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A la memoria del P. Pedro Arnlpe. Ge· 
neral de la Compailia de JesÚ. y fiel se
guidor de IgnlCio de Loyola. en el ser
vicio 8 la gloria ele Dios trabajando por 
1, liberación del hombre. 

Al celebrar el quimo centenario del nacimiento de san Ignacio de Loyola, se 
presenta una inmejorable ocasión, nO sólo a los jesuitas y a las congregaciones 
religiosas que se enmarcan denlrO de la espirilUalidad ignaciana, sino también a 
IOdos los cristianos, de rememorar la experiencia espiriwal ignaciana Y de actua
lizar y renovar las claves de su identidad. Todo centenario ofrece posibilidades 
de aprender de la historia, siguiendo el principio de que los pueblos sin historia 
carecen de identidad. Las claves de la propia personalidad, singular O colectiva, 
las da la biografla y la genealogla desde los orígenes. 

Se trata de analizar la experiencia ignaciana, evaluar su legado histórico y 
establecer algunas imerpelaciones para la Iglesia, los cristianos y también los 
jesuitas de hoy. No se busca un relOmo lriunralista a la figura de Ignacio, sino 
volver a él para aprender, para que su espiritualidad siga recundando e inte
rrogue nuestra realidad. Para los jesuitas esta vuelta actualizada y creativa a los 
orígenes es un signo de los tiempos, una exigencia del imperativo conciliar de 
retomo a las ruenleS, y Un legado histórico del P. Arrope que intentó ser fiel a la 
identidad ignaciana y al mismo tiempo no quedarse bloqueado en eOa. 

Los jesuitas se deben a Una tradición: "Que sean lo que son o que no sean", 
alinnaba el papa Clemente XllI cuando se le aconsejaba cambiar la identidad de 
la Compaftía, para asl evadir las presiones de los que abogaban por su supresión. 
Pero es una tradición viva, que crece y debe ser transronnada según los signos 
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de los tiempos y las necesidades de la sociedad y de la Iglesia El P. Arrope se 
inspiró en la IIadición, pero no fue prisionero de ella. No cayó en la tentación de 
dogmatizarla o hipostasiarla, sino que supo actualizarla y potenciarla desde un 
retomo creativo a las fuentes mismas de la experiencia espiritual de Ignacio de 
Loyola. 

Estas reflexiones, modesto y agradecido homenaje a su persona y a su obra, 
quieren contribuir a clarificar algunos rasgos de esa identidad en el contexto de 
la celebración del quinto centenario de san Ignacio. Sin afán de exhaustividad 
voy a intentar presentar algunos rasgos que considero esenciales de la experien
cia ignaciana y que constituyen un legado para la identidad jesuita hoy. Se trala 
de claves estrucwrales de su espiritualidad desde los que se pueden iluminar 
problemas de la Iglesia actual. 

1. La primacía del Dios trinitario 

En el contexto de una Iglesia confrontada a la crisis quizás más fuerte que ha 
vivido en su historia, en un momento en el que surge una nueva época histórica 
y cultural, lo que llamamos era moderna, y en el marco de un país, EspalIa, que 
vive un intenso proceso de cambio y de lransformación, Ignacio vive una con
versión religiosa que cambia su vida. Su experiencia de conversión se caracte
riza por algunos rasgos específicos. En primer lugar es una experiencia de Dios 
que le acerca a los místicos y alumbrados. 

No es el condicionamiento ascético ellrazO determinante de la espiritualidad 
ignaciana, sino el místico. Ignacio aftrma que es posible tener una experiencia 
directa e inmediata de Dios en este mundo y nos ofrece su propio ejemplo. Se 
IIata además de una experiencia trinitaria, en la que la apertura a Dios creador y 
Senor de la historia, se articula desde el seguimiento y la imitación de Cristo, y 
está motivada e inspirada por la experiencia del Espíritu. El Padre es ante todo 
el Criador y Senor, su Divina Majestad, Dios nuestro Senor, el Padre etemo, el 
Padre celestial. Cristo es siempre el Dios encamado, el Hijo eterno y el media
dor indiscutible respecto del Padre, que llama al seguimiento y nos deja la 
inspiración del Espíritu, del cual siempre habla en un contexto trinitario. 

La creación y la historia se vinculan estrechamente, de tal modo que la 
contemplación de la historia de Jesús se da en el contexto creacional del "Prin
cipio y Fundamento" y de la "Contemplación para alcanzar amor". Hay que 
encontrar a Dios en todas las cosas, resaltando siempre la actividad con la que 
Dios mantiene la consistencia de la creación (Dios que habita, "trabaja y labora 
por mi en todas las cosas criadas": EE 235-236). La estrecha correlación entre el 
Dios trinitario creador y Senor de la historia es la que permite tomar distancia 
de la creación como algo cerrado y acabado y de la historia como sustrato 
pesimista de una visión sobrenatural ista. 
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LA HERENCIA IGNACIANA 

Este carácter abierto e inacabado del proyecto divino es el que permite re
valorizar el papel del hombre que colabora en la creación y en la historia, Igna
cio tiende a unir creación e historia, la actividad divina y la humana, siempre en 
un contexto operativo y dinámico, La creación es historia, es devenir en el que 
el hombre tiene un papel. No hay que abandonar el mundo pan! encontrarse con 
Dios en el "máS allá", sino que hay que discernir su presencia activa y colaborar 
con ella, 

No es la suya una experiencia carismática que lleve al intimismo o a la 
evasión, mucho menos a lafuga mundi, porque la experiencia del Esp!ritu se in
tegra siempre en el contexto de la imitación y seguimiento de Cristo, Esta rei
vindicación del Jesús hislÓrico, presente en la contemplación de los misterios de 
su vida y en el carácter ejemplar de las meditaciones del Rey temporal, las dos 
banderas y la oblación de mayor estima y momento, es la que permite anicular 
la experiencia del Esplritu y la m!stica de la unión con Dios en el contexto del 
servicio y del apostolado. 

Los carismas y los dones del Espíritu son los que llevan a Cristo desde el 
camino histórico recorrido por Jesús. La vivencia espiritual no genera una iden
tificación inmediata y directa con Cristo resucitado, sino que hay que hacer el 
rodeo de seguir su camino histórico. Hay que contemplar cómo Jesús ha deve
nido Cristo resucitado, e imitar a Cristo poniéndose al seguimiento de Jesús bajo 
la inspiración del Espíritu. 

No se puede enconlrar al Cristo de la fe en la experiencia carismática, al 
margen del seguimiento. Hay que ir del Espíritu a Cristo y de éste al Padre, 
desde la mediación de la identificación con el crucificado ("con Cristo pobre y 
humillado") que es lo que evita ilusiones y escapismos espiritualistas. Esto es lo 
que determina la mística de servicio ignaciana. Se pone as! cauce y limites a la 
vivencia del Esplritu, se impide el refugio en lo emocional intimista, se elimina 
la búsqueda de lo exttaordinario como un valor en sí mismo (como el don de 
lenguas) y se excluye la tendencia al ghello privatizante o al cenáculo eclesial. 
Toda la vivencia queda integrada en una dinámica de expansión misionera y 
apostólica. Es el "en todo amar y servir", en el que se une el teocentrismo 
radical, la cristología pneumatizada y el seguimiento jesuano, inspirado por el 
Espíritu, que lleva a ponerse en función de la salvación del hombre. 

