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A 1a memoria del P. Pedro Arrupe, Ge-
neral de la Compaflia de Jesids y Gel se-
guidor de Ignacio de Loyole, en el ser-
vicio a la gloria de Dios trabajando por
la liberacién del hombre.

Al celebrar el quinilo centenario del nacimiento de san Ignacio de Loyola, se
presenta una inmejorable ocasion, no sdlo a los jesuitas y a las congregaciones
religiosas que se enmarcan dentro de la espirimalidad ignaciana, sino también a
todos los cristianos, de rememorar 1a experiencia espiritual ignaciana y de actua-
lizar y renovar las claves de su identidad. Todo centenario ofrece posibilidades
de aprender de la historia, siguiendo el principio de que los pueblos sin historia
carecen de identidad. Las claves de la propia personalidad, singular o colectiva,
las da la biografia y la genealogfa desde los origenes.

Se trata de analizar la experiencia ignaciana, evaluar su legado histdrico y
establecer algunas interpelaciones para la Iglesia, los cristianos y también los
jesuitas de hoy. No se busca un retormno triunfalista a la figura de Ignacio, sino
volver a £l para aprender, para que su espiritualidad siga fecundando e inte-
rmogue nuestra realidad. Para los jesuitas esta vuelta actualizada y creativa a los
origenes es un signo de los tiempos, una exigencia del imperativo conciliar de
retomo a las fuentes, y un legado histdrico del P. Arrupe que intent6 ser fiel a la
identidad ignaciana y al mismo tiempo no quedarse bloqueado en ella.

Los jesuitas se deben a una tradicién: “Que sean 1o que son o que no sean”,
alirmaba el papa Clemente XIII cuando se le aconsejaba cambiar la identidad de
la Compafiia, para asf evadir las presiones de los que abogaban por su supresiéa.
Pero es una tradicién viva, que crece y debe ser transformada segiin los signos
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de los tiempos y las necesidades de la sociedad y de la Iglesia. El P. Armpe se
inspiré ¢n la wradicién, pero no fue prisionero de ella. No cayd en la tentacién de
dogmatizarla o hipostasiarla, sino que supo actualizarla y potenciarla desde un
retorno creativo a las fuentes mismas de la experiencia espiritual de Ignacio de
Loyola.

Estas reflexiones, modesto y agradecido homenaje a su persona y a su obra,
quieren contribuir a clarificar algunos rasgos de esa identidad en el contexto de
la celebracién del quinto centenario de san Ignacio. Sin afdn de exhaustividad
voy a inlentar presentar algunos rasgos que considero esenciales de la experien-
cia ignaciana y que constituyen un legado para la identidad jesuita hoy. Se rata
de claves estruclurales de su espiritualidad desde los que se pueden iluminar
problemas de la [glesia actual.

1. La primacia del Dios trinitario

En el contexto de una Iglesia confrontada a la crisis quizds més fuerte que ha
vivido en su hisloria, en un momento en el que surge una nueva época histdrica
y cultural, lo que llamamos era modema, y en el marco de un pais, Espafia, que
vive un intenso proceso de cambio y de wransformacidn, Ignacio vive una con-
versién religiosa que cambia su vida. Su experiencia de conversién se caracte-
riza por algunos rasgos especificos. En primer lugar es una experiencia de Dios
que le acerca a los misticos y alumbrados.

No es el condicionamiento ascético el razo determinante de la espiritualidad
ignaciana, sino el mistico. Ignacio alirma que es posible tener una experiencia
directa e inmediata de Dios en este mundo y nos ofrece su propio ejemplo. Se
trata ademas de una experiencia trinitaria, en la que la apertura a Dios creador y
Seftor de la historia, se articula desde el seguimiento y la imitacién de Cristo, y
esld motivada e inspirada por la experiencia del Espfritu. El Padre es ante todo
el Criador y Seflor, su Divina Majestad, Dios nuestro Sefior, el Padre etemno, el
Padre celestial. Cristo es siempre el Dios encamado, el Hijo etemo y el media-
dor indiscutible respecto del Padre, que llama al seguimiento y nos deja la
inspiracién del Espiritu, del cual siempre habla en un contexlo trinitario,

La creacién y la historia se vinculan estrechamente, de tal modo que la
contemplacién de la historia de Jesiis se da en el contexto creacional del “Prin-
cipio y Fundamento” y de la “Contemplacidn para alcanzar amor”. Hay que
encontrar a Dios en todas las cosas, resaltando siempre la actividad con la que
Dios mantiene 1a consistencia de la creacién (Dios que habita, “trabaja y labora
por mf{ en todas las cosas criadas™: EE 235-236). La estrecha comrelacién entre el
Dios trinitario creador y Seflor de la historia es la que permite tomar distancia
de la creacién como algo cerrado y acabado y de la historia como sustrato
pesimista de una visién sobrenaturalista.
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Esie cardcter abierto e inacabado del proyecto divino es el que permite re-
valorizar el papel del hombre que colabora en la creaci6én y en la historia. Igna-
cio tiende a unir creacién e historia, la actividad divina y la humana, siempre en
un contexto operativo y dindmico. La creacién es historia, es devenir en el que
el hombre tiene un papel. No hay que abandonar el mundo para encontrarse con
Dios en el “mas alld”, sino que hay que discernir su presencia activa y colaborar
con ella,

No es la suya una experiencia carismitica que lleve al inlimismo o a la
evasién, mucho menos a la fuga mundi, porque la experiencia del Espfritu se in-
legra siempre €n el contexto de la imitacidn y seguimiento de Cristo. Esta rei-
vindicacién del Jesiis histdrico, presente en la contemplacién de los misterios de
su vida y en ¢l cardcter ejemplar de las meditaciones del Rey temporal, las dos
banderas y la oblacidn de mayor estima y momento, es la que permite articular
la experiencia del Espiritu y la mistica de la unién con Dios en el contexto del
servicio y del apostolado.

Los carismas y los dones del Espiritu son los que llevan a Cristo desde el
camino histdrico recorrido por Jesiis. La vivencia espiritual no genera una iden-
tificacién inmediata y directa con Crislo resucitado, sino que hay que hacer el
rodeo de seguir su camino histérico. Hay que contemplar cémo Jesis ha deve-
nido Cristo resucitado, ¢ imitar a Cristo poniéndose al seguimiento de Jesiis bajo
la inspiracién del Espiritu.

No se puede encontrar al Cristo de la fe en la experiencia carismitica, al
margen del seguimiento. Hay que ir del Espiritu a Cristo y de éste al Padre,
desde la mediacién de la identificacién con el crucificado (“con Cristo pobre y
humillado”) que es lo que evita ilusiones y escapismos espiritualistas. Esto es lo
que determina la mistica de servicio ignaciana. Se pone asf cauce y limites a la
vivencia del Espiritu, se impide el refugio en lo emocional intimista, se elimina
la blisqueda de lo exiraordinario como un valor en si mismo (como el don de
lenguas) y se excluye la tendencia al ghetto privatizanie o al cendculo eclesial.
Toda 1a vivencia queda integrada en una dindmica de expansién misionera y
apostdlica. Es el “en todo amar y servir”, en el que se une el teocentrismo
radical, la cristologia pneumatizada y el seguimiento jesuano, inspirado por el
Espiritu, que lleva a ponerse en funcién de la salvacién del hombre.

