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RESUMEN: Desde el Cisma de Occidente y el Concilio de Constanza (1414), alo largo
del siglo xv y comienzos del xvi se suceden diversos movimientos de Reforma en
la Iglesia, algunos de ellos cristalizaran en la Reforma Protestante. Dejando atras
los tépicos que ven en la Compaiiia de Jests una especie de milicia antiluterana,
Ignacio de Loyola debe ser hoy considerado como un abanderado de la reforma
dentro de la Iglesia Catolica. Este articulo quiere dar un paso mas, estudiando mas
a fondo la relacion de Loyola y sus primeros comparieros con las corrientes refor-
mistas, el influjo de estas en el pensamiento e identidad de la primera Compaiiia,
y las actitudes con las que aquellos jesuitas se interesaron por el didlogo con los
reformadores.
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Loyola and Lutheranism: Counter reformist or reformist?

ABSTRACT: From the Schism of the West and the Council of Constanza (1414), throug-
hout the 15"-century and into the 16"-century diverse movements of Reform in
the Church develop. Some of them crystallize in the Protestant Reformation. Lea-
ving aside stereotypes often attributed to the Society of Jesus as a form of anti-
Lutheran militancy, Ignatius of Loyola should be considered today as a beacon of
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reform within the Catholic Church. This article goes a step further, studying more
in depth the relation between Ignatius and his first companions amidst waves of
reform and how they influenced the thought and identity of the first Society along
with the attitudes that accompanied these Jesuits in their dialogue with reformers.

KEY WORDS: Reform, Church, Jesuits; Society of Jesus, religious dialogue, ecu-
menism.

1. EL JOVEN INIGO Y LAS TENDENCIAS REFORMISTAS
EN TORNO AL 1500

El reconocido medievalista Heinrich Finke ya puso de relieve por el
1900 que no se puede entender la Reforma luterana sin tener en cuenta
las cuestiones surgidas en el siglo xv. Al final del Cisma de Occidente y
tras el concilio de Constanza (1414) se habla ya claramente de una refor-
ma de la Iglesia «in capite et in membris», es decir, desde el Papa hasta
el ultimo bautizado. La reformatio in capitis se consideraba la condicién
previa para una reforma general de toda la cristiandad. Sin embargo, la
escasa voluntad de los Papas de reformar comenzando por su curia, pues
gran parte del desorden existente venia del sistema administrativo de la
curia pontificia, sobre todo el régimen fiscal, no sélo retardaba la reali-
zacion de reformas, sino que favorecia a las tendencias concilaristas y
después también a la reforma luterana'.

Tal vez sea el escrito de Erasmo, Elogio de la locura, €l que, aunque en
modo muy satirico, mejor refleje la triste situacién de la cristiandad de
esta época’. En toda esta problematica reformista no se trata de cuestio-
nes doctrinales, sino sobre todo de asuntos practicos, morales, discipli-
nares o pastorales. Los medios para abordar la reforma fueron principal-
mente los concilios ecuménicos como el de Constanza, Basilea en 1431,
Ferrara-Florencia en 1438, el V de Letran en 1512, que desgraciadamen-
te tuvieron muy poca incidencia practica. A nivel de iglesias locales y de

! Cf. R. GARCIA-VILLOSLADA, Raices historicas del luteranismo, Madrid 1978, 92s.

2 Escrito durante su estancia en Inglaterra (1509), donde fue huésped de Tomas
Moro y dedicado a él, este libro de Erasmo distingue una «locura» que es energia crea-
dora, pasion idealista, y otra que produce la estupidez de tantas acciones humanas.
Asi surge una critica demoledora a las instituciones de su tiempo, en particular a los
clérigos y a los religiosos, a la inmoralidad reinante que se hacia realidad en el trafi-
co de la indulgencias, en las supersticiones, en el escolasticismo, etc.
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paises se convocaron igualmente concilios provinciales. Asi, en Espana,
en tiempos de los Reyes catdlicos se convocaron los concilios de Aranda
y de Sevilla; fueron nombrados obispos capaces aplicar medidas oportu-
nas como Hernando de Talavera, Diego Deza y sobre todo Francisco Jimé-
nez de Cisneros, arzobispo de Toledo, el cual fue nombrado Comisario
Apostdlico de la Reforma en Esparia, desplegd, como es notorio, apoyado
por la reina Isabel I, una intensa actividad: convocé sinodos, reformé la
vida religiosa particularmente la franciscana; renové la vida cultural con
la fundacién de la Universidad de Alcala. Sus deseos de una reforma autén-
tica le llevaron a comenzar por si mismo tomando en serio su vocaciéon
franciscana®. Por ello, Cisneros une a la reforma estructural («in capite et
in membris») la de la propia vida. Cisneros entendi6, como muchos otros,
que mas alla de la polémica antirromana se podia comenzar a reformar
la Tglesia desde abajo (a pedibus), reformandose ante todo a si mismo.
El joven [iiigo Lépez de Loyola tuvo ocasién, sobre todo durante sus
afios de formacioén cortesano-administrativa en Castilla (1506-1517), de
percibir muy de cerca la constelacion de acontecimientos que entonces
se vivian en la corte castellana. Sirviendo al Contador mayor del Reino,
Juan Velazquez de Cuéllar, que fue también «tenente» de la villas de Aré-
valo y Madrigal y Consejero del Reino*, a Tiigo tuvieron que llegar muchas
y amplias noticias de un personaje tan importante de Castilla como era
el cardenal Cisneros, que, ademas de Comisario para la Reforma e Inqui-
sidor general, fue dos veces regente de la Corona castellana durante el
tiempo en que fiigo estuvo aqui, al comienzo de su llegada en 1506. En
este afio Cisneros, a la muerte de Felipe el Hermoso, es nombrado regen-
te y durante un afio tiene que dirigir los asuntos de Castilla hasta que vol-
vi6 Fernando el Catdlico. Algo parecido sucedi6 en la segunda regencia,
a la muerte de Fernando, 1516-1517, que coincide con la caida del Con-
tadory el final de Ignacio en tierras castellanas. En este momento las cir-
cunstancias adquirieron una extrema gravedad, ya que Veldzquez de Cué-
llar se negé a aceptar la orden del sucesor de Fernando el Catélico, Carlos I,
por la que Arévalo y Madrigal pasaban de ser patrimonio real a las pro-
piedades de la viuda de Fernando, Germaine de Foix. Se llegé incluso a
una pequena resistencia armada en la que debi6 participar el joven fiigo.

3 J. Garcia Oro, Cisneros y la reforma del clero espaiiol en tiempos de los Reyes

Catdlicos, Madrid 1971. )
¢ Cf. L. FERNANDEZ, Los arios juveniles de Iiiigo de Loyola. Su formacion en Casti-
lla, Valladolid 1981, 27s.
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Quien ostentaba la maxima autoridad era todavia Cisneros, ya que el rey
no habia llegado; a él se dirige el Contador diciendo: «No tengo otro padre
ni otro sefor sino vuestra sefioria reverendissima que en todo me mande
y me de su parecer». L. Fernandez opina que el Contador «se creyo res-
paldado por el Cardenal y adopt6 su posicién de rebeldia contra el rey en
mejor servicio del rey»°>.

El contacto mas directo y mas amplio con el programa de reformas
eclesiasticas del Cardenal Cisneros tendra lugar cuando Ignacio, después
de su periodo de conversién (Loyola-Manresa, mayo 1521-septiembre
1522) y de su vuelta obligada de Jerusalén (octubre 1523), comience (sep-
tiembre 1525) a estudiar en la Universidad de Alcala, que habia abierto
sus puertas a la docencia hacia tan sélo dieciocho anos.

Es ésta la obra que Cisneros mas cuidé y en la que més puso sus espe-
ranzas para una reforma eficaz de la vida cristiana, que debia comenzar
por una renovacion de la formacién teoldgica y cultural, en particular del
clero, para hacer de él una de las fuerzas rectoras de la reforma de la Igle-
sia y de la sociedad. Esta aportacién universitaria revela un fuerte deseo
de redescubrir las fuentes de la fe cristiana, como muestra la monumen-
tal Biblia Poliglota Complutense, que representa una profunda renovacion
del método de estudio con un manejo directo de los textos biblicos y de la
misma Teologia, en cuanto que se facilitaba el estudio de la llamada «Teo-
logia positiva», que a diferencia de la especulacion silogistica escoléastica,
se ocupaba directamente de la Escritura, de los Padres y de la mistica; una
diferencia que Ignacio va a recoger en los Ejercicios (EE 363), como vere-
mos. O sea, Ignacio contact6 en Alcala con una pluralidad filoséfico-teo-
l6gica en la que coexistian el tomismo, el escotismo y el nominalismo junto
con un proyecto de renovacion biblica, que implicaba una formacién
humanista en las lenguas biblicas. Para facilitar lo cual Cisneros creé el
Colegio Trilingiie, en el que se ensefiaba hebreo, griego y latin®.

Otra aportacion cisneriana importante fue fomentar la publicacién en
castellano de autores espirituales, como los cuatro volimenes del Vita
Christi Cartujano, que inauguraron en 1502-1503 la imprenta de Alcala y
cuya lectura fue tan decisiva para el cambio de vida de Ifiigo. Conside-
rando los autores y los libros mandados publicar, puede verse facilmen-

5 Ib., 158s.
¢ Cf. R. GonzALEz Navarro, Universidad Complutense. Constituciones originales
cisnerianas, Alcala de Henares 1984.
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te que Cisneros tendi6é a fomentar una piedad interior afectiva, en armo-
nia con la espiritualidad franciscana y con la Devotio moderna’. Es de
resaltar que la reforma de los franciscanos apoyada por Cisneros com-
prendia la publicacién en castellano de la Escalera Espiritual, de Juan de
Climaco (1504), el Libro de Santa Angela de Foligno (1510), Epistolas y
oraciones de Santa Catalina de Siena (1512) y no en tltimo término algin
escrito de Savonarola. Todo esto va a actuar, a su vez, de fermento de
nuevas formas de religiosidad a nivel popular. Los creyentes tuvieron a
su alcance una serie de temas religiosos que les eran desconocidos. Por
otra parte, algunos franciscanos, como Francisco Ortiz, Juan de Olmillos
difunden esta forma de religiosidad basada mas en la experiencia perso-
nal que en los compendios doctrinales; de este modo surgieron los gru-
pos de los llamados alumbrados®.

Definirlos no es nada facil, pues la transmisién de sus ideas sucedié
principalmente de forma oral, de modo que no se encuentra un sistema
completo. Su originalidad se ve sobre todo en la exaltacién de la expe-
riencia religiosa directa e inmediata por encima de cualquier otro medio,
incluso por encima de la Biblia, de modo tal que la prevalencia de lo ex-
periencial llevé a determinados grupos a rechazar incluso la formacién
teol6gica. Sus centros se encuentran en Guadalajara en torno a los con-
ventos franciscanos de Pastrana y Escalona, en Toledo y también en Sala-
manca, Valladolid y La Rioja. Sus protagonistas fueron la salmantina
Beata Francisca Hernandez y el beneficiado de la iglesia de Santa Maria
de Navarrete (La Rioja), el Bachiller Antonio de Medrano, que a su vez
estaban en relacién con Pedro Ruiz de Alcaraz, considerado iniciador
junto con Isabel de la Cruz del alumbradismo.

Al menos durante el tiempo (1517-1521) que Tiiigo estuvo al servicio
del duque de Najera y virrey de Navarra, Antonio Manrique de Lara, tuvo
que conocer a Antonio de Medrano, protegido de la familia ducal y muy
conocido por los vecinos de Navarrete cuando salia de mafana a los cam-
pos invocando a grandes gritos al Espiritu Santo®. Tiiigo de Loyola antes

7

Cf. F. I. NortoN, Descriptive Catalogue of Printing in Spain and Portugal (1501-
1521), Cambrige, U. P., 1978.

® Cf. M. AnpRrEs, Los recogidos. Nueva vision de la mistica espaiiola (1500-1700),
Madrid 1975, 354-367.

°  CfL. FERNANDEZ, «[fiigo de Loyola y los alumbrados», en: L. FERNANDEZ - R. GARCIA
Marteo (eds.), Ignacio de Loyola en Castilla. Juventud - Formacion - Espiritualidad, Valla-
dolid 1989, 155-264, y en Hispania Sacra XXXIV (1983).
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de la conversién conocié, pues, muy directamente este ambiente alum-
bradista de renovacién espiritual en el que la gente sencilla, sin forma-
cién teoldgica, se sentia atraida a una vida espiritual propia. Y su modo
de actuar, una vez convertido, recuerda en no pocos aspectos a este tipo
de religiosidad. «Y estando en Alcala se ejercitaba en dar ejercicios espi-
rituales y en declarar la doctrina cristiana; y en esto hacia fruto, a gloria
de Dios. Y muchas personas hubo que vinieron en harta noticia y gusto
de cosas espirituales» (Au 57) "°. Entre esas personas mencionadas en las
actas de los tres procesos que en Alcal4 se hicieron contra él por sospe-
cha de cosas heterodoxas (Au 58-60), destacan Beatriz Ramirez, Maria
del Vado y Luisa Velasquez, que tenian como confesor a Bernardino de
Tobar, discipulo de Francisca Herndandez, tenido por alumbrado y eras-
mista.

Por ello no es de extrafiar que su modo de actuar, sus conversaciones
espirituales fuera de las iglesias a horas nocturnas levantaran las sospe-
chas de los tribunales eclesiasticos, fuera procesado y puesto en prision,
aunque luego absuelto (Au 58-59). No todo en la espiritualidad de los
alumbrados era heterodoxo; durante varios afos alumbrados y francis-
canos observantes, dados a la via del recogimiento conviven y colaboran.
Hasta septiembre de 1525, en que se promulga el edicto de la Inquisicién
de Toledo, o sea, un afo antes de la llegada de Iiiigo a Alcald, que con-
denaba 48 proposiciones de los alumbrados, existié una convivencia de
diversas tendencias espirituales un tanto homogéneas.

No en tltimo término hay que resaltar el contacto que en Alcal4 tuvo
Loyola con la corriente reformista del erasmismo. Hacia ya algunos afios
que Erasmo habia desplegado una dura critica contra la relajacién de la
vida cristiana, en particular contra la corrupcion del clero y de los reli-
giosos. Pero a la vez él hizo propuestas concretas para una reforma de la
Iglesia desde el espiritu del humanismo renacentista. Erasmo represen-
ta en si mismo un programa de vida cristiana que enlaza plenamente con
los tiempos modernos, aunque sus origenes tienen raices medievales en
los Hermanos de la Vida Comtn y en la Devotio moderna, que ya pro-
ponia una reforma de la vida cristiana partiendo de la oracién mental,
de la interiorizacioén de la fe como reaccién a un cristianismo demasia-
do preocupado por la veneracién de las reliquias, las grandes ceremo-

1 Los textos ignacianos se citan, de no indicarse otra edicion, segtin C. DALMA-
sEs - M. Ruiz Jurapo (eds.), Obras de San Ignacio de Loyola, BAC, Madrid 1991.

ESTUDIOS ECLESIASTICOS, vol. 82 (2007), ntim. 321, ISSN 0210-1610 pp. 309-338



R. GARCIA, LOYOLA Y EL LUTERANISMO 315

nias, las procesiones y otras devociones externas, asi como ante una teo-
logia centrada en la especulacién escoléstica y en las diputas teolégicas
sin apenas relacion con la palabra de Dios, la espiritualidad y la mistica .

La interiorizacion de la fe en la que Erasmo fue introducido desde la
Devotio moderna, fue profundizada y ampliada desde el humanismo. Su
libro programatico, Enchiridion Militis Christiani, que Loyola conocié en
Alcala en su version castellana, propugna un cristianismo interiorizado,
fundado en la Escritura, principalmente en san Pablo, y en la cultura
humanista de las virtudes morales . A la «docta ignorantia», que afios
antes proponia la figura intelectualmente mas relevante de su tiempo, el
cardenal Nicolas de Cusa (1401-1464), anade Erasmo la «docta pietas»,
la «philosophia Christi».

Pero Loyola en Alcala no sé6lo conoci6 el fuerte entusiasmo por Eras-
mo que alli se respiraba, sino también el antierasmismo, que habia sur-
gido en aquel momento. Diego Lépez de Zuiiiga, redactor de la Poliglota,
ya en 1519 habia escrito sus Anotationes contra Erasmus. El momento
cumbre del antierasmismo fue la congregacion de Valladolid, junio-agos-
to 1527, fechas en las que iﬁigo, debido a los obstaculos encontrados en
Alcal4, se dirigié con unos compaiieros a Salamanca para continuar los
estudios. No llevaba dos semanas en esta ciudad cuando comenzaron de
nuevo las sospechas contra él con alusién expresa a la conferencia teolo-
gica de Valladolid, que estaba examinando la doctrina de Erasmo. Fue en
el convento de San Esteban, donde unos dominicos le preguntaron por
sus ensefianzas. «Pues ahora que hay tantos errores de Erasmo y de tan-
tos otros que han engafiado al mundo, ¢no queréis declarar lo que decis?».
Ignacio respondi6 que él s6lo hablaria mas delante de un superior. «Al
cabo de tres dias vino un notario y llevéles a la carcel» (Au 65-66), pero
después de ponerlos con cadenas, de interrogarles y examinar sus escri-
tos fueron, a los veintidés dias, absueltos, no hallando «ningtn error ni
en vida ni en doctrina» (Au 70).

Vemos, pues, como Ignacio durante los dos afos de estudio entre Alca-
14 y Salamanca no sélo entra en contacto con las corrientes reformistas
de su época en Espaiia, sino que ademas sufri6 en su propia carne algu-

" J. CHATILLON, «Devotio», en: Dictionnaire de spiritualité, 111, 714-747.

2. M. ReVUELTA - C. MORON (eds.), El erasmismo en Esparia. Ponencias del cologuio
celebrado en la Biblioteca de Menéndez Pelayo del 10 al 14 de junio de 1985, Santander
1986.
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nas consecuencias de aquellas vicisitudes. Es posible que también oyera
hablar de Lutero y de su reforma, pues ya hacia 1520 se quemaron libros
de Lutero en castellano y en 1525 se publicé en espariol la conocida obra
de Lutero contra Erasmo De servo arbitrio . Pero sera en Paris, adonde
Ignacio parte, después de estos dos afios tan accidentados, con el fin de
hacer los estudios filoséfico-teologicos en regla, donde va a tener nume-
rosas ocasiones para entrar en conocimiento de la reforma luterana y de
su oposicion.

2. EL LUTERANISMO DE PARIS EN TIEMPOS DE IGNACIO,
1528-1535

Era Paris la més cosmopolita de las ciudades europeas, la encrucija-
da de antiguas y nuevas corrientes: el escolasticismo medieval, el huma-
nismo renacentista y el, aunque incipiente, militante protestantismo. Sin
embargo, en las ocho paginas de su relato autobiografico, dedicadas al
tiempo de Paris (Au 73-86), Ignacio apenas si hace alguna mencién a todo
este ambiente universitario parisino tan cargado de tensiones y disen-
siones entre escoldsticos, humanistas, erasmistas y luteranizantes. Inten-
temos, pues, colocar los hechos contados por Ignacio en el contexto lute-
ranizante en que tuvieron lugar. Para ello contamos con la monumental
obra de F. X. Schurhammer, Francisco Javier, su vida y su tiempo, vol. 1,
Bilbao 1992; en ella se describe casi el dia a dia de esos siete afios, con
una detallada panoramica de los hechos y de sus protagonistas, marca-
dos por la agitacién politico-teolégica y socio-religiosa.

Los escritos de Lutero y demas reformadores se expandieron pronto
y rapidamente en Francia: La Facultad teolégica de Paris tard6 mas de
afo y medio en responder a la consulta sobre la ortodoxia de Lutero; final-
mente, en abril de 1521, después de un serio examen segin un informe
de su maxima autoridad, el Sindico Noel Beda, y redactada por Josse
Clichtoveaus, publicé la Determinatio que condenaba a Lutero. A ella res-
pondié su joven discipulo Melanchton con una apologia de su maestro,
titulada Contra el loco decreto de los teologastros de Paris, en la que se
resalta cémo Lutero, a diferencia del escolasticismo de Escoto y Occam,

2 M. ANDRES, Adversarios esparioles de Lutero en 1521: Revista Espafiola de Teo-
logia, 19 (1959), 175-185.
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lleva de nuevo a la Biblia y con ella a los Padres. Se compara al Papa con
el Anticristo y a los Doctores de la Sorbona con los sacerdotes de Baal .
La respuesta a esta reaccion no se dejoé esperar. En junio de 1521 el Par-
lamento, que era un tribunal con altos poderes politico-religiosos, prohi-
bi6 la publicacién de libros sin previa censura. Pero las ideas luteranas
se oyen en los pulpitos.

Otro decreto de la Facultad teolégica de 1525, afio en que llegaron
Francisco Javier y Pedro Fabro a Paris para estudiar, se dirigié contra
Guillaume Briconnet (f 1534), obispo de Meaux, diécesis cercana a Paris.
Este prelado habia formado un circulo, llamado Cenéculo de Meaux, para
promover la renovacion interior de la vida cristiana partiendo del evan-
gelio, algunos de sus miembros tenian clara simpatia por lo luterano; el
objetivo era retornar a una forma de vida més evangélica. Este Cenacu-
lo esta considerado como los comienzos de la reforma en Francia, que,
aunque coincide en varios aspectos con lo luterano, surgié por si mismo.
Su principal dirigente fue el conocido humanista, fil6sofo y te6logo Jac-
ques Lefevre d’Etaples (1455-1536), antiguo profesor de la Sorbona, nom-
brado por Briconnet Vicario general de la di6cesis.

El rey Francisco I, vencido por Carlos V en la batalla de Pavia y pri-
sionero en Madrid, retorné a Paris en marzo de 1526, tomé bajo su pro-
teccion algunos proscritos del circulo evangelista de la didcesis de Meaux,
como Lefevre d’Etaples; mandé liberar a Luis Berquin, jefe de los lute-
ranos, y silenciar a Noel Beda, motor de la resistencia antiluterana, Sin-
dico de la Facultad de Teologia y Principal del Colegio de Montaigu. Aun-
que Montaigu estuviera demasiado anclado en la piedad de la Devotio
moderna y en el estilo educativo de los Hermanos de la Vida Comun, en
él estudiaron y ensefiaron conocidos profesores de la Universidad de Paris
como el escocés John Mayor, y reformadores como Erasmo y Calvino .
En este colegio perfeccioné Ignacio sus conocimientos de latin durante
un afio, antes de iniciar propiamente los estudios universitarios.

En febrero de 1528, afio y mes en que lleg6 Ignacio de Loyola a Paris,
se reunia en el convento de los agustinos del Barrio Latino, presidido por
el arzobispo Antoine Duprat, el Concilio Provincial de Sens, que se puso
decididamente en contra de los doctrinas luteranas, denunciando los arti-

4 Cf. F. SCHURHAMMER, Francisco Javier, su vida y su tiempo, Bilbao 1991, I,

152-154.
15 Cf. R. GARCIA-VILLOSLADA, S. Ignacio de Loyola. Nueva biografia, Madrid 1986,
304-310.
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culos negados por los protestantes y proponiendo medidas penales gra-
duales contra los herejes. A finales del 1527 ya se habian renovado las
ejecuciones publicas de luteranizantes en Paris. El 1 de junio de 1528, de
noche, alguien mutil6 una imagen de la Virgen con el Nifio, colocada en
la fachada de la casa de Beaumont, Rue des-Rosiers (Barrio Latino), y la
habia arrojado al fango; lo que parece que impresioné mucho al rey. En
febrero de 1529, sigue relatando Schurhammer, publicé Beda la Apolo-
gia contra luteranos ocultos, en la que aludia, sobre todo a Erasmo, a la
que éste respondi6 en abril con el irénico escrito Fugaces glosas margi-
nales a las critiquillas de Beda.

Aprovechando la ausencia del rey y la de su hermana, Margarita de
Angulema, principal protectora de los simpatizantes de Lutero, las auto-
ridades parisinas apresaron de nuevo a Berquin, lo condenaron a muer-
te y lo ejecutaron inmediatamente (17 de abril de 1529).

En septiembre de 1529 Ignacio ingresa en el Colegio de Santa Barba-
ra, en el que residian P. Fabro y F. Javier, para realizar los estudios de
filosofia (artes liberales), que ellos ya habian terminado. Este mismo afio
se publicaron las actas del Concilio Provincial de Sens. El editor fue el
canénigo de Chartres Josse Clichtoveaus, que habia sido alumno y cola-
borador de J. Lefevre d’Etaples hasta el 1520, y que debido al rumbo lute-
ranista del maestro se distancié de él. Lo interesante de estas actas es,
para nuestro tema, que, como ya manifesté P. Dudon en 1934 'y, recien-
temente, Ph. Lécrivain?, en el contenido de algunos de sus decretos hay
una clara semejanza con lo que se dice en algunas reglas «para el senti-
do que en la Iglesia militante debemos tener» (EE 352-370). Ellos se fijan
en cuestiones practicas. Lécrivain afirma: «Il est frappant en effet qu'a
I'exception de pelerinages, toutes les pratiques mentionnées dans les
Reégles se trouvent dans les actes conciliaires». Pero por encima de las
coincidencias de tipo practico como la frecuencia de la confesién (EE 354),
la asistencia a la eucaristia (EE 335) o la importancia de los votos reli-
giosos (EE 536), hay que destacar algo en que estos autores no reparan,
y es que todo esto se enmarca en una profunda eclesiologia de carédcter
paulino-patristico, acentuando la relaciéon esponsal que une a Cristo con
su Iglesia, asi en el primer decreto (de fide) se dice:

e Cf. P. DupoN, Ignace de Loyola, Paris 1934, 627-633.
7 Cf. Pu. LEcRIVAIN, Paris au temps d’Ignace de Loyola (1528-1535), Paris 2006,
92-95.
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«Sanctum quidem & indisolubile viri uxoris vinculum: at vero mag-
num istud in Christo & ecclesia sacramentum, quam ille tantopere dile-
xit, ut seipsum tradere pro ea, quo illam sanctificaret, mundans eam
lavacro aquae in verbo vitae, & exhiberet sibi gloriosam, non haben-
tem maculam neque rugam. Cum igitur eam sibi in fide desponsave-
rit, ab ea profecto per infidelitatem, aut ullum circa mores errorem,
non est aliquando divellanda, nec ullo patietur Christus a se divortio
illam separari, cum qua se futurum spopondit usque ad consumma-
tionem saeculi. Ea quippe non modo sponsa, sed & domus illa Dei est,
quae columna est & firmamentum veritatis, firmiter aedificata, bene
fundata supra firmam petramn» '8,

Esta concepcién esponsal se halla claramente en la primera y en la
decimotercera reglas ignacianas (EE 353, 365) y que después sera desa-
rrollada en la carta de 1555 al Negus de Etiopia . En las actas del Con-
cilio de Sens se podia ademas comprobar bien qué tipo de Iglesia, qué
dogmas y qué practicas cristianas Lutero queria abolir.

El 1 de noviembre de 1533 el Rector de la Universidad Nicolas Cop,
hijo del médico del rey y Regente del Colegio de Santa Barbara, en el que
residia y estudiaba Loyola desde septiembre de 1529, compartiendo estan-
cia con Fabro y Javier, aprovech¢ el discurso protocolario ante toda la
Universidad para defender las doctrinas luteranas. Hablé de la fe, fun-
dada en la Sagrada Escritura, atacé a los escolasticos diciendo que no
entienden debidamente la doctrina de la justificaciéon, y aludié a los que
injustamente son tildados de herejes y sufren persecucioén, siendo estos,
sin embargo, los que predican el verdadero evangelio. Es probable, como
indica Schurhammer, que en la elaboracién de este discurso intervinie-
ra J. Calvino, que por estas fechas habia vuelto a Paris®. A causa de este
discurso, que estaba compuesto de textos de Erasmo y de Lutero, Cop
fue denunciado como hereje por los franciscanos; él apel6 a la Universi-
dad y supo defenderse; pero teniendo noticias de que el Parlamento lo
queria arrestar, huy6 en secreto de Paris. Calvino lo hizo poco después.

El 18 de octubre de 1534 amaneci6 Paris llena de carteles en los muros,
en los que se denunciaban abusos en la celebracion de la misa y se duda-

1 J.-D. Manst, Sacrorum conciliorm nova et amplissima collectio, t. 32, Paris 1901,
col. 1162.

¥ Cf. S. MabricaL, Estudios de eclesiologia ignaciana, Madrid 2002, 80-91.

2 El hecho es que este discurso se halla publicado en las obras completas de Cal-
vino. Cf. E. BuscH (ed.), Calvin-Studienausgabe, Neukirchen-Vluin 1994, I, 1-25.
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ba de la presencia real de Cristo en la eucaristia. A la mitad de noviem-
bre los apresados por acusacién o sospecha de herejia llegaban a dos-
cientos. Las ejecuciones publicas se suceden en noviembre y diciembre,
incluso el dia de Navidad. El 21 de enero de 1535 tuvo lugar una proce-
sion de desagravio en la que participaron el rey con sus hijos, el obispo
de Paris J. de Bellay, el Cabildo, asi como religiosos y religiosas y la Uni-
versidad en pleno.

Precisamente en este ambiente de crispacién y de panico, tuvo lugar
una denuncia contra Ignacio, que en estas fechas estaba para partir por
razones de salud a su tierra natal, cuando «oy6 que le habian acusado y
entablado proceso contra él ante el Tribunal de la Inquisicién» (Au 86).
La acusacién, como en casos anteriores, fue considerada por el inquisi-
dor como irrelevante. Lo importante, para nuestro tema, es ahora resal-
tar como Ignacio de alguna manera también sintié en Paris que él se podia
ver facilmente involucrado en la cadena de los graves sucesos que antes
indicamos.

Resulta, pues, evidente que Ignacio, Fabro, Javier y los otros cuatro
comparfieros —Lainez, Bobadilla, Salmerén y Rodriguez— asistieron o
percibieron de cerca los hechos acaecidos en estos afios, en los que, pese
a todo enfrentamiento, todavia no se habia consumado plenamente la
separacién entre catélicos y protestantes. Se trata de un luteranismo no
totalmente conceptuado, que no ha alcanzado la plenitud de su expre-
sion teoldgica, pero ya estaba muy claro cuales eran sus propésitos y su
tactica. Hubo muchos indecisos, que no querian romper definitivamen-
te con la Iglesia, quiza porque presentian las consecuencias de la pérdi-
da de su unidad institucional.

El peligro no era el estudio de las lenguas biblicas con el fin de cono-
cer mejor los textos de las Escrituras, ni mucho menos el redescubri-
miento de los Padres. Tampoco hay que ver el peligro en las duras criti-
cas al clero pidiéndole una reforma de costumbres y una vuelta a la pureza
del Evangelio. Esto ya lo reclamé Catalina de Siena en la segunda mitad
del siglo xiv. El verdadero peligro era que, con el pretexto de querer uti-
lizar las lenguas biblicas —hebreo, griego y el latin clasico-renacentis-
ta— para hacer teologia, se despreciaban diez siglos de produccién teo-
l6gica y doctrinal, en los que se utilizé la Vulgata, quedando el contenido
objetivo de la «revelacion» a merced de la interpretacion personal.

En estas circunstancias tan confusas y polarizadas Ignacio se man-
tiene como al margen, no lo vemos tomar partido por ninguna de ellas;
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él, mas bien, observa y pondera la situacion, o sea, pone en practica su
personal experiencia del «discernimiento», forjandose un criterio pro-
pio, que lo vemos expresado en las reglas «para el sentido verdadero que
en la Iglesia militante debemos tener» (EE 352). Es decir, son reglas o
criterios que han surgido en un contexto fuertemente crispado y polé-
mico pero que no se reducen a él, van mucho mas alld; no estan pensa-
das para responder a una determinada situacion histérica, o para un tra-
tado de apologética, sino para «el que hace los ejercicios», en aquel tiempo
y posteriormente. Lo que ellas pretenden no es fomentar un conformis-
mo irracional, ciego ante la iglesia y su jerarquia, como tantas veces se
ha dicho partiendo de la famosa frase de que hay que tener lo blanco
que yo veo por negro, si la Iglesia jerarquica asi lo determina (EE 235),
sino ayudar a que el creyente descubra el «sentido eclesial» de la fe cris-
tiana '

Por otra parte, Ignacio habia conocido en Espaiia la reforma empren-
dida por Cisneros, que a diferencia de la luterana no se centraba en cues-
tiones teoldgicas, sino en asuntos practicos. Era, como hemos visto, una
reforma no sélo «in capite et membris», desde arriba, sino «a pedibus»,
desde los pies, desde abajo, personal, moral, comenzando por uno mismo;
una reforma que parte de la Sagrada Escritura, de la experiencia espiri-
tual, del humanismo renacentista, para renovar la vida cristiana en gene-
ral, abarcando clérigos, religiosos y laicos. En esta directriz se enmarca
la reforma que Ignacio calladamente, sin pregonarlo, fomenta con los
Ejercicios y después con la fundacién de la Compaiia de Jesus.

3. BASE EVANGELICA DEL PROYECTO IGNACIANO
DE REFORMA

En agosto de 1534, festividad de la Asuncién, hicieron Ignacio y sus
seis comparieros los votos de Montmartre, en los que prometian un segui-
miento radical de Cristo en pobreza y castidad y de ir como peregrinos
a Jerusalén y ayudar alli a los préjimos. En el caso de que, por alguna
razon, la ida a Jerusalén se hiciese imposible, irian a Roma para poner-
se a disposicién del Papa, con el fin de que él les indicase cual deberia
ser su actividad apostdlica.

2 Cf. S. MabpriGaL, Estudios de eclesiologia ignaciana, Madrid 2002, 186s.
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Aungque no haga ninguna alusién a las gravisimas circunstancias ecle-
siasticas y politicas de entonces, no seria correcto entender el contenido
de estos votos sin referencia a su contexto. Ellos se centran en una prac-
tica que era bien conocida desde los comienzos de la vida monastica cris-
tiana con san Antén, y que después adquirié formas distintas segiin los
diversos tipos de vida consagrada. De ellas, la de san Francisco y la de
santo Domingo fueron las que mas motivaron a Ignacio durante su perio-
do de conversion (Loyola-Manresa 1521-1522), es decir, un seguimiento
radical de Cristo pobre e itinerante, que esta ya disefiado en Mt 10,1-16,
texto que se halla citado en los Ejercicios, cuando se presenta el modo
como Cristo envi6 a los apdstoles:

«Primero: llama Cristo a sus amados discipulos, y dales potestad
de echar los demonios de los cuerpos humanos y curar todas las enfer-
medades.

Segundo: ensénalos de prudencia y paciencia: “Mirad que os envio
a vosotros como ovejas en medio de lobos; por tanto, sed prudentes
como serpientes y simplices como palomas”.

Tercero: dales el modo de ir: “No querais poseer oro ni plata; lo que
graciosamente recibis, dadlo graciosamente”; y dioles materia de pre-

dicar: “Yendo predicaréis diciendo: ya se va acercando el reino de los
cielos”» (EE 281).

Que estos textos pertenecen al substrato evangélico de los votos de
Montmartre, es indudable. Aqui esta expresado en toda su radicalidad el
«predicar en pobreza», sin esperar estipendio o beneficio, que se reafir-
mara en la Férmula del Instituto y en las Constituciones de la Compania
de Jesus (Const 553-581). Aqui esta enunciado el modo itinerante apos-
tolico de la vida religiosa, que Ignacio preconiza: «Yendo predicaréis...».
Pero ademas, se hace una clara afirmacion respecto a los desafios y a los
peligros que la predicacién del reino de Dios puede conllevar: «Como ove-
jas en medio de lobos». Ir a Tierra Santa era llegar a un lugar bajo el
dominio musulman. Lo cual significa, antes como ahora, estar bajo con-
tinuas amenazas de persecucion y de muerte; esto fue precisamente lo
que el Superior de los franciscanos dio como razén a Ignacio para no
darle el permiso de quedarse en Tierra Santa «para siempre», como él
queria (Au 49). Los votos de Montmartre implicaban, ciertamente, la dis-
ponibilidad al martirio. No fue una casualidad que se eligiera ese lugar.
«Montmartre» significa monte de los martires, porque existe una anti-
gua tradicién segun la cual en este lugar fueron martirizados san Dioni-
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sio, primer obispo de Paris, y sus compafieros Rustico y Eleuterio. En
recuerdo de ellos se habia construido una iglesia, llamada Nuestra Sevio-
ra de Montmartre.

En el relato autobiografico de Ignacio queda muy claro cémo la dis-
posicién martirial esta fuertemente vinculada al servicio del préjimo: ya
amediados del 1534 «habian decidido todos lo que tenian que hacer, esto
es: ir a Venecia y a Jerusalén, y gastar su vida en provecho de las almas»
(Au 85). Tenemos, pues, ya los elementos fundamentales que animan al
grupo de estudiantes en torno a Ignacio: la pobreza evangélica, la ayuda
y el servicio al préjimo, la disponibilidad al martirio, Jerusalén.

Pero todavia no piensan fundar una orden religiosa. Lo que si esta
mas claro es que para realizar mejor ese proyecto de vida apostdlica se
requiere la ordenacién sacerdotal. Pedro Fabro determiné ordenarse
sacerdote después de hacer los ejercicios, bajo la guia de Ignacio. Fabro
habia sido el primero en decidirse a seguir a «Ifigo en vida pobre»
(FM 13)2. Esto fue en 1531, pero los ejercicios no los hizo hasta comien-
zos del ano 1534, en los que resolvié sus dudas vocacionales, sintiendo
que era voluntad de Dios que se ordenara sacerdote (FM 14). Su voca-
cién sacerdotal no solamente fue la primera del grupo, sino que se deci-
di6, o mejor, quedo discernida bajo la guia de Ignacio en el momento
central de los ejercicios, que es la eleccion de estado (EE 135-189). Igna-
cio, por tanto, no es ajeno al proceso decisorio de Fabro, ya que la fun-
cién del que da los ejercicios es acompanar, aunque «no debe mover al
que los recibe mas a pobreza ni a promesas que a sus contrarios, ni a un
estado o modo de vivir que a otro (...). De manera que el que los da no
se decante ni se incline a la una parte ni a la otra; mas estando en medio
como un peso, deje inmediate obrar al Criador con la criatura, y a la cria-
tura con su Criador y Senor» (EE 15).

Algo semejante ocurrird con los deméas amigos del grupo que hicie-
ron sucesivamente los ejercicios por separado durante la primera mitad
del 1534, bajo el acompanamiento de Ignacio. No cabe duda de que la
decisién que ellos tomaron coincidia con la de Fabro en lo referente al
sacerdocio, pues todos se ordenaran de sacerdote, ad titulum pauperta-
tis (Au 93), en Venecia el dia de la fiesta de San Juan Bautista de 1537;
lo que manifiesta de nuevo el aspecto martirial y profético de su ida a
Jerusalén.

2 Con esta abreviatura se cita el Memorial de Fabro.
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Los votos de Montmartre implicaban, en cuanto que presuponen los
Ejercicios, si no en primer lugar una reforma de normas o de estructu-
ras, si un programa que comenzaba por reformar a pedibus, ordenando
la propia vida: «Ejercicios espirituales para vencerse a si mismo y orde-
nar su vida sin determinarse por afeccién alguno que desordenada sea»
(EE 21). A esa tarea esta dedicada la primera parte de ellos, partiendo de
la realidad del pecado como realidad original y personal (EE 50-53) e
invitando a la contricién, a la penitencia y a la conversion (EE 55,2).

Si miramos ahora al programa reformador de Lutero, vemos que él
también empez6 con un reclamo semejante. La primera de sus 95 tesis,
hechas publicas el 31 de octubre de 1517, rezaba: «Nuestro Sefior Jesu-
cristo dijo: Haced penitencia. Toda nuestra vida debe ser una continua
penitencia». Después vino todo lo que él derivé de sus reflexiones teols-
gicas personales, que le llevé a la ruptura con la Iglesia y a idear una con-
cepcion doctrinal distinta del cristianismo a la existente. Pero el punto
de partida enunciado, por lo menos en su primera tesis, es genuinamen-
te cristiano, no hace sino resaltar lo que es el mensaje de Jestis cuando
inici6 su actividad apostélica (Mt 4,17)%. O sea, Lutero parte de la nece-
sidad, generalmente sentida, de una reforma que suprimiera abusos y
practicas contrarias al evangelio, pero que después él derivé hacia una
reforma doctrinal propia, como veremos después.

La linea reformadora de Ignacio y de sus compaifieros consiste asimis-
mo en una vuelta, tan radical como posible, a las exigencias del mensaje
de Jests, como antes de Ignacio y de Lutero ya lo habia realizado Fran-
cisco de Asis y Domingo de Guzman, a los que Ignacio tuvo como para-
digmas concretos de su cambio de vida: «Porque, leyendo la vida de nues-
tro Senor y de los santos, se paraba a pensar, razonando consigo: —¢Qué
seria, si yo hiciese esto que hizo San Francisco, y esto que hizo Santo Domin-
go?» (Au 7).

Pero esto se concreta paulatinamente dentro de la vocacién sacerdo-
tal y en respuesta a la situacién de su tiempo, en la cual, sin embargo, el
ejercicio del sacerdocio se reducia, casi tinicamente, a la celebracién de
la misa y a la administracién de los sacramentos, de cuyos estipendios
vivia el sacerdote, sin apenas preocupacién pastoral; lo que condujo al
altarismo, al sacramentalismo y a una profunda decadencia espiritual,

% Cf. R. Garcia MaTEo, Ignacio de Loyola. Su espiritualidad y su mundo cultural,
Bilbao 2000, 225-234.
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formativa y moral (clérigos codiciosos, concubinarios, obispos y carde-
nales aseglarados, papas mundanizados, frailes relajados, etc.). (Cémo
hacerse sacerdote en tales circunstancias cuando se busca el radicalismo
evangélico? Fabro se dio la respuesta durante los ejercicios: «por él s6lo
(Cristo) y no con vientos de ninguna mundana intencién de alcanzar
honra o bienes temporales» 2. O sea, para Fabro, ser sacerdote implica-
ba radicalizar mas el seguimiento de Cristo, descartando totalmente los
aspectos de ascensioén social y de lucro que tan manifiesto era en tantos
sacerdotes, como muestra el mismo Francisco Javier, empefiado en hacer
una brillante carrera eclesidstica con el deseo de adquirir alguna digni-
dad eclesiastica, canonjia o episcopado, hasta que a través del encuentro
con Ignacio descubrié que «no sirve de nada ganar todo el mundo si con
ello se pierde el anima» (Mt 16,26 )*. La acentuacién del radicalismo
evangélico en la concepcion del sacerdocio ministerial se concretara en
la Compaifiia de Jests no solo con el voto de pobreza (Const 553-581),
sino también con el voto que hacen los jesuitas profesos de «no aceptar
dignidades eclesidsticas» (cardenalato, episcopado, etc.). Se trataba, pues,
de comenzar por una reforma de la imagen y de la vida sacerdotal, que
dara lugar, a su vez, a una renovacion de la vida cristiana en general.

A este respecto hay que senalar que el ya mencionado J. Clichtoveaus
habia presentado desde el 1520 en su obra De vita et moribus sacerdotum
una concepcién del sacerdocio ministerial partiendo de la imagen del
buen pastor, exhortando a la renuncia de ambiciones temporales, sean
riquezas, beneficios o dignidades eclesiasticas, proponiendo, en cambio,
la conversién personal, la oracién, la formacion, la castidad, la modes-
tia, el apostolado .

4. LOYOLAY LA ACTIVIDAD REFORMADORA DE PAULO III

Cuando Ignacio y sus compafieros se reunieron en Venecia para embar-
car hacia Jerusalén en 1537, Italia contaba ya con algunas instituciones

* Ib., 14.

»  FEra la frase que Ignacio a menudo repetia a Javier.

% Semejanzas y diferencias entre la concepcion de Clichtoveaus y la de Ignacio
han sido senaladas por L. pE Dieco, La opcion sacerdotal de Ignacio de Loyola y sus
companieros (1515-1540), Caracas 1975, 101-109.
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que buscaban una vida cristiana méas auténtica. Se llamaban precisa-
mente Compaiiias u Oratorios?. Entre las cuales destacan las del Divino
Amor. Se trata de asociaciones de cristianos que promueven la santifi-
cacion personal, la oracién y las obras de misericordia, particularmente
con la fundacién de hospitales.

San Cayetano lleg6 a Venecia a fines de 1520. La ciudad de las lagu-
nas se hallaba en pleno apogeo de su esplendor econémico. En el aspec-
to religioso, la situacién era bastante sombria, aunque no faltaban per-
sonas comprometidas que apoyaron a Gaetano en la construccién y puesta
a punto del Ospedal degli Incurabili, para enfermos sifiliticos. Pero el pro-
blema de la reforma de la Iglesia no se podia abordar sélo con este tipo
de instituciones; habia que reformar el clero, su funcién pastoral, los obis-
pos y la curia romana. De la misma Compaiiia del divino Amor, surgie-
ron junto a Cayetano otros miembros como Giovanni Pietro Carafa
(Paulo 1V), fundador con Cayetano de la Congregacion de los Clérigos
Regulares, llamados teatinos. Ignacio se interesé por esta nueva forma
de vivir el sacerdocio. Parece que hubo una entrevista con Carafa en Vene-
cia (Au 92) y no se entendieron. Le chocé que algunos de sus miembros
llevaban vida completamente contemplativa, que ni predicaban, ni se ocu-
paban en obras de ayuda al préjimo. Esta forma monacal de vivir el sacer-
docio no respondia al proyecto que Ignacio y sus companeros tenia en
perspectiva .

Por otra parte, hay que resaltar el influjo erasmiano en los miembros
de la Compania del Divino amor. Erasmo, atraido por el humanista italia-
no Lorenzo Valla, habia viajado durante los afios 1506-1509 por varias ciu-
dades italianas, Turin, donde le conceden el doctorado en Teologia, Vene-
cia y Roma; lo que le afianzé en sus ideas humanistas. Pero su influjo en
Italia se hace sentir a partir de 1526, a raiz de la protesta luterana. Al prin-
cipio se le asoci6 con Lutero, pero pronto se vio la diferencia entre ambos,
creandose una fluida comunicacién entre Erasmo y algunos humanistas
italianos como los ciceronianos Pietro Bembo y Giaccomo Sadoleto. El
mismo Carafa habia mantenido correspondencia con el Roterodamo?.

7 Es seguro que el nombre de la Compaiiia de Jesus esté ligado a este contexto
religioso italiano. Cf. R. Garcia MatEo, Ignacio de Loyola. Su espiritualidad y su mundo
cultural, Bilbao 2000, 396.

2 Cf. R. GARCiA-VILLOSLADA, San Ignacio de Loyola. Nueva Biografia, Madrid 1986,
410-415.

2 Cf. A. RENAUDET, Erasme et ['Italie, Ginebra 1954.
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Pero fue la eleccién de Alejandro Farnese a la sede Pedro la que impul-
s6 a nivel de iglesia universal la reforma in «capite et in membris». Paulo III
(1468-1549) habia sido creado cardenal-diacono por Alejandro VI en 1493.
Llevé hasta el 1509 una vida bastante ligera, de la que resultaron tres
hijos naturales. Era un hombre del Renacimiento, que conocia por pro-
pia experiencia las miserias de tantos eclesidsticos de entonces. Pero por
el 1510 algo cambi6 su vida. Se ordend sacerdote en 1515, entregdndose
a sus deberes, aunque no abandon6 completamente sus costumbres rena-
centistas y nepotistas, ni se adhiri6 al grupo de la Compariia del Amor
divino. Sin embargo, se manifestaba decidido defensor de todo lo que
significaba renovacién y reforma de la vida eclesiastica y cristiana en
general. Vio claramente que para proceder con seguridad era necesario
comenzar la reforma por la curia romana.

Durante su primer consistorio, noviembre 1534, nombré una comi-
sion para atender a la reforma de costumbres y a los empleados de la
curia. Uno de los mayores aciertos de Paulo III fue llamar en torno suyo
a personas de gran altura intelectual y de seria vida de fe, decididas a rea-
lizar una profunda renovacién, y haber aumentado con ellas el colegio
cardenalicio. Sobre todo hizo una excelente impresién cuando en 1535
elevé al cardenalato al «miglior gentiluomo» de Venecia, Gaspare Con-
tarini®, quien supuso en el colegio cardenalicio una linea opuesta a Cara-
fa. Garcia-Villoslada los caracteriza resaltando que Contarini era «de
tanta doctrina teolégica como experiencia diplomatica, se convierte en
jefe y director de los reformadores catdlicos. A su lado trabaja el nuevo
cardenal J. P. Carafa, futuro Paulo IV, carécter violento, tan opuesto al
de Erasmo, que es maravilla cémo algin tiempo pudieron ser amigos»3'.

Entre tanto la Comision de Reforma, creada en agosto de 1535 con vis-
tas a la convocacién de un concilio, presidida por Contarini, emitié en
febrero de 1537 su Dictamen, en el que se pedia que la reforma diera
comienzo por la cabeza, es decir, por el papa, los cardenales y la curia
romana, y siguiera luego por los eclesidsticos y demas miembros de la
Iglesia. Paulo III, puesto que la convocacién de un concilio se demora-
ba, se decidi6 a aplicar el Dictamen de la Comisién. Contarini expresa su
satisfaccion al cardenal Pole, diciéndole: «El papa ha comenzado por la

30 Cf. F. C. RomanEeLLi (ed.), Gaspare Contarini e il suo tempo. Atti del convegno,
Venezia 1985.
3t R. GARCIA-VILLOSLADA, Loyola y Erasmo, Madrid 1965, 300s.
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obra de reforma dando principio a ella por si mismo... Casi todos los car-
denales estan animados del deseo de reformans 2.

Estaba, pues, muy claro para la conciencia de algunos maximos expo-
nentes de la jerarquia eclesidstica que no era viable una reforma «in capi-
te et in membris», estructural, disciplinaria, teologica o pastoral de la
Iglesia, que fuese verdaderamente efectiva, si no se partia de la reforma
«a pedibus», de la reforma de uno mismo. En este contexto el método de
reforma que Ignacio portaba con sus Ejercicios espirituales venia como
agua de mayo». En Venecia se ocupaba por aquel tiempo (1536-1537) en
dar Ejercicios y en otras conversaciones espirituales. Las personas mas
senaladas, a las cuales les dio, fueron Maestro Pedro Contarini y Maes-
tro Gaspar de Dotis» (Au 92). Era Pietro Contarini procurador del hos-
pital de los Incurables y formaba parte con Carafa, Pole, y otros antes
mencionados, del movimiento reformista de la ciudad de San Marcos, al
que también pertenecia su pariente y amigo el Cardenal Gaspare Conta-
rini, que desde su nombramiento como cardenal y consejero de Paulo IIT
estaba en Roma.

A través de Pietro, Ignacio entré en contacto con el cardenal Contari-
ni cuando a fines de 1537 vino a Roma con sus compafieros para poner
en practica la clausula prevista en los votos de Montmartre. El Cardenal
hizo los Ejercicios de treinta dias bajo la guia de Ignacio, descubriendo
en ellos una doctrina de tal valor personal que los llevaba siempre con-
sigo *. También favoreci6 el encuentro de Ignacio con el papa Paulo III,
obteniéndole una audiencia privada, en la que Ignacio pudo contarle al
papa las vicisitudes de su vida y su proyecto de reforma .

Uno de aquellos dias expresaron al Papa su propésito de ir a Jerusa-
Ién y si esto no fuese posible, se pondria enteramente a la disposicién del
sucesor de Pedro. A lo que el Papa respondio: «Por qué desedis tanto ir a
Jerusalén. Buena Jerusalén es Italia para dar fruto en la Iglesia»*. De la
disponibilidad al sucesor de Pedro surgi6 el llamado cuarto voto de obe-
diencia al Papa «circa missiones». Es decir, un voto en el que se afirma
plenamente la dimensién apostélica universal de la Compaiiia, como se
explica en las Constituciones:

2. Cf. L. Pastor, Historia de los papas, 1c., 166s.

33 R. GARCIA-VILLOSLADA, San Ignacio de Loyola. Nueva Biografia, Madrid 1986, 452s.
# Ib., 453.

% Ib., 450.
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«Porque como fuesen los que primero se juntaron de la Compaiiia
de diversas provincias y reinos, no sabiendo entre qué regiones andar,
entre fieles o infieles, por no errar in via Domini hicieron la tal pro-
mesa o voto, para que Su Santidad hiciese la divisién de ellos a mayor
gloria divina , conforme a su intencién de discurrir por todo el mundo,
y donde no hallasen el fruto espiritual deseado en una parte, para pasar
en otra y en otra, buscando la mayor gloria de Dios y ayuda de las ani-
mas» (Const 605).

No se trata, pues, de razones que manifiesten una devocién especial
por el Papa, como sucede con los «papistas»*, sino que la conciencia de
la novedad de su carisma no les movié a actuar al margen de la autori-
dad eclesiastica, o contra ella, como hicieron otros, antes bien, vieron,
no tanto en la persona del Papa, sino en el papado, en el ministerio de
Pedro, un modo de salir de las dudas y posibles conflictos que entre ellos
surgieran. Ademas, el Papa, por razén de su ministerio, tiene un conoci-
miento mas amplio de la Iglesia y de sus necesidades méas urgentes, lo
cual respaldaba, a su vez, el sentido apostélico universal que ellos sen-
tian, y les daba al mismo tiempo legitimidad canénica para poder actuar
apostoélicamente en cualquier parte del mundo.

Fue la disponibilidad apostdlica al Papa la que llevé a la recién fun-
dada Compaiiia de Jests a actuar ante los problemas que Lutero y sus
seguidores causaban sobre todo en Alemania. O sea, ni en las bulas pon-
tificias de su aprobacion, Regimini militantis ecclesie (septiembre 1542)
y Expocit debitum (julio 1550), ni en las Constituciones de la Compariiia
de Jestis aparece la cuestion de la Reforma luterana como tarea especifi-
ca de la nueva orden; es mas, ni siquiera se menciona o se hace alusién
a estos asuntos. Cuanto menos se podra decir que la Compaiia fue fun-
dada para combatir el protestantismo, como se propagé durante el perio-
do postridentino y ha llegado hasta nuestros dias?’.

La primera actuacién de un jesuita en relacién con la Reforma tuvo
lugar cuando P. Fabro fue encargado de acompafiar al te6logo de Car-
los V, Pedro Ortiz, en su viaje a Alemania. Fabro llegé a este pais en octu-

3¢ Uno de los conceptos que no estaba entonces plenamente definido era la fun-
cién del Primado pontificio. De una parte, los concialiaristas lo subordinaban a la
autoridad del concilio ecuménico; de otra, los canonistas aduladores del papa lo exal-
taban al maximo.

37 Cf. C. pE DaLMASES, San Ignacio de Loyola y la contrarreforma: Studia Missio-
nalia 34 (1985) 323-350.
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bre de 1540. Objetivo del viaje era asistir a los coloquios teolégicos entre
catélicos y protestantes en vistas a alcanzar un acuerdo doctrinal en algu-
nos puntos entre ambas partes. En ellos participaron, del lado catélico,
J. Eck, J. Pflug y Gropper, y del protestante, Melanchton, Bucer y Pisto-
rius. Estaban también como legados pontificios los cardenales Contari-
ni, Morone y el inglés R. Pole. Estos coloquios tuvieron lugar en las ciu-
dades de Ratisbona y Worms sin llegar a conseguir ningtin entendimiento.
Una primera impresion de esta situacion la explica Fabro a Ignacio en la
carta del 27 de diciembre de 1540:

«Acerca del negocio de los coloquios, esto primeramente puedo
decir, que hasta ahora aqui no ha habido principio de ellos (...), yo
creo, que, de cuantos luteranos estaban aqui en Bormacia, y de cuan-
tos son venidos de fuera, ninguno se sea enmendado en ningun error,
por via de los que son venidos para convertirlos; quiero decir, con otras
palabras, que hasta ahora yo no veo ningtn fruto acerca de luteranos;
y sin embargo se ve claramente que ganan tierra, incluso sobre los que
han venido como catélicos. Porque de once que eran diputados caté-
licos para hacer los coloquios con luteranos, ya tres de ellos en no pocos
articulos se son mostrados luteranos, no queriendo sentir con los otros
ocho, entre los cuales hay también algunos que con animo van vaci-
lando antes de entrar en ninguna batalla» *.

O sea, segin Fabro, estos coloquios no podian dar ningtin resultado
positivo, porque no se partia de posiciones imparciales, sino que de ante-
mano se favorecia a los luteranos infiltrandose entre los diputados caté6-
licos. A continuacién cuenta cémo €l no ha participado activamente en
estos coloquios, aunque algunos deseaban que él «tomara conversacién
con Melanchton». Fabro prosigue diciendo que, por otra parte, los mis-
mos protestantes estan muy divididos entre si, pero aqui reunidos «dicen
unanimiter todo cuanto esta en la confesiéon augustana y en la apologia
de Melanchton, la cual cosa, si no es simulada in concordiam contra cat-
holicam fidem, a lo menos ellos habran ganado entre si una cosa que
mucho deseaban; es a saber, unirse en las opiniones».

De ello se encargé Melanchton, que formul6 la primera confesién comun
de las diversas tendencias luteranas, llamada Confessio Augustana, apro-
bada por Lutero, aunque no contiene una confesion completa de sus doc-
trinas. Melanchton supo mostrarse acomodaticio a las circunstancias, evi-

¥ Monumenta Historica Societatis lesu, Fabri Monumenta, 47s. Para facilitar la

lectura se adaptan los textos al espafiol actual.
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tando afirmaciones luteranas radicales como las que niegan la transus-
tanciacioén, la existencia del purgatorio, el libre arbitrio o el sacerdocio
ministerial. El luteranismo se fue, pues, cristalizando en algo que era
mucho mas que una reforma: era un cambio profundo en diversos aspec-
tos de la concepcién de la fe cristiana, de modo que en aleméan se distin-
gue «Reform», con cuyo termino se expresa la reforma dentro de la reali-
dad eclesial existente, de «Reformation», que indica cé6mo la reforma
luterana sobrepasa los limites de una reforma al rechazar o querer revi-
sar el desarrollo doctrinal posterior al Nuevo Testamento. Para Lutero, la
Unica norma capaz de efectuar la reforma es la «sola Scriptura» *.

Aqui es donde esté la diferencia fundamental entre Ignacio y Lutero.
Este pensé que, para una auténtica fe cristiana, habia que rechazar las
obras externas, la teologia escoléstica, la institucion eclesiastica. Igna-
cio, en cambio, entendi6 que la vida interior, la centralidad de la Escri-
tura, la experiencia mistica no excluyen necesariamente ni la «ratio» esco-
lastica, ni la «opera externa», ni la mediacién jerdarquica. Se trata més
bien de buscar su relaciéon adecuada, es decir, ni fideismo evangelista,
que desprecia la reflexion racional de la fe, ni formalismo racionalista
que se olvida de la experiencia religiosa, sino contemplacion afectiva bibli-
ca y razoén discursiva en relacién complementaria. De ello son un ejem-
plo los mismos Ejercicios. El Principio y fundamento (EE 23) es de una
fria racionalidad de corte aristotélico-escolédstico*, mientras que la Con-
templacién para alcanzar amor (EE 231-234) es de una célida afectivi-
dad; el primero y el segundo tiempo de eleccion estan basados en la expe-
riencia de consolaciones y desolaciones (EE 175-176), mientras que el
tercero es una aplicacién de criterios de razén (EE 177-188) Esta com-
plementariedad se expresa nitidamente en la regla 11 para el sentir en la
Iglesia:

«Alabar la doctrina positiva y escoldstica; porque asi como es mas
propio de los doctores positivos, como San Jeréonimo, San Agustin y de

*  El término «Contrarreforma» fue dado por los protestantes en siglo xviir (1776)
al movimiento catélico de restauracion postridentina. Con ello se queria afirmar que
la reforma protestante era la que continuaba la iniciada en los siglos xiv-xv. Historia-
dores catdlicos la rechazaron, reclamando, pese a los elementos polémicos postri-
dentinos, la continuidad con la reforma del siglo xv, llamandola «Reforma catdlica».
Cf. Lexikon fiir Theologie und Kriche.

“©  Cf. R. Garcia MaTEO, Ignacio de Loyola. Su espiritualidad y su mundo cultural,
Bilbao 2000, 162-173.
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San Gregorio, etc., el mover los afectos para en todo a mar y servir a
Dios nuestro Sefor, asi es mas propio de los escolasticos, como Santo
Tomas, San Buenaventura y del Maestro de las Sentencias, etc., el defi-
nir o declarar para nuestro tiempo...» (EE 263)*.

Asi queda formulada con toda claridad la amplitud de horizontes de
su programa eclesial: no la confrontacién excluyente, sino la comple-
mentariedad reciproca de las diversas tendencias es lo que debe animar
la vida de la Iglesia y de la teologia.

5. DIALOGO, ESPIRITU ECUMENICO

Fue en abril de 1542 cuando Fabro comienza a actuar propiamente por
mision pontificia en Alemania. El cardenal Morone le encomendd la region
de Espira y Maguncia, en cuyas Universidades dio lecciones de Sagrada
Escritura y predicaba. Dos novicios, J. Argonés y A. Alvarez, que habian
venido de Espania, los manda Fabro a estudiar a la vecina ciudad de Colo-
nia, donde el problema protestante se habia agudizado, debido al talante
luterano de su arzobispo Herrman von Wied. Ya desde el 1536 estudiaba
en la Universidad de Colonia el neerlandés Pedro Canisio, nacido en Nime-
ga en 1521. Muy verosimilmente a través de los dos estudiantes jesuitas,
entr6 Canisio en contacto con la nueva orden. Canisio desea conocer per-
sonalmente a Fabro; va a Maguncia y hace los ejercicios con Fabro y tam-
bién pronuncia los primeros votos para entrar en la Compaiiia.

Canisio, que estaba muy unido a la Cartuja de Colonia, hasta el punto
de haber pensado entrar en ella, hablé a los cartujos con tanto entusias-
mo de Fabro que estos lo invitaron a dar ejercicios. Ademas, le pidieron
consejo para resolver el caso del arzobispo. Para Fabro estaba claro, como
ya se indico, que el método mas adecuado no eran las disputas o los colo-
quios teol6gicos. En una carta a P. Lainez del 7 de marzo de 1546 halla-

# Las disputas escolasticas fueron en un principio un buen método para preci-

sar las ideas y encontrar la verdad teolégica y filosofica, pero por esta época se habi-
an convertido en torneos de agudeza dialéctica. Tomistas, escotistas, nominalistas dis-
cutian entre si méas por lucir sus habilidades dialécticas que por hallar la verdad,
combatiendo ademas a los que defendian el valor de la experiencia religiosa, la «teo-
logia positiva», como era Erasmo, Lutero, etc., que a su vez rechazaban la teologia
escolastica.
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mos los principios y las actitudes que Fabro consideraba esenciales para
remediar los problemas de la Reforma protestante:

«La primera es que quien quiera aprovechar a los herejes de este
tiempo, ha de mirar tener caridad con ellos y de amarlos in veritate,
desechandose de su espiritu todas las consideraciones que suelen enfriar
en la estimacion de ellos.

La segunda, que es menester granjearlos, para que nos amen y nos
tengan en buena posesién dentro de sus espiritus; esto se hace comuni-
cando con ellos familiarmente en cosas que nobis et ipsis sint comunes»*.

Se trata, pues, de comenzar por aquellas cosas que unen y no por las
que separan, evitando insultos y descalificaciones. Fabro no est4 intere-
sado en una discusién dogmatica, pues ha comprobado su ineficacia, sino
en crear primeramente una base comun de confianza mutua y de enten-
dimiento, para poder «comunicar familiarmente», sin la cual toda dis-
cusion esta condenada al fracaso; un modo de actuar que recuerda bas-
tante al que recomienda el Concilio Vaticano II en el Decreto sobre el
ecumenismo, en el que se dice que el verdadero didlogo entre los cristia-
nos de distintas confesiones no puede darse sin la conversién interior.
Por ello hay que implorar del Espiritu Santo la gracia de la humildad, de
la mansedumbre y la fraterna generosidad con los demas (n.° 7). Ademas,
el Concilio acentia, como hace Fabro cuando insiste en que se comien-
ce comunicando sobre cosas que a nosotros y a ellos sean comunes («nobis
et ipsis sint comunes»), que se parta de aquello que, a pesar de la exis-
tente separacién, sigue siendo patrimonio comtn de fe para todos los
cristianos. Son elementos biblicos, teolégicos, litirgicos, espirituales y
eclesiales (n.° 3). Con lo cual se esta indicando que, cuando los cristianos
buscan la unidad plena y visible, no parten de cero, antes bien, se estd
unido ya en lo mas esencial. Pero ademas de estas consideraciones, Fabro
incluye a todos en sus oraciones, no sélo a los cristianos sino también a
los musulmanes:

«En el dia de santa Elisabet, regina de Hungria, yo tuve mucha devo-
cién, ofreciéndoseme ocho personas, y el deseo que yo las tomase muy
de veras en mi memoria para rogar por ellas, no mirando sus defectos,
es a saber: por el sumo pontifice, por el emperador, por el rey de Fran-

cia, por el de Inglaterra, por Lutero, por el turco, por Bucero y por
Ph. Melanchton» (FM 25).

2 MHSI, Fabri Monumenta 400.

ESTUDIOS ECLESIASTICOS, vol. 82 (2007), ntim. 321, ISSN 0210-1610 pp. 309-338



334 R. GARCIA, LOYOLA Y EL LUTERANISMO

En esta oracién aparece con toda claridad el deseo de comunicar con
todos, el espiritu de amplitud ecuménica que lo embargaba, sin excluir
a nadie. Son personajes que, como hemos indicado arriba y se sabe por
la Historia, estaban en continua enemistad y pugna bélica no por causa
del Evangelio, sino por intereses personales partidistas. De este modo
Fabro extendia al campo de los conflictos confesionales, consciente o no,
un principio que constituye el «presupuesto» para hacer bien los ejerci-
cios espirituales:

«Todo buen cristiano ha de ser més pronto en salvar la proposicién
del préjimo que a condenarla; y si no la puede salvar, inquira cémo la

entiende, corrijale con amor, y si no basta, busque todos los medios
convenientes para que, bien entendiéndola, se salve» (EE 22).

Esta actitud, lejos de quedar reducida a los Ejercicios, se extiende a
las diversas facetas de la vida; es la que recomienda Ignacio a los jesui-
tas Fabro, Lainez y Salmeron, quines fueron enviados en 1546 como teé6-
logos al concilio de Trento, que entonces abria su primera sesion:

«2. Seria tardo en hablar, considerado y amoroso, mayormente
cerca definir las cosas que se tratan o son tratables en el concilio.

3. Seria tardo en hablar, ayudandome en el oir, quieto para sen-
tir y conocer los entendimientos, afectos y voluntades de los que hablan,
para mejor responder o callar. (...)

4. Silas cosas de que se hablare son tan justas, que no se pueda
o deba callar, dando alli su parecer con la mayor quietud y humildad
posible, concluyendo “salvo otro parecer mejor”» +,

Este es asimismo el espiritu que se puede constatar en los consejos
que da Ignacio a los jesuitas Canisio, Jayo y Salmerén, los que en 1549,
a tres afios de la muerte de Fabro y de Lutero, por peticién del duque de
Baviera al Papa, son enviados a esta zona de Alemania con el objetivo de
restaurar la Universidad de Ingolstadt:

«Lo que primero y principalmente ayudara es que desconfiando en
si mismos, confien con gran magnanimidad en Dios, y tengan un ardien-
te deseo, excitado y fomentado por la obediencia y la caridad, de con-
seguir el fin propuesto, (...).

Lo segundo es la vida muy buena y, por tanto, ejemplar, de modo
que no solamente lo malo, sino que aunque la especie de mal quede
evitada, y se manifiesten como dechados de modestia, de caridad y de

#  MHSI, Epistolae, 1, 386.
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todas las virtudes. (...). Tengan y muestren a todos afectos de sincera
caridad, (...). Haganse amables por humildad y caridad, haciéndose
cada uno todo para todos; (...). Donde hay facciones y partidos diver-
SOS, NO se opongan a ninguno, sino que muestren estar como en medio
Yy que aman a unos y a otros» *.

No se trata, pues, de una tactica o estrategia para convencer a los lute-
ranos, sino, como en las recomendaciones de Fabro, de acercarse a ellos
con la actitud fundamental del cristiano, «mas pronto a salvar la propo-
sicién del préjimo que a condenarla».

Sin embargo, y esto es lo mas deplorable de este tiempo, sucedia que,
como en el Medioevo, el hereje estaba considerado un enemigo a perse-
guiry a eliminar; por ello, el declararse herejes mutuamente tenia no sé6lo
consecuencias teolégicas, doctrinales y juridicas respecto a la pertenen-
cia a la Iglesia, sino también politicas y sociales, pues el hereje perjuro
estaba considerado un traidor, que habia perdido su derecho a vivir y
merecia la pena capital ®. Todo lo cual condujo a una intolerancia radi-
cal y a una persecucién reciproca, como ya se ha visto en Paris. Esta situa-
cién variaba segtn las regiones.

Particularmente grave se presenta por el 1550 la situacién de la ciu-
dad de Viena. De aqui lleg6 a Ignacio una carta del Provincial de Ger-
mania, P. Canisio, fechada 7 de julio de 1554, que puso en alarma a Igna-
cio y a sus compafieros en Roma. Se decia que las doctrinas luteranas
invadian Viena, principalmente la Universidad y sus profesores.

«La ciudad est4 inficionada por libelos corrompidos con horrendas
blasfemias. Son infinitos los libros heréticos que se leen tanto en las
ciudades como en las aldeas. Hay muchas escasez de sacerdotes, los

obispos toleran a los sacerdotes casados y a los apéstatas, porque care-
cen de clero» *.

Ante esta situacién alarmante, Ignacio reunié en consulta a sus cola-
boradores (Lainez, Salmeroén, Frusio, Olabe, Polanco), cuyo resultado fue

#“  MHSI, Epistolae, X1II, 239s (original latino).

%  Ya Tomas de Equino afirmaba que los herejes, lo mismo que los monederos
falsos, tienen merecida la muerte (STh 2-2, q 11ss). Cf I. JErico BErRMEJO, ¢ Es justo cas-
tigar a los herejes? Ensefianzas de Pedro de Aragon (1584): Ciudad de Dios CCXVII
(2004) 473-513.

% Petri Canisii epistolae et acta, ed. O. BRAUNSBERGER, Frieburgo 1896, I, 37ss (ori-
ginal latino).
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la carta a Canisio para el rey Fernando (13 de agosto de 1554), en la que
se llega a proponer, aunque después de muchas consideraciones y como
dltima instancia, la pena capital:

«Finalmente, jojala quedase asentado, y fuese a todos manifiesto,
que en siendo uno convencido, o cayendo en grave sospecha de here-
jia, no ha de ser agraciado con honores o riquezas, sino antes derro-
cados de estos bienes! Y si hiciesen algunos escarmientos, castigando
algunos con pena de vida o con pérdida de bienes y desierto, de modo
que se viese que el negocio de la religiéon se toma de veras, seria tanto
mas eficaz este remedio» “'.

Qué tono tan distinto al de la carta del 1549 a los envidos a Alemania.
Cierto que la voz de alarma de Canisio describe una situacién mucho mas
dramatica de aquella que Fabro hall6 unos quince afios antes en Bavie-
ra. Situaciones distintas requieren respuestas distintas. Pero llegar al
extremo de proponer la pena de muerte a los herejes, aunque esté legiti-
mado por la mentalidad y la legislacion de aquel tiempo, nos resulta dema-
siado riguroso, y sobre todo demasiado discorde con el tono moderado
y dialogante con que Ignacio se ha manifestado hasta ahora, incluso en
una materia tan préoxima a condenar como pueden ser la «Reglas para
sentir en la Iglesia», Ignacio resalta lo positivo «alabando», sin usar nunca
expresiones condenatorias.

Si al Ignacio de los tltimos anos (la carta a Canisio esta escrita dos
anos antes de su muerte) se le puede adjudicar un conato de intoleran-
cia contra-reformista, esto no se puede sino calificar como una excep-
cién, una reaccién puntual. Tanto méas que seis meses después, en febre-
ro 1555, cuando escribi6 la carta al jesuita Juan Nufies, destinado a Etiopia
que estaba bajo el Preste Joao, un emperador cismatico, aparecen de
nuevo los modos de proceder que se recomendaban en 1549 a los que
jesuitas que iban a Alemania*.

Pues bien, resulta que la excepcion se tomé por regla general, hacien-
do del que dice en sus Ejercicios que «hay que ser mas pronto a salvar la
proposicién del préjimo que a condenarla», el «martillo de herejes», el
«Antilutero» por excelencia que funda con la Compaiiia de Jesus «la caba-
lleria ligera de la Contrarreforma». Artifices de ello han sido (llevados,
ciertamente, por las tendencias contrarrefomistas del postridentino) los

4 MHSI, Epistolae, VII, 399s (original latino).
#  MHSI, Epistolae, VIII, 680-690.
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mismos jesuitas, comenzando por su primer biégrafo oficial, Ribadenei-
ra, que en su Vida del Beato P. Ignacio (1572) afirma:

«Cuando del abismo Marti Lutero surgié como un monstruo infer-
nal, acompafiado de su escuadrén de abominables y diabélicos minis-
tros (...), al mismo tiempo, envié Dios nuestro Sefior, de socorro, otro
varén y capitan de su Iglesia, en todo contrario a Lutero, para que con
su espiritu invencible y armas poderosas y divinas valiosamente le resis-
tiera y pelease las batallas del Sefior» *.

Aqui se hace claramente de la realidad histérica una construccion lite-
raria tomando como esquema la meditacién de las «dos banderas» (EE
136-146). El enfrentamiento Reforma / Contrarreforma necesitaba de
lideres, de prototipos que representaran idealmente uno y otro bando. Si
la reforma veia en Lutero y Calvino sus promotores y dirigentes, la Con-
trarreforma también se buscé sus figuras prototipicas, entre ellas Igna-
cio. Pero Ignacio ni siquiera nombra expresamente a Lutero o a Calvino
en sus escritos, al menos en los que han llegado hasta nosotros. Y cuan-
do recibe el encargo del Papa para enviar jesuitas a Alemania, ya hemos
visto el modo de proceder marcado por la caridad, el didlogo y la pru-
dencia.

Quien haya hecho los Ejercicios o haya leido las Constituciones de la
Compaiiia, el relato autobiografico o algunas de sus cartas, podra con-
firmar el equilibrio, la ponderacion, el respeto a la libertad de cada uno,
la flexibilidad a las circunstancias que en ellos se encuentran, muy lejos
de la intolerancia, la rigidez o la severidad con que se ha presentado la
obediencia o la eclesialidad ignacianas, malinterpretando cuatro frases
fuera de contexto, como la de la obediencia cadavérica, obedecer como
«un cuerpo muerto» o la que dice que hay «tener que lo blanco que veo
es negro, si la Iglesia jerarquica asi lo determina» (EE 365).

Esta imagen contrarreformista en el peor sentido de la palabra, sigue,
lamentablemente, dominando gran parte de la historiografia en general
y de publicaciones no sélo divulgativas. Por ello hay que denunciar con
contundencia tales desfiguraciones y manipulaciones de su persona y de
su obra, recuperando, como inicié P. Arrupe, siguiendo las instrucciones
del Vaticano II de volver al carisma del fundador, al verdadero Ignacio,
al Ignacio histérico, que es el del didlogo, tal y como se dice en el «pre-
supuesto» de los Ejercicios, de la moderacion, del discernimiento, de la

¥ MHSI, Fontes narrativi, IV, 339s.
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«discreta caridad», del «oir mucho y hablar poco», de la contemplacién
mistica y del servicio apostélico universal; actitudes que lo encuadran
plenamente dentro de lo que con el concilio Vaticano II se ha llamado
«aggiornamento», o sea renovacién de la vida cristiana en modo tal que
se evite en lo posible lo que el mismo Concilio llama «el mas grave error
de nuestra época», o sea el «divorcio entre la fe y la vida diaria» (Gau-
dium et spes 43).

Para superar este divorcio, los Ejercicios ignacianos, cuando se hacen
de verdad, son un medio excelente. Ellos constituyeron el método que
Ignacio aplicé para impulsar la reforma de la Iglesia de entonces, y lo
siguen constituyendo hoy, hasta el punto que no son pocos los protes-
tantes que han incorporado a su vida cristiana el método ignaciano. Espe-
remos que sea verdaderamente ignaciano. En tal caso, se puede estar
seguro de que el didlogo ecuménico se vera muy positivamente fortale-
cido en su raiz espiritual *. En efecto, las tendencias reformistas del Vati-
cano II se caracterizan, como las de la época de Ignacio, por la vuelta a
las fuentes de la fe. La «Devotio moderna», la «Philosophia Christi» de
Erasmo, la «sola Scriptura» de Lutero, la «Poliglota complutensis» y los
«Exercitia spiritualia» de Loyola, aunque distintos entre si, vienen a con-
fluir en un mismo proyecto de reforma: hacer la vida del cristiano y la de
la comunidad eclesial cada vez mas conforme al Evangelio.

% Aqui es de destacar el libro de G. MaroN, Ignatius von Loyola. Mystik — Theol-
gie — Kirche, Gottigen 2001, que, pese a algunos malentendidos, representa por parte
protestante la aportacién mas importante de los tltimos noventa afios. Cf. R. Garcia
Martko, Ignacio de Loyola en perspectiva protestante: Gregorianum 84 (2003), 103-122.
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