Se lrata de una recreación de una experiencia paradigmática, la de Abrahán 
que es sacado de su mundo de certezas y de seguridades para abrirse a un futuro 
que depende de la inspiración de Dios. Ignacio vive la aventura del Esplritu, que 
lo lleva por donde él no esperaba y a veces por donde no queria: de la vida 
cortesana del caballero a la del peregrino, mendigante y penitente; del maeslro 
espiritual, enlregado a la dirección de almas y al apostolado, al estudiante que 
limita el tiempo de oración y apostólico para enlregarse al estudio; del fervoroso 
cristiano que busca peregrinar y vivir en Jerusalén, al militante al servicio de la 
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Iglesia, que ya nunca abandona lLalia; del laico que suefta con grandes gesIas al 
eslilo de santo Domingo o san Francisco al general de una orden sacerdotal, que 
consagra sus esfuerzos a la administración y consolidación inslitucional. 

La suya es reaImenIe la biografía del "peregrino", porque Ignacio vive la 
experiencia del Dios siempre desconcertante e imprevisto. Y se pone a su servi
cio, dejándose llevar. Cuando Dios entra en la vida de una persona la desesLa
biliza y la revoluciona. Se puede saber quizás que algo nuevo comienza, pero es 
siempre impredecible el lérmino de la avenlura. La trascendencia es Lambién la 
del Dios Espírilu, la del que trasciende el presente y nos abre al fUluro, el Dios 
delanle que no se deja encerrar en los esquemas y planificaciones humanas, la 
del renovador que rompe con los cauces y proyeclos, y llama a una experiencia 
de fe y a la avenlura de la liberLad. Es el Dios posibililanIe de la liberlad y el 
crecimiento, el que llama a la adullez y el prolagonismo, el que irrumpe deses
Labilizando. Es la marca de la experiencia espirilual del seguimiento de Jesús. 

Así la llamada de la gracia es lambién la de la maduración de la libertad. La 
inspiración divina se traduce paradójicamente en crecimiento del prolagonismo 
humano, y el hacer la volunlad de Dios genera simulláneamenle la capacidad de 
ser él mismo y de construir su propia hisloria con distancia y autonomía ("in
diferencia") respecto a los condicionamientos del presente. Y esto es así porque 
el "Dios siempre mayor" de la tradición ignaciana es Lambién el "Dios menor" 
que se pone al servicio del hombre y hace de su plenilud y crecimiento su 
propia volunlad. Para Ignacio no hay polarización posible entre Dios y el hom
bre, no se le quila nada a Dios cuando se potencia lo humano, al contrario, la 
mayor gloria de Dios pasa por la promoción del hombre. Cuanto más acenlúa la 
experiencia de la gracia mayor es la dinámica de la libertad humana. 

Ignacio es un maestro en la avenlura del encuentro con Dios. Parle de un 
principio fundamenlal: no conoce la volunlad de Dios y Iiene que buscarla. Ese 
no saber y el dejarse llevar, al servicio de lo cual pone el discernimienlo y el 
autoanálisis, es la poslura ideal para el que vive la experiencia de la gracia como 
un don y no como algo alcanzable de forma volunLariSIa. El no saber es la Olra 
cara de la condición creaturaI. Dios es Dios y el hombre creatura, no sabemos 
quién y cómo es Dios (teología negativa) a menos que El nos lo quiera revelar. 
De ahí la aperlura siempre alenla a las mociones del Esprrilu, la humildad del 
que pide ser guiado e iluminado, incluso por un perrillo' y la atención constante 
al Cristo humiUado que nos revela quién y cómo es Dios desde la humanidad 
ultrajada. 

Esla receplividad suma respeclo a Dios es la otra cara de un cueslionarse y 
pregunlarse constanle, del examen y los análisis, de un exigir siempre Oplar 
como forma de servicio desde la libertad. El no saber del que busca la volunlad 
de Dios y la sospecha del que cuestiona lodas las mociones del Esprrilu no 
generan una duda que bloquea, a lo Harnlel, ni una falla de certeza generadora 
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del escepticismo y de la desconfianza, sino que exige la opción libre y autorre
flexiva del hombre como forma confiada de autoafirrnación. 

Es el Itazo carncterístico de la Conlrarreforma católica. La primacía de la 
gracia, tan subrayada por Ignacio, no desplaza el protagonismo humano y la 
colaboración en la historia de salvación. Es Dios quien toma la iniciativa, pero 
es el hombre el que analiza, se cuestiona y toma las decisiones, buscando seguir 
la inspiración divina y encontrar la confirmación del Esplritu, pero ejerciendo 
sus facultades humanas y asumiendo el riesgo de la libertad. Dios nunca absorbe 
a la persona y siempre se mantiene la diferencia enlte el Creador y la criatura. 

2. La experiencia como punto de partida 

Ignacio no reflexiona directamente sobre el Espíritu Santo, "Seílor y dador 
de vida" según el símbolo de la fe, pero constantemente está aludiendo a la 
acción del Espíritu, se deja llevar por su inspiración y aprende a discernir sus 
mociones. Esta experiencia ignaciana resulta muy moderna, al menos en dos 
aspectos esenciales. Por un lado se Itata de una revalorización de la propia 
experiencia que se ofrece a la reflexión teológica, como luego harán Teresa de 
Jesús y Juan de la Cruz. Estamos asistiendo al giro anlropocéntrico de la es
piritualidad, que corresponde al de la época moderna. Corresponde al paso dado 
por Lutero, desde la justificación por la fe y la libertad interior de la conciencia, 
conlra el peso objetivo e institucional de la autoridad jerárquica. 

Para Ignacio, se lrata de hablar de Dios desde la propia vivencia, con lo que 
la teología es reflexión a partir de la vida. San Ignacio se opone así a la ten
dencia de la época que establece una división cada vez más profunda en!re la 
espiritualidad y la teología dogmática, a costa de la falta de fundamentación y 
solidez teológica de la primera, y del empobrecimiento espiritual de la segunda'. 
Se reivindica al "guru", al maeslto espiritual, al conocedor en virtud no de la 
erudicción, sino de la experiencia en el carnina recorrido. De hecho muchos de 
sus problemas con la Inquisición tienen aquí su ralz: una ensenanza que no se ha 
aprendido en los libros, luego ha sido dictada por el Esplritu, con lo que se 
acerca a los iluminados y a las corrientes espirituales y mlsticas de la época'. 

Este rasgo es muy actual para la teología actual, frecuentemente muy erudita, 
pero sin incidencia en la vida práctica de la gente'. El desplazamiento del saber 
experiencial por el saber académico sigue siendo un rasgo determinante de nues
Ira situación eclesial y una de las causas de la crisis espiritual del catolicismo 
actual. No abundan enlre nosoltos los maesltos de espiritualidad. Por alto lado, 
esta experiencia supone conflictividad y novedad. Ambas convergen en Ignacio, 
cuestionan a la Iglesia de su tiempo y la ponen ante lo "nuevo" en un momento 
de gran crisis, en el que la tendencia es la de la lradición segura y la ortodoxia 
enemiga de novedades y experimentos. En momentos de crisis y de grandes 
miedos eclesiales, el Espíritu rompe los viejos moldes y abre así nuevos 
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horizontes para la Iglesia. 

El problema esll! en si ésUl se abre a los nuevos caminos que marcan las 
necesidades de la época o prefiere instalarse en su tradición, que en lugar de ser 
plataforma de inspiración y de creatividad puede convertirse en pasado clau
surado en sí mismo, hipostasiado y fosilizado. En nombre de la creatividad del 
pasado se puede cerrar la puerta a la inspiración viva del presente. Esa fue la 
uagedia de Israel ante Jesús y la gran amenaza para la Iglesia cristiana en las 
épocas de cambio. 

La renovación que propugna Ignacio es una lección contra la tentación del 
retomo a las certezas y el final de los experimentos. Es en parte gracias a 
Ignacio como la Iglesia supera esta tendencia en el siglo XVI, en la que luego 
va a caer, en la época del antimodemismo, bajo la forma de neoescolástica 
teológica y de restauración eclesial. La tentación vuelve a presentarse hoy ante 
los desafíos de un momento histórico de cambio, el de la tercera revolución 
industrial, la incipiente civilización planetaria y la poslmodemidad. 

La creatividad como signo del Espíritu 

La presencia del Espíritu en la Iglesia es la del Dios renovador, siempre 
novedoso y sorprendente, desestabilizador para la Iglesia misma. Esta 
desestabilización lleva consigo un replanteamiento radical de la vida religiosa, a 
la que saca de sus cauces tradicionales. Siempre que el Espúiw actúa en la 
Iglesia se sienle su influjo en la vida religiosa, que no tiene el monopolio de lo 
carismático, pero forma parte esencial de la vida carismática. Frecuentemente 
esta presencia en momentos de crisis eclesial y sociocultural suscita mo
vimientos que inquietan a la misma Iglesia y preocupan a la jerarquía. 

Estas tensiones entre Iglesia y jerarquía se dan en la época de Ignacio, como 
se dieron con el movimiento monacal o con las órdenes mendicantes. Rechaza 
prácticas, devociones y costumbres inherentes a la tradición mendicante y mo
nacal: el coro, largas oraciones comunitarias, el rilmO de vida marcado por la 
celebración litúrgica, el hábito, penitencias y ascéticas específicas, el mismo 
uatamiento de "padre o hermano", la importancia de la vicia comunitaria. En la 
posteridad, ya durante el generalato de san Francisco de Borja, y sobre todo de 
Mercuriano y Aquaviva, se modifica esta actitud y progresivamente se mo
naquiza el estilo de vida de la Compaftía'. 

Sin embargo, Ignacio mantiene esta originalidad que desafía la tradición 
contra las impugnaciones y ataques de los teólogos, de la curia, de las mismas 
órdenes religiosas y el mismo papa. Una vida religiosa cerrada a la creatividad, 
a los experimentos y las novedades sería un contrasentido. Se cerraría ella mis
ma a la fuerza desestabilizadora del Esplriw que no deja de suscitar formas 
nuevas de seguimiento de Cristo. Esto sigue siendo un elemento determinante 
para la vida religiosa hoy. 
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La lradición crislOlógico-espiritual ignaciana supone también una repo
tenciación de lo mesiánico-escalOlógico. El contexto no ayuda a esta dimensión 
por el recuerdo negativo y todavía actual de la tradición milenarisla, de las 
corrientes espiritualistas franciscanas y, sobre todo, de Joaquín de Fiare, cuyo 
infiujo se deja sentir en los mismos jesuitas'. Ignacio defiende una concepción 
de la historia mesiánico-escatológica, detenninada por Cristo rey y la cons
lrUcción de su reino en este mundo, sin relegar lo escatológico a mera realidad 
de ultratumba, a los "novísimos" de la teología posterior. Recupera as! la ten
sión dinámica de la Iglesia peregrina, revaloriza su función misionera y la su
pedita al rcino de Dios contra todo eclesiocentrismo. 

Iluminismo, corrupción de la vida religiosa, estilo de vida cercano a los 
herejes, y desestabilización de las mujeres que dirige espiritualmente y de sus 
campaneros estudiantes, a los que arrastra a un tipo de vida profético, de po
breza y apostolado. Estas son algunas de las acusaciones que recibe Ignacio, 
que, por otra parte, corresponden a hechos fundamentales de su vida. Luego, la 
lradición mística y pneumática de la orden va a ir progresivamente reducién
dose, para finalmente imponerse la vertiente ascética. Es decir, la que ha hecho 
popular una comprensión de la Campanea como orden militar, muy jerárquica, 
disciplinada y eficiente. 

Los conmctos posteriores en!re los representantes de la dimensión m!stico 
carismática de la Companía (Cordeses, Baltasar Alvarez, Lallemanl, Surin, ele.) 
y los ascéticos, que triunfan ya en el generalato del P. Aquaviva (1581-1615) 
empobrecen la espiritualidad jesuita. Los mismos Ejercicios espiriluales pierden 
en potencialidad carismática: poco a poco se pasa de los ejercicios personali
zados de Ignacio, que penniten seguir con flexibilidad las mociones del Esplritu 
y dejar que éste marque el rilmO del proceso, a las tandas colectivas prefijadas, 
en las que la indoctrinación y los elementos ascéticos desplazan el predominio 
de lo espiritual carismático. 

La primera semana, con las meditaciones del pecado, tiene cada vez más 
peso en el contexto de los ejercicios, impregnando la misma dinámica cris
tológica de las otras semanas. Desde la segunda mitad del siglo XVII, la me
ditación de la muerte cobra singular importancia bajo el influjo rigorista, propi
ciado por el jansenismo, que poco a poco se hace notar en la espiritualidad 
jesuita'. Los ejercicicios acentúan los rasgos ascéticos y el pesimismo antro
pológico, como ocurre con la misma Companla que populariza estos temas en 
sus misiones populares. 

El mismo examen de conciencia, que, para Ignacio, era una actualización de 
las mociones y vivencias con las que Dios se hace presente en la vida, se con
vierte en un ejercicio ascético centrado en el incremento de las virtudes y en la 
revisión de los pecados. Los directorios de los ejercicios van poco a poco 
desplazando elementos místico-carismáticos como la aplicación de sentidos', o 
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la primera y segunda forma de elección, en favor de la medilaCión y la elección 
que coteja razones en favor y en contra. 

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

La tensión institución-carisma -según la cual el carisma necesita ser insti
tucionaiizado para sobrevivir más allá de lo carismático, pero, a la larga, la 
institucionalización se conviene en una amenaza para la misma pervivencia del 
carisma- se refleja también en la orden ignaciana. como antes ocurriera de 
forma mucho más rápida y radical con los franciscanos'. La vuelta a los 
origenes, la revitalización de los ejercicios y de la espiritualidad ignaciana, y la 
desmonaquización de la orden, aboliendo costumbres y prácticas que se hablan 
metido en la Companía, es parte del legado del P. Arrope, su contribución a la 
espiritualidad ignaciana. 

3. Una experiencia laical y mundana 

A esto hay que &nadir un elemento también fundamental para comprender la 
tradición ignaciana: la laicidad y la mundanidad. 

Por un lado, se olvida frecuentemente que el proceso de conversión y de 
formación espiritual de Ignacio es el de un laico. Su experiencia de Dios se da 
en el mundo. El discernimiento de espfritus y los grandes contenidos de su 
espiriutaJidad, ya claramente perfilados antes de su formación sacerdotal, ro
rresponden en su mayoría a la época laical. El núcleo de la identidad ignaciana 
es el de la experiencia de Dios que tiene un seglar sin formación teológica ni 
incardinación institucional. 

Más aún, lo esencial de los ejercicios espiriutaJes, que condensan el núcleo 
mismo de su experiencia, penenece a la época primera laical. Los aftadidos 
posteriores incluso resultan ambiguos y han sido los elementos más discutidos 
por la tradición posterior: las polémicas reglas de sentir con la Iglesia, la 
formulación teológica del "principio y fundamento" y de la contemplación para 
alcanzar amor (en la que la teología escolástica se revela incluso en las mismas 
formulaciones), anotaciones e indicaciones que se utilizan luego para los 
directorios, etc.". Se puede afirmar que la teología que aprende Ignacio no sólo 
no está a la altura de su creatividad y originalidad espiritual, sino que incluso la 
limita. La encorseta dentro de unos parámetros teológicos que no están a la 
altura de su intuición mística y de su capacidad creativa. 
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En cualquier caso, el carácter fundamenral de los Ejercicios espirituales, sus 
meditaciones esenciales y el mismo proceso estructural que los configura per
tenecen a un laico que tiene experiencia de Dios en el mundo. Se trata además 
de un laico que predica y habla de moral y virtudes, sin haber sido ordenado ni 
tener eswdios teológicos" . Se inlegra así en las reivindicaciones laicales de pre
dicación y de acceso a la palabra de Dios en lengua vernácula, que se de
sarrollan en la Iglesia desde los siglos XI y XII, Y que son asumidas por la 
refonna proleSt.ante. Además se dedica a la dirección espiriwal sin ser sacerdote, 
continuando así, sin saberlo, una larga tradición IeOlógica y espiriwal que se 
remonta al siglo III. Se trara, por ranto, de una IeOlogía hecha por un laico y 
pamlos laicos que viven en el mundo. Rompe con esto con la tradición anterior 
de la espiritualidad, toda ella enmarcada en la vida religiosa y elaborada con 
categorías que responden a personas que han renunciado al mundo y que se han 
apartado del siglo. 

San Ignacio se inlegra duranle una gran pane de su vida en las corrienleS 
laica1es renovadoras y defiende su autonomía respecto a la Iglesia clerical de la 
époclL Obedece cuando se le ordena dejar de predicar o de practicar la dirección 
espiritual, sin embargo, no renuncia a lo que considera una obligación y un 
derecho, y se marcha a otra diócesis para seguir haciendo lo mismo. Se trara de 
una fidelidad inconformista y creativa, no de una sumisión a la mera imposición 
jer4rquica. Siempre reivindica obrar en conciencia y mantiene la libertad contra 
todo servilismo. 

Es verdad que finalmente acaba ordenándose sacerdote, sobre todo al ver 
que el sacerdocio se convierte en la mediación esencial para el apostolado, pero 
esto no quira al carácler lestimonial e incluso eclesial mente contesrarario de su 
experiencia laical en el conlexto de una Iglesia crecienlemente c1ericalizada, 
como rambién le ocurrió a Francisco de Asís a pesar de que acabó siendo orde
nado diácono. No rompe con la Iglesia, pero rampoco asume sin más las im
posiciones de arriba. Acepta que le mande el que puede hacerlo, porque el 
mismo Espíritu que le mueve a él es el que mueve a la santa madre Iglesia, pero 
representa con obstinación sus propias mociones y defiende la validez de su 
apostolado, que no deriva de una misión jerárquica, sino que es un derecho y 
una obligación inspirada por el Espíritu. Esra autonomía apostólica y laical es 
rambién muy actual pamla teología dellaicado. 

Esra Iaicidad de la experiencia ignaciana va pareja a su sentido mundano y 
realista. En Ignacio no se da ni la fuga mundi ni el tradicional desprecio del 
mundo, ran arraigado en la espiritualidad medieval. Por el contrario, y a pesar 
del influjo de la literatura espiritual que le es accesible, mantiene la valoración 
positiva del mundo y de la creación. Desde ahí hay una revalorización de lo 
terreno y de la praxis histórica. No hay que renunciar al mundo, sino 
conquistarlo pam Cristo. Es una espiritualidad operativa, dinámica y pragmática. 
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No se trata de teorizar sobre el mundo, sino de uansfonnarlo a mayor gloria 
divina. El hombre es co-creador, co-demiurgo de la obra divina_ La creación no 
es mala, ni lo son las cosas, el problema está en la funcionalidad y sentido que 
damos a las cosas. 

San Ignacio no participa del sobrenaturalismo agustiniano, hegemónico en la 
espiribJalidad, que tiende a absorver el orden de la nawraleza en el de la gracia 
y acentúa la pecaminosidad del mundo. Para él, la gracia siempre presupone a la 
naturaleza, a la que transforma y completa. Por eso valora positivamente los 
dones naturales, que se espiritualizan al ponerlos al servicio de Cristo. Con 
realismo aprecia las cualidades naturales, socioculwrales e intelectuales como 
condicionamientos aprovechables en el servicio de Cristo. 

Es realista y flexible, buscando siempre lo más apto para el servicio 
apostólico. No tiene dificultad en cambiar sus planteamientos cuando lo pide el 
servicio divino. Así ocurre por ejemplo, en lo referente a los colegios para no 
jesuitas, que inicialmente no tienen ningún puesto central en su proyecto mi
sional, y luego, ante su inesperado éxito y las posibilidades apostólicas que 
revelan, se van a convertir en la infraesuuctura más imporlante de la Compallía, 
sobre todo en los países proteSlantes. De la misma forma cambia su concepción 
del noviciado, y pasa de las experiencias en casas de profesos a crearlo como 
instibJción permanente y con una orientación más clásica y tradicional". 

De la misma forma, su antropología es integral. Es Jodo el hombre el que 
tiene que ponerse al servicio de Cristo. La experiencia de la gracia impregna no 
sólo a la voluntad y a la mente humana, sino que también determina los deseos, 
el afecto, la imaginación, etc. La suya no es una antropología dualista de alma y 
cuerpo, sino una dinámica psicosomática que da una gran imporlancia al cuerpo, 
y que tiene en cuenta la dinámica de los deseos y de los afectos como determi
nante para la praxis humana. Se trata de una experiencia de la trascendencia que 
unifica a la persona y que la dinamiza en todos sus ámbitos al servicio de Dios 
en el prójimo. 

Desde esta perspectiva mundanal se cambian el sentido y los contenidos de 
algunos tópicos tradicionales de la espiritualidad: la mortificación, que se pone 
más en la disponibilidad apostólica que en las penitencias tradicionales; el re
chazo del mundo, que se trasluce en la identificación con Cristo pobre y humi
llado; las prácticas tradicionales de aseesis que se convierten en ascesis intra
mundana desde una vida inmersa en la sociedad: la vida de oración, que se saca 
del contexto del retiro del mundo para ponerla en la contemplación en la acción; 
la búsqueda de la voluntad de Dios como forma de entender la trascendencia 
divina; la indiferencia como reinterpretación del lÓpico medieval del desprecio 
del mundo y como condicionamiento fundamental para el servicio de la 
elección, etc. 
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4. La dialéctica de obediencia y libertad 

Incluso luego, como General, cuando va a clericalizarse él mismo y a desa
rrollar más los aspectos pro-institucionales y jerárquicos de su espiritualidad, va 
a mantener siempre la primacía de la conciencia y la libenad del Esplritu. San 
Ignacio es el maestro de la obediencia a la "iglesia jerárquica", neologismo que 
meten los jesuitas en la teologla dogmática de la época como una creación 
ignaciana". En su concepción de la obediencia se expresa tanto la primada de la 
eclesialidad como el protagonismo y la autonomía del individuo. A pesar de la 
imponancia creciente que concede a la obediencia nunca elimina la dimensión 
mlstica, espiritual y aulÓnoma que hace de su espiritualidad una experiencia de 
libertad. 

Es lo que se expresa en un Ignacio que está dispuesto a obedecer al papa, 
pero que mueve todos los recursos para opone",e a la decisión papal de hacer 
cardenales a algunos companeros jesuitas. El mismo Esplritu que mueve al papa 
a hacerles cardenales es el que le inspira a él para impedirlo, afirma con una 
parresfa muy poco frecuente en per.;onas que ocupan puestos de responsabilidad 
en la estructura institucional de la Iglesia". Con la misma libenad derlende sus 
convicciones en puntos en los que difiere con la postura papal, por ejemplo, en 
su rechazo al coro y a otras obligaciones tradicionales de la vida religiosa. La 
disponibilidad para la obediencia no se opone, sino que por el contrario exige, 
las convicciones arrigadas y la capacidad para defenderlas y mantenerlas cuando 
se ve que es lo que Dios pide. 

Los mismos elementos de libenad y de respeto a la propia conciencia apare
cen en algunos traros de su teoría y sobre todo de su praxis respecto de la 
obediencia: hay que ser papistas, es decir, defender el primado papal contra las 
impugnaciones conciliaristas y protestantes, pero sólo en aquello que es nece
sario, rehusando todas las formas de culto a la per.;onalidad, de adulación y de 
servilismo tan frecuentes en los círculos eclesiásticos. Su identificación con el 
papa, al que ve sobre todo desde la pe"'pectiva del impulsor y guía del apos
tolado en la Iglesia, no le quita, sin embargo, afirmar que el papa tiene que 
reformar su casa y la curia para avanzar en la necesaria reforma de la Iglesia". 

Del mismo modo, subraya en la vida interna de la orden la disponibilidad y 
la apertura al superior, pero al mismo tiempo, exige la representación en caso de 
que no se vea conveniente la orden dada. Esta representación al superior puede 
y debe ser reiterativa cuando se ve en la oración y se piensa que el superior se 
equivoca o manda algo inconveniente. Esta misma libertad de conciencia es la 
que le lleva a Ignacio como General a dar órdenes, dejando al que las recibe que 
tome la iniciativa y que incluso falte a la letra de lo mandado, cuando vea que lo 
exigen las circunstancias. 

Para Ignacio, la obediencia no es nunca la de un aUlÓmata, no conoce la 
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"obediencia debida" como un eximente de la propia responsabilidad. Imple
menta una obediencia contextuali13da, que tiene en cuenta las circunstancias de 
personas y tiempos, con una flexibilidad que es constante en su espiritualidad. 
Es la propia persona la que tiene que tomar la iniciativa cuando ve que la orden 
del superior no puede aplicarse en una situación dada y no es posible volver a 
consultar o representar. De esta forma, desarroUa una teología y una praxis 
madwa de la obediencia, completamente ajena a la "espiritualidad de la de
pendencia", que a veces se ha fomentado en nombre de Ignacio, incluso entre 
los mismos jesuitas. 

No olvidemos, por otra parte, que san Ignacio favorece la dimensión hu
manista y culwral de la orden, preparando así el influyente "humanismo jesuita" 
que se va a reflejar en la ralio sludiorum. Al facilitar que los jesuitas sean una 
orden culta, en la que abundan las personas con estudios y con capacidad in
telectual, se hace más dificil una obediencia militar y el mero acatamiento de las 
órdenes, tanto más fácil de lograr cuanto menor sea el nivel de conocimientos. 
De hecho, el alto nivel cultullll y la afluencia de personas cualificadas intelec
tualmente, las cuales constituyen el núcleo de la Compailía profesa, hace más 
necesario un estilo de gobierno flexible, una obediencia respetuosa con las per
sonas y atenta a su capacidad de iniciativa, y una disciplina que deje al mismo 
tiempo un amplio margen de libertad y de creatividad. 

Esta dialéctica de un gobierno muy exigente en cuanto a la disponibilidad 
apostólica y la obediencia y, por otra parte, muy tolelllOte y respetuoso en la 
práctica con la iniciativa personal, la autonomía individual y la independencia 
de juicio es una de las grandes claves de la comprensión ignaciana. La historia 
posterior jesuita es también la de síntesis logradas y degeneraciones de este 
equilibrio dialéctico, en otrns ocasiones. 

Arrope fue fiel a esl3 inspiración desde la tolelllOcia y la nexibilidad con las 
personas, se fiaba de los jesuitas y admitía el connicto y las diferencias como 
algo connatural, que tensionaba la orden, pero también la fecundaba. En este 
sentido rompió con una concepción mucho más rígida, pcro menos ignaciana 
como la que se dio dUlllOte los generalatos de sus antecesores P. Jansens y P. 
Ledokowski. Esto es lo que no le perdonaron algunos de sus críticos. 

La teología jesuita de la obediencia se popularizó en torno al tópico de la 
"obediencia como un cadáver·'. que Ignacio tomÓ de la tradición monacal para 
aplicarlo a los estudiantes de un colegio en Ponugal, que se revolvían contra la 
disciplina y el gobierno de la orden. ESI3 cana. dirigida a "escolares" y que 
responde a una siwación concrel3, se convinió luego en epítome y quinta 
esencia de la obediencia ignaciana, con lo que se perdió gran parte de la riqueza, 
nexibilidad y creatividad de la teoría y sobre todo de la pllIxis de Ignacio como 
superior general y como persona. 
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No hay que negar, sin embargo, que hubo cireunSlancias históricas que con
dicionaron de forma muy cl3Ill al mismo Ignacio y detenninaron su teología de 
la obediencia. Por un lado, en el contexto de un rechaw frontal de la aUlOridad 
jerárquica de la Iglesia, como ocurre en la reforma prOleslante, y de su sepa
ración entre la Iglesia espiritual y la institucional, San Ignacio procedió a ro
bustecer la imponancia de la autoridad y a establecer la identidad entre la Igle
sia espiritual y la histórica e institucional". Por atto lado, en el mismo Ignacio 
se fue dando una evolución. Si en los primeros aftas los elemenlOs más deci
sivos de su espiritualidad son los que conciernen a la vida apostólica y dentto de 
ella a la pobreza, luego es la misma dimensión apostólica la que va haciendo 
que la obediencia vaya cobrando cada vez más fuerza y que se mitigue el rigor 
de la pobreza para ponerlo al servicio de la eficiencia apostólica. 

Su eclesiología es piramidal, venicalista y jerárquica, con claros trasfondos 
del pseudo-Dionisia. Dios mueve desde lo superior a las esferas inferiores, de 
ah! la imporlallcia de la subordinación y del dejarse llevar por los superiores". 
A eslO hay que ailadir una concepción eclesiológica determinada por la monar
quía papal. Es a él al que compete la planificación del aposlOlado en la Iglesia; 
por eso, el cuano voto de obediencia al papa, siempre en un contexlO apostólico 
y misional, se asume con mucha más rapidez y claridad que el mismo VOIO de 
obediencia tradicional de las órdenes religiosas. Ignacio y sus compaileros te
nían dificultades iniciales para configurarse como una orden religiosa en lOmo a 
un superior. La opción se tomó desde una perspectiva aposlÓlica y funcional, la 
de preservar la cohesión del grupo y hacerlo un instrumenlO eficaz aposlÓlico". 

Lógicamente este cODlexto eclesiológico, así como la progresiva e inevitable 
c1ericalización de Ignacio en el ámbito romano y en el marco de general de una 
nueva orden sacerdotal que vive la contrarreforma, hay que comprenderlo en su 
momento histórico y eclesial. Hoy hay que actualizarlo en el contexto de una 
eclesiología comunitaria y del pueblo de Dios, de una desclericalización de la 
Iglesia y de una apenura ecuménica. El problema eslá en pasar de una ecle
siología de raíces ultramonlanas a una concepción mucho más horizontal e igua
litaria de la Iglesia. Es inevitable que esto afecte a la concepción ignaciana. 

Se trata de un replanteamiento de las formas de entender y de ejercer la 
autoridad y la obediencia en la Iglesia, desde la perspectiva de una diferente 
sensibilidad eclesiológica, jerárquica y, en última instancia, antropológica. 
Muchas de las tensiones actuales de la Compaftía se debaten en la dialéctica 
entre su inequívoca tradición, defensora de los derechos del primado y de una 
concepción jerárquica de la Iglesia, y la necesidad de cambiar el estilo de go
bierno, la forma de la autoridad y las mismas estructuras de la jerarquía en la 
Iglesia. Esta tensión se agudiza porque han sido muchas veces los mismos teólo
gos jesuitas los que han preparado y fomentado esa evolución teológica y ecle
siológica. El P. Arrope encama simbólicamente en su pcrsona y en su gobierno 
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este cambio en la mentalidad de la Compaftía y de la misma Iglesia. 

La apertura a tos pobres y a tos mtJrginados 

Es de IOdos conocida la relación de Ignacio con los grandes de este mundo. 
Desde su puesto de genernl de la naciente orden, y ya antes durante su época 
laical, aparecen los nombres de dignatarios eclesiales y seculares, de perso
nalidades del mundo de la política, de la aristocracia y de la cultWll". Esta aB
dición continúa luego con la fama de la Compaftia como educadora de las elites, 
como proveedora de confesores y directores espirituales para las monarqulas y 
aristocracias del tiempo. Es bien conocida la imagen pública de la Compaftla 
como orden elitista, tanto en lo que respecta a la aristocracia de la sangre como 
en la del saber y en la del dinero, y la acusación generalizada de que siempre ha 
sabido estar cercana a los poderosos de este mundo. Precisamente, el cambio de 
la Companía en las congregaciones generales del generalato del P. Arrupe ha 
tenido mucha resonancia por el trasfondo histórico desde el que se part/a. 

No hay que negar la gran parle de verdad histórica que hay en estas acusa
ciones. Tampoco se puede olvidar que tienen un punto de partida en el mismo 
proceder de Ignacio, y que, por tanto, no son simplemente una desviación jesuít
ica respecto al fundador. Aquí resurge una vez más un rasgo medieval e his
tóricamente condicionado de Ignacio, que vive en una sociedad estamental, cla
ramente jerarquizada y en la que el nacimiento ern determinante de la función y 
significación social. 

Ignacio participa de una mentalidad extendida en toda su época, en la que se 
advierte de nuevo la fuene influencia del pseudo-Dionisio: la sociedad es 
jerárquica y los niveles superiores son los que dirigen a los inferiores. En este 
contexto, Ignacio busca cambiar la sociedad desde arriba. Transformando las 
élites, se puede influir en el pueblo y cambiar la sociedad. Esto responde a un 
convencimiento muy extendido en el siglo XVI. Se convirtió en el principio 
determinante de la paz confesional en Centroeuropa: cuius regis eius religio. 
Según la confesión del príncipe, así se determina la preponderancia de una 
religión en el país, mientras que la población tiene que someterse a la confesión 
estatal o emigrar, que es lo que ocurrió en Alemania. 

En consecuencia, con esta mentalidad hay que entender el proceder de 
Ignacio. La formaciÓn de la aristocracia en los incipientes colegios de la Com
panía se convirtió en uno de los factores de la reconquista católica de Alemania 
Allí donde se establecieron los colegios jesuitas resurgió con más fuerza el 
catolicismo y, en pane, se produjo la recatolización de grupos que se hablan 
convenido al protestantismo. Este es un hecho reconocido por los historiado
res'". Esto explica la dinamicidad apostólica de los centros jesuitas y la capaci
dad que tuvieron como centros de evangelización con irradiación social. 

No cabe duda de que nuestra actual mentalidad eclesial y teológica cuestiona 

Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J." 
Universidad Centroamericana "José Simeón Cañas"



LA HERENCIA IGNACIANA 195 

radicalmente esta fonna de proceder. Y más a la luz de los cuestionables frutos 
evangelizadores de los colegios jesuitas en el pasado reciente, que distan mucho 
de los centros de evangelización de la épÓca ignaciana. Pero sobre todo, lo que 
ha cambiado es nuestra teología de la pobreza y de los pobres, nuestra com
prensión de la sociedad y la misma visión de Dios y del mensaje evangélico. No 
es desde arriba desde donde se cambia el mundo, sino desde el lugar histórico 
asumido por el Dios encamado, que es el pobre y el marginado. La Iglesia ha 
hecho un largo recorrido en su concepción de la pobreza y en su teología, y en 
esto la Compaftla y san Ignacio fueron tributarios de la mentalidad de su tiempo. 

Sin embargo, no hay que olvidar que esta dimensión real de san Ignacio no 
es ni mucho menos la única ni la más detenninante a la hora de plantearse su 
relación con los pobres y su teologla de la pobreza. El san Ignacio laico que 
vive una pobreza radical, que renuncia a toda seguridad material y que mendiga 
su sustento, con una concepción de la pobreza y una praxis hislÓrica también 
condicionada y que no responde a nuestra mentalidad actual, tiene su conti
nuidad en el general de la orden. 

San Ignacio dedica gran parte de su discernimiento espirintal a establecer las 
caracterlsticas de la pobreza de la Compaftla, y a asegurarse de que las casas 
profesas no tengan réditos. Obliga bajo voto a los jesuitas posteriores a que 
mantengan y consoliden la pobreza institucional de la orden y a que se opongan 
por todos los medios a lo que la mitigue. También implanta un voto que busca 
impedir que los jesuitas tengan acceso a canonjlas y beneficios eclesiásticos, as! 
como a cargos y dignidades eclesiásticas, que llevan consigo poder, dinero y 
prestigio social. Este es el sentido del voto que hacen los profesos de no buscar 
ninguna dignidad o prebenda eclesiástica y de hacer todo lo posible para im
pedirla en caso de que el papa quiera otorgarlas. 

San Ignacio prohibe también que se reclamen honorarios por los sacramentos 
y demás actividades pastorales o cultuales. De la misma fonna trabaja, ya corno 
general, por los marginados de la sociedad, como las prostitutas o los huérfanos, 
exige a los jesuitas que se preocupen de la educación de los pobres, obligán
dolos con un voto a la formación de los ninos y de la gente ruda y sin letras, y 
prescribe como etapa indispensable en la fonnación jesuita tener experiencias de 
pobreza mendicante, ir a misiones pastorales sin ninguna cobertura material y 
trabajar en los hospitales y centros de asistencia a los enfennos y a los pobres. 

Estos rasgos menos conocidos de san Ignacio constituyen también una parte 
integrante de la tradición ignaciana, desde la cual resultan más comprensibles 
las opciones de las últimas congregaciones generales de los jesuitas, que revi
talizan y actuali7..an una vieja tradición arraigada en los mismos orígenes igna
cianos. 

Por otra parte, al cambiar la concepción de la pobreza y caer en la cuenta de 
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su carácter eslJUctural y de su origen humano y no natural, la opción por la 
justicia como complemenlO sustancial del compromiso de la fe " se convierte en 
la consecuencia lógica de una espiritualidad de identificación con CrislO pobre y 
humillado y de una dinámica apostólica que busca transformar el mundo y 
ponerlo al servicio de Dios. La IeQlogía ignaciana de la cruz es el lugar histórico 
desde el que hay que optar, no para una ascética dolorista, ni para grandes 
mortificaciones, sino para luchar contra el pecado del mundo en !Odas sus ma
nifestaciones, en lo que empobrece y desespiritualiza al hombre, la increencia y 
la injusticia que se favorecen mutuamente. 

El Dios mayor de la lIadición ignaciana se revela as! como el Dios menor 
que transforma el mundo no desde lo más a110 (el rico, el poderoso, el sabio), 
sino desde lo más bajo (el hombre deshumanizado por la pobreza y marginado 
por la sociedad). La identidad ignaciana, siempre determinada por una mlstica 
de servicio aposlÓlico, cobra así una nueva concreción histórica, fiel a la inspi
ración de Ignacio, pero renovada en su letra concreta. Desde ella tienen los 
jesuitas actuales que conmemorar el centenario ignaciano y recuperar sus claves 
de identidad tanto eclesiales como socioculturales. 

El servicio de la fe y la promoción de la justicia, legado esencial de la época 
del P. Arrupe, es la forma ignaciana actual de conectar la ordenación del mundo 
al servicio del hombre con la gloria de Dios, la evangelización y la liberación, la 
oración y la transformación de las eslJUcturas injustaS. Desde ah! es posible una 
vuelta creativa a los orígenes en un contexlO histórico muy diferente y celebrar 
creativarnente el quinlO centenario del nacimienlO ignaciano. 

Notas 

1. "Socórrcme Señor. que no hallo remedio en los hombres ni en ninguna criarme; que 
si yo pensase de poderlo hallar, ningún trabajo me seria grande. Muéstrame tú 
Señor. donde lo halle; que aunque sea menester ir en pos de un perrillo para que me 
dé el remedio, yo lo haré": A.lobiogrojfa m, 23. También, AUlobiogrojfa 1l,15-16. 

2. El divorcio entre la teología dogmática y la espiritualidad es ya pen;eptible en el 
siglo XVI. Cfr., F.Vandonbroucke, ú mvorce enJre lhéologie el mystiq .. : ses ori
gines: NRT 72 (1950) 372·89; La spirirwalirt! d. Moyon Ag., París 1961,275-98; 
A.Angenend~ Re/igiosiriil wnd Theologie: ALW 22 (1978-79) 28-55. 

3. "Vosotros no sois letrados, dice el fraile, y habláis de virtudes y de vicios; y deslO 
ninguno puede hablar sino en una de dos maneras: o por lenas o por Espíritu Santo. 
No por lelras, luego por Espíritu Santo (. .. ) Pues ahora que hay tantos mores de 
Erasmo y de lanlOs otros que han engañado al mundo ¿no queréis declarar lo que 
decís?": AUlobiogra[fa VII, 65. 

4. "Puede contemplarse la situación en la que se encuentra el pensamiento teol6gico 
actual: en la agobiante imposibilidad de romper las formas fijas del pensamiento y 
del lenguaje. y en la de hacer ver que la Ieología es algo smnamente serio en la vida 
de Jos hombres": J. Ratzinger, InJroducción al cr;stianismo. Salamanca 1969. 22. 
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Ratzinger planteaba ya en esta época la falta de incidencia y de capacidad de 
inlerpelación que tiene la teología en la vida del cristiano actual. 

S. G. Swilek, "Eigenarl der Gesellschaft lesu im Vergleich zu den anderen Orden", en 
Ig1lD'ianisch (M.Sievemich·G.Switek edit.). Friburgo 1990, 204-32. 

6. Este es el caso de Andrés Oviedo y Francisco Onfroy en Gandfa. en 1548. Cfr., M. 
Ruiz Jurado, "Un caso de profetismo refonrusl8 en la CompañCa de Jesús, GandCa 
1547-49", Archivum His'oricum SOC;<laJir Jeso 43 (1974) 217-266. 

7. La enorme importancia que se concede a la meditación de la muerte desde la segun· 
da mitad del siglo XVII resulta significativa al compararla con los ejercicios ori
ginales, en los que no hay propiamente ninguna meditación de la muerte, aunque S. 
Ignacio admitiera que las meditaciones clásicas se pudieran ampliar con otras como 
la muerle. Cfr., 1. Iparraguirre. Historia de los Ejercicios de San Ignacio 111. Roma 
1973.553-55; 1. de Guiber~ La espirilualidod de la Compallia de Jeslls, Santander 
1955.279·80; 1. DelumeBu. Le péché el la pe",. París 1983,397. 
Sobre el contexto rigorista de la época cfr., Ph. Lecrivain, "La montée du rigorisme 
BU' XVII et XVIII ,iecle,", Chrir,os 34 (1987) 183·90. 

8. Tanto Palanco, como Fabra y Jerónimo Nadal interpretaban la aplicaci6n de senti· 
dos como un ejercicio de contemplaci6n mística. desde una hennenéuLica psico
somática. Esto cambia radicalmente con el directorio oficial de 1559 y mucho más 
con la interpretación posterior del P. Roothaan que reinterpretan este ejercicio de 
forma ascética y meditativa. eliminando las dimensiones místicas, carismáticas y 
pneumáticas. Cfr., H. Rahner, IgnDlios von Layola o/s Me",ch lUId Theologe. Fri
burgo 1964. 355-69;J .Sudbrock, "Die Anwendung der Sinne Bi, Angelpunkt der 
Exerzitien", en Ignalianisch. Friburgo 1990,97-99. 

9. He analizado el proceso de los franciscanos en "Un caso histórico de movimientos 
por una Iglesia popular: los movimientos populares de los siglos XI y XII", 
Es'"dios Ec/esiás,icos 54 (1979) 171-200. 

10. J. De Guibert. La espirilualidod de lo Comp","" de Jeslls, SBIltonder 1955, 74-80. 
11. "V que no hablasen de cosas de la fe hasta dentro de cuatro años. en que hubiesen 

estudiado más. puesto que no sabían letras ( ... ) Con esta sentencia estuvo un poco 
dudoso acerca lo que haría, porque parece que le tapaban la puena para aprovechar 
a las almas. sin darle ninguna causa, sino porque no había estudiado": AUlo
bjogro¡ro VI, 62-63; VII, 70. 

12. M. Ruiz Jurado. Orlgenes del nollióado en la Compañia de Jesús, Roma 1980. 
13. Y. Congar, His,orio de los dogmas lll. Ec/esiologlo. MBdrid 1976,229. 
14. "No habría contradicci6n alguna, pudiendo el mismo Espíriru divino moverme a mí 

a esto por unas razones y a otros al contrario por otras": MOruunenJa Igl1lJliaNJ IV. 
284. Una excelente recopilaci6n de textos en los que Ignacio defiende su libertad 
para proceder en contra de los deseos del papa son los que ofrece R. Schwager. Das 
dramalische K;rchenllerstiiruJnis bei Ignmius von Loyola. Zurich 1970, 131-34. 

15. En el mismo Concilio de Trento la postura de los jesuitas es finne: refonna del 
papado pero rechazo de cuanto pueda llevar a la superioridad del concilio sobre el 
papa (las tesis conciliaristas). La decidida defensa de los derechos del papa no obsta 
para que los jesuitas se planteen incluso recurrir a la presi6n del poder poütica 
secular. si el papa se opone a las necesarias refonnas de la iglesia. Salmerón va 
mucho más lejos. No s610 acepta la tesis de deponer al papa en caso de herejía, lo 
cual es una opinión ya muy difundida en el medievo. sino que alarga la causa de 
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destitución de la herejía al escándalo grave que lesione seriamente B. la iglesia. Este 
planteamiento de Salmerón va mucho más allá de las tesis conocidas en el medievo. 
Un análisis detallado de estos textos es el que ofrece H. 1. Sieben, "Option für den 
PapSl. Die Jesuiten auf dem Konzil von Trienl. Orille SilZungsperiod. 1562-63", en 
IgroaliDllisch. Friburgo 1990, 

16. Este es el contexto histórico en el que hay que leer las famosas y pol6nicas reglas 
para sentir con la Iglesia. Cfr., J.M. Granero, "Sentir con la Iglesia. Ambientación 
histórica de unas famosas reglas", Misce/anea Comillas 2S (1956) 203-33. 

17. San Ignacio tiene una concepción sacramental. eucarística, del superior. No de
fiende una identificación cuismática entre Dios y el superior. pero se una iden
tificación funcional. Tanto en la carta de la obediencia almo en las Constiruciones 
aparece esta orientación: "En los cielos y en [odas los movintientos corporales hay 
reducción de los inferiores a los superiores por su orden, hasla un supremo mo
vimiento. Y lo mismo se Ye en la tierra en todas las policias seglares bien ordenadas 
y en la jerarquía eclesiástica, que se reduce a 1Dl universal Vicario de Cristo Nuestro 
Señor". En las Constituciones la ordenación de competencias es clara: "los particu. 
lares para con sus irunediatos superiores, como los rectores y prepSsitos locales 
para con los provinciales, y éstos para con el General y en éste para con quien Dios 
Nuestro ~eñor le dió por superior, que es el Vicario suyo en la tierra". En las 
Constituciones habla del General como de la "cabeza" de quien desciende el influjo 
a todos los miembros de la compañia. 
Textos citados y analizados por R. Franco, "Sobre la genealogía de la obediencia 
religiosa", Proyección 30 (1983) 14-15. 
San Ignacio liene una eclesiología marcada por el pseudo·Dionisio. El mismo 
neologismo de "iglesia jerárquica" que él mete en la teologra lleva la impronla del 
pseudo·Dionisio. El orden jerárquico celestial es el que se refleja en el ve:rticalismo 
jerárquico eclesiol6gico. Cfr. Y. Congar, Hisloria tU /os doglNJS /ll. Edesiolog(a, 
Madrid 1976,229. 

18. MOllUJ1lenJa Historia SJ., 63, serie In. Consto I. 1·7. En la resolución en ning\Ín 
momento hay una sacralización de la figura del superior ni de la obediencia. sino 
que el contexto es claramente funcional, apostólico y de optar por el superior como 
criterio de discernimiento y de cohesión grupal. 

19. Una excelente recopilación 't análisis de textos es la que ofrece D. Berttand. La 
politU[ue de S. Ignaee de Loyo/a, París 1985. 

20. H. Tüchle, Nueva historia de la Iglesia lIJ . Madrid 1964,204-9. 
21. Este es el sentido del Decreto IV de la Congregación General XXXII de la 

Compañía de Jesús: "Nuestra misión hoy: el servicio de la fe y la promoción de la 
justicia". El P. Arrupe ha clarificado en muchas ocasiones el significado esencial de 
este decreto. CI P. Arrope, La idenlidad del jesuila en rwe$lros Ikmpos. Sanlander 
1981,657-80. 
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