellas partes que tocan explicitamente la
relacion oracién-apostolado, por ser esta relacion expresion de la forma institucional.

La constitucion 28 dice as:

Nuestra vocacion apostolica encuentra en la oracion su dinamismo y su eficacia. Persuadidas
de que somos “colaboradoras de Dios” y de que El es quien da el crecimiento, procuraremos
ser instrumentos aptos de su accion salvifica, dando mas importancia a los medios que nos
unen a Dios que a los que nos disponen para el trato con los hombres. Contemplativas en la
accion, nuestra vida interior estimula en nosotras el amor al préjimo para la salvacion del
mundo y edificacion de la Iglesia.

Esta constitucion resulta clave para entender la identidad espiritual de las RRP. En
primer lugar, porque hace referencia a la vocacién apostélica y a su relacion con la
oracion. Conviene notar que esta constitucion pertenece al capitulo dedicado a la vida
de oracidn, por lo tanto es normal que se fije principalmente en la funcion de la oracion.
Hemos de ir a la constitucion 7 para entender correctamente la relacion entre vida de
oracion y apostolado:

Al ser nuestro instituto de vida apostdlica, la vida interior y religiosa de sus miembros ha de
estar imbuida de espiritu apostélico y toda la accion apostolica ha de estar animada por la
vida interior y el espiritu religioso, aspirando a conseguir en la propia vida una perfecta
unidad y armonia entre la vida interior y religiosa y la actividad apostolica.

Nos encontramos de nuevo con el ideal nadaliano; oracion y apostolado se enrique-
cen mutuamente y este dinamismo, impulsado por la caridad, integra y unifica las tres

172 A, MATHEU MULET, La Madpre..., 68.
173 Posteriormente y siguiendo el espiritu de renovacién del Concilio Vaticano II, se elaboré otro

texto aprobado en 1980, al que se incorporaron dos constituciones més en el 2003. Cf. B. PECINA, La
personalidad..., 11, 58-59.

JuLiA VIOLERO R.P. 69


http://www.ignaziana.org/

7 (2009) 29-96 5 1»%«15 A A

ivista di ricerca teologica &

dimensiones nadalianas del contemplativo en la accién: Spzritu-Corde-Practice.

En segundo lugar, la constitucion 28 afirma la conviccion que se encuentra en la base
del apostolado de las RRP: “Somos colaboradoras de Dios y El es quien da el crecimien-
to”. El nexo copulativo que une las dos proposiciones nos indica que no se pueden sepa-
rar. La invitacion es a la actividad, a participar de la misma accién de Dios; pero esa
actividad ha de ir acompafnada de la pasividad, del abandono y la confianza en Dios.

A continuacidn, la constitucién expresa el ideal que persiguen las RRP: “Ser instru-
mentos aptos de su accion salvifica”; y el modo de alcanzar este ideal: “Dando mas
importancia a los medios que nos unen a Dios que a los que nos disponen para el trato
con los hombres”.

Fijemos la atencion en el ideal y en los medios para conseguirlo.

Elideal “ser instrumentos aptos de la accion salvifica” de Dios, proviene de las Con-
stituciones escritas por Ignacio y es un término clave para describir la unién con Dios en
la espiritualidad ignaciana. La presencia de esta expresion en las Constituciones de las
RRP no es casual, sobre todo tratandose de un punto tan decisivo como es la vida inte-
rior. A diferencia de otras espiritualidades que describen la uniéon con Dios como una
union esponsal, la mistica ighaciana aspira a la unién en el servicio, en la participacion
de la mision de Cristo'#, La expresion “instrumento apto” presupone todo un dinami-
smo mistico que transforma la propia accion en accién de Dios. Tal dinamismo actualiza
las intenciones, opera el deseo que se fragua en lo interior, de modo que la adhesién a
Dios se realiza en lo més intimo del sujeto y se manifiesta en una respuesta activa. Op-
tando por esta expresion en sus Constituciones, las RRP asumen que esta mistica, y no
otra, es la que estan llamadas a vivir.

Respecto de los medios se utiliza también la terminologia de las Constituciones de la
Compania de Jests!”. Son aquellos que juntan el instrumento con Dios y que le dispo-
nen y le hacen décil a su voluntad: las virtudes y las cosas espirituales, es decir, los
medios que se refieren a la accion del Espiritu de Dios'’¢. De ellos se ha de llenar la

17 Cf. J. DE GUIBERT, La Spiritualita della Compagnia di Gesa, Citta Nuova, Roma 1992, 31.

175 “Para la conservacién y aumento no solamente del cuerpo y lo exterior de la Compaiiia, pero atin
del espiritu de ella, y para la consecucién de lo que se pretende, que es ayudar las dnimas para que
consigan el Gltimo y supernatural fin suyo, los medios que juntan el instrumento con Dios y le disponen
para que se rija bien de su divina mano, son m4s eficaces que los que le disponen para con los hombres,
como son los medios de bondad y virtud, y especialmente la caridad y pura intencién del divino servicio
y familiaridad con Dios nuestro Sefior en ejercicios espirituales de devocién, y el celo sincero de las
animas por la gloria del que las cri6 y redimid, sin otro algiin interés. Y asi parece que a una mano debe
procurarse que todos los de la Compaiiia se den a las virtudes sélidas y perfectas y a las cosas espiritua-
les, y se haga de ellas mas caudal que de las letras y otros dones naturales y humanos. Porque aquellos
interiores son los que han de dar eficacia a estos exteriores para el fin que se pretende” Constituciones de
la Compaiiia de Jesis. Introduccion y notas para su lectura, S. ARZUBIALDE - J. CORELLA - L. GARCIA-LOMAS
(ed.), Mensajero-Sal Terrae, Bilbao-Santander 1993, [813] 345.

176 Son medios espirituales porque se trata de actividades que no pueden concebirse como posibles
sin la accién del Espiritu. La distincién de los medios se establece en relacién al fin perseguido, en
referencia a la unién con Dios; y no en virtud de la materialidad o inmaterialidad de los mismos. Cf. R.
Mgjia, “Chercher et trouver Dieu...”, 75.
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Hermana de la Pureza mas que de otras inteligencias y habilidades humanas. No porque
estos tltimos no sean importantes, sino porque su eficacia depende de los primeros. Los
medios naturales son provechosos tinicamente si se ejercitan por el servicio divino y no
para confiar en ellos, sino para cooperar con la gracia divina'”’. Por su parte, los medios
que unen el instrumento con Dios no se reducen a una sucesion de actos practicos a lo
largo de la jornada, sino que expresan més bien una actitud fundamental mantenida que
debe animar todas las ocupaciones cotidianas!’®,

Por tanto, segtn las Constituciones, la integracion entre vida de oracién y apostola-
do se actualiza en el servicio a Dios como instrumentos suyos.

He querido fijar la atencién en las Constituciones de las RRP porque expresan la
dimension operativa de su espiritualidad. Sin embargo, no dan origen al modo de pro-
ceder, en todo caso lo confirman y lo promueven. La espiritualidad de un instituto pro-
cede de testimonios reales y se reconoce en la vida del fundador y de sus miembros. Por
ello, exploraré a continuacién la vida de Alberta Giménez para dar concrecién al ideal
propuesto por la constitucion 28.

2. Alberta Giménez, instrumento de Dios

Como ya sefialé, en esta segunda parte, mi interés se centra en Alberta Giménez
precisamente en cuanto contemplativa en la accién; no pretendo ofrecer un retrato com-
pleto de su vida. La razén es paralela a la que movié a Nadal; mi atencion se dirige a
rescatar el modo propio de las RRP ofrecido en el sujeto paradigmatico. Esta perspecti-
va puede otorgarnos algunas claves de integracion para vivir mejor la vocacién de con-
templativas en la accidn, segiin nuestro carisma.

En esta seccion, tras ofrecer una visién general de su vida y de sus principales escri-
tos, me detendré a considerar la experiencia personal de Dios que estd en la base de la
espiritualidad de Alberta. En un segundo momento, estudiaré la mistica albertiana a
partir de tres perspectivas: la unién con Dios en la intencidn, la unién en la decision y
finalmente, la unién en la accién.

2.1 Pinceladas biogrificas

Lavocacion de Alberta Giménez (1837-1922) se encuentra ligada desde el inicio a la
educacion. Nace en la Espafa del siglo XIX, en una época en que las tasas de analfabe-
tismo eran elevadisimas'”®. La falta de instruccion se acentia atin més en una isla como
Mallorca, de donde era originaria'®. No obstante, recibié una esmerada educacion gra-

1 Cf. Constituciones de la Compariia de Jesis... [814] 345-346.

178 Cf. R. MEjia, “Chercher et trouver Dieu...”, 77.

17 Al inicio de la segunda mitad del s. XIX, el 75.52% de la poblacién no sabia leer ni escribir. Cf.
“Estadisticas del Instituto Geografico y Estadistico” en el Diario E/ Liberal (12/01/1904).

180 “Varias veces la prensa de esta Capital, con honroso celo, se ha ocupado del estado lamentable en
el que se encuentra la instruccién primaria de las Baleares; pero, a pesar de su atraso (...) no ha alcanzado
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cias a la sensibilidad cultural de su padre, sargento del Cuerpo de Carabineros, y a los
profesores particulares que éste le proporciond'®. La familia se traslada fuera de Mal-
lorca en diversas ocasiones debido a los destinos del padre. Estos desplazamientos in-
fluiran decisivamente en la vision que Alberta se va formando del mundo.

Alberta se casa con Francisco Civera, quien fuera su profesor por muchos afios. A
ambos les une, ademas del amor, una profunda vocacion por la ensefianza y una perma-
nente preocupacion por la pedagogia. Francisco abre un colegio privado masculino y al
poco tiempo Alberta se decide a abrir otro femenino. Finalmente unen los dos colegios
en un mismo edificio.

El matrimonio tiene cuatro hijos, tres de ellos fallecen a temprana edad. En 1869,
muere también Francisco. Alberta tiene entonces 32 afios. Por esa época, parece que
piensa en entrar en la orden de la Visitacion'®?, pero no acttia porque no lo ve claro.
Espera, y en esa espera le llega una propuesta que dara un giro a su vida.

El 2 de marzo de 1870 recibe la visita del alcalde de Palma al que acompana el
canénigo don Tomds Rulldn. En nombre del obispo de Mallorca, proponen a Alberta
hacerse cargo de la direccion del Real Colegio de la Pureza de Maria. Dicho Colegio,
fundado en el 1809, se habia deteriorado mucho con los afios y tultimamente habia per-
dido todo su prestigio. Todos los intentos por levantarlo habian sido en vano. La pro-
puesta, por tanto, no era muy ventajosa; sobre todo si tenemos en cuenta que el colegio
de Alberta si que gozaba entonces de buen prestigio y contaba con un buen niimero de
alumnas. A pesar de todo, Alberta acepta.

En seguida, el Colegio de la Pureza comienza a recobrar prestigio. La dedicaciéon de
Alberta y su buen hacer transforma el grupo de maestras y el resto de la institucion.

Otro nuevo desafio se le presenta dos afios més tarde cuando la Diputacién solicita
que el Colegio albergue también la Escuela Normal de Maestras de Baleares, la primera
Escuela Normal en las Islas y la segunda a nivel nacional. De nuevo, la respuesta de
Alberta es decidida y acepta el reto.

En el corazon de Alberta hay atin un proyecto que se va gestando lentamente y que,
junto con Tomds Rullan, persigue con ilusion: transformar el grupo de maestras en co-
munidad religiosa. En 1874 se constituye la primera comunidad de Hermanas de la
Pureza de Marfa y en 1901 la Congregacion obtiene la aprobacion pontificia.

Cuando Alberta muere en 1922, la Congregacion cuenta con diez fundaciones que
se extienden desde Mallorca hasta las Islas Canarias'®.

nunca despertar el interés de las juntas provinciales y locales” J. QUETGLAS, Almanaque Balear, Palma de
Mallorca 1867.

181 Cf. M. JuaN, Una Insigne Balear I, Graficas Miramar, Palma de Mallorca 1986, 163-207. Sigo este
volumen para las referencias biograficas.

182 ) quiza en otra orden de clausura, puesto que en ese afio no existia en Mallorca ningtin convento
de Salesas y no parece probable que Alberta pensara en abandonar la Isla.

18 Durante el gobierno de M. Alberta se realizaron las siguientes fundaciones: Manacor (1892), Agul-
lent (1899-1955), Onteniente (1901), Olleria (1907-1915), Alcacer (1913-1956), Noviciado Son Serra
(1915), Jardines de la Infancia-Palma (1916), Jumilla (1916-1933). Todavia en vida de la Madre y después
de haber presentado su dimisién se fundé en: Valencia (C/ S. Guillén), Establiments y Puerto de la Cruz.
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2.2. Las fuentes

Los escritos que se conservan de Alberta son sus Cartas'®, sus Escritos Espirituales'
y sus Escritos Literarios. Utilizaré como referencia principalmente los dos primeros.

El Epistolario

Se calcula que Alberta escribi6 7344 cartas, contando sélo las destinadas a las Her-
manas, en un periodo de unos 50 afos (1874-1922)'%, A ellas habria que sumar las de
oficio, perdidas en su mayor parte y las escritas a alumnas y exalumnas de las que se
conservan poquisimas. En total han llegado hasta nosotros Gnicamente 404. Estos datos
ya indican que dedicé gran parte de su tiempo a la redaccion de estas cartas.

La atencion en sus cartas se centra primordialmente en las personas'® [Cf. 140].
Cada carta constituye para Alberta la ocasion de hacerse cercana a su interlocutor y por
ello es un deber ineludible, aunque lo haga con agrado'®. El Epistolario de Alberta
aparece extraordinariamente personalizado porque, sencillamente, sabe ponerse en el
lugar de su destinatario y adecuarse a su necesidad.

Las cartas se convierten en un medio para prestar atencién a los acontecimientos,
para evaluarlos e interpretarlos bajo la luz de su fe; y para compartir esa fe mediante el
reconocimiento agradecido del amor del Padre. Si consideramos que la mayoria de estas
cartas fueron escritas a pesar del poco tiempo que dejaban a Alberta sus multiples ocu-
paciones como Rectora del Colegio y Directora de la Normal'®, concluimos que la co-
municacién epistolar no fue una actividad secundaria para ella. Ella misma expresa en
diferentes ocasiones haber escrito hasta mas de diez cartas en un solo dia'”®; y con fre-
cuencia, las escribe de noche'*!. En los tltimos afios, Alberta pierde progresivamente la

184 A, GIMENEZ, Cartas (1874-1922). Introduccion, texto y notas por M. Juan, Roma 1980 (obra inédi-
ta). Para hacer referencia a las cartas seguiré la numeracién entre corchetes ([...]) de este estudio.

185 CONGREGACION PUREZA DE MaRia (CPM), Escritos Espirituales de M. Alberta, Sant Cugat 1998
(obra inédita).

186 Cf. A. GIMENEZ, Cartas (1874-1922). Introduccién..., VII.

187 “Nada me dice V. de Vs. que es lo que en primer término me interesa” [60]. Cf. B. PECINA, La
personalidad de Alberta Giménez, 1, 114-116.

188 Alberta acostumbraba a escribir semanalmente a cada superiora: “He escrito con puntualidad
todos los martes” [307], Cf. [309].

189 “Hubiera querido escribir largo y me veo obligada a terminar” [123]; “Poco y al vuelo podré
escribir” [110]; “Correspondiendo a su grata, le pongo estas pocas lineas y lo hago al vuelo.”[117] “Soy
corta porque no tengo tiempo para mas, no porque no desee preguntar y decir muchas cositas” [140];
“Escribo al vuelo, no extrafie V. que sea breve” [142]; “Mucho tengo hoy que escribir y temo que se me
quede la mitad en el tintero”[145].

19 “Hace ésta el nimero nueve de las que escribo hoy, y pienso escribir atin otras tantas” [162].

1 “Esta es la n° 5* que escribo esta noche después de salir del coro; no extrafie si va incompleta y
desalifiada; otro dia ira mejor” [89]; “El retiro me ha privado de escribir a V. como todos los martes
acostumbro, y me veo precisada a verificarlo al vuelo, de noche, y apagandoseme el quinqué por falta de
petréleo, lo que me obliga a escribir a la luz débil y oscilante de una bujia. V. se contentara, pues le
consta que no suelo escatimarle mis escritos”[132].
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vista, pero no se resiste a dejar de escribir y a menudo excusa el desalifio por no poder
redactar con letra firme y clara.

En conclusidn, el Epistolario, por un lado, nos permite percibir el ritmo de actividad
de Alberta. Por otro, representa el paréntesis que Alberta introduce en su jornada para
comunicarse y acompafar a quienes no tiene cerca. Este paréntesis reviste tal importan-
cia para ella que no renunciari a €l ni si quiera cuando sus ojos ya no vean.

Los Escritos Espirituales

La coleccion de Escritos Espirituales son en su mayor parte apuntes tomados por
Alberta en los ejercicios espirituales realizados entre 1881 y 1896. Forman parte tam-
bién de estos escritos el Esquema de Reglamento de 1884, documento base para las
Constituciones de 1892, y otros cinco escritos breves que Alberta redacta por circun-
stancias diversas y que en la historia del Instituto tradicionalmente vienen clasificados
también como espirituales'?,

2.3. En didlogo con el Dios Providente

En la primera parte de esta seccion, quise fijar la atencion sobre la necesidad de
tener una experiencia personal de Dios para vivir como un contemplativo en la accion.
El mismo Arrupe fundamentaba la integracion espiritual del contemplativo en tener
una experiencia “amplia” de Dios, un encuentro personal con El, como vimos.

La primera pregunta que quisiera plantear es qué podemos afirmar sobre la expe-
riencia que Alberta tuvo de Dios en medio de sus diversas ocupaciones. Numerosos
testimonios destacan en ella la confianza en la Providencia como un rasgo esencial de su
espiritualidad'” ¢Es ésta la clave que transforma su fe en un encuentro personal con
Dios? Dejemos que sea ella misma quien responda.

En el epistolario albertiano, el término Providencia aparece de forma explicita 17
veces'™, En varias de estas ocasiones, junto a la palabra Providencia aparece también el
vocablo “designios”: “Acatemos los designios de la Providencia y besemos ddciles su
mano, que si nos hiere, sabemos que lo hace siempre para nuestro mayor bien” [274];
“Bendigamos a Dios y acatemos los inescrutables designios de la Providencia” [333]; o
formulas parecidas (Cf.[184]). A primera vista estas expresiones son dificiles de enten-
der. Alberta era mujer de su época y su lenguaje responde a la mentalidad de entonces.
Tal vez, por eso mismo, resulte mas fascinante descubrir que en su espiritualidad las
formas no agotan el contenido.

192 Otras fuentes que utilizaré para estudiar la figura de Alberta son la Positio Super Virtutibus, que
recoge un gran ntimero de testimonios de personas que trataron a Alberta, y las diferentes biografias y
estudios que se han realizado sobre ella. Cf. SCPCS, Positio Super Virtutibus, Tip. Guerra, Roma 1981.