Se trala de una recreacion de una experiencia paradigmdtica, la de¢ Abrahin
que es sacado de su mundo de certezas y de seguridades para abrirse a un futuro
que depende de la inspiracién de Dios. Ignacio vive la aventura del Espiritu, que
lo lleva por donde €l no esperaba y a veces por donde no queria: de la vida
cortesana del caballero a la del peregrino, mendigante y penitente; del maestro
espiritual, entregado a la direccidn de almas y al apostolado, al estudianie que
limita el liempo de oracién y apostélico para entregarse al estudio; del fervoroso
cristiano que busca peregrinar y vivir en Jerusalén, al militante al servicio de la
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Iglesia, que ya nunca abandona ltalia; del laico que suefia con grandes gestas al
estilo de santo Domingo o san Francisco al general de una orden sacerdotal, que
consagra sus esfuerzos a la administracién y consolidacidn institucional,

La suya es realmente la biogralia del “peregrino”, porque Ignacio vive la
experiencia del Dios siempre desconcertante ¢ imprevisto. Y se pone a su servi-
cio, dejindose llevar. Cuando Dios enira en la vida de una persona la desesta-
biliza y la revoluciona. Se puede saber quizas que algo nuevo comienza, pero es
sicmpre impredecible el 1érmino de la aventura. La trascendencia es lambién la
del Dios Espirilu, la del que trasciende el presente y nos abre al futuro, el Dios
dclante que no se deja encerrar en los esquemas y planificaciones humanas, la
del renovador que rompe con los cauces y proyeclos, y llama a una experiencia
dec fe y a la aventura de la libertad. Es el Dios posibilitante de la libertad y el
crecimiento, el que llama a la adultez y el protagonismo, el que irrumpe deses-
tabilizando. Es la marca de la experiencia espiritual del seguimiento de Jesis.

Asi la llamada de la gracia es también la de la maduracién de la libertad. La
inspiracién divina se wraduce paradéjicamenic en crecimiento del protagonismo
humano, y el hacer la voluntad de Dios genera simultineamente la capacidad de
ser €l mismo y de construir su propia historia con distancia y aulonomia (“in-
diflerencia™) respecto a los condicionamientos del presente. Y esto es asi porque
el “Dios siempre mayor” de la radicidn ignaciana es lambién el “Dios menor™
que se pone al servicio del hombre y hace de su plenitud y crecimiento su
propia voluntad. Para Ignacio no hay polanzacién posible entre Dios y el hom-
bre, no se le quita nada a Dios cuando se potencia lo humano, al contrario, la
mayor gloria de Dios pasa por la promocidén del hombre. Cuanto més acenuia la
experiencia de la gracia mayor es la dindmica de la libertad humana.

Ignacio es un maestro en la aventura del encuentro con Dios. Parte de un
principio [undamental: no conoce la voluntad de Dios y tiene que buscarla. Ese
no saber y el dejarse llevar, al servicio de lo cual pone el discemimiento y el
auloandlisis, es 1a postura ideal para el que vive la experiencia de la gracia como
un don y no como algo alcanzable de forma voluntarista. El no saber es la oira
cara de la condicién creawral, Dios es Dios y el hombre creatura, no sabemos
quién y cémo es Dios (leologia negaliva) a menos que El nos lo quiera revelar.
De ahi la apertura siempre atenta a las mociones del Espfritu, la humildad del
que pide ser guiado ¢ iluminado, incluso por un perrillo' y la atencidn constante
al Cristo humillado que nos revela quién y cémo es Dios desde la humanidad
ultrajada.

Esta receptividad suma respecto a Dios es la otra cara de un cueslionarse y
preguniarse constante, del examen y los andlisis, de un exigir siempre optar
como forma de servicio desde la libertad. El no saber del que busca la voluntad
de Dios y la sospecha del que cuestiona todas las mociones del Espfritu no
generan una duda que bloquea, a lo Hamlet, ni una falta de certeza generadora
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del escepticismo y de la desconfianza, sino que exige la opcidn libre y autorre-
flexiva del hombre como forma confiada de autoafirmacién.

Es el wrazo caracleristico de la Contrarreforma catdlica. La primacia de la
gracia, tan subrayada por Ignacio, no desplaza el protagonismo humano y la
colaboracién en la historia de salvacién. Es Dios quien 1oma la iniciativa, pero
es el hombre el que analiza, se cuestiona y toma las decisiones, buscando seguir
la inspiracién divina y encontrar la confirmacién del Espiritu, pero ejerciendo
sus facultades humanas y asumiendo el riesgo de la libertad. Dios nunca absorbe
a la persona y siempre se mantiene la diferencia entre el Creador y l1a criatura.

2. La experiencia como punto de partida

Ignacio no reflexiona directamente sobre el Espiritu Santo, “Seiior y dador
de vida™ segin el simbolo de la [e, pero constantemente estd aludiendo a la
accion del Espiritu, se deja llevar por su inspiracion y aprende a discemnir sus
mociones. Esta experiencia ignaciana resulta muy modema, al menos en dos
aspectos esenciales. Por un lado se trata de una revalorizacion de la propia
experiencia que se ofrece a la reflexién teoldgica, como luego harin Teresa de
Jesis y Juan de la Cruz. Eslamos asistiendo al giro antropocéntrico de la es-
piritualidad, que corresponde al de la época modema. Corresponde al paso dado
por Lutero, desde la justificacién por la [e y la libertad interior de la conciencia,
contra el peso objelivo e institucional de la autoridad jerdrquica.

Para Ignacio, se trata de hablar de Dios desde la propia vivencia, con lo que
la teologia es reflexidn a partir de la vida. San Ignacio se opone asi a la ten-
dencia de la época que establece una divisién cada vez mds profunda entre la
espinitualidad y la teologia dogmitica, a costa de la falta de fundamentacién y
solidez eoldgica de la primera, y del empobrecimiento espiritual de la segunda?.
Se reivindica al “guru”, al maestro espiritual, al conocedor en virud no de la
erudiccidn, sino de la experiencia en ¢l camino recorrido. De hecho muchos de
sus problemas con la Inquisicién tienen aqui su rafz: una ensefianza que no se ha
aprendido en los libros, luego ha sido dictada por el Espiritu, con lo que se
acerca a los iluminados y a las comientes espirituales y misticas de la época’.

Este rasgo es muy actual para la teologfa actual, frecueniemente muy erudita,
pero sin incidencia en la vida préclica de la gente*. El desplazamiento del saber
experiencial por el saber académico sigue siendo un rasgo delerminante de nues-
tra sitwacion eclesial y una de las causas de la crisis espiritual del catolicismo
aclual. No abundan entre nosotros los maestros de espiritualidad. Por otro lado,
esta experiencia supone conflictividad y novedad. Ambas convergen en Ignacio,
cuestionan a la Iglesia de su tiempo y la ponen ante lo “nuevo” en un momento
de gran crisis, en el que Ia tendencia es la de la tradicién segura y la ortodoxia
enemiga de novedades y experimentos. En momentos de crisis y de grandes
miedos eclesiales, el Espirilu rompe los viejos moldes y abre asi nuevos
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horizontes para la Iglesia.

El problema esti en si ésia se abre a los nuevos caminos que marcan las
necesidades de la época o prefiere instalarse en su tradicién, que en lugar de ser
plataforma de inspiracién y de creatividad puede convertirse en pasado clau-
surado en si mismo, hipostasiado y fosilizado. En nombre de la creatividad del
pasado se puede cerrar la puena a la inspiracién viva del presente. Esa fue la
tragedia de Israel ante Jesis y la gran amenaza para la Iglesia cristiana en las
épocas de cambio.

La renovacién que propugna Ignacio es una leccidn contra la tentacién del
retomo a las certezas y el final de los experimentos. Es en parie gracias a
Ignacio como la Iglesia supera esta tendencia en el siglo XVI, en la que luego
va a caer, en la época del antimodemismo, bajo la forma de neoescoldstica
teolégica y de restauracidn eclesial. La tentacidn vuelve a presentarse hoy ante
los desafios de un momento histérico de cambio, el de la tercera revolucidn
industrial, la incipiente civilizacién planetaria y la postmodemnidad.

La creaiividad como signo del Espiriiu

La presencia del Espiritu en la Iglesia es la del Dios renovador, siempre
novedoso y sorprendente, desestabilizador para la [glesia misma. Esta
desestabilizacidn lleva consigo un replanteamiento radical de la vida religiosa, a
la que saca de sus cauces tradicionales. Siempre que el Espiritu acuia en la
Iglesia se siente su influjo en la vida religiosa, que no ticne ¢l monopolio de lo
carismatico, pero forma parte esencial de la vida carismdtica. Frecuentemente
esta presencia en momentos de crisis eclesial y sociocultural suscita mo-
vimientos que inguietan a la misma Iglesia y preocupan a la jerarquia.

Estas iensiones entre Iglesia y jerarquia se dan en la época de Ignacio, como
se dieron con el movimiento monacal o con las érdenes mendicantes. Rechaza
pricticas, devociones y costumbres inherentes a la tradicién mendicante y mo-
nacal: el coro, largas oraciones comunitarias, el ritmo de vida marcado por la
celebracion liwdrgica, e! hdbito, penilencias y ascéticas especificas, el mismo
tratamiento de “padre o hermano”, la importancia de la vida comunitaria. En la
posteridad, ya durante el generalalo de san Francisco de Borja, y sobre todo de
Mercuniano y Aquaviva, se modifica esta actilud y progresivamenie s¢ mo-
naquiza ¢l estilo de vida de la Compafiia®.

Sin embargo, Ignacio mantiene esta originalidad que desafia la tradicién
contra las impugnaciones y ataques de los tedlogos, de la curia, de las mismas
érdenes religiosas y el mismo papa. Una vida religiosa cerrada a la creatividad,
a los experimentos y las novedades seria un contrasentido, Se cerraria ella mis-
ma a la fuerza deseslabilizadora del Espiritu que no deja de suscitar formas
nuevas de seguimiento de Cristo. Esto sigue siendo un elemento determinante
para la vida religiosa hoy.
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La wadicién cristol6gico-espiritual ignaciana supone también una repo-
tenciacidn de lo mesidnico-escatolégico. El contexto no ayuda a esta dimensién
por el recuerdo negativo y todavia actual de la tradicién milenarista, de las
corrientes espiritualistas franciscanas y, sobre todo, de Joaquin de Fiore, cuyo
influjo s¢ deja sentir en los mismos jesuitas®. Ignacio defiende una concepcién
de la historia mesidnico-escalolégica, determinada por Cristo rey y la cons-
truccién de su reino en este mundo, sin relegar lo escatoldgico a mera realidad
de ultratumba, a los “novisimos™ de la teologia posterior. Recupera asf la ten-
sién dindmica de la Iglesia peregrina, revaloriza su funcién misionera y la su-
pedita al reino de Dios contra todo eclesiocentrismo.

Iluminismo, comrupcién de la vida religiosa, estilo de vida cercano a los
herejes, y desestabilizacidn de las mujeres que dirige espiritualmente y de sus
compafleros estudiantes, a los que arrastra a un tipo de vida profético, de po-
breza y apostolado. Eslas son algunas de las acusaciones que recibe Ignacio,
que, por otra parie, corresponden a hechos fundamentales de su vida. Luego, ia
tradicién mistica y pneumitica de la orden va a ir progresivamente reducién-
dose, para finalmente imponerse la verliente ascética. Es decir, 1a que ha hecho
popular una comprension de la Compafifa como orden militar, muy jerdrquica,
disciplinada y eficiente.

Los conflictos posteriores entre los representantes de la dimension mistico
carismdlica de la Compafiia (Cordeses, Ballasar Alvarez, Lallemant, Surin, etc.)
y los ascéticos, que triunfan ya en ¢l generalato del P. Aquaviva (1581-1615)
empobrecen Ia espiritualidad jesuita. Los mismos Ejercicios espirituales pierden
en potenciatidad carismética: poco a poco se pasa de los ejercicios personali-
zados de Ignacio, que permiten seguir con flexibilidad las mociones del Espiritu
y dejar que éste marque el ritmo del proceso, a las tandas colectivas prefijadas,
en las que la indoctrinacién y los elementos ascéticos desplazan ¢l predominio
de lo espiritual carismatico.

La primera semana, con las meditaciones del pecado, tiene cada vez mis
peso en el contexto de los ejercicios, impregnando la misma dindmica cris-
tolégica de las otras semanas. Desde la segunda mitad del siglo XVII, la me-
ditacién de la muerte cobra singular importancia bajo el influjo rigorista, propi-
ciado por el jansenismo, que poco a poco se hace notar en la espiritualidad
jesuita’. Los ejercicicios acentian los rasgos ascéticos y el pesimismo antro-
polégico, como ocurre con la misma Compafifa que populariza estos temas en
sus misiones populares.

El mismo examen de conciencia, que, para Ignacio, era una actualizacidn de
las mociones y vivencias con las que Dios se hace presente en la vida, se con-
vierte en un ejercicio ascético centrado en el incremento de las virtudes y en la
revision de los pecados. Los directorios de los ejercicios van poco a poco
desplazando elementos mistico-carismdticos como la aplicacién de sentidos®, o
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la primera y segunda forma de eleccidn, en favor de 1a meditacién y la eleccién
que coteja razones en favor y en contra.

La herencia ascética ignaciana, a veces ni siquiera ignaciana, desplaza a la
dimensién predominante anterior, mfstico-experiencial. Los jesuitas dejan de ser
sospechosos de iluminismo, para ser acusados de racionalistas, de causufsticos,
de una ascética militar, etc. La misma orden ird progresivamente asumiendo
elementos de la tradicién ascética monacal-mendicante, y configurindose con un
modelo cada vez mas cercano a la restante vida religiosa, a pesar de la resis-
tencia original de Ignacio a asimilar este patrimonio comiin.

La tensi6n institucién-carisma —segiin la cual el carisma necesita ser insti-
lucionaiizado para sobrevivir mas alld de lo carismdtico, pero, a la larga, la
institucionalizacidén se convierte en una amenaza para la misma pervivencia del
carisma— se refleja también en la orden ignaciana, como antes ocurriera de
forma mucho m4s rdpida y radical con los franciscanos®. La vuelta a los
origenes, la revitalizacién de los ejercicios y de la espiritualidad ignaciana, y la
desmonaquizacién de la orden, aboliendo costumbres y pricticas que se habian
metido en la Compaflia, es parte del legado del P. Armupe, su contribucién a la
espiritualidad ignaciana.

3. Una experiencia laical y mundana

A esto hay que afladir un elemento también fundamental para comprender la
tradicién ignaciana: la laicidad y la mundanidad.

Por un lado, se olvida frecuentemente que el proceso de conversién y de
formacién espiritual de Ignacio es el de un laico. Su experiencia de Dios se da
en ¢l mundo. El discermnimiento de espiritus y los grandes contenidos de su
espiritualidad, ya claramente perfilados antes de su formacién sacerdotal, co-
rresponden en su mayoria a la época laical. El niicleo de 1a identidad ignaciana
es el de 1a experiencia de Dios que ticne un seglar sin formacién teoldgica ni
incardinacién institucional.

MA4s ain, lo esencial de los ejercicios espirimales, que condensan el micleo
mismo de su experiencia, pertenece a la época primera laical. Los afiadidos
posteriores incluso resultan ambiguos y han sido los elementos mds discutidos
por la tradicién posterior: las polémicas reglas de sentir con la Iglesia, la
formulacién teol6gica del “principio y fundamento” y de la contemplacidn para
alcanzar amor (en la que la teologia escolistica se revela incluso en las mismas
formulaciones), anotaciones e indicaciones que se utilizan luego para los
direclorios, elc.'. Se puede afirmar que la teologia que aprende Ignacio no sélo
no est4 a la alwura de su creatividad y originalidad espiritual, sino que incluso la
limita. La encorseta dentro de unos parimetros teolGgicos que no estdn a la
altura de su intuicidn mistica y de su capacidad creativa.
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En cualquier caso, el cardcter fundamental de los Ejercicios espirituales, sus
meditaciones esenciales y el mismo proceso estructural que los configura per-
tenecen a un laico que tienc experiencia de Dios en el mundo. Se trala ademds
de un laico que predica y habla de moral y virtudes, sin haber sido ordenado ni
tener estudios teoldgicos". Se integra asi en las reivindicaciones laicales de pre-
dicacién y de acceso a la palabra de Dios en lengua verndcula, que se de-
sarrollan en la Iglesia desde los siglos XI y XII, y que son asumidas por la
reforma prolestante. Ademds se dedica a la direccidn espinitual sin ser sacerdote,
continuando asf, sin saberlo, una larga tradicién teoldgica y espiritnal que se
remonta al siglo III. Se trata, por tanto, de una teologia hecha por un laico y
para los laicos que viven en el mundo. Rompe con esto con la tradicién anterior
de la espiritualidad, toda ella enmarcada en la vida religiosa y elaborada con
categorfas que responden a personas que han renunciado al mundo y que se¢ han
apartado del siglo.

San Ignacio se inlegra durante una gran parte de su vida en las corrientes
laicales renovadoras y defiende su autonomia respecto a la Iglesia clerical de la
época. Obedece cuando se le ordena dejar de predicar o de practicar la direccién
espiritual, sin embargo, no renuncia a lo que considera una obligacién y un
derecho, y s¢ marcha a otra didcesis para seguir haciendo lo mismo. Se trata de
una fidelidad inconformista y creativa, no de una sumisién a la mera imposicién
jerdrquica. Siempre reivindica obrar en conciencia y mantiene la libertad contra
todo servilismo.

Es verdad que finalmente acaba ordenindose sacerdote, sobre todo al ver
que el sacerdocio se convierte en la mediacidn esencial para el apostolado, pero
esto no quila al caricler lestimonial e incluso eclesialmente conlestatario de su
experiencia laical en el conlexto de una Iglesia crecieniemente clericalizada,
como también le ocurrid a Francisco de Asis a pesar de que acab6 siendo orde-
nado didcono. No rompe con la Iglesia, pero lampoco asume sin mas las im-
posiciones de arriba. Acepla que le mande el que puede hacerlo, porque el
mismo Espiritu que le mueve a €l es ¢l que mueve a la santa madre Iglesia, pero
representa con obstinacién sus propias mociones y defiende la validez de su
apostolado, que no deriva de una misién jerdrquica, sino que es un derecho y
una obligacién inspirada por ¢l Espiritu. Esta autonomia apostdlica y laical es
también muy actual para la teologia del laicado.

Esta laicidad de la experiencia ignaciana va pareja a su sentido mundano y
realista, En Ignacio no se da ni la fuga mundi ni el tradicional desprecio del
munde, tan arraigado en la espiritualidad medieval, Por el contrario, y a pesar
del influjo de la litcratura espirilual que le es accesible, mantiene 1a valoracién
positiva del mundo y de la creacién. Desde ahi hay una revalorizacién de lo
terreno y de la praxis histérica. No hay que renunciar al mundo, sino
conquistarlo para Cristo. Es una espiritualidad operaliva, dinimica y pragmalica.
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No se trata de teorizar sobre el mundo, sino de mansformarlo a mayor gloria
divina. El hombre es co-creador, co-demiurgo de la obra divina. La creacién no
es mala, ni lo son las cosas, el problema estA en la funcionalidad y sentido que
damos a las cosas.

San Ignacio no participa del sobrenaturalismo agustiniano, hegemdnico en la
espiritualidad, que tiende a absorver el orden de 1a naturaleza en el de la gracia
y acentia la pecaminosidad del mundo. Para él, la gracia siempre presupone a la
naturaleza, a la que transforma y completa. Por eso valora positivamente los
dones naturales, que se¢ espiritualizan al ponerlos al servicio de Cristo. Con
realismoe aprecia las cualidades naturales, socioculturales e intelectuales como
condicionamientos aprovechables en el servicio de Cristo.

Es realista y flexible, buscando siempre lo mas apto para el servicio
apostélico. No tiene dificultad en cambiar sus planteamientos cuando lo pide el
servicio divino. Asf ocurre por ejemplo, en lo referente a los colegios para no
jesuitas, que inicialmente no lienen ningidn puesto central en su proyecto mi-
sional, y luego, ante su inesperado éxito y las posibilidades aposidlicas que
revelan, se van a convertir en la infraestructura m4s importante de la Compaflia,
sobre todo en los paises protestantes. De la misma forma cambia su concepcién
del noviciado, y pasa de las expericncias en casas de profesos a crearlo como
institucién permanente y con una orientacién més cldsica y tradicional'?.

De la misma forma, su antropologia es integral. Es todo el hombre el que
tiene que ponerse al servicio de Cristo. La experiencia de la gracia impregna no
sélo a la voluntad y a la mente humana, sino que también determina los deseos,
el afecto, la imaginacidn, etc. La suya no es una antropologia dualista de alma y
cuerpo, sino una dindmica psicosomdtica que da una gran importancia al cuerpo,
y que tiene en cuenta la dindmica de los deseos y de los afectos como determi-
nante para la praxis humana. Se Lrata de una experiencia de la wrascendencia que
unifica a la persona y que la dinamiza en todos sus 4mbilos al servicio de Dios
en el préjimo.

Desde esla perspectiva mundanal se cambian ¢l sentido y los contenidos de
algunos tdpicos radicionales de la espiritualidad: la mortificacién, que se pone
miés en la disponibilidad apostdlica que ¢n las penitencias tradicionales; el re-
chazo del mundo, que se trasluce en la identificacién con Cristo pobre y humi-
llado; las pricticas tradicionales de ascesis que se convierten en ascesis intra-
mundana desde una vida inmersa en la sociedad; la vida de oracién, que se saca
del contexto del retiro del mundo para ponerla en la contemplacién en la accién;
la bisqueda de la voluniad de Dios como forma de entender la trascendencia
divina; [a indiferencia como reinterpretacidn del Wpico medieval del desprecio
del mundo y como condicionamiento fundamenial para el servicio de la
cleccidn, etc.
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4, La dialéctica de obediencia y libertad

Incluso luego, como General, cuando va a clericalizarse €] mismo y a desa-
rrollar més los aspectos pro-institucionales y jerdrquicos de su espiritualidad, va
a mantener siempre la primacia de la conciencia y la liberiad del Espiritu. San
Ignacio es el maestro de la obediencia a la “iglesia jerdrquica”, neclogismo que
meten los jesuitas en la teologia dogmdtica de la época como una creacién
ignaciana®. En su concepcién de 1a obediencia se expresa tanto la primacfa de la
eclesialidad como el protagonismo y la autonomfa del individuo. A pesar de la
importancia creciente que concede a la obediencia nunca elimina la dimensién
mistica, espiritual y autdnoma que hace de su espiritualidad una experiencia de
libertad.

Es lo que se expresa en un Ignacio que estd dispuesto a obedecer al papa,
pero que mueve todos los recursos para oponerse a la decisién papal de hacer
cardenales a algunos compafieros jesuitas. E1 mismo Esplritu que mueve al papa
a hacerles cardenales es el que le inspira a €] para impedirlo, afirma con una
parresla muy poco frecuente en personas que ocupan puestos de responsabilidad
en la estructura institucional de la Iglesia'. Con la misma libertad defiende sus
convicciones en puntos en los que dificre con Ja postura papal, por ejemplo, en
su rechazo al coro y a otras obligaciones tradicionales de la vida religiosa. La
disponibilidad para la obediencia no se opone, sino que por el contrario exige,
las convicciones arrigadas y la capacidad para defenderlas y mantenerlas cuando
se ve que es lo que Dios pide.

Los mismos elementos de libertad y de respeto a la propia conciencia apare-
cen en algunos trazos de su teoria y sobre todo de su praxis respecto de la
obediencia: hay que ser papistas, es decir, defender el primado papal contra las
impugnaciones conciliaristas y prolestantes, pero sélo en aquello que es nece-
sario, rchusando todas las formas de culto a la personalidad, de adulacién y de
servilismo tan frecuentes en los circulos eclesidsticos. Su identificacién con el
papa, al que ve sobre todo desde la perspectiva del impulsor y gufa del apos-
tolado en la Iglesia, no le quita, sin embargo, alirmar que el papa tiene que
reformar su casa y la curia para avanzar en la necesaria rcforma de la Iglesia™.

Del mismo modo, subraya en la vida interna de la orden la disponibilidad y
la apertura al superior, pero al mismo liempo, exige la representacidn en caso de
que no se vea convenienie la orden dada. Esta representacién al superior puede
y debe ser reiterativa cuando se ve en la oracién y se piensa que el superior se
equivoca o0 manda algo inconveniente. Esta misma libertad de conciencia es la
que le lleva a Ignacio como General a dar dérdenes, dejando al que las recibe que
lome la iniciativa y que incluso falie a la letra de lo mandado, cuando vea que lo
exigen las circunstancias,

Para Ignacio, la obediencia no es nunca la de un aulémata, no conoce la
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“obediencia debida” como un eximente de la propia responsabilidad. Imple-
menta una obediencia contextualizada, que tiene en cuenta las circunstancias de
personas y tiempos, con una flexibilidad que es constante en su espiritualidad.
Es la propia persona la que tiene que tomar la iniciativa cuando ve que la orden
del superior no puede aplicarse en una situacién dada y no es posible volver a
consultar o representar, De esta forma, desarrolla una leologia y una praxis
madura de la obediencia, completamente ajena a la “espintualidad de 1a de-
pendencia”, que a veces se ha fomenlado en nombre de Ignacio, incluso entre
los mismos jesuitas.

No olvidemos, por otra parte, que san Ignacio favorece la dimensién hu-
manista y cultural de la orden, preparando asi el influyente “humanismo jesuita™
que s¢ va a refllejar en la ratio siudiorum. Al facililar que los jesuitas sean una
orden culta, en la que abundan las personas con estudios y con capacidad in-
telectual, se hace més dificil una obediencia mililar y el mero acatamiento de las
drdenes, lanto mis ficil de lograr cuanio menor sea el nivel de conocimienltos.
De hecho, el alto nivel cultural y la alluencia de personas cualificadas intelec-
tualmente, las cuales constituyen el micleo de la Compailia profesa, hace mas
necesario un eslilo de gobicrno flexible, una obediencia respetuosa con las per-
sonas y atenta a su capacidad de iniciativa, y una disciplina que deje al mismo
liempo un amplio margen de libertad y de creatividad.

Esta dialéctica de un gobiemo muy exigente en cuanto a la disponibilidad
apostélica y la obediencia y, por otra parte, muy tolerante y respetuoso en la
préctica con la iniciativa personal, [a aulonomia individual y la independencia
de juicio ¢s una de las grandes claves de la comprension ignaciana. La historia
posterior jesuita es (ambién la de sintesis logradas y degeneracioncs de este
equilibrio dialéctico, en otras ocasiones.

Arrupe [ue fiel a esla inspiracién desde la tolerancia y 1a (lexibilidad con las
personas, se (1aba de los jesuitas y admitia el confliclo y las dilerencias como
algo connatural, que tensionaba la orden, pero también la {ecundaba. En este
sentido rompié con una concepcidén mucho mas rigida, pero menos ignaciana
como la que se dio durante los generalatos de sus antecesores P. Jansens y P.
Ledokowski. Esto es lo que no le perdonaron algunos de sus criticos.

