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Excepcionalmente, este cuaderno se publica
solamente en castellano

Al cumplir 80 anos, unas semanas antes de su muerte,
en una conferencia conmemorativa en Friburgo de
Brisgovia, su ciudad natal, Karl Rahner se expresaba
con las siguientes palabras que confirmaban el estilo
de toda su larga trayectoria teoldgica, profundamente
ignaciana:

“Yo espero que el gran fundador de mi orden religiosa,
Ignacio de Loyola, me permita que en mi teologia
se aprecie un poquito de su espiritu y de la espirituali-
dad propia de él. jAl menos, asi lo espero!”
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PREAMBULO: TEOLOGIA IGNACIANA

Los tres ultimos decenios han experimentado un resurgir notable de los
estudios ignacianos a la par con la renovacion de la practica de los
Ejercicios Espirituales de san Ignacio. La teologia de los Ejercicios v,
mas en general, la teologia ignaciana también ha merecido una aten-
cion especial de los estudiosos, con articulos, tesis y publicaciones
diversas. Sin embargo, no se puede afirmar que este campo haya sido
cultivado suficientemente. Por esto nos ha parecido que no es excesi-
vo el hacer participes a nuestros lectores de algunas de las aportacio-
nes mas importantes de teologia ignaciana, como ya se hizo en ante-
riores cuadernos con la teologia de Eric Przywara: Una teologia de los
Ejercicios 1 y Il (Coleccion "Ayudar", num. 8 y 10). En este cuaderno,
presentamos dos estudios especialmente significativos de Karl Rahner:
El primer articulo que publicé sobre tematica ignaciana, aparecido en
1937 y publicado en castellano en el volumen Ill de los Escritos de
Teologia (Madrid, Taurus, 1961, p. 313-330), con el titulo "La mistica
ignacina de la alegria del mundo"; a continuacién también presentamos
"La apertura hacia el Dios cada vez mayor", publicado en Alemania en
1966 y luego en castellano en el volumen VIl de los Escritos de
Teologia (Madrid, Taurus, 1967, p. 36-58).

Durante muchos afios se ha ido difundiendo el escrito de Karl
Rahner "Palabras de Ignacio de Loyola a un jesuita de hoy", donde el
autor vertié en forma de carta ficticia la madurez de su reflexion teol6-
gica de cufio profundamente ignaciano. La publicacién que ahora ofre-
cemos desvela el fondo y germen de dicha teologia que en la Carta de
Ignacio de Loyola aparece ya en su madurez, pero solo en filigrana.




Ofrecemos aqui la traduccion espanola de estos textos, revisada y
algo resumida, con la supresion de las notas que no parecen necesa-
rias para esta publicacion y, ademas, en buena parte se refieren a estu-
dios de la época en que se publicaron los articulos originales. Siempre
que haya alguna supresién o modificacion en el texto, se indica conve-
nientemente con este signo [...]. Para ayudar a un seguimiento mas
facil del pensamiento del autor hemos afiadido algunos titulos y subti-
tulos y, antes, de cada uno de los dos capitulos, un parrafo para con-
textualizar el escrito rahneriano dentro de la espiritualidad ignaciana. Y,
como introduccion a los dos estudios de Karl Rahner, precede una
breve aproximacioén a la teologia ignaciana del jesuita aleman.

30 de marzo de 2009
25° aniversario de la muerte del testigo de la fe Karl Rahner

Ferran Manresa, S.J. y Josep Rambla, S.J.




LA TEOLOGIA IGNACIANA DE KARL RAHNER

No creo que sea demasiado exagerado afirmar que la teologia de
Karl Rahner pueda ser interpretada en su conjunto como una concilia-
cion —no solo privada— de doctrina e historia vital. Nos habla de ello el
hecho que los Ejercicios Espirituales de san Ignacio no sélo son la
fuente privada de la teologia de Rahner, sino que la relacion entre vida
(Ejercicios) y doctrina (teologia) en Rahner se fue constituyendo publi-
ca y significativamente a lo largo y ancho de su vida.

1. Podriamos afirmar que la teologia de
Karl Rahner es toda ella una especie de
“biografia existencial teologica”. Es de-
cir, no se trata de que en ella quede re-
flejada literariamente su subjetividad,
sino de que en su nivel reflexivo quede
reflejada “la historia personal de su au-
tor ante el rostro velado de Dios”. No es
un trabajo deductivo. Se trata de una na-
rracion de la historia personal de su au-
tor ante Dios, condensada y abreviada
conceptualmente.