19 “Tenfa mucha confianza en la Providencia de Dios, y se mostraba siempre tranquila y serena, en
todos los acontecimientos” Testimonio de Catalina Balaguer en SCPCS, Positio Super Virtutibus, Test.
VI, Ad. 47-49, 105. Cf. B. PECINA, La personalidad de Alberta Giménez, 11, 72-77.

94 Cf. A. GIMENEZ, Cartas (1874-1922)..., [8.9.41.67.161.163.172.184.188.229.253.263.273.274.
287.333.365].
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Desde muy joven Alberta se experimenta invitada al didlogo con Dios, que se inicia
durante su nifiez y adolescencia en el marco de una sincera piedad popular que envuel-
ve su vida de una profunda religiosidad. Cultiva en ese ambiente piadoso la conviccion
de que a Dios hay que anteponerlo a cualquier cosa'””; madura descubriéndose a si
misma como interlocutora en ese dialogo. La actitud de escucha a Dios va creando en
ella una capacidad de atencion adorante y adquiere la sensibilidad necesaria para reco-
nocer la voz de Dios en lo mas cotidiano, en la naturaleza, en el estudio, en el servicio,
en la amistad.

El interés de su padre por proporcionarle estudios y los viajes fuera de la Isla des-
piertan en ella la capacidad de asombro y de admiracién hacia la obra del Creador y una
actitud positiva frente al mundo. En su ancianidad, por ejemplo, confesard ”gozar lo
indecible” contemplando un eclipse de sol [182].

Alberta reconoce a Dios contemplando la naturaleza, pero también recorriendo la
geografia humana. Ella misma comentara con agrado el recuerdo que conservaba de los
paisajes, edificios y personas de Menorca, donde pasé cuatro afios de su adolescencia'®®.

En relacién a los estudios, mantendra vivo el deseo de aprender a lo largo de su vida
y la disposicion de prepararse lo mejor posible. Tenia 62 anos cuando escribe: “Estudio
como nunca en mi vida he tenido que estudiar” [60].

La atencion amorosa de Alberta se va traduciendo en disposicion para el servicio y
ello le conduce a reconocer la voz de Dios en mediaciones humanas tales como la llama-
da del Obispo!'”’, los Visitadores'®, las Constituciones'”, etc. Son mediaciones a menu-
do ambiguas que requieren una actitud de discernimiento. “Segtn las condiciones, tal
vez yo iria”?®, es la respuesta que da a la propuesta de hacerse cargo del Colegio de la
Pureza. Su disponibilidad es discreta, no precipitada. Pero esa discrecion no merma
generosidad a su entrega, al contrario. El discernimiento la capacita para reconocer la
propuesta como invitacién de Dios y le conduce a volcarse enteramente en tal empresa.

La amistad representa para Alberta otro lugar privilegiado de didlogo con Dios.
Alberta vivi6 con gratitud e intensidad sus relaciones personales en las diferentes etapas
de su vida. Encontramos dos ejemplos de ello en la amistad que mantuvo con Maria
Aloy y con Josefa Rotger.

1% Un ejemplo de ello es que, siendo nifia, madrugaba mucho para ir a misa, tanto que a veces
encontraba las puertas de las iglesias cerradas. Cf. Testimonio de Francisca Bibiloni en SCPCS, Positio
Super Virtutibus, Test. 11, Ad. 8, 20.

1% Cf. M. JuaN, Una Insigne Balear 1..., 165.

197 “Vio en esto como una inspiracién de Dios” Testimonio de Angela Ferrer en SCPCS, Positio
Super Virtutibus, Test. I, Ad. 12, 3.

198 “Miraré a mis superiores revestidos de la autoridad del mismo Dios y que sus mandatos o indica-
ciones son la expresion de la voluntad de Dios” Ejercicios Espirituales 1889 en CPM, Escritos Espiritua-
les, 169.

19 “Yo tengo manifestada y expresa la voluntad de Dios sobre mi, en lo que me mandan las Consti-
tuciones y me prescribe la obediencia”. Ejercicios Espirituales 1889 en CPM, Escritos Espirituales, 170.

200 A MATHEU MULET, La Madre Alberta, Publicaciéon “Circulo de Estudios”, Palma de Mallorca
1935, 30 (obra inédita).
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Maria Aloy*** actuaba de auxiliar en el Colegio de la Pureza cuando llegé Alberta a él.
En medio de las dificultades que presentaba el Colegio, Alberta encontré en la joven una
mano amiga con quien compartiria sus ilusiones mds intimas y su empefio por agradar en
todo a Dios. En una poesia que le dedica dice: “Flor hermosa, ti me consuelas en mis
afanes y amarguras (...) bendigo mi suerte”?*. La amistad entre ellas fue el inicio de una
comunién mucho més profunda. Junto a Maria Aloy, Alberta proyectaria la primera co-
munidad de Hermanas de la Pureza. Esta relacion significo para Alberta un fluir de fe y
entusiasmo en el seguimiento del Sefior.

En cuanto a Josefa Rotger?”, amiga y posteriormente cufiada de Alberta, nos han
llegado pocos datos de la relaciéon entre ambas, pero tenemos los suficientes para afirmar
que se tratd de una amistad intensa y duradera. Alberta y Josefa se dedicaron varias poe-
sfas precisamente en el periodo en que la peste acechaba toda Mallorca y el luto irrumpia
en tantas familias conocidas. Precisamente, Josefa acompané a Alberta en uno de los
momentos mas amargos de su vida, el de la muerte de su hija Catalina®™. Los poemas que
se conservan manifiestan intensos sentimientos de comunién entre ambas amigas®”.

Tomas Rullan?®, Montserrate Juan?”, Enrique Reig?® o el mismo Francisco Civera

201 Rosa Maria Aloy y Miralles. Nacié en 1849. Segtin cuentan sus vecinos, era discreta, silenciosa y
suave; abandonada por completo a la voluntad de Dios. Ingresé6 como pensionista en el Real Colegio de
la Pureza en 1867. Dotada de gran talento y simpatia, pronto se gané la confianza de las ancianas Her-
manas. Fue la Gnica persona que encontré Alberta en el Colegio a su llegada que le pudiese ayudar a
levantarlo. Entre ambas se establecié una estrecha compenetracion de ideas y sentimientos. Murié pre-
maturamente en 1876. Cf. A. GIMENEZ, Cartas (1874-1922)...., 9%-10%.

22 A, SANCHO Y NEBOT, La Madre Alberta, MN. Alcover, Palma de Mallorca 1941, 123,

205 Cas6 con el hermano de Alberta, Saturnino, en 1867. Josefa fallecié en 1879. Cf. A. GIMENEZ,
Cartas (1874-1922)..., 122*-123%,

204 Tosefa Rotger acompana a Alberta en el duelo de su hija Catalinita y por esas fechas emprenden
juntas el proyecto de un colegio de nifias dirigido por Alberta. Cf. A. MATHEU MULET, La Madre Alberta, 19.

25 Cf, A. GIMENEZ, “A mi querida amiga”, en ACM, leg. 9.

206 “E]la le abria su corazén y él le aconsejaba en todo, tanto en lo que se referia al espiritu como en
lo que tocaba a la direccién de la casa (...) Quien la ayudaba en todo y la aconsejaba era el canénigo D.
Tomas Rullan, visitador de la casa (...) Era el alma del instituto, puesto que la sierva de Dios le consulta-
ba todos los negocios” M. JuaN, Una insigne balear..., 1, 286-287.

27 M* de Montserrat Juan Ballester ingresé en la Congregacién en 1874. En 1876 fue nombrada
Vice-Rectora del Colegio, sustituyendo a Marfa Aloy. En 1892 es nombrada Vice-Superiora General y
Asistente- Admonitora, cargos que ocup6 hasta 1916. Sigui6é ocupando otros cargos de gobierno hasta
1932. Muri6 en 1935. La H. Margarita Juan nos refiere de su relaciéon con Alberta: “Compenetrada con
Madre Alberta ayud6 a plasmar la Congregacién de la Pureza. (...) Ambas eran de temperamento diver-
so; pero la nobleza y elevacién de miras que reinaba, transformé tales diferencias en perfecto acuerdo y
maravillosa armonia” A. GIMENEZ, Cartas (1874-1922)..., 148*-152*,

2% Don Enrique fue visitador del Colegio de la Pureza desde 1897 hasta 1901. Colaboré en el proce-
so de redaccién y aprobacién de las Constituciones y en el reconocimiento pontificio del Instituto. Al
igual que Alberta, antes de consagrarse a Dios quedé viudo y sufrié también la pérdida de una hija, a
causa del célera. En enero de 1901, D. Enrique dejé el cargo de visitador de la Pureza y se trasladé a
Toledo para tomar posesién de una canonjia en la Catedral de dicha ciudad. La amistad con Alberta no
se enfrié y Don Enrique continué siendo por mucho tiempo consejero de ella. Cf. Testimonio de Regina
Casanova en SCPCS, Sumzmarium Documentorum, 462.
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fueron otras personas en quienes Alberta se supo abrazada por el amor providente de
Dios. Estas personas amigas ofrecieron a Alberta la posibilidad de sostenerse mutua-
mente en la basqueda incesante de Dios, mds atin cuando éste arrebataba sibitamente
de su lado a quienes eran para ella consuelo y ayuda. El didlogo con Dios parecia enton-
ces reducirse a un deshabitado silencio, dificil de interpretar.

Podemos afirmar que el desconcierto formé parte del itinerario espiritual de Alber-
ta. Ante él, opta por el recogimiento y la reverencia: “Si ahora no sé recibir las cruces
con alegria, al menos con sumision y sin murmurar de Dios que me las da”?”. Alberta se
adentra en ese espacio de desconcierto. No lo rehuye, permanece a la escucha. Aprende
el lenguaje de los sentimientos, de las mociones, de las huellas que deja Dios en su alma.
Se bate con sentimientos encontrados. Se pregunta y cuestiona como ha de interpretar
ese lenguaje. La dicha de la llamada se entremezcla con el dolor causado por la reciente
muerte de los suyos. No sabemos cudl de estos sentimientos le revelaria mas a Dios, cual
de ellos le unirfa mas a El. Corremos el riesgo de presentar los hechos sin profundizar
suficientemente en como los vivié ¢Cuanto tardaria en recuperarse de la muerte de su
esposo? Hemos mencionado el desconcierto, pero ¢cabria hablar de auténtica crisis en
esos meses de incertidumbre que siguieron a la muerte de Francisco?

De la respuesta de Alberta al Obispo podemos deducir que su confianza en Dios hizo
posible conciliar sufrimiento y alegria. Debi6 ser, sin duda, un momento de profundo
despojo interior para Alberta. Asi lo describe en un poema a Maria Aloy: “Con el co-
razén lleno de tristeza, cansado de tanto sufrir, emprendi largo camino, corriendo siem-
pre con profundo dolor”?°, Alberta emprende el nuevo camino que Dios le propone con
dolor, si, pero confiada. Su confianza en la Providencia le permite secundar sin miedo las
inspiraciones renovadoras que el Espiritu le propone, hasta el punto de pensar, tan sélo
dos afios después de su llegada al Colegio, en formar una comunidad religiosa®'!.

El Dios Providente introduce a Alberta en una l6gica diversa que sencillamente esca-
pa a su comprension. Sin embargo, la experiencia de sentirse guiada y conducida se trans-
forma en fuente de intenso consuelo para ella y en clave de integracion en su vida. En
medio del desconcierto crece una adhesion y un respeto atin mayor a ese Dios misterioso
que rompe sus esquemas. En ese espacio, se despierta y se reafirma en Alberta su con-
ciencia de criatura y el deseo de abandonarse mas intensamente en manos de su Creador.

El sentimiento de dependencia y confianza permite a Alberta abandonarse también
a esas mediaciones humanas que a menudo son parte de los “designios inescrutables”.
En esas mediaciones reconoce el rastro de un amor providente que misteriosamente la

acompana?'?,

20 Ejercicios Espirituales 1889 en CPM, Escritos Espirituales, 172.

210 Poesia a la H. Vice-Rectora Maria Aloy. Minuta de Alberta Giménez, 1872, leg. 5-39571, ACM.

211 “Tenia mucha confianza en la Providencia de Dios, y se mostraba siempre tranquila y serena, en
todos los acontecimientos”, Testimonio de Catalina Balaguer en SCPCS, Pos:tio Super Virtutibus, Test.
VI, Ad. 47-49, 105.

212 “Tanto en el modo de hablar como en el modo de obrar, se veia que la Madre estaba convencida

que la Providencia amorosa de Dios, habia guiado todos sus pasos” Testimonio de Maria Bauza en
SCPCS, Positio Super Virtutibus, Test. V, Ad. 52, 83.
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2.4. Unida a Dios...

La constitucién 28 recordaba que las RRP son “colaboradoras de Dios y que El es
quien da el crecimiento”. La experiencia de la Providencia de Dios en Alberta funda-
menta la segunda parte de la frase de la constituciéon. Veamos a continuacion cémo se
realiza en ella el ser colaboradora de Dios.

2.4.1. En la intencion

Abundan los testimonios que nos presentan a Alberta como una mujer unida a Dios??,
que vivia continuamente en la presencia de Dios: “Se veia que estaba siempre unida a
Dios donde fuese”?'4,

Parece que vivir en la presencia de Dios tiene mucho que ver para Alberta con tener
una intencion recta. En diversas ocasiones aparecen juntos los dos sustantivos: “Andaré
siempre en la presencia de Dios y pondré especial cuidado en la rectitud de intencion”?®.
Sus apuntes espirituales reflejan que la obtencion de la gracia de la indiferencia esta en
funcion de unirse a Dios, agradandole y sirviéndole mejor: “No os he servido hasta hoy
porque no he estado indiferente a vuestras disposiciones”?'°.

En los Ejercicios Espirituales practicados entre 1881-1896, sobresale fuertemente
esta constante preocupacion por purificar su intencion?’. A lo largo de este periodo,
pide con vehemencia la gracia de la indiferencia. En sus anotaciones, se observa una
evolucion desde los Ejercicios de 1881 hasta los de 1889. En los primeros, Alberta ve el
camino de la santa indiferencia en relacion principalmente con las disposiciones de los
superiores®®, Opta por estimar mds el criterio y juicio ajeno que el suyo propio para no
entorpecer la accion de Dios con sus propios intereses. A medida que avanzan los afios,
pide ser indiferente ante todo: salud o enfermedad, ocupaciones elevadas o viles, etc., y
expresa el deseo de que Dios disponga plenamente de ella y de todas sus cosas*”’. Esta
peticion insistente se va transformando en un camino de abandono y de confianza. Sien-
te la necesidad de examinar continuamente sus inclinaciones y motivaciones por el amor

28 Cf, Testimonio de Regina Casanova en SCPCS, Pos:tio Super Virtutibus, Test. IV, ad. 23, 58.

214 Testimonio de Regina Casanova en SCPCS, Positio Super Virtutibus, Test. IV, ad. 19, 57.

25 Ejercicios Espirituales 1889 en CPM, Escritos Espirituales, 170.

216 Ejercicios Espirituales 1889 en CPM, Escritos Espirituales, 158.

27 Cf. M. JuaN, Una Insigne Balear 1, 682-711.

218 Alberta ve a sus superiores revestidos de la autoridad del mismo Dios y, por consiguiente, sus
indicaciones son para ella expresién inequivoca de la voluntad divina. Esta conviccién genera en Alberta
prontitud y alegria para obedecer, como ella misma recoge en sus escritos. Sus propdsitos de Ejercicios
amenudo tienden a avivar esta visién sobrenatural. Expresa con ello la intencién de vivir una obediencia
que no se reduzca a la mera ejecucién externa, sino que esté motivada por una fe sincera. Hoy lo lla-
marfamos una obediencia interiorizada. La exactitud y radicalidad que busca en su respuesta no se
detiene en lo estrictamente mandado, sino que es una ofrenda real de su propia voluntad y querer. Cf.
Ejercicios Espirituales 1881 en CPM, Escritos Espirituales, 23-26.

2 Ejercicios Espirituales 1889 en CPM, Escritos Espirituales, 169.
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que le empuja a adherirse cada vez mas fuertemente a Dios: “Propongo estar mis alerta,
darme cuenta del por qué hago las cosas”??. Constata lo facil que resulta “bautizar” las
propias inclinaciones como deseos de Dios?!, por eso examina cuidadosamente los mo-
vimientos de su voluntad: “No dejaré pasar ningtin dia sin hacer el examen particular y el
general a fin de estar mds sobre mi; pero los haré de veras, no por salir del paso”?%,

Alberta experimenta que seguir la propia inclinaciéon conduce al tropiezo, aunque el
camino parezca mas ficil y llano??. Le duele separarse de la voluntad de Dios, hasta en
lo m4s insignificante. Interpreta la carencia de indiferencia como una falta de confianza
en Dios: “No haberme dejado enteramente en las manos de mi Dios”?*. Asimismo,
siente que la indiferencia le confiere “tranquilidad y sosiego” y le ayuda a ver las cosas
“como son”?%.

Los apuntes de Ejercicios de Alberta testifican un camino espiritual que se desarrolla
con sencillez y simplicidad. No dejan constancia de extraordinarias gracias misticas. Por
el contrario, sus Escritos Espirituales testimonian que su experiencia de Dios se nutre del
acontecer ordinario. Lo cotidiano es el 4mbito del didlogo de Alberta con Dios. En ese
didlogo se va personalizando su fe en El. Asi lo manifiestan los posesivos que utiliza para
dirigirse a El: “Mi dulce Salvador”?2, “mi Jestis 27, “mi Capitan Jests”?%, “Duefio mio”?.
La relacién con Dios gana en intimidad y presencia y reclama de Alberta una respuesta
activa y creativa. Precisamente porque se siente acogida en ese dialogo, se descubre libre
y con la responsabilidad de ofrecer una palabra propia, palabra que reclama la accion.

Labusqueda de la voluntad de Dios deja entonces de ser algo abstracto para ella. No
se trata s6lo de secundar lo que estrictamente se presenta como tal, sino de procurar en
todo agradarle?’. La motivacion tltima en esa busqueda es complacer al Dios que le ha
otorgado un nombre propio, que se ha abajado a dialogar con ella, que la ha hospedado
en su Palabra.

La pasién por agradar a Dios descubre a Alberta el valor de la accion mas insignifi-
cante, de la decision menos trascendental, de la inclinacion mas pasajera. Todo se vuelve
importante para ella en la medida en que obstaculiza o se convierte en cauce del deseo
de Dios?!. En este sentido, el camino de la abnegacion se le presenta como una via
segura para no anteponer sus intereses a los de Dios??,

20 Ejercicios Espirituales 1887 en CPM, Escritos Espirituales, 140.
221 Cf. Ejercicios Espirituales 1884 en CPM, Escritos Espirituales, 101
222 Ejercicios Espirituales 1884 en CPM, Escritos Espirituales, 106.
22 Cf. Ejercicios Espirituales 1887 en CPM, Escritos Espirituales, 136.
224 Ejercicios Espirituales 1884 en CPM, Escritos Espirituales, 103-104.
2% Ejercicios Espirituales 1882 en CPM, Escritos Espirituales, 52.
ercicios Espirituales 1884 en CPM, Escritos Espirituales, 109.