La teologia jesuita de la obedicncia se popularizé en tomo al tépico de la
“obediencia como un cadaver”, que Ignacio lomé de la Lradicién monacal para
aplicarlo a los estudiantes de un colegio en Portugal, que s¢ revolvian contra la
disciplina y el gobiemo de la orden. Esla carta, dirigida a “escolares” y que
responde a una situacidén concreta, se convirtié luego en epitome y quinta
esencia de la obediencia ignaciana, con lo que se perdié gran parte de la riqueza,
[exibilidad y creatividad de la teoria y sobre todo de la praxis de Ignacio como
supenior general y como persona.
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No hay que negar, sin embargo, que hubo circunstancias histdricas que con-
dicionaron de forma muy clara al mismo Ignacio y determinaron su teologia de
la obediencia. Por un lado, en el coniexto de un rechazo frontal de la autoridad
jerdrquica de la Iglesia, como ocurre en la reforma protestante, y de su sepa-
racién entre la Iglesia espiritual y la institucional, San Ignacio procedid a ro-
bustecer la importancia de la autoridad y a establecer la identidad entre la Igle-
sia espiritual y la histdrica e institucional'®. Por otro lado, en el mismo Ignacio
se fue dando una evolucidn. Si en los primeros afios los elementos mis deci-
sivos de su espiritualidad son los que conciernen a la vida apostdlica y dentro de
ella a la pobreza, luego es la misma dimensién apostdlica la que va haciendo
que la obediencia vaya cobrando cada vez mis fuerza y que se miligue el rigor
de la pobreza para ponerlo al servicio de la eficiencia aposidlica.

Su eclesiologia es piramidal, verticalista y jerirquica, con claros trasfondos
del pseudo-Dionisio. Dios mueve desde lo superior a las esferas inferiores, de
ahi la importancia de la subordinacién y del dejarse llevar por los superiores'.
A esto hay que afladir una concepcién eclesioldgica delerminada por la monar-
quia papal. Es a él al que compete la planificacién del apostolado en la Iglesia;
por eso, el cuario volo de obediencia al papa, siempre en un contexto apostdlico
y misional, se asume con mucha mas rapidez y claridad que el mismo volo de
obediencia radicional de las 6rdenes religiosas. Ignacio y sus compaifleros ie-
nian dificultades iniciales para configurarse como una orden religiosa en tomo a
un superior. La opcidn se lom6 desde una perspectiva aposiélica y funcional, la
de preservar la cohesidn del grupo y hacerlo un instrumento eficaz apostdlico™.

Ldgicamente este contexto eclesiolégico, asi como la progresiva ¢ inevitable
clericalizacién de Ignacio en el 4mbito romano y en ¢l marco de general de una
nueva orden sacerdotal que vive la contrarreforma, hay que comprenderlo en su
momento histérico y eclesial. Hoy hay que actualizarlo en el contexto de una
eclesiologia comunitaria y del pueblo de Dios, de una desclericalizacién de la
Iglesia y de una apertura ecuménica. El problema estd en pasar de una ecle-
siologia de raices ultramontanas a una concepcién mucho més horizontal ¢ igua-
litaria de la Iglesia. Es incvilable que esto afecte a la concepcidn ignaciana,

Se trala de un replanteamienlo de las formas de entender y de ejercer la
autoridad y la obediencia en la Iglesia, desde la perspectiva de una diferente
sensibilidad eclesioldgica, jerdrquica y, en Gltima instancia, antropolégica.
Muchas de las tensiones actuales de la Compafiia se debaten en la dialéctica
entre su inequivoca tradicidn, defensora de los derechos del primado y de una
concepcidn jerdrquica de la Iglesia, y la necesidad de cambiar el estilo de go-
bierno, la forma de la autoridad y las mismas estructuras de la jerarquia en la
Iglesia. Esta tensién se agudiza porque han sido muchas veces los mismos tedlo-
gos jesuitas los que han preparado y fomentado esa evolucidn teoldgica y ecle-
sioldgica. El P. Armupe encarna simbdlicamenle en su persona y en su gobiemo
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este cambio en la mentalidad de la Compaflia y de la misma Iglesia.
La apertura a los pobres y a los marginados

Es de todos conocida la relacién de Ignacio con los grandes de este mundo.
Desde su puesto de general de la naciente orden, y ya antes duranie su época
laical, aparecen los nombres de dignatarios eclesiales y seculares, de perso-
nalidades del mundo de la politica, de la aristocracia y de la cultura'®. Esta tra-
dicién continda luego con la fama de la Compafiia como educadora de las elites,
como proveedora de confesores y direclores espirituales para las monarqufas y
aristocracias del tiempo. Es bien conocida la imagen piblica de 1la Compatiia
como orden elilista, 1anto en lo que respecta a la aristocracia de la sangre como
en la del saber y en la del dinero, y 1a acusacidn generalizada de que siempre ha
sabido estar cercana a los poderosos de este mundo. Precisamente, el cambio de
la Compafiia en las congregaciones generales del generalato del P. Arrupe ha
tenido mucha resonancia por el trasfondo histdrico desde el que se partia.

No hay que negar la gran parte de verdad histdrica que hay en estas acusa-
ciones. Tampoco se puede olvidar que tienen un punto de partida en el mismo
proceder de Ignacio, y que, por lanto, no son simplemente una desviacién jesuft-
ica respecio al fundador. Aqul resurge una vez més un rasgo medieval ¢ his-
téricamente condicionado de Ignacio, que vive en una sociedad estamental, cla-
ramente jerarquizada y en la que el nacimiento era determinante de la funcidn y
significacién social.

Ignacio participa de una mentalidad extendida en toda su época, en la que se
advierte de nuevo la fuene influencia del pseudo-Dionisio: la sociedad es
jerdrquica y los niveles superiores son los que dirigen a los inferiores. En este
contexto, Ignacio busca cambiar la sociedad desde arriba, Transformando las
€lites, se puede influir en el pueblo y cambiar la sociedad. Esto responde a un
convencimiento muy extendido en el siglo XVI. Se convirtié en el principio
determinante de la paz confesional en Centroeuropa: cuius regis eius religio.
Segiin la confesién del principe, asi se determina la preponderancia de una
religién en el pais, mientras que la poblacién tiene que someterse a la confesién
eslalal o emigrar, que €s lo que ocurrié en Alemania.

En consecuencia, con esta mentalidad hay que entender el proceder de
Ignacio. La formacidn de la aristocracia en los incipientes colegios de la Com-
paiflia se convirtié en uno de los factores de la reconquista cawdlica de Alemania.
Alli donde se establecieron los colegios jesuitas resurgié con mds fuerza el
catolicismo y, en parte, se produjo 1a recatolizacién de grupos que se habian
converlido al protestantismo. Este es un hecho reconocido por los historiado-
res?, Esto explica la dinamicidad apostSlica de los centros jesuitas y la capaci-
dad que tuvieron como centros de evangelizacidn con irradiacién social.

No cabe duda de que nuestra actual mentalidad eclesial y teolégica cuestiona
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radicalmente esta forma de proceder. Y més a la luz de los cueslionables frutos
evangelizadores de los colegios jesuilas en el pasado reciente, que distan mucho
de los centros de evangelizacién de la época ignaciana. Pero sobre todo, lo que
ha cambiado es nuestra teologia de la pobreza y de los pobres, nuestra com-
prension de la sociedad y la misma visién de Dios y del mensaje evangélico, No
es desde arriba desde donde se cambia el mundo, sino desde el lugar histdrico
asumido por el Dios encarmmado, que es el pobre y el marginado. La Iglesia ha
hecho un largo recormido en su concepcién de la pobreza y en su teologfa, y en
esto la Compailia y san Ignacio fueron mibutarios de la mentalidad de su iempo.

Sin embargo, no hay que olvidar que esta dimensién real de san Ignacio no
es ni mucho menos la dnica ni la mas determinante a la hora de plantearse su
relacién con los pobres y su teologia de la pobreza. El san Ignacio laico que
vive una pobreza radical, que renuncia a 1oda seguridad material y que mendiga
su sustento, con una concepeidn de la pobreza y una praxis histérica también
condicionada y que no responde a nuestra mentalidad actual, tiene su conti-
nuidad en el general de la orden.

San Ignacio dedica gran pare de su discemimiento espirinial a establecer las
caracter(slicas de la pobreza de la Compafifa, y a asegurarse de que las casas
profesas no tengan réditos. Obliga bajo voto a los jesuitas posteriores a que
mantengan y consoliden la pobreza institucional de la orden y a que se opongan
por todos los medios a lo que la mitigue. También implanta un voto que busca
impedir que los jesuitas tengan acceso a canonjfas y beneficios eclesidsticos, asf
como a cargos y dignidades eclesidsticas, que llevan consigo poder, dinero y
prestigio social. Este es el sentido del voto que hacen los profesos de no buscar
ninguna dignidad o prebenda eclesidstica y de hacer todo lo posible para im-
pedirla en caso de que el papa quiera olorgarlas.

San Ignacio prohibe también que se reclamen honorarios por los sacramentos
y demds actividades pastorales o culluales. De la misma forma trabaja, ya como
general, por los marginados de la sociedad, como las prostitutas o los huérfanos,
exige a los jesuitas que s¢ preocupen de la educacion de los pobres, obligin-
dolos con un voto a la formacidn de los nifios y de la gente ruda y sin letras, y
prescribe como etapa indispensable en 1a formacidn jesuila tener experiencias de
pobreza mendicante, ir a misiones pastorales sin ninguna cobertura material y
trabajar en los hospilales y centros de asistencia a los enfermos y a los pobres.

Estos rasgos menos conocidos de san Ignacio constituyen también una parte
integrante de la tradicién ignaciana, desde la cual resultan méis comprensibles
las opciones de las iiltimas congregaciones generales de los jesuilas, que revi-
talizan y actualizan una vieja tradicién arraigada en los mismos origenes igna-
cianos.

Por otra parte, al cambiar la concepcitn de la pobreza y caer en la cuenta de
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su cardcter estructural y de su origen humano y no natural, la opcién por la
justicia como complemento sustancial del compromiso de la fe #* se convierte en
la consecuencia 1dgica de una espiritualidad de identificacién con Cristo pobre y
humillade y de una dindmica apostdlica que busca transformar el mundo y
ponerle al servicio de Dios. La teologia ignaciana de la cruz es el lugar histérico
desde el que hay que optar, no para una ascélica dolorista, ni para grandes
mortificaciones, sino para luchar conira el pecado del mundo en todas sus ma-
nifestaciones, en lo que empobrece y desespiritualiza al hombre, la increencia y
la injusticia que se favorecen mutuamente.

El Dios mayor de la tradicién ignaciana se revela asf como el Dios menor
que transforma el mundo no desde lo més allo (el rico, el poderoso, ¢l sabio),
sino desde lo mé4s bajo (el hombre deshumanizado por la pobreza y marginado
por la sociedad). La identidad ignaciana, siempre determinada por una mistica
de servicio apostélico, cobra asi una nueva concrecién histérica, fiel a la inspi-
racién de Ignacio, pero renovada en su lemra concreta. Desde ella tienen tos
jesuitas actuales que conmemorar ¢! centenario ignaciano y recuperar sus claves
de identidad tanto eclesiales como socioculturales.

El servicio de Ia fe y la promocidn de la justicia, legado esencial de la época
del P. Ammupe, es la forma ignaciana actual de conectar la ordenacién del mundo
al servicio del hombre con la gloria de Dios, la evangelizacidn y la liberacidn, la
oracién y la transformacidn de las estructuras injustas. Desde ahf es posible una
vuelta creativa a los origenes en un contexlo histdrico muy diferente y celebrar
creativamente el quinto centenario del nacimiento ignaciano.

Notas

1. “Socémreme Sefior, que no hallo remedio en los hombres ni en ninguna criatura; que
si yo pensase de poderlo haller, ningin trabajo me seria grande. Muéstrame ui
Sefior, donde lo halle; que aunque sea menester ir en pos de un perrillo para que me
dé el remedio, yo lo haré™: Autobiografla I, 23, También, Awobiografia I1,15-16.

2. El divorcio entre la 1eologia dogmdrica y la espiritualidad es ya perceptible en el
siglo XVI. Cfr., F.Vandonbroucke, Le divorce enire théologie et mystique: ses ori-
gines: NRT 72 (1950) 372-89; La spiritualité du Moyen Age, Paris 1961, 275.98;
A.Angenendt, Religiositiit und Theologie: ALW 22 (1978-79) 28-55.

3. “Vosotros no sois letrados, dice el fraile, y habldis de virudes y de vicios; y desto
ninguno puede hablar sino en una de dos maneras: o por letras o por Espfritu Santo,
No por letras, luego por Espiritu Santo (...} Pues ahora que hay lantos errores de
Erasmo y de tantos otros que han engafiado al mundo jno queréis declarar lo que
decis?"': Autobiografia Y11, 65.

4. “Puede contemplarse la simacién en la que se encuentra £l pensamiento teolégico
actual: en la agobiante imposibilidad de romper las formas fijas del pensamiento y
del lenguaje, y en la de hacer ver que la 1eologfa es algo sumamente serio en la vida
de los hombres™: 1. Ratzinger, Jatroduccidn al crigtianismo. Salamanca 1969, 22,
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10.
11.

12,
13
14,

15.

Rawzinger planteaba ya en esta época la falta de incidencia y de capacidad de
interpelacién que tiene la teologia en la vida del cristiano actual.

G. Switek, “Eigenart der Gesellschaft Jesu im Vergleich zu den anderen Orden”, en
Ignatianisch (M. Sievemich-G.Switek edit.). Friburgo 1990, 204-32.