Con otras palabras, el sujeto queda
implicado en sus propias experiencias e

historias de tal manera que poco a poco,
a través de sus experiencias va encon-
trando su propia identificacion. De este
modo se va conciliando la biografia y la
teologia.

No es de extrafiar que todo este pro-
ceso se vaya convirtiendo en una mista-
gogia para todos. De tal manera que el
itinerario no se vaya repitiendo y sin que
la vida ordinaria se convierta en fuente
de una normalidad aburrida o que las
experiencias religiosas sean indescifra-
bles. [Mas bien podriamos afirmar que
estamos cansados de la repeticion: de
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una identidad que llega en muchos ca-
sos a aburrirnos].

2. Lateologia de K. Rahner suele ser
llamada trascendental. Es una teologia
basicamente centrada en el sujeto: el
cual no puede ser determinado arbitra-
riamente. El sujeto no es, por tanto, una
determinacion refleja. Designa al hom-
bre en su historia experimentada, la cual
no puede identificarse ni comunicarse
a si misma sin elementos narrativos. De
todo ello nos habla la insolita variedad
de temas de la teologia de Karl Rahner
y la variedad de maneras de tratarlos en
distintos campos de la teologia.

La teologia de Karl Rahner en su
conjunto es un relato biografico sacado
del cristianismo contemporaneo. Y el
canon de la teologia de Rahner es la vi-
da agobiada e incomoda del cristianis-
mo contemporaneo. Su teologia es una
reflexion que se ha dejado interpelar por
las necesidades y los problemas de los
demaés. Lo que da unidad a la teologia
de Rahner, mas alla de la reduccion de
una doctrina a otra, es el empefio de sal-
var la distancia entre doctrina y vida en
las circunstancias actuales.

3. La teologia de Rahner es una te-
ologia siempre enfocada a lo objetivo y
doctrinal. Lo cual da a entender que se
trata de una teologia que llama a ante-
cedentes historicos de muy distintas
procedencia; es una teologia dificil-
mente encuadrable historica o sistema-
ticamente. Su unidad cristaliza en lo
multiple. Dicho con otras palabras: es
dificil entender el sistema rahneriano
sin las historias; la doctrina sin las ex-
periencias comunicadas.

4. Si nos hemos explicado suficien-
temente bien no es dificil aceptar que en
una teologia de este tipo, la palabra
Misterio tiene un sentido y un lugar fun-
damentales. Porque en ella se incluyen
por un lado el concepto del Dios in-
comprensible y por otro lado la expe-
riencia del hombre inmerso en su in-
comprensibilidad, lo cual es una manera
de aludir a la mistica ignaciana de la
omnipresencia de Dios en el mundo.
Unidad que es confirmada ademés por
la concepcion que tiene Rahner de 1a te-
ologia: la teologia es un “ejercicio”, es
una “iniciacién”, es una “mistagogia”,
es en fin “ordenacion de la vida a la ex-
periencia del misterio”.

La teologia es la dogmatica del sim-
ple cristiano, el cristiano medio. Es la
biografia mistica de una vida sin dra-
matismo. Es una teologia de un tipo ma-
nifiestamente autobiografico, compara-
ble, por ejemplo, con la de Agustin,
Newman, Bonhoeffer, etc. Todo lo cual
no significa desventaja, sino simple-
mente algo que convierte a la teologia
de Rahner en una teologia actual, inclu-
so desde el punto de vista sociocultural
y socioreligioso.

5. En suma, este tipo de teologia co-
rresponde en su conjunto a la estructu-
ra narrativa fundamental de la fe cris-
tiana. Haber concebido la dogmatica
como narracion conceptual, abreviada y
condensada, de la “historia vital ante
Dios” constituye un punto sobresalien-
te en la historia de la identidad de la te-
ologia durante la época moderna, que no
admite ya vuelta atras: biografia misti-
ca de intencion dogmatica.




INDIFERENCIA
Y HALLAR A DIOS EN TODAS LAS COSAS

Quien haya entrado, aunque sea muy inicialmente, en la espiritualidad igna-
ciana y, en particular, en la de los Ejercicios Espirituales, habra percibido la
importancia que tiene en dