«CONOSCIMIENTO INTERNO DEL SENOR»

PERFILES CRISTOLOGICOS
DE LA EXPERIENCIA RELIGIOSA
DE IGNACIO DE LOYOLA *

1. DE UNA ETICA INTEGRAL EVANGELICA
AL DOGMA CRISTOLOGICO

Ignacio de Loyola es un santo «canonizado». Ello significa, entre
otras cosas, que el en otro tiempo gentilhombre Ignacio de Loyola a
lo largo del resto de su vida acert6é a realizar en su persona y obra el
ideal evangélico del seguimiento de Cristo. O dicho con palabras mas
técnicas: en fidelidad a los imperativos de su conciencia, en los que
se le manifestaba de forma concreta la llamada de Dios, encontrd y
realizé de forma satisfactoria los principios e ideales del Evangelio.

Esta obra de la gracia divina se realiza, obviamente, en toda per-
sona elevada a los altares por el juicio definitivo de la Iglesia. En el
caso de Ignacio de Loyola hay todavia otros aspectos «canonizables»,
ligados indisolublemente a su persona por el juicio de esa misma
Iglesia.

* Para mayor comodidad del lector citaremos las obras principales de Ienacio
pE LovoLa, Autobiografia, Ejercicios Espirituales y Constituciones de la Compafiia
de Jesus, dentro del texto, bajo las siglas A, EE y CSJ, respectivamente, con su
numeracién correspondiente. De los demds escritos daremos la cita tal como se
encuentra en I. IPARRAGUIRRE - C. DALMASES, Obras completas de S. Ignacio. de
Loyola (BAC 86), Madrid 21973.
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Durante el proceso de su conversion, por ejemplo, «algunas cosas
que observaba en su alma y las encontraba ttiles, le parecia que po-
dian ser utiles también a otros y asi las ponia por escrito» (A 99).
Naci6 de ese modo su famoso libro de los Ejercicios Espirituales, tan-
tas veces alabado y recomendado en la propia Iglesia!. Pasados algunos
afos aparece Ignacio en Parfs y Roma junto con aquellos compafieros
de estudios, a quienes previamente habia comunicado su experiencia
religiosa de los Ejercicios. De ellos recibe el encargo de estructurar
sus vidas como un grupo estable. Escribe entonces la Férmula del Ins-
tituto, las Coustituciones de la Compaiiia de Jesiis v el resto de su
obra. Tales escritos, en defintiva, no son sino el desarrollo organico
o explicitacién a situaciones concretas de su experiencia primigenia,
decantada antes en el Libro de los Ejercicios.

Sobre el contenido de este Libro cabe establecer, en lineas muy ge-
nerales, dos postulados basicos: 1.°) Los Ejercicios Espirituales de Ig-
nacio de Loyola son aigo mas que un «ejercicio de perfeccién y virtudes
ristianas». Son ante todo para quien los hace un método encaminado
a «ordenar su vida, sin determinarse por afeccién alguna que desorde-
nada sea» (EE 21). O expresado en palabras de la actual problemética
de la teologia moral: los Ejercicios de Ignacio constituyen un método
para transformar los principios e ideales (indicativo) de una ética evan-
gélica en imperativos de una existencia cristiana2 2.°) Para conseguir
este fin primordial, los Ejercicios Espirituales son, ante todo, una es-
cuela del seguimiento de Cristo resucitado. A lo largo y ancho de ellos
abundan las mociones y actuacién del Espiritu. Esto es esencial. Pero
al mismo tiempo, y es lo que interesa a nuestro propésito, se da en
ellos también una acentuacién muy fuerte en la imitacién de la vida
histérica de ese Jestis de Nazaret.

Consideraciones equivalentes, en paralelismo con los postulados an-
tes establecidos, cabria hacer sobre los elementos carismaticos y de
seguimiento e imitacién de Cristo en las Constituciones de la Compa-
fila de Jests, redactadas por el propio Ignacio. A ello haremos alusién
mas adelante. Por ahora nos basta con haberlos mencionado 3.

El tema del seguimiento de Cristo nos introduce inevitablemente
en la dimensién ontolégica de la fe y de la existencia humana (Cristo-

[e]

! 1. JPARRAGUIRRE, 0.C., p. 170-174. Para mayor abundancia, C. H. MARIN, Enchi-
ridion Exercitiorum spiritualium, Barcelona 1941.

% Esto dltimo ha sido puesto en claro en muchas ocasiones por K. RAHNER, Lo
dindmico en la Iglesia, Barcelona 1968. Ip., Einige Bemerkungen zu einer neuen
Aufgabe der Fundamentaltheologie: EstE 47 (1972) 397-408.

% Ejercicios-Constituciones. Unidad vital, Bilbao 1975.
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logia). En 1979 la Comisién Teolégica Internacional hacia publico un
documento sobre Quaestiones selectae de Christologia®. En él se ha-
blaba de la necesidad de actualizacién del dogma cristolégico de la
Iglesia antigua. Entre los medios para ello se mencionan las ensefian-
zas de los santos (III, 6,1). Ignacio de Loyola puede ofrecer a la Iglesia
un camino de seguimiento e imitacién de Cristo (cristologia implicita),
porque a partir de su conversion, a lo largo de sus propios Ejercicios
Espirituales, tuvo una respuesta clara a la respuesta que en otro tiem-
po hizo Jestis a sus discipulos: ¢Quién decis que soy yo?’ (cristologia
explicita). La riqueza de esta respuesta ha fecundado desde entonces
muchas de las respuestas vivas que la Iglesia de todos los tiempos ha
dado al ininterrumpido interrogante del Sefior resucitado. Explicitar y
articular conceptualmente de forma valida hoy los integrantes de esa
respuesta es el reto del presente.

Ello no puede ser tarea facil. Comporta en primer término la difi-
cultad inherente a toda reflexion cristolégica clasica. Tomemos por
ejemplo el dato fundamental del Nuevo Testamento. Los relatos de
Cristo Jests estaban expresados en formas muy concretas de experien-
cia religiosa salvifica. Son, por decirlo con una palabra técnica, expe-
riencias soteriolégicas (hypér hémon, pro mobis). Sin embargo, la pre-
gunta crucial de Jesus a sus discipulos comenzé a entenderse desde el
siglo 11, dentro del 4rea mediterranea ante todo, aunque no de forma
exclusiva, en clave ontolégica. Surgié asi cada vez con mads fuerza la
Cristologia como dimensién auténoma e irrenunciable, es decir, lo que
histéricamente se ha llamado el «dogma cristolégico», con las consi-
guientes dificultades de transculturacion. Estas, por otra parte, se ha-
cen mayores cuando entra en juego la llamada «crisis de la metafisica»
en la modernidad. Afiddanse ahora los cambios histéricos radicales de
nuestros dias y los diferentes contextos «religiosos» (o ultimos) por
los que ha pasado la humanidad entera: secularizacién de la cultura,
absurdo de la existencia, alienaciones de todo tipo de los hombres del
primer mundo, injusticia e infravaloracién del hombre en la mayor
parte de las regiones del globo, etc., y percibiremos enseguida la com-
plejidad de una respuesta universalmente vélida ®.

La de Ignacio de Loyola puede seguir enriqueciendo la nuestra hoy.
Mas para captar toda su magnitud es necesario caer en la cuenta de
que la experiencia ignaciana de Dios, de forma analoga a la neotesta-

4 Cf. en este mismo nGmero L. ARMENDARIZ, Los minimos de la cristologia catd-
lica actual. Comentario al primer documento cristolégico de la CTI.

5 Mc 8,28; Mt 16,16; Lc 9,20.

6 E. SCHILLEBEECKX, En torno al problema de Jestis, Madrid 1983, 17-24.
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mentaria, no es ontoldgica sino soteriolégica (cf. el «por mi» de EE 53,
104, 203, etc.). Y ello tiene sus inconvenientes, pero también innumera-
bles ventajas.

II. EL ESTADO DESOLADOR DEL MUNDO

Antes de seguir adelante es preciso hacer otra reflexién previa. Ig-
nacio de Loyola no vive en nuestra cultura. Es hijo de una época y de
un mundo distinto del nuestro, pero con el que sorprendentemente
mantiene cierto paralelismo.

a) El horizonte cultural de la primera mitad del siglo XVI:
crisis de un mundo viejo y busqueda de nuevos valores

Los tiempos en que vivié Ignacio de Loyola no fueron faciles ni
para la humanidad ni para la Iglesia. En ellos se da por consumada
la crisis de una civilizacién, al tiempo que se busca anhelantemente
un mundo nuevo (Edad Moderna). Este estd naciendo ya. En parte lo
van descubriendo los navegantes en los océanos; en parte, los eruditos
en la exhumacién de la Antigiiedad (clasica) a través de las tinieblas
de la Historia (Edad Media), y en parte, lo va creando también la pro-
pia libertad humana, cada vez mas emancipada de toda tutela social
o eclesial (Humanismo, Reforma y escisién de la propia Iglesia). Los
historiadores parecen aceniuar la esperanza y el optimismo de la pri-
mera milad de siglo frente a la melancolia y resignacion de la segunda
(Carlos V versus Felipe II; Renacimiento versus Barroco). Pero esto
no pasa de ser una sintesis pedagégica y a posteriori, que se hace para
explicar algunas variantes de la realidad.

Por lo que atafie a la época de Ignacio, ésta fue de crisis profunda,
de incertidumbre y de inestabilidad demostrada. Basta leer para ello
la Carta que en 1547 el propio Ignacio escribe a los jévenes jesuitas del
Colegio de Coimbra. Los negros nubarrones de la época se perciben
enseguida. El mistico del Diario Espiritual presenta aqui rasgos apo-
calipticos que presagian el fin del mundo. La Reforma, y con ella el
paso hacia la modernidad, lenta pero tenazmente, se han ido abriendo
camino. La escisién religiosa de la Cristiandad, antes impensable, es ya
un hecho. La evangelizacién de los nuevos continentes y razas deja
mucho que desear. Y aun de las mismas tierras que habian permane-
cido en la unidad de la Iglesia dira:
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«Mirad dénde sea hoy honrada la divina Majestad, ... Antes ved
con mucho dolor cudnto es ignorado, menospreciado, blasfemado
su santo nombre en todos los lugares» 7.

Hay, es cierto, en la Europa que vive Ignacio, desde otro punto de
vista, un hambre de auténtica religiosidad. Se busca no s6lo una reli-
gién més interior y menos formalista, sino ante todo el contacto di-
recto con las fuentes de la espiritualidad cristiana (Biblia, Santos Pa-
dres, etc.). Igualmente la devocién a la humanidad de Cristo (o al Jests
histérico, segin la terminologia actual) es algo que habia emergido
lentamente en la Europa medieval y se habia afianzado de forma defi-
nitiva en la Baja Edad Media. Las Cruzadas y San Bernardo fueron
sus grandes impulsores. Los movimientos eclesiales de los siglos XII
y X1 le dieron un toque especial: la imitacién de su vida a través de
los movimientos de pobreza o de vita evangelica et apostolica.

Mas dando por supuestos todos estos innegables aspectos positi-
vos, esa misma hambre de religiosidad, al penetrar los estratos popu-
lares, degeneraba muy pronto ¢n milagrerfa y supersticién o rebeldia.
Alumbrados e iluminados pululan por doquier, lo mismo que erasmis-
tas y luteranos. De ahi que la Iglesia oficial, la Iglesia «establecida»,
desconfie v se muestre recelosa y a la defensiva ante cualquier nove-
dad. La crisis de los valores establecidos hace que la época se trans-
forme en un periodo de busqueda angustiosa. La pregunta: ¢como es
posible hacer lo que Dios quiere de mi, como es posible obrar en comn-
ciencia?, se hace méas aguda al romperse los posibles paradigmas ecle-
siales o soportes culturales.

b) Las coordenadas personales de Ignacio de Loyola
o el «magis» ignaciano

En febrero de 1522, el gentilhombre Iiigo Lépez de Loyola tras una
farga convalecencia dejaba los muros de su casa solariega con una
finalidad muy premeditada. Como todo hombre, no solo era un pro-
ducto de la historia. El mismo era y hacia historia y en concreto la
suya propia.

«La vispera de Nuestra Sefiora de Marzo en la noche del
afio 22, se fue lo mas secreto que pudo a un pobre, y despojan-
dose de todos sus vestidos los dio a un pobre, y se vistié de su

7 Carta A los hermanos estudiantes de Coimbra de 7 de mayo de 1547: IPARRA-
GUIRRE, 0.c., 684.
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deseado vestido y se fue a hincar de rodillas delante del altar
de Nuestra Seflora, y unas veces de esta manera y otras de pie,
con su borddn en la mano, pasé toda la noche. Y en amaneciendo
se partié por no ser conocido» (A 18).

Toda una etapa de ambiciones y grandezas terrenas quedaba defi-
nitivamente atris. Su vida va a tomar un nuevo rumbo. Esta novedad
de vida no es obstaculo para que nosotros hoy podamos distinguir en
ella claramente como otros dos periodos. Uno, que irfa desde este mo-
mento hasta el intento frustrado de ir a Tierra Santa con sus compa-
fieros de estudio en Paris. El Libro de los E jercicios seria la expresién
escrita de esta etapa de peregrinaciones y btisquedas a lo divino. El
otro abarcarfa grosso modo su periodo romano. Una mayor estabilidad,
al menos local, caracterizaria esta nueva etapa, que a su vez apareceria
decantada en la redaccién de las Constituciones de la Compasiia de
Jests.,

Asi, en Ignacio, lejos de pretender buscar una respuesta monolitica
a la llamada de Dios, debemos prepararnos para encontrar, ante todo,
tanteos de esa respuesta a través de las diversas circunstancias por las
que Dios va dirigiendo su vida. Una vida que, tanto desde el punto de
vista humano como del divino, sélo cobra perspectiva y madurez de res-
puesta lograda en sus etapas finales. Aproximadamente cuando el pro-
pio Ignacio se decide a dictar su Autobiografia.

Explicitar ahora la respuesta de Ignacio a las llamadas de Dios es,
al mismo tiempo, observar la evolucién de esta respuesia a través de
las circunstancias tan diversas por las que discurrié su vida. Supone
asimismo descubrir su horizonte personal de comprensioén y adentrarse
en él. Ignacio no es tediogo profesional, aunque sepa mucha teologia.
Es hijo de su tiempo y participa de la cosmovisién religiosa de su
siglo. Su horizonte denota un mundo sacral y caballeresco. Ello le fa-
cilitard, por ejemplo, en el problema del mal, una tépica u objetivacién
que tal vez no sea ya la nuestra®. Eso no impide que sus intuiciones
profundas sean plenamente cristianas y humanas y, por lo tanto, hoy
sigan siendo completamente validas y enriquecedoras. El mal y su se-
duccién, por ejemplo, serdn siempre en la vida de todo hombre algo
decisivo, ante lo que no caben posturas neutras.

8 En el sentido de que el mundo de Ignacio, por ser un mundo sacral, ests
lleno de espiritus buenos y malos, facilmente objetivables, siempre en antagonis-
mo, que pululan y entran por doquier en el interior del hombre,
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III. «PARA QUE MAS LE AME Y LE siGa» (EE 104)

a) Del «rey tan liberal y tan humano» (EE 94),
al «Eterno Sefior de todas las cosas» (EE 98)

Cuando Ignacio dej6 la casa de Loyola en 1522, lo hacia con suefios
de grandeza «a lo divino». A lo divino, pero al fin y al cabo grandezas.
La voz de su conciencia le lleva a seguir a Cristo tal como lo habia
aprendido en el ambiente en que habia sido educado, y tal como lo
habia deducido de los libros que recientemente habia leido:

«Mas todo lo que deseaba hacer era le idea de Jerusalem, como
arriba es dicho, con tantas disciplinas y tantas abstinencias cuan-
tas un 4nimo generoso, encendido de Dios sucle desear hacer» (A 9).

De momentio cree que tiene clara ya la llamada de Dios (indicativo).
Sin embargo. no le iba a ser facil percibir los puntos centrales y el
momento concreto de esa llamada (imperativo).

«Y porque todo estaba embebido en la ida (a Jerusalem) que
pensaba hacer y aquello no se habia de tratar sino después de
la vuelta, no miraba tanto en ello; antes hallindose ya con algu-
nas fuerzas le parecié que era tiempo de partirse» (A 12).

Con todo, la época y las circunstancias histéricas eran demasiado
complicadas para que una opcién tan generosa por el Deus semper
maior se convirtiera ahora en mera repeticiéon del pasado. La historia
no se repite y nunca se dan dos destinos iguales. Asi, tras la vela de
armas en Montserrat, la estancia en Manresa serd decisiva en su vida.
El propio Ignacio, recordando en su madurez los meses manresanos
dira:

«En este tiempo le trataba Dios de la misma manera que trata
un maestro de escuela a un nifio, ensefidandole» (A 27).

Su vocacién (indicativo) era seguimiento e imitacién de Cristo. Aho-
ra este seguimiento va a recibir un punto de Arquimedes, la primera
orientacién concreta a la busqueda del imperativo, que serd decisiva
en toda su obra y reflexién ulterior. El acceso a Jesus no se puede
hacer de cualquier manera. El encuentro primero con El se debe hacer:
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«Imaginando a Christo nuestro Sefior delante y puesto en Cruz,
hacer un coloquio, c6mo de Criador es venido a hacerse hombre,
y de vida eterna a muerte temporal, y asi a morir por mis pe-
cados» (EE 53).

En adelante, para Ignacio, seguir a Cristo no serd ya una cuestién
de «grandeza», aunque sea a lo divino. Sentirse cogido por Cristo, segtin
la experiencia de los Ejercicios, sélo sera posible al pie de la crugz,
tnico lugar en donde el hombre se puede percibir como lo que real-
mente es, un condenado. Y decir «condenado» supone haber experi-
mentado el descensus ad inferos en toda la amplitud de que es capaz
la existencia humana, 1o mismo ayer que hoy: miseria, desprecio, opre-
sién, abandono, impotencia, desesperacién, depresién, etc.

Sélo desde la experiencia de condenacién, desde el coloquio de mi-
sericordia (EE 61), podra reemprender Ignacio el seguimiento de Cristo
a donde quiera que lo mande:

«mirando a mi mismo, lo que he hecho por Christo, lo que hago
por Christo, lo que debo hacer por Christos (EE 53).

El seguimiento de Cristo estd ya encauzado en profundidad evan-
gélica. Con todo, para su concrecién definitiva (imperativo), serd nece-
sario todavia recorrer un largo trecho. El discernimiento de espiritus,
fundamento auténtico de una ética cristiana, que Ignacio percibié ya
desde los comienzos de su conversién, sera aplicado ahora en la elec-
cién del género de vida con rigor y finura. Son las mociones de conso-
lacién y desolacién las que, como un radar, indicardan cémo pasar del
principio o indicativo a la decisién concreta. Mas junto a estos funda-
mentos un tanto trascendentales y subjetivistas, Ignacio echard mano
de otros mas categoriales y objetivos: los que aporta la visibilidad
concreta de la vida de Cristo.

Es indudable que en abstracto aquéllos podrian ser suficientes para
una eleccién, y en concreto para resolver el problema de una ética
cristiana. Las reglas de discernimiento afinan hasta lo indecible. Perc
Dios se ha comunicado a los hombres de forma definitiva en Jesus.
Es el Camino, la Verdad y la Vida. El es la visibilidad concreta de
Dios . Desde el acceso en el seguimiento, al pie de la Cruz, como un
«condenado-salvado», Ignacio ird contemplando la vida de Cristo «COMOo

? Jn 1,18; 14,6; 14,9.
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si presente me hallase» (EE 114). Ve cémo actta Cristo y coémo lo
hace «el enemigo de natura humana» (EE 334). Los principios obte-
nidos de la visibilidad de la vida concreta de Cristo, «no tener», «no
valer», «no ser» !, forzardn a una situacién muy concreta, de donde
surgiran necesariamente determinados imperativos:

«Por imitar y parescer mas actualmente a Christo nuestro Se-
fior quiero y clijo mas pobreza con Christo pobre que riqueza,
oprobios con Christo lleno de ellos que honores, y desear mas ser
estimado por necio y loco por Christo, que primero fue tenido
por tal, que por sabio ni prudente en este mundo» (EE 167).

Esta concrecion del seguimiento radical de Cristo podra parecer
fria, descarnada o imposible. Mas a la hora de evaluarla —pobreza
y oprobios con Cristo pobre y lleno de ellos— convendria no olvidar
dos observaciones importantes. La primera es obvia. Este esquematis-
mo presupone toda la dinamica de los Ejercicios, tanto la antecedente
a este momento como la consecuente. No vamos a detenernos mas en
ello. La segunda la afiade el propio Ignacio a continuacién. Seguir
a Cristo no es sélo cuestién de querer humano. Es antes que nada una
gracia que hay que obtener en la oracién (aqui Ignacio recomienda
hacer los famosos tres coloquios, con los mediadores):

«pidiendo que el Sefior nuestro le quiera elegir en esta tercera y
mejor humildad, para mas le imitar y servir» (EE 168).

Ignacio sale de Manresa dispuesto a llevar el proyectado viaje a
Jerusalén, que sigue acaparando todavia el horizonte de su seguimiento
de Cristo (A 35). Pero sale con una luz nueva, que no habia tenido aun
en Loyola. Cogido ciertamente por el amor de Cristo en cruz, esta
ahora méas que nunca dispuesto a seguirle. El imperativo ha quedado
ademas encarrilado en una direccién irreversible: la imitacién de
Cristo en la pobreza, los oprobios y en el sentirse despreciado. Sin
embargo, todavia le faltaba mucho para encontrar su vocacién con-
creta, el hic et nunc de su existencia. Su deseo «evidente» era quedarse
en Palestina, identificAndose asi en lo material de la forma mas intensa
con el mismo Jesus:

«tenia este propésito muy firme y juzgaba por ninguna cosa de-
jarlo de poner por obra; dando honestamente a entender que, aun-

10 1. RAHNER, Die Christologie der Exercitien: Geist und Leben 35 (1962) 130.
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que al provincial no le paresciera, si no fuese cosa que le obligase
a pecado, que él no dejarfa su propdsito por ningtin temor» (A 46).

Pero al fin la realidad se impuso y fue necesario abandonar los
Santos Lugares: A pesar del camino recorrido, el imperativo todavia
no aparecia claro. El quid agendum (A 50), el interrogante de la forma
concreta de la imitacién de Cristo, estaba de nuevo en el horizonte.
Ignacio estaba dispuesto a hacer oblacién de todo (EE 98). Pero el
«Eterno Sefior de todas las cosas» no parecia todavia elegirlo «ni reci-
birlo» en esa vida y estado (EE 98).

b) Sub crucis vexillo Deo militare et soli Domino ac Ecclesiae eius
sponsae sub Rowmano Pontifice Christi in terris Vicario servire !