Este es el caso de Andrés Oviedo y Francisco Onfroy en Gandle, en 1548. Cfr., M.
Ruiz Jurado, “Un caso de profetismo reformista en le Compaiila de Jesiis, Gendfa
1547-49", Archivum Historicum Societatis Jesu 43 (1974) 217-266.

La enorme importancia que se concede a la meditacién de la muerte desde la segun-
da mitad del siglo XVII resulta significativa al compararla con los ejercicios ori-
ginales, en los que no hay propiamente ninguna meditacién de la muerte, aunque S.
Ignacio admitiera que las meditaciones clésicas se pudieran ampliar con otras como
la muerte. Cfr., 1. Iparraguinre, Historia de los Ejercicios de San fgnacio Ill. Roma
1973, 553-55; J. de Guibery, La espiritualidad de la Compadla de Jesds, Santander
1955, 279-80; I. Delumcau, Le péché er la peur. Paris 1983, 397,

Sobre el contexto rigorista de la época ¢fr., Ph. Lecrivain, “La montée du rigorisme
aux X VII et X VI sigcles™, Christus 34 (1987) 183-90.

Tanto Polanco, como Fabro y Jerénimo Nadal interpretaban la aplicacién de senti-
dos como un ejercicio de contemplacién mistica, desde una hermenéutice psico-
somdtica. Esto cambia radicalmente con el directorio eficial de 1559 y mucho més
con la interpretacién posterior del P. Roothean que reinterpretan esle ejercicio de
forma ascética y medilativa, eliminando las dimensiones misticas, carisméticas y
pneuméticas. Cfr., H. Rahner, Ignanius von Loyola als Mensch und Theologe. Fri-
burgo 1964, 355-69;J .Sudbrack, “Die Anwendung der Sinne als Angelpunkt der
Exerzitien", en Ignatianisch. Friburgo 1990, 97-99.

He analizado el proceso de los franciscanos en “Un ceso hisiérico de movimientos
por una lglesia popular: los movimientos populares de los siglos XI y XII",
Estudios Eclesidsticos 54 (1979) 171-200.

J. De Guibert, La espiritualidad de la Compadia de Jesis, Santender 1955, 74-80,
™Y que no hablasen de cosas de la fe hasta denwo de cuatro efios, en que hubiesen
estudiado mds, puesio que no sabian letras (...) Con esia sentencia estuvo un poco
dudoso acerca lo que haria, porque parece que le tapaban la puerta para aprovechar
a las almas, sin darle ninguna causa, sino porque no habia estudiado™: Aufo-
biografta VI, 62-63, VII, 70.

M. Ruiz Jurado, Origenes del noviciado en la Companla de Jesis, Roma 1980,

Y. Congar, Historia de los dogmas 1I. Eclesiologfa. Madrid 1976, 229,

*“No habria contradiccién alguna, pudiendo el mismo Espirilu divino moverme a mi
a eslo por unas razones ¥ a otros al contrario por otres™: Monwnenta [gnatiana IV,
284. Una excelente recopilacién de textos en los que Ignacio defiende su libertad
para proceder en contra de los deseos del papa son los que ofrece R. Schwager, Das
dramatische Kirchenverstdndnis bei Ignatius von Loyola. Zurich 1970, 131-34.

En el mismo Concilio de Trento la postura de los jesuitas es firme: reforma del
papado pero rechazo de cuanto pueda llevar a la superioridad del concilio sobre el
papa (las tesis conciliaristas). La decidida defensa de los derechos del papa no obsta
para que los jesuitas se planteen incluso recurrir a la presién del poder politico
secular, si el papa se opone a las necesarias reformas de la iglesia. Salmerén va
mucho mds lejos. No sélo acepta la tesis de deponer al papa en caso de herejia, lo
cual es una opinién ya muy difundida en ¢l medieve, sino que alarga la causa de
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16.

17.

18.

19.

20.
21.
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destitucién de la herejia al escéndalo grave que lesione seriamente & la iglesia. Este
planteamiento de Salmerdén va mucho mis all4 de las tesis conocidas en el medievo.
Un anélisis detallado de estos textos es €l que ofrece H. J. Sieben, *“Option fir den
Papst. Die Jesuiten auf dem Konzil von Trient. Dritte Sitzungsperiode 1562-63", en
Tgnatianisch. Friburgo 1990,

Este es el contexto histdrico en el que hay que leer las famosas y polémicas reglas
para sentir con la Iglesia. Cfr., J.M. Granero, “Sentir con la Iglesie. Ambientacién
histérica de unas famosas reglas”, Miscelanea Comillas 25 (1956) 203-33.

San Ignacio tiene una concepcidn sacramental, eucaristica, del superior. No de-
fiende una identificacién carismética entre Dios y el superior, pero s{ una iden-
tificacién funcional. Tanto en la carta de la obediencia como en las Constituciones
aparece esta orientacién: “En los cielos y en todos los movimientos corporales hay
reduccién de los inferiores a los superiores por su orden, hasta un supremc mo-
vimiento. Y lo mismo se ve en la lierra en todas las policias seglares bien ordenadas
y en la jerarquia eclesidstica, que se reduce a un universal Vicario de Cristo Nuestro
Sefior”. En las Constituciones la ordenacién de competencias es clara: “los particu-
lares para con sus inmediatos superiores, como los rectores y prepdsitos locales
para con los provinciales, y éstos para con el General y en éste para con quien Dios
Nuestro Sefior le dié por superior, que es el Vicario suyo en la tierra”. En las
Constituciones habla del General como de la “cabeza” de quien desciende el influjo
a todos los miembros de la compaiiia.

Textos citados y analizados por R. Franco, “Sobre 1a genealogia de la obediencia
religiosa™, Proyeccién 30 (1983) 14-15.

San Ignacio tiene una eclesiologfa marcada por el pseudo-Dionisio. El mismo
neologismo de “iglesia jerdrquica” que &l mete en la teologfa lleva la impronta del
pseudo-Dionisio. El orden jerérquico celestial es el que se refleja en el verticalismo
jerdrquico eclesiolégico. Cfr. Y. Congar, Hisloria de los dogmas Il. Eclesiologla,
Madrid 1976, 229.

Monumenia Historia $.J., 63, serie 1II, Const. I, 1-7. En la resolucién en ningin
momento hay una sacralizacién de la figura del superior ni de la obediencia, sino
que el contexto es claramente funcional, apostSlico y de optar por el superior como
criterio de discernimiento y de cohesién grupal.

Una excelente recopilacién y anilisis de texios es la que ofrece D. Bertrand, La
politique de S. Ignace de Loyola, Paris 1985.

H. Tiichle, Nueva hisioria de ia Iglesia III . Madrid 1964, 204-9.

Este es el sentido del Decreto IV de la Congregacidn General XXXII de la
Compaiiia de Jesis: “Nuestra misién hoy: el servicio de la fe y la promoci6n de la
justicia™. El P. Arrupe ha clarificade en muchas ocasiones el significado esencial de
este decreto. Cf. P. Arrupe, La identidad del jesuita en ruestros tiempos. Santender
1981, 657-80.
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