227 Ejercicios Espirituales 1884 en CPM, Escritos Espirituales, 119.

228 Ejercicios Espirituales 1881 en CPM, Escritos Espirituales, 29.

2 Ejercicios Espirituales 1884 en CPM, Escritos Espirituales, 108.

B0 Cf. CPM, Pensamientos Espirituales, ... n. 143.

21 “Resuelvo estar muy atenta a todos los actos de mi vida” Ejercicios Espirituales 1884 en CPM,
Escritos Espirituales, 106.

22 Cf. Ejercicios Espirituales 1881 en CPM, Escritos Espirituales, 33.
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La fidelidad de Alberta se refleja, no tanto en el exacto cumplimiento del deber
cuanto en el apasionamiento por el deseo de Dios. Su anhelo por permanecer indiferen-
te procede de la gratitud, por haber sido invitada a dialogar con Dios. El agradecimien-
to ird ensanchando su corazon como tienda que se despliega para su “Divino Salva-
dor”??, Alberta desea estar unida a Dios desde la raiz m4s profunda de su ser e interpre-
ta que esa raiz es la intencién que determina su obrar. Aspira a que sea El quien tome el
timon en su vida y para ello estd dispuesta a quitar todo impedimento. La simplicidad
de intencidn la libera de su propio juicio e interés y le abre a la entrega y al servicio; pero
no cualquier servicio, sino el que mas agrada a Dios?*,

2.4.2. En la decision

La basqueda de la indiferencia y de la simplicidad de intencion orientan, como he-
mos visto, el corazén de Alberta hacia la verdadera libertad, la de la entrega. La pasion
por agradar a Dios le permite anteponer la intencién de Cristo a cualquier otro interés o
inclinacion personal. Este despojo la dispone para abrirse a lo nuevo, a lo incierto, a lo
desafiante que Dios le propone.

Segtn Jules Toner?”, la bisqueda de la simplicidad unifica no sélo la intencion,
también produce una efectiva integracion de la afectividad que focaliza al sujeto hacia
un tnico amor. Este Ginico amor motiva el Ginico deseo que conduce a una tnica elec-
cion. Esta eleccion integra todas las demas pequenas elecciones.

En el caso de Alberta se podria decir que la eleccion que integra todas las demas es
precisamente agradar a Dios. Este afan se convierte en criterio de discernimiento tanto
para lo mas grande como para lo mds pequefio.

Un momento clave de la vida de Alberta es la creacion de la Escuela Normal de
Maestras. Los diferentes bidgrafos de Alberta exponen con detalle las numerosas vicisi-
tudes por las que pasé la Escuela Normal, sin embargo no se detienen demasiado en su
origen y en el serio discernimiento que debi6 realizar Alberta para asumir dicha obra.

Si el encargo del Colegio de la Pureza llegé a Alberta a través de Tomds Rullan, de
forma similar, el canénigo desempefara un papel relevante en la propuesta de asumir la
Escuela Normal. Veamos como surgid esta propuesta y cudl fue la situacion que la motivo.

Las mujeres que deseaban optar al titulo de Maestras en Mallorca sélo podian hacer-
lo presentando los exdmenes en la Escuela Normal masculina®®, por carecer la isla de
un centro femenino. En 1871, una disposicion oficial dispuso que no podrian seguir
celebrandose examenes de maestras en aquellas provincias donde no existiesen Escue-
las Normales femeninas. Tal disposicion hizo desaparecer repentinamente la posibili-
dad de titularse como maestra en la isla.

23 “Siempre llena de gratitud aun en los mas pequeiios beneficios” SCPCS, “Judicium alterius The-
ologi Censoris” en Positio Super Virtutibus, Roma 1981, 18.

24 Cf. Ejercicios Espirituales 1884 en CPM, Escritos Espirituales, 110.

25 Cf. J. ToNER, Discerning God’s Will, SIJS, St. Louis MO 1991, 74.

»6 Cf. M. L. Canur - J. L. AMOROS, Maestras y Libros, U.1.B, Palma de Mallorca 2000, 49-56.
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La Diputacién provincial de Palma comprendié las consecuencias que este hecho
reportaria para las escuelas elementales mallorquinas que, por falta de maestras, se ve-
rian obligadas a cerrar sus puertas. La Diputacion present6 entonces el proyecto de crear
una Escuela Normal femenina en Palma. Tras una serie de entrevistas entre algunos de
los diputados provinciales y Tomas Rullan, se fij6 la atencion en el Colegio de la Pureza,
como posible enclave de la Escuela Normal de Maestras. Pareci6 el lugar adecuado y se
iniciaron las gestiones. En abril de 1872 se obtuvo la aprobacion del Obispo Salva, de
quien dependia el Colegio, y el 2 de mayo de ese mismo afio quedaba instituido el centro
y Alberta Giménez era nombrada Directora de la Escuela Normal de Maestras.

La Diputacién habia solicitado el permiso del prelado el 26 de marzo. Previamente,
el 23 de marzo, Alberta se examinaba en Barcelona y conseguia el titulo superior de
Maestra, requisito necesario para dirigir la Normal.

Como vemos, se desarrollé todo con mucha celeridad. Tenemos noticia que el 12 de
marzo la Junta de primera instancia de Baleares habia concedido a la Diputacién un anti-
guo convento como local apropiado para el establecimiento de la Normal, pero finalmen-
te el proyecto no prosperé?”’. Este dato nos indica que la propuesta le llegaria a Alberta en
la segunda quincena de marzo. Si el dia 23 Alberta se examinaba en Barcelona, se deduce
que la decision de hacerse cargo de la Escuela Normal la tomé en tan solo unos dias.

La Escuela Normal constituy6 el vehiculo necesario para la emplantacion definitiva
de la educacién de la mujer en Baleares®®. La creacion de la Normal — ademas de dotar
durante los proximos 40 afios de maestras a las Islas Baleares — se convirti6 en centro de
reciclaje de quienes ya trabajaban como maestras, pues a ellas se les daba la oportunidad
de ser admitidas gratuitamente para mejorar su instruccion. Favorecia también la Escuela
la inscripcion de aquellas mujeres que, sin aspirar al titulo de magisterio, querian recibir
una formacion superior a la que hasta entonces habian podido optar.

La decision de Alberta hizo posible que un gran nimero de familias, escuelas, y
sobre todo mujeres, se beneficiaran de este proyecto que influy6 de un modo decisivo
en la sociedad del momento.

Poco imaginaria Alberta los muchos contratiempos y dificultades que atravesaria la
Normal de Maestras en su andadura. Pero tampoco era ingenua y ponderaria en su deci-
sién el considerable tiempo y esfuerzo que el proyecto requeriria de ella y que se sumaba
al dedicado a sus otras ocupaciones ¢ Tendria tiempo y fuerzas para llevar todo adelante?

En esta ocasion, la propuesta no habia venido directamente del Obispo. Quiza fue
mas determinante para Alberta el hecho que la Normal de Maestras respondiera a la
necesidad de procurar a la mujer mallorquina la oportunidad de crecer espiritual e inte-
lectualmente ¢Qué animaria si no a Alberta a prepararse con decision y premura para el
examen en Barcelona, ain cuando ni siquiera el prelado habia dado su permiso? Si los
superiores y la jerarquia eran mediaciones auténticas para Alberta de la voluntad de
Dios, no lo eran menos las necesidades concretas de la sociedad, de sus alumnas, de las

27 Cf. M. L. Canur - J. L. AMOROGS, Maestras y Libros... 50.
28 Cf. M. L. Canur - J. L. AMOROGS, Maestras y Libros... 52.
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familias, de la mujer mallorquina. La sensibilidad espiritual de Alberta captaba en estas
necesidades el rumor del Espiritu y, respondiendo a ellas, Alberta continuaba su ininter-
rumpido didlogo con Dios.

La actitud de discernimiento en Alberta se sittia, por consiguiente, en un contexto
de llamada, de vocacién, de gratuidad. Interpreta una vez mas que es Cristo quien la
llama a compartir trabajos y penas para unirse asi en su gloria. Alberta decide y discier-
ne porque se sabe recibida por su “Divino Salvador”. Se siente invitada a colaborar con
El, en su obra: “Quiero seguiros sin reserva”?.

El discernimiento de Alberta no consiste, pues, en decidir cosas; Alberta decide a
Quién seguir’®’, Sélo en un segundo momento se pregunta por el cémo, por los medios,
etc. El mayor conocimiento de Cristo determinara que esos medios sean también los mejores.

Tomar direccién se traduce en Alberta en alistarse bajo la bandera de Cristo?*!, elegir
el despojo con Cristo cuya tnica seguridad es Dios: “Jesucristo desnudo en la cruz ¢yo
no me desnudaré del afecto a las cosas terrenas y del apego a mi propio juicio?”?*. La
pasion por seguir a Jesucristo proporciona a Alberta la intrepidez y la audacia para
asumir riesgos y determinarse sin mds seguridades que el amor del Padre.

2.4.3. En la accién

Si en la bisqueda de la simplicidad de intencién podemos identificar la fase mas
purificativa del itinerario de Alberta, y en el discernimiento la mas iluminativa, la accién
es ciertamente el momento unitivo por excelencia. Veremos en seguida que es en la
accion donde Alberta se experimenta instrumento de Dios y esta experiencia es la que
més le une a EL

Lo primero que podemos senalar es que la simplicidad de intencién y el discerni-
miento preparan a Alberta para contemplar la accion de Dios desplegada en el mundo.
Reconoce la sabiduria y la bondad de Dios en la naturaleza y en todo lo creado?”. La
percibe en los acontecimientos y en la historia que Dios encamina hacia el bien?**. Asi
como no cae la hoja del 4rbol si Dios no quiere, sostiene el Padre la vida de quienes ama.
Siente que Dios actiia en la misma actividad humana; admira con respeto los avances de
la ciencia y la técnica, consciente de que todo lo bueno procede de Dios.

Pero, sobre todo, serd en su propia historia donde encuentre el mejor testimonio de
la accién de Dios. La memoria, la relectura de su vida, le permiten repasar con el afecto
las obras que Dios ha realizado en ella: “Innumerables son las gracias que de Dios he

2 Ejercicios Espirituales 1889 en CPM, Escritos Espirituales, 8.

20 Cf. A. DEMOUSTIER, Les Exercices Spirituels de S. Ignace de Loyola. Lecture et pratique d’un texte,
Ed. Facultés Jésuites de Paris, Paris 2006, 314.

2 Cf. Ejercicios Espirituales 1884 en CPM, Escritos Espirituales, 111.

22 Ejercicios Espirituales 1884 en CPM, Escritos Espirituales, 117.

28 Testimonio de Regina Casanova en SCPCS, Sumzmarium Documentorum, Tipografia Guerra, Roma
1979, 463.

24 Cf, A. GIMENEZ, Cartas [127]; [188].
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recibido, tanto exteriores como interiores”?”. Finalmente reconoce la acciéon de Dios
como compasion derramada por el que sufre, por los mas pobres y débiles.

El reconocimiento de estas gracias despierta en Alberta el deseo de corresponder al
amor. De este modo, la gratitud desencadena en ella la dindmica del 7zagis ignaciano?®,

Alberta se complace en que Dios pueda ser glorificado en la concrecion de las pro-
pias tareas y responsabilidades, en el trabajo, en el cumplimiento del deber cotidiano.
Asi, el deber, més alla de su connotacion moral, representa para ella la misién comparti-
da con Cristo. De esta manera lo concibe y expresa: “Si hago las cosas puramente por
Dios y para su gloria, (...) ain las ocupaciones de menos importancia, tendran mucho
mérito”?’. Cada actividad se le ofrece entonces como ocasion para glorificar a Dios y
transformarse en un encuentro espiritual.

La férmula “lo que a su gloria convenga” torna una y otra vez como un rztornello en
sus cartas®®®. Con ella, Alberta expresa el deseo de que todo se conforme con el designio
divino; deseo que se traduce en adhesion, en disposicion, en respuesta. Asi lo transmite
a las Hermanas cuando les recuerda que se trabaja s6lo por Dios y que son un instru-
mento en sus manos; por consiguiente, todo logro pertenece Gnicamente a El, sin usur-
parle “ni una partecita” [360]. Su Gnica aspiracion es convertirse en instrumento de la
accion de Dios y abandonarse con total disponibilidad en sus manos: “Quiero ser como
blanda cera en manos de un nifio que hace de ella lo que quiere”**.

La actividad de Alberta no est4, sin embargo, exenta de esa tension psicoldgica que,
como sefalaba Ch. A. Bernard, con frecuencia se presenta entre la vida interior y la vida
apostolica. En diversas ocasiones, Alberta expresa en sus cartas que se encuentra cargada
de trabajo y que ello le crea inquietud®®. En otros momentos, mds que el exceso de tra-
bajo, seran las preocupaciones cotidianas las que perturben su alma hasta el punto de
desvelar su sueno y no permitirle descansar®!. Alberta manifiesta con sencillez encontrar-
se “siempre apurada”, pero cuando desciende al verdadero motivo que le quita la paz,
encuentra que la razon principal es la “falta de virtud que siempre busca excusas” [49].
La sinceridad consigo misma no le permite achacar su apuro a circunstancias externas;
comprende que la serenidad de su alma no puede estar sujeta a estas circunstancias, sino
que debe proceder de una experiencia interior mucho mas profunda. Precisamente tor-
nando a ese Dios que se le presenta como Providencia, Alberta recobra la paz. En El,
puede descansar sus preocupaciones; asi lo manifiesta refiriéndose a las dificultades con
la Normal cuando escribe: “El Dios de cielo y tierra las hara desaparecer o que se desha-

2% Ejercicios Espirituales 1887 en CPM, Escritos Espirituales, 145.

246 Cf. CPM, Pensamientos Espirituales,... n. 136.

241 CPM, Pensamientos Espirituales,... n. 250.

248 Cf. [37.48.49.58.165.172.188.247.259.273.277.283.303.318.324.326.338.345.353.360.369.379].

24 Ejercicios Espirituales 1881 en CPM, Escritos Espirituales, 23.

20 “Tengo hoy tanto apuro, tantas cosas acumuladas, tanta chinchorrerias, que estoy verdaderamen-
te abrumada (...) Necesita calma mi espiritu y estoy impaciente hasta lo sumo” [129].

»1 “No puedo dormir de noche, tanto me preocupa ese bz que se nos viene encima. Mucha ora-
cién...” [133]; “Son muchas y densas las nubecillas que flotan en nuestro horizonte sensible” [283].
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gan en copiosa lluvia de bendiciones” [283]. La confianza en Dios y el saberse criatura
dependiente de El le permiten considerarse como un simple eslabén de una larga cadena,
desechando la tentacion de sentirse imprescindible o autosuficiente para resolverlo todo.

Sin escatimar dedicacion y esfuerzo a su trabajo, Alberta deposita en Dios los asun-
tos que estan fuera de su control y que se le escapan de las manos. Esta experiencia de
abandono interior remite su accion a la accion de Dios y le otorga la necesaria concen-
tracion para ver transformado su tiempo de trabajo en un £airds que recibe como don.

Si Alberta reconoce la sobrecarga de trabajo como algo habitual ya desde los inicios
de las RRP??, también es cierto que sus cartas testimonian una libertad interior y una
extraordinaria flexibilidad para detener, cuando la ocasion lo requiere, el fuerte ritmo de
trabajo a que se ven sometidas las Hermanas y ella misma®>. Aparte del necesario de-
scanso, Alberta encuentra justificado cesar la actividad laboral por otros motivos, como
por ejemplo, la contemplacion de un eclipse solar o dedicar tiempo para conversar®*.
Esta libertad interior, unida a su intenso espiritu de trabajo, nos confirma la armonia
que existia entre su vida interior y apostolica. Armonia que se concretiza en su caridad
efectiva y constante hacia quienes se encuentran en condiciones mas desfavorables. La
caridad es la motivacion dltima de todo el dinamismo espiritual y apostélico de Alber-
ta?”, lo que concentra sus fuerzas y unifica sus acciones.

Veiamos en la parte precedente que la creatividad y audacia en las opciones apostdli-
cas era otro criterio seguro de una vida interior auténtica. La dindmica del contemplativo
no es la de la inercia, sino la de buscar incesantemente con creatividad. Arrupe califico
como elan aquel impulso apostdlico que le hacia vibrar por el amor de Cristo y que le
empujaba a procurar el maximo bien a su préjimo. El amor que impulsé a Arrupe y a van
Broeckhoven, como el que impulsa a Alberta, no permite que el canal que conduce a la
fuente se estanque. Por eso, ella, dejandose impactar por el gran ndmero de jovenes que
no podian costearse sus estudios por los bajos recursos de sus familias, convoca becas para
la provision de plazas gratuitas en el Colegio®® y en 1871 estableci6 una escuela gratuita®’
que mas tarde se convirtié en Escuela Practica de la Normal de Maestras. Esta sensibili-
dad para con los més pobres de la sociedad se mantuvo en las sucesivas fundaciones e
incluso en aquellas posteriores a su muerte?®, Alberta escuch6 el clamor de los pobres de
su sociedad y hacia ellos extendid, con audacia apost6lica, la accion de Dios.

»2 “Lo activo de nuestro trabajo un tanto excesivo nos dispensa del rigor de los ayunos” [128].

»3 “Creo que, cuanto antes, marchen a Son Serra todas las Hs. posibles (...); a todas conviene el campo
y que caven y rieguen y coman mucho y tomen buenas siestas” [111]; “Acorte V. el trabajo y aumente el
descanso y el alimento” [140]; “Vamos bastante cansadas y con necesidad de restaurarnos” [47].

»4 “Supongo que el préximo lunes destinara la tarde al eclipse (...) Aqui no tendremos clase por la
tarde ni en la Normal ni Externado ni Escuela Prictica” [72]; “Estoy en exdmenes, pero esto no me
impedira ver a V. un momentito, sea cual fuere la hora a que V. venga” [30].

2> Cf. SCPCS, Relatio et Vota. Congressus peculiares super Virtutibus, 1985, V.VIII, 68.

»6 Cf. M. JuaN, Una insigne balear..., 1, 271.

»7 Cf. B. PortILLA, E/ silogismo, Roma 2006, 21 (documento inédito).

»8 Tanto la fundacién del Puerto de la Cruz como la de Santa Cruz contaron desde el principio
(1923) con escuelas gratuitas.
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En conclusién, la dicha de Alberta se traduce en participar de la mision de Cristo, a
ella se entrega con generosa determinacion: “Me alisté bajo la bandera de Cristo, y por
dificil que sea la lucha, por refiidos que sean los combates donde me lleve le seguiré con
intrepidez”?”. El agradecimiento la impulsa con generosidad para servir a Dios del modo
mas perfecto. La impotencia de ofrecerle algo digno se ve serenada ante la invitacion a
colaborar con El Esta invitacién le permite unirse mediante su accién a la accién de

Dios, de modo que ése serd ya el tinico universo existente para ella>®,

Conclusion

Al inicio de esta parte de la investigacion, presenté una situacion muy concreta: el
activismo que afecta a un grupo de religiosas de la pureza. Esto me condujo a analizar la
relacion entre la vida de oracion y la vida apostdlica, estudiando las posibles causas que
rompen la armonia entre ambas, llegando a la conclusion que la cuestion de la integra-
cion entre estas dimensiones estd necesariamente referida a la experiencia de fe del sujeto.