Vuelto de Jerusalem, Ignacio se decidié a iniciar sus estudios de
teologia, ya que vefa en elios el medio mds eficaz para ayudar a sus
préjimos (A 59, 71). Seguia asi la misma dindmica que antes le habia
movido a escribir el Libro de los Ejercicios (A 99). Tras varias peripe-
cias en la biisqueda de lugar o Universidad apta, se asienta en Parfs
en 1528. Alli, como antes lo habia hecho en Alcald o Salamanca, co-
mienza a comunicar a otras personas su propia experiencia religiosa
(A 77). El grupo de compafieros —Fabro, Laynez, Salmerén, Javier,
Rodriguez y Bobadilla— se va haciendo estable. Llegard un dia en que
todos participen de la misma opcién fundamental, que estd en el co-
razén de los Ejercicios: ;0ué hago por Cristo? Esta opcidn, sin embar
go, no es aun suficiente para saber lo que hay que hacer en lineas
generales y como comportarse en cada momento concreto. Laynez, re-
cordando el voto de Montmartire (15 agosio 1534) escribira:

«Y porque nuestra intencién desde Paris atin no era de hacer
congregacién, sino dedicarse en pobreza al servicio de Dios nues-
tro Sefior y al provecho del préjimo, predicando y sirviendo en
hospitales etc. hicimos voto algunos afios antes que nos partiése-
mos para executar nuestra intencién, de andar si pudidsemos a
los pies del Papa, vicario de Cristo y demandarle licencia para ir
a Hierusalem... y si no hubiese oportunidad de ir alld a Hierusa-
lem dentro de un afio o vendo de quedar alla explicamos en el
voto que no era nuestra intencidén obligarnos mas a ir, sino tornar
al papa y andar su obediencia a donde nos mandare» 2.

1 Férmula del Instituto, aprobada por Julio III, Nr. 3: MHSI 63 (Const. I) 375.
2 MHSI 66 (FN I) 110-112.
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El seguimiento e imitacién de Cristo suponen para Ignacio y sus
compafieros de Paris, en primer término, caminar y predicar a los in-
fieles por los mismos lugares histéricos por donde lo hizo el propio
Cristo. En caso de que esto no sea posible, el seguimiento e imitacion
de Cristo (de Cristo resucitado, Sefior hoy de la historia) consistiran
en ponerse a disposicién del Papa, su vicario en la tierra.

Lo primero no fue posible y ocurrié lo segundo. La voluntad de
Dios se irfa ahora concretando en las «misiones» que se recibieran del
Papa, que a partir de ahora se convertirian en los nuevos imperativos,
susceptibles a su vez de ulteriores concretizaciones. La recién fundada
Compaifia de Jests, nacida desde el seguimiento de Cristo, debia es-
tructurarse para ello en grupo estable u orden religiosa.

A partir de ahora las personas que habian hecho los Ejercicios Es-
pirituales deberian continuar participando en su dinamica propia, con
vistas siempre a encontrar el imperativo de la voluntad concreta de
Dios. Mas al entrar a formar parte en este nuevo grupo estructurado,
reciben una nueva coordenada para encontrar esa voluntad de Dios:
la obediencia al superior.

Este, por una parte, desempefia una funcién administrativa-corpo-
rativa dentro del grupo y, bajo ese aspecto, de acuerdo con toda la
tradicién monastica y religiosa, debera ser obedecido como a Cristo.
Desde este punto de vista Ignacio no innova nada. Pero el superior es
también un eslabén en la cadena de mando desde el punto de vista
de la «misién». Misién que lleva consigo el voto de obediencia y dispo-
nibilidad ante el Romano Pontifice (o sus delegados) para ir a cual-
quier parte del mundo, y que en los escritos previos a la redaccién de
la parte séptima de las Constituciones de la nueva Orden, sera denomi-
nada por Ignacio como «nuestro principio y fundamento»:

«Como al principio de nuestro ayuntamiento en uno todos hi-
ziésemos voto y promesa a Dios Nuestro Sefior de obedecer y de
ir a donde quiera el sumo Vicario de Cristo nos imbiase, como
estd declarado en el primer capitulo de las Constituciones circa
missiones, seiendo la tal promesa nuestro principio y principal
fundamento, después pasando algunos afios, mirando y deseando
maior fructo espiritual de las dnimas a maior gloria de Dios nues-
tro Sefior... alcanzamos e impetramos gracia de su santidad que
el superior de la Compaifiia pudiese ‘imbiar’ entre fieles cristianos...
a cualesquiera de la Compaiifa, tamen estando alli o dondequiera
se hallase, siempre a la disposicién, ordenacién v mandamiento de
su santidad, conforme a nuestra promesa» 13.

13 MHSI 63 (Const. I) 162.
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Con el correr de los afios ambos aspectos, el «administrativo» y el
«misional» se funden en un sélo. De ahi que Ignacio, al que quiera
entrar en la Compaifiia de Jesus, le exija con respecto a la obediencia
al Superior la misma disponibilidad para el seguimiento que habia-
mos encontrado antes en los Ejercicios en relacién con la llamada de
Cristo:

«Quando alguno entrare a hacer la cocina o para ayudar al que
la hace ha de obedecer con mucha humildad al mismo cocinero
en todas cosas de su oficio guardandole siempre entera obedien-
cia. Porque si asi no hiciese, tampoco parece la guardaria a Supe-
rior alguno; como la vera obediencia no mire a quien se hace, mas
por quien se hace; y si se hace por sélo nuestro Criador y Sefior,
al mismo Sefior de todos se obedece» (CST 84).

No hay que mirar si la persona que manda u ordena es cocinero
0 provincial. Méas atin, éste no debe rogar que haga las cosas, sino
mandar y ordenar:

«mas mandéndole o diciéndole que haga esto o aquello, mostrara
que habla como Cristo a hombre» (CSJ 85).

No es este el momento de exponer toda la doctrina de Ignacio sobre
la obediencia en la que,

«con la resignacién verdadera de nuestras voluntades y abnegacién
de nuestros juicios, mucho desea se sefialen los que en esta Com-
pafifa sirven a Dios» 14,

Pero si es preciso notar en la mentalidad de Ignacio, dentro de su
periodo romano, el avance registrado en lo tocante a la buisqueda de
imperativos sobre la etapa de los Ejercicios Espirituales. El seguimien-
to e imitacién de Cristo pobre, cargado de oprobio y despreciado, ad-
quiere ahora una nueva forma de concrecién: la obediencia apostdlica
al sucesor de Pedro y la obediencia religiosa al superior del grupo es-
table que se denomina Compafiia de Jests.

4 Carta A los Padres y Hermanos de Portugal (sobre la obediencia) de 26 de
marzo 1553: IPARRAGUIRRE, o.c., p. 808.
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La razén de la obediencia apostdlica es obvia: ponerse a disposi-
cién incondicional de quienes iure divino son continuadores de la mi-
sién apostélica. La obediencia religiosa corresponderd a la potestad
dominativa y sera algo funcional al servicio de la anterior. Su razon
de ser descansara globalmente, segin el Proemio de las Constituciones,
en la tradicién y practica de la Iglesia (CSJ 134).

Muchas de estas afirmaciones exigirian una ulterior matizacién. Sin
embargo, una cosa destaca con claridad. El seguimiento de Cristo ha
llevado a Ignacio, a través de un proceso de busqueda, a encontrarlo
alli donde verdaderamente se encuentra: en la Iglesia concreta de cada
momento. Las instancias eclesiales particulares serdn en adelante las
mediaciones hermenéuticas del imperativo concreto de la imitacién de
Cristo. Mas a su vez, estas instancias sdlo podran traer la concrecidn,
si se da la actitud existencial adquirida en los Ejercicios. Es el ultimum
desideratum que Ignacio propone al final del Examen General a quien
va a entrar en la Compaiiia de Jesus:

«Como los mundanos que siguen al mundo, aman y buscan con
tanta diligencia honores, fama y estimacién de mucho nombre en
la tierra; asi los que van en spiritu y siguen de veras a Cristo
nuestro Sefior, aman y desean intensamente todo lo contrario: es
a saber vestirse de la misma vestidura y librea de su Sefior por
su debido amor y reverencia» (CSJ 101).

¢En qué consiste ese «amar y desear intensamente vestirse de la
vestidura y librea de su Seiior»? En elegir la actitud de la tercera ma-
nera de humildad, propia del tiempo de eleccién en los Ejercicios Es-
pirituales. En

«desear pasar injurias, falsos testimonios, afrentas y ser tenidos y
estimados por locos... por desear parecer y imitar en alguna ma-
nera a nuestro Criador y Sefior Jesu Cristo» (CSJ 101).

Sélo desde esa actitud es inteligible la obediencia ignaciana. Mas
esa actitud en el seguimiento presupone asimismo una imagen clara
de quién es ese Cristo a quien Ignacio invita a seguir. Es lo que vamos
ahora a desarrollar.
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IV. NUESTRO CRIADOR Y SENOR JESUCRISTO

Si nos preguntamos ahora cémo ha sido y sigue siendo posible hoy
todo ese proceso de discernimiento, una conclusién fluye sin lugar a
dudas: Ignacio, ya desde los comienzos de su conversién, tiene clara
la respuesta a la pregunta: ¢quién decis que soy yo?, que el propio
Jestis hace a todos los hombres.

La experiencia de Cristo que en un principio le arrastra, es ya su-
mamente rica y compleja. Comporta en primer término rasgos caba-
llerescos. Son éstos la herencia obvia de aquellos movimientos utépi-
cos medievales, que designamos con el nombre global de Cruzadas, y
Sus consecuencias mas inmediatas, las Ordenes de Caballeria. Pero en
la verdad profunda de ese Cristo se perciben al mismo tiempo, con
mayor fuerza aun, los rasgos que habian impreso en Occidente los
circulos o movimientos de pobreza ¥ que, como una pleamar de la his-
toria, habian impregnado la piedad cristolégica occidental a partir del
siglo Xi1.

a) Vivencia del dogma cristoldgico

Las meditaciones de la Vita Christi del Cartujano han puesto a Ig-
nacio en un primero y jugoso contacto con esta «tradicién» de la hu-
manidad de Cristo, de los Mysteria Vitae Christi, como decian la teolo-
gia y la piedad medieval, o del Jests histérico, como gustamos decir
hoy. Cristo sera siempre para él una persona muy concreta, a la que
se puede ver y oir y a la que es necesario seguir. Con todo, el coloquio
con ese Cristo en cruz, del que hemos hecho mencién hasta aqui v con
el que se abre la experiencia afectiva del proceso de los Ejercicios
Espirituales, es algo muchoe mias profundo y nos descubre en su radi-
calismo toda la vivencia que Ignacio tiene de la persona del Salvador.
Este primero y fundamental encuentro con Cristo se hace al pie de la
cruz. Su dindmica y exigencias aparecen vertebradas por el doble des-
censo o katdbasis de que ha hablado siempre la tradicién biblico-pa-
tristica: descensus de coelis y descensus ad inferos 16,

15 D. MotiaT, Le Christ dans Pexpérience spirituelle de Saint Ignace: Christus 1
(1954) 2347; J. SoraNo, Jesucristo bajo las denominaciones divinas en S. Ignacio:
EstE 30 (1956) 235-42; H. RAHNER, a.c.; J. LAPLACE, Le Christ de Saint Ignace: La
vie spirituelle 110 (1964) 535-552; J. TroMAs, Le Christ de Dieu pour Ignace de
Loyola, Paris 1981.

16 Orfeengs, In Joh VI, 1729: SC 157, 261-3.
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En Ignacio la expresién «nuestro Criador y Sefior» designa muchas
veces la persona del Verbo. Ignacio, pues, contempla en este coloquio
a Cristo, primero, «como de Cristo es venido a hacerse hombre»; se-
gundo, «de vida eterna a muerte temporal (es decir, temporalidad y
muerte) y asi a morir por mis pecados» (EE 53).

Hay ya desde este comienzo de los Ejercicios una vivencia tal del
misterio de Cristo, que, por la concisién y densidad con que se expre-
sa, supone la decantacién de una experiencia original muy profunda.
El dogma cristolégico o calcedonense es llevado aqui hasta el limite
de una theologia crucis. Y esta theologia crucis seréd decisiva para Ig-
nacio a lo largo de su vida en toda su radicalidad, al sentirse total-
mente implicado en ella (por mis pecados, por mi) V.

b) Acceso a Jesus

El encuentro con Cristo no es para Ignacio de Loyola algo asi como
un encuentro fortuito o indiferente. El acceso a su misterio tampoco
es un acceso neutro. Este sélo ha sido posible a través de la Cruz y
desde una experiencia de pecado y de condenacién. Esta seria la pri-
mera consecuencia previa de la experiencia cristolégica de Ignacio. Es
una consecuencia que deberd tener lecturas histdricas, tal como afir-

17 Bajo el nombre de theologia crucis se entiende una realidad a la vez simple y
compleja: cf. Teologia de la Cruz, Salamanca 1979. El término fue acufiado por
Lutero en la Controversia de Heidelberg en 1518 (M. Lurtero, Obras, Salamanca
1977, 82) y ha sido re-introducido en el mundo teolégico por los teblogos protes-
tantes de la escuela dialéctica. Recientemente J. MoLtMANN (El Dios crucificado,
Salamanca 1975) le ha dado nuevas tonalidades, al presentarlo como principio de
esperanza para el sufrimiento humano. El tema, sin embargo, no es exclusivo de
la teologia protestante. Pertenece més bien al patrimonio cristiano de todos los
tiempos: La sapienza della croce oggi. Atti del Congresso internazionale, Roma 13-18
ottobre 1975, Torino 1976. Sorprendentemente en esta obra de tres tomos el lector
echard de menos el capitulo dedicado a Ignacio de Loyola. E. PRzywara habia sido
quien ha estudiado este tema con mayor profundidad a lo largo de sus obras. Mas
estd por hacer de él una sistematizacién més acabada: «Las denominaciones ‘igna-
ciano’ ‘jesuitico’..., Ignacio no las creé ni las acept6, pues no quetia una Orden que
llevase su nombre. Sélo pensaba ‘hacerse compafiero de JesGs’ en cuanto ‘crucifica-
do’, tal como le vio en la visién de La Storta... Ignacio sélo ansiaba para si y para
su Institucién el anonimato: como un ‘perderse’ (negligli, segin dice él de Nadal)
en ¢l nombre de Jests, que en la tierra sélo la Iglesia puede levar legitimamente»:
Teologiimeno espafiol (orig. Ignatianisch) Madrid 1962, 16-7. Asimismo un estudio
sobre la theologia crucis de Ignacio de Loyola deberia hacer consciente la cristolo-
gia que subyace a la plegaria Anima Christi. Esta plegaria introduce la edicién del
texto de los Ejercicios y de ella se hace abundante uso en éstos a lo largo de los
coloquios. En la recensién que usaba Ignacio se lefa «et pone me juxta te»: H. RAH-
NER, a.c., 18; P. LETuRIA, Estudios Ignacianos II, Roma 1957, 133-48.
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man los tedlogos latinoamericanos de la liberacién. Al mismo tiempo
debera evitarse todo reduccionismo y ver pecado tnicamente en situa-
ciones de opresién. Pecado y condenacién abarcan mdas y existen don-
de existen una libertad y un corazén humanos. Mas sélo desde este
acceso descubrird Ignacio en Manresa la verdadera realidad de «nuestro
Criador y Sefior», y s6lo desde él podra descubrirla quien pretenda
seguir el itinerario de los Ejercicios Espirituales.

Al mismo tiempo este acceso a Jesus, el Cristo de Dios, debe ser
objeto de una peticién insistente en la oracién. Y esta seria la segunda
aportacion de la espiritualidad de Ignacio al dogma cristolégico, pro-
longando tridentinamente el facere quod possis et petere quod non
possis de San Agustin®: «demandar lo que quiero». Se trata aqui de
un querer, en donde la misma persona se encuentra agustinianamente
querida y queriendo: «Serd aqui demandar conoscimiento del Sefior
que por mi se ha hecho hombre» (EE 104). Conocimiento interno como
comienzo de un procesc de identificacién: «para que més le ame y le
siga» (cf. «<ha de trabajar conmigo porque, siguiéndome en la pena,
también me siga en la gloria»: EE 95); conocimiento interno que en
las contemplaciones de la pasién sera «dolor con Christo doloroso,
quebranto con Christo quebrantado» (EE 203), y en las de resurrec-
cién serd «gracia para me alegrar y gozar intensamente de tanta gloria
y gozo de Christo Nuestro Sefior» (EE 221).

Demandar conocimiento interno de Cristo como gracia, es para Ig-
nacio el segundo peldafio para acercarse a su misterio. Pero es sobre
todo una profundizacién en el coloquio inicial al pie de la Cruz.

¢) El Sefior que por mi se ha hecho hombre:
la humanidad de Dios

La experiencia cristolégica de Ignacio es una experiencia dinidmica:
nuestro Criador y Sefior es venido a hacerse hombre. Un hombre mas
que «liberal y humano» (EE 94), capaz de suscitar el entusiasmo y li-
derazgo. Hombre que hay que contemplar y ofr, y con el que hay que
conversar y trabajar hasta el punto de identificarse con él. Pero hom-
bre Absoluto, capaz de obtener el seguimiento radical. Con Ignacio y
sus Ejercicios Espirituales el valor salvifico de Ia humanidad de Cristo
se consolida nuevamente en Occidente en orden a la recuperacién del
Jesus histérico.

Pero Ignacio tiene presente al mismo tiempo la kénosis humana de
este Cristo que «de vida eterna (es venido a hacerse) muerte temporal

18 DS 1536,
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y asi morir por mis pecados» (EE 53). El Cristo que suscita entusias-
mo y seguimiento radical, suscita asimismo la imitacion incondicional
en su kénosis, en donde la temporalidad, la muerte y el pecado del
hombre obscurecen el horizonte de la vida. Las contemplaciones de la
tercera semana remacharan lo que estaba implicito en los comienzos:
«lo que he hecho por Christo, lo que hago por Christo, lo que debo
hacer por Christo» (EE 53), y que el proceso de la segunda semana
y la eleccién han sacado a plena luz: el seguimiento e imitacién radi-
cales. Pero si hay en la experiencia cristolégica de Ignacio, junto a un
sentido pleno e integrador de la humanidad de Cristo, una marcada
theologia crucis, en donde el hombre se encuentra solo e inerme ante
Dios crucificado, falta tal vez una visién mas plena del misterio pas-
cual. En las contemplaciones de la cuarta semana de los Ejercicios
sobre el gozo y la alegria del Sefior resucitado falta, o se echa de me-
nos hoy, el pro me propio de todo el resto de los Ejercicios. La «tanta
gloria y gozo de Cristo nuestro Sefior» resucitado (EE 221), es decir,
de su humanidad gloriosa, las tiene también por mi (pro me, hypér
emoil) ®. Con todo, no habria que ser demasiado faciles en la critica
a Ignacio. Este es hombre realista y practico. La vida del hombre, por
lo que de él depende, se decide en este mundo. La vida nueva, aunque
se posea ya en principio, es principalmente objeto de esperanza. Por
eso exigira para la vida de este mundo la experiencia de una theologia
crucis radical. La tercera semana de los Ejercicios, las contemplacio-
nes de la Pasién, no hacen sino desarrollar lo que estaba ya implicito
en el encuentro primero con Cristo. Y el momento cumbre de dichos
Ejercicios, la eleccion del género de vida, es en realidad ser «rescibido de-
baxo de su bandera» (EE 147). Es decir, ser incluido en el género de
vida que acabar4 en el fracaso de la cruz.

d) Christo nuestro Sefior, esposo, y la Iglesia su esposa (EE 365)

El cristocentrismo de Ignacio es algo manifiesto. Aparece abundan-
temente, por ejemplo, en su voluminosa correspondencia, principal-
mente en los encabezamientos de sus cartas. No vamos a insistir mas.
El problema auténtico de toda cristologia es desplegarse en una
pneumatologia y eclesiologia. Si Cristo Jestis es realmente el Sefior,
éste debe manifestarse como tal en el a4mbito propio de nuestra expe-
riencia. De ahi que para Ignacio la vivencia y reflexién de Cristo Jesus

19 J. ALraro, Teologia de los misterios de la Vida de Cristo, en Ejercicios-Cons-
tituciones..., 186-7. Cf. nota 3.

8
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se despliegue en la Iglesia. La cual a su vez sera experimentada por
Ignacio desde el marco de su propia theologia crucis.

Cuando Ignacio estd a punto de inaugurar el periodo romano de
su vida, tiene una experiencia mistica que le confirma en el camino
seguido hasta entonces, y le abre al futuro que se avecina. En las cer-
canias de Roma, en la capilla de la Storta, Ignacio ve cémo Jestis con
la cruz a cuestas le dice delante de su Padre: «Yo quiero que ta nos
sirvas» ®, Lo que ocurre a continuacién es la fundacién de la Compafiia
de Jests, que esta hecha para «sub vexilio crucis Deo militare ac soli
Domino ac Ecclesiae eius sponsae sub Romano Pontifice eius in terris
Vicario servire» 2. Servicio y obediencia seran los ejes en torno a los
cuales se articulara el carisma peculiar de Ignacio. Servicio a la Igle-
sia «la vera sposa de Christo», que es al mismo tiempo su forma de
presencia en el mundo. Mistica de servicio %, que presupone ineludible-
mente la obediencia radical. Y la cristologia que subyace a esta mis-
tica de obediencia es la cristologia del himno de Filipenses 2,6-11 .
Mistica de kénosis y acabamiento profundo, theologia crucis encarna-
da ahora en su dimensién eclesiolégica: «Depuesto todo juicio, debe-
mos tener dnimo aparejado y pronto para obedecer en todo a la vera
sposa de Christo nuestro Sefior» (EE 353).

Obediencia radical hasta la oscuridad de la sinrazén: «Lo blanco
que yo veo, creer que es negro si la Iglesia hierarchica asi lo deter-
mina» (EE 365) 2. Obedientia fidei hasta la inmolacién del propio jui-
cio (CSJ 547). Peroc a su vez, sin esta dimensién cristoldgica de la rea-
lidad eclesial, resulta imposible entender la obediencia ignaciana: «Como
si de Cristo nuestro Sefior saliese (pues en su lugar y por su amor y
reverencia la hacemos)» (CSJ 547) =.

Universidad de Deusto
Bilbao JosE Marfa Lera, S.J.

20 MHSI 73 (FN II), 133,

2 Cf, nota 11,

2 J. pE GUIBERT, La espiritudlidad de la Compafita de Jesis, Santander 1955, 119.

B «Y en tanto que (la obediencia) floreciere, todas las demés (virtudes) se
verdn florecer y llevar el fruto que yo en vuestras 4nimas deseo, y ¢l que demanda
el que redimié por obediencia el mundo perdido por falta de ella, hecho obediente
hasta la muerte y muerte de cruz»: IPARRAGUIRRE, O.c., p. 808. Cf. nota 14.

# Hemos tocado este punto en JosE MARIA LERrA, El ministerio ordenado en el
didlogo catdlico-romano y evangélico-luterano: EstE 59 (1984) 370+4.

5 J. M. TiLLARD, Aux sources de l'obeissance religieuse: NRT 98 (1976) 592-626.
Cf. en especial las péginas 617-25 en donde, como tediogo de otra «tradicién», re-
salta las peculiaridades de la obediencia en la Compaiiia de Jestis frente a distintas
tradiciones religiosas igualmente respetables.