Esta primera conclusion, obliga a ampliar nuestro radio de estudio y a evitar reducir
el problema a un aspecto meramente organizativo de distribucion de tiempos y tareas, o
a una cuestién puramente psicolégica. No cabe duda de que estos factores influyen en el
equilibrio personal, pero no son los mas relevantes ni los que transforman a la persona
en un contemplativo en la accién. Una prueba de ello la tenemos en el hecho de que los
tres contemplativos que he presentado, Arrupe, van Broeckhoven y Giménez, experi-
mentaban que la jornada no les alcanzaba para todas las ocupaciones y obligaciones que
debian atender. Se podria decir que los tres tenian un horario excesivamente recargado
de trabajo; no obstante, eso no fue impedimento para que pudieran encontrar a Dios en
medio de sus ocupaciones o en la intimidad de su oracion.

Mas decisiva resulta, sin embargo, la apropiacién de una determinada espiritualidad
que ayuda a abrirse a la experiencia de Dios y a disponerse con los medios mas adecua-
dos a la unién con El La interiorizacidn de la propia espiritualidad por parte del sujeto
implica ya la docilidad a dejarse conducir. La actividad del sujeto, apenas se inicia, se
transforma en pasividad y en gracia por la confianza depositada en Dios. En este senti-
do, la disciplina espiritual y los medios ascéticos entran a formar parte de la dinamica de
la gratuidad originada por Dios. Esta dindmica posibilita la entrega de la libertad del
contemplativo y el mayor servicio a Dios.

El itinerario espiritual de Alberta Giménez ofrece a las RRP un modo propio de
buscar y encontrar a Dios en medio de los afanes cotidianos. La experiencia personal de
un Dios Providente, a la vez que despierta en Alberta un sentimiento de gratitud, forta-
lece su conciencia de criatura, dotada de libertad. De esta experiencia parte su bisque-
da incesante de la indiferencia, para identificarse con la intencién de Cristo. Esta bu-
squeda la entrena en el discernimiento, y le manifiesta el peso de cada decision. Final-

»% Ejercicios Espirituales 1886 en CPM, Escritos Espirituales, 126.
260 Cf, J. MACMURRAY, Persons in Relation, Faber and Faber, Londres 1961, 222.
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mente, la accion, que surge de la caridad y de su amor agradecido, sumerge a Alberta de
lleno en la accién de Dios como instrumento suyo. La invitacion a convertirse en instru-
mento de Dios colma sus anhelos mas profundos porque la refiere totalmente a El.

La constitucion 28 de las RRP llama la atencién sobre los medios que unen al instru-
mento con Dios. Después de recorrer el itinerario espiritual de Alberta, podemos indi-
viduar algunos de estos medios. El examen de conciencia®®!, la practica de los Ejercicios,
la relectura de la propia vida, la confianza en las mediaciones humanas, el discernimien-
to, la amistad espiritual, entrar en contacto con las necesidades del mundo, de la socie-
dad, del projimo, son algunos de ellos. Por supuesto, también la oracion; una oracion
que sea adhesion a Dios, que disponga a su servicio; una oracion apostélica y afectiva.

Como respuesta a los resultados de la encuesta sobre el activismo en las RRP, el
testimonio de Alberta nos muestra que la armonia alcanzada en su vida tiene més que
ver con una actitud de abandono que con una cuestién de tiempos. Mds con un senti-
miento de gratitud que con una vida exenta de preocupaciones; y consecuentemente,
mas con un ardiente deseo de hacer efectivo el amor de Cristo que con un cimulo de
cualidades o capacidades personales.

CONCLUSION GENERAL

El problema planteado por los resultados de la encuesta realizada a las RRP es un
problema teolégico-espiritual, como ya he tenido ocasién de senalar a lo largo del tra-
bajo. Se trata de la cuestion de la integracion espiritual que tiene que ver con la persona-
lizacion de la fe y con la interiorizacion de la propia espiritualidad. En la base de la
espiritualidad del contemplativo en la accidn se encuentra una intima relacién personal
con Dios y la docilidad para dejarse conducir por El. Asi hemos podido constatarlo en
los diferentes personajes.

En concreto, hemos visto como a lo largo de la vida de Alberta Giménez se fue
intensificando su relacion personal con Dios y como se dispuso, con todos los medios a
su alcance, para dejarse conducir por un Dios Providente y participar de su accién
como instrumento suyo. El testimonio de su vida y sobre todo su abandono confiado en
Dios nos dan la clave para encarnar la espiritualidad del contemplativo en la accién
segun el carisma de Pureza de Marfa.

Para recopilar las aportaciones de los testimonios presentados, quisiera recoger cuatro
procesos que, a mi juicio, se pueden reconocer en el itinerario espiritual de los contempla-
tivos estudiados, incluido el mismo Nadal. Ellos conducen hacia la integracion espiritual y

261 “Haré todos los dias el examen particular y general de conciencia y un dia de retiro al mes, en el
que leeré los afectos e impresiones que senti en los santos ejercicios” Ejercicios Espirituales de 1882 en
CPM, Escritos Espirituales, 52.
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aunque no reflejan toda la experiencia espiritual ofrecen vias que concretizan el “buscary
encontrar a Dios en todas las cosas”, segiin la vocacion personal de cada contemplativo.

A laluz de estos procesos, en el segundo apartado propongo cuatro claves que sinte-
tizan las disposiciones de Arrupe, van Broeckhoven y Giménez, poniendo de manifie-
sto, principalmente, el caracter gratuito del don de la familiaridad con Dios. Estas cla-
ves de integracion intentan ofrecer pistas para disponernos a esa gracia y dejarnos con-
ducir como ellos a esa familiaridad.

1. Procesos de integracion

1.1. De observador a testigo

A lo largo de este estudio he querido poner de relieve que el testimonio constituye
el principal vehiculo de transmision del carisma. Expresiones como “contemplativo en
la accién” reflejan sélo parcialmente la experiencia que se desea transmitir. No obstan-
te, responden a un esfuerzo por hacer accesible la experiencia a otros, por interpretarla
y ponerle nombre. Este esfuerzo por testimoniar la experiencia preserva a la transmi-
sién de convertirse en un espiritualismo desencarnado y enraiza aiin mds la experiencia
en la historia.

Dirfa que en esto consiste el principal reto de la formacion espiritual dentro de un
Instituto: en buscar sin cesar nombres nuevos que reinterpreten y profundicen la expe-
riencia de los fundadores para responder al momento actual. Esta tarea no se reduce a
un simple trabajo lingtiistico, conlleva por parte del formador ahondar precisamente en
su rol de testigo y transmisor del carisma. Supone considerar como la comunicacién de
la propia experiencia se convierte en vehiculo de la gracia fundacional. Si Nadal recono-
ci6 una gracia el modo cémo Ignacio habia sido conducido, es igualmente cierto que €l
mismo contribuy6 a extender dicha gracia con sus platicas e instrucciones; y no menos
con su fervor.

La hermenéutica de la formulacion “contemplativo en la accion” no hay que buscar-
la, por tanto, como ya intuiamos, en la semdntica de los conceptos, cuanto en la expe-
riencia de Dios de aquellos a quienes concedemos este titulo. La atencién a esta expe-
riencia nos conduce a sobrepasar el nivel de la mera interpretacion para implicarnos en
el de la propia transformacion personal.

Resumiendo, el primer paso para alcanzar la integracion espiritual supone la toma de
conciencia de que nuestra vida puede ser mas plena, mas unificada en Dios. A esta con-
viccion no se llega por elucubraciones, sino mediante la actitud contemplativa del testigo.

1.2. De la llamada personal a la interiorizacion de la propia espiritualidad

Podemos individuar un segundo proceso que se ha puesto de relieve a lo largo de
este estudio. En los tres contemplativos estudiados advertimos que la fidelidad a la vo-
cacion personal crece en docilidad para dejarse conducir segiin un modo propio. Nadal
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insistira en reconocer cual era la manera de vivir de la Compania y con ello asienta las
bases de la espiritualidad ignaciana. Al mismo tiempo, hace ver que ese modo de vivir es
reflejo de la docilidad de Ignacio a la accion de Dios en él. Nadal propone esa docilidad
como camino seguro para recibir la gracia del contemplativo.

La misma actitud la hemos constatado en Arrupe, van Broeckhoven y Giménez. La
docilidad de ellos procede de una atencion adorante a la acciéon de Dios en el mundo.
Arrupe descubre en esa accion al Dios que desciende, que se hace cercano a los pobres
y enfermos, al Dios que actiia en favor nuestro. La atencion a la accion de Dios lo intro-
duce en una nueva relacién con El; una relacién que se hace tanto ms intensa cuanto
mads se abandona él mismo a esa accion.

Egide, por su parte, descubre que la fidelidad a la accion de Dios consiste en volver
continuamente a releer sus notas. Su Diario le adentra cada vez mas intimamente en el
amor de la Trinidad porque le descubre como esa corriente de amor trinitario le va
transformando. La contemplacién del actuar de Dios en él va configurando sus relacio-
nes personales seglin esa accion.

Alberta se deja guiar por un amor que la conduce por caminos absurdos para la logica
humana. Su respuesta de docilidad supone una profunda conviccion de saberse criatura
y un abandono continuo en manos de su Criador. Desde ella es capaz de interpretar los
acontecimientos cotidianos desde un prisma diverso, el de la Providencia divina.

Los tres religiosos nos ofrecen un testimonio de confianza y atencién al modo como
Dios les quiere conducir. La docilidad constituye uno de los elementos principales de la
espiritualidad ignaciana y, por tanto, del contemplativo en la accidn.

Este punto remite a la necesidad de interiorizar la propia espiritualidad como un
modo especifico que Dios propone hacia la integracion espiritual, porque asi se actuali-
za constantemente la fidelidad a la vocacién personal.

Si en el apartado anterior quise subrayar la relevancia del testimonio en la forma-
cion, me gustaria concluir éste senalando que la espiritualidad propia de un Instituto se
convierte en un estilo de vida, en un clima de familia que, naturalmente, configura el
modo de proceder de cada miembro y le aporta las claves para su integracion espiritual.
Del fervor con que se viva este estilo de vida dependerd en gran medida la respuesta
generosa de cada consagrado.

1.3. De la bdsqueda de Dios a la transformacién afectiva

El tercer proceso que sobresale en los contemplativos propuestos se refiere a la bu-
squeda de Dios y de su voluntad que paulatinamente se transforma en una relacién
siempre mas personal con Dios. Los tres contemplativos son introducidos en esta rela-
cion por medio del conocimiento afectivo. Como indicaba Nadal, sentir el amor de Dios
en “el latido intimo del corazén” suscita la respuesta de disponibilidad plena. Esto es
caracteristico del modo propio de orar ignaciano; la adhesién a Dios por el afecto, mas
que por discursos o razonamientos.

A medida que Arrupe, van Broeckhoven y Giménez ponen su confianza en Dios, su

experiencia de fe se vuelve mds intensa y adquiere una dimensién mas personal. En
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todos ellos, la busqueda de la voluntad de Dios se desenvuelve como un deseo de corre-
sponder al amor que han recibido. El agradecimiento inspira a Arrupe el “voto de lo
mas perfecto” para que Dios pueda servirse plenamente de él. Arrupe experimenta cémo
su vida se simplifica cuando la mira a la luz del “Dios y yo”. El apasionamiento de
Alberta por agradar en todo a Dios es otro ejemplo de cémo el afecto suscita la entrega
generosa. La relacion va ganando en intimidad y el amor intensifica la respuesta que
dirige a un Dios que ya recibe un nombre propio: “mi Capitan Jesus”. En los tres se va
sedimentando lo que hace mas personal la relaciéon con Dios y es precisamente eso lo
que les va orientando en su discernimiento.

1.4. De una fe personalizada a una fe apostélica

Finalmente quisiera llamar la atencion sobre el proceso que, considero, mejor refleja
la madurez espiritual de los tres contemplativos estudiados. Me refiero al proceso por el
cual lo apostélico se convierte en el eje de la vida del contemplativo. A lo largo de este
trabajo, a menudo he aludido a la vida apostdlica en relacién con la vida de oracion.
Hemos visto que ambas dimensiones se enriquecen mutuamente, como sugeria Nadal
con la imagen del circulo.

El criterio altimo, sin embargo, de una auténtica vida de fe consiste, como sefialaba
Arrupe, en la libertad profunda para el servicio, en la disponibilidad apostélica. Fruto
de esalibertad es, por ejemplo, la apuesta que hace Arrupe al proponer ala Compania el
ministerio del servicio a los refugiados; o la decisién de Egide de trabajar en una fébrica
y exponerse a las mismas condiciones que los obreros, inicamente por hacer mas per-
ceptible la presencia de Dios en medio de ellos.

En esa libertad Alberta abraza la misién que le encomienda el Obispo, recibiéndola
como una llamada de Dios. Esa libertad le permite entregarse enteramente a revitalizar
un Colegio en ruinas sin contar pricticamente con ningdn recurso econdmico o respal-
do humano. Esa libertad le lleva también a comprometerse en la direccion de la Escuela
Normal de Maestras, aceptdndola como un nuevo desafio y como un servicio que repot-
tard mucho fruto a sus préjimos.

La experiencia amplia y personal de Dios arroja al contemplativo necesariamente a
la accién. Movido por el amor recibido, en el servicio al préjimo se condensa su agrade-
cimiento y se reconoce unido a Dios. Lo apostdlico determina entonces toda su vida;
también su modo de orar,

Los tres testigos estudiados manifiestan que las dificultades no les paralizaban y que
temian mas a la tentacion de instalarse en sus propios intereses o seguridades que a lanzar-
se con audacia y confianza a las inspiraciones del Espiritu. Signo de esta madurez que
alcanzan en el servicio al préjimo es la creatividad para responder a las necesidades
apostolicas y la disposicion permanente a formarse.
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2. Claves de integracion

Quisiera proponer a continuacion, brevemente, cuatro claves que, a la luz de los
procesos del apartado anterior, nos disponen para recibir la gracia del contemplativo en
la accion.

2.1. Amor que desciende

La primera de ellas consiste en abrirnos a la contemplacion del amor que desciende.
Lo extraordinario de la gracia del contemplativo en la accién es precisamente la familia-
ridad con Dios. La cercania de Dios sorprende y llena de estupor y reverencia a los tres
contemplativos que hemos estudiado. Los pobres, la relacion con el amigo o la expe-
riencia del dolor son ocasiones en las que Dios se les hace presente y cercano. En ellas se
revela la absoluta libertad de Dios para manifestarse como quiera, incluso en el absur-
do. En el conocimiento de un Dios que se manifiesta en lo concreto, los tres reconocen
que este Dios desciende a guiarles, para iniciar un dialogo personal con ellos.

La gracia de la familiaridad con Dios supone incorporarnos con docilidad a este
dinamismo. Implica por nuestra parte no solo acoger el amor que desciende, sino de-
scender también con él.

2.2. Percibir el signo, agradecer el don

La segunda clave se refiere a la atencion amorosa que los tres contemplativos nos
han manifestado ante los sighos de Dios en sus vidas. Esta actitud de centinela requiere
un ejercicio permanente de examen y discernimiento que nos capacita para tomar con-
ciencia de la accién de Dios en nuestra propia vida. Nos lleva a preguntarnos continua-
mente como Egide: ¢De qué modo Dios entra en contacto conmigo? El discernimiento
de la accion de Dios nos revela que nuestra vida no vale por lo que hacemos, sino por lo
que recibimos. Fruto de esta experiencia es un descanso interior y el agradecimiento
que conduce al compromiso.

2.3. Sentir, experiencia unificante

“Encontrar a Dios en todas las cosas...” se identifica en Arrupe, van Broeckhoven y
Giménez con sentirle en todas las cosas; sentirle como una experiencia globalizante que
implica conocimiento, afectos y sentidos corporales?®?. Dios resuena en lo cotidiano, en
lo mas concreto, transformando sus vidas y confiriéndoles una tnica direccion. Ellos
también nos han mostrado que sentir a Dios conlleva sentir las necesidades apostdlicas;
sentirle en el desamparado, en quien padece injusticia, en el excluido.

262 Cf, J. MELLONI, “Sentir” en DEI, 1631.
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La experiencia unificante de sentzr a Dios otorga la necesaria libertad interior para
dejar que esas necesidades marquen el ritmo de nuestra vida. Sentirlas nos impedira
instalarnos y nos conducird necesariamente a asumir nuevos desafios y a abandonar
seguridades humanas.

El testimonio de estos contemplativos nos invita a revisar de donde provienen gene-
ralmente nuestras preocupaciones cotidianas y cuales son las fuentes en las que busca-
mos sosiego. En el caso de ellos, no eran precisamente las seguridades humanas su vene-
ro de paz. Paraddjicamente, encontraban descanso cuando se abrian al riesgo que supo-
ne la fe. Cuando la confianza depositada en Dios les conducia a tomar opciones auda-
ces. Cuando reconocian en la precariedad, la falta de seguridades o los nuevos desafios
lugares privilegiados para el encuentro con Dios.

La atencion a las opciones apostdlicas, tan propia del contemplativo en la accidn,
nos impulsa a buscar incesantemente con creatividad dénde y cémo ser instrumentos
suyos. Nos concede la sensibilidad para sen#ir la voluntad de Dios y la fe para poner en
juego lo que sea necesario por seguirla.

2.4. Cooperar con el Dios que trabaja

Arrupe, van Broeckhoven y Giménez aceptan con reverencia la invitacion a colaborar
con Dios y a participar en su accién. Esta se les revela como compasion, ante la cual se dejan
estremecer y transformar. De este modo, a Egide se le revela que la acogida del otro, en el
punto en que se encuentra para Dios, constituye el mayor grado de madurez espiritual.

Los tres nos revelan que vivir el apostolado como un tiempo contemplativo en si mi-
smo depende mucho de cudnto nos preocupe que otros perciban el amor de Dios de un
modo concreto y real. La abnegacion se nos presenta aqui como condicién indispensable
para un amor intenso, para que Dios pueda servirse de nosotros sin impedimento. Ese
amor determinara en dltimo término la intensidad de nuestra accién, no el mucho hacer.
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Siglas y abreviaturas

Archivo de la Casa Madre de la Congregacion Pureza de Maria
Archivum Historicum Societatis lesu

Acta Romana Societatis lesu

Biblioteca de Autores Cristianos

Cabhiers de Spiritualité Ignatienne (Québec)

Centro di Spiritualita Ignaziana (Roma)

Congregacion Pureza de Maria

Diccionario de Espiritualidad Ignaciana

Departamento de Investigacion Sociolégica

Ejercicios Espirituales de S. Ignacio de Loyola

Fontes narrativi de S. Ignatio de Loyola et de Societatis lesu initiis
Formacion permanente

Grupo de Espiritualidad Ignaciana

Monumenta Historica Societatis lesu

Monumenta Hieronymi Nadal

Religiosas de la Pureza de Maria

Sacra Congregatio Pro Causis Sanctorum

Studies in Jesuits Spirituality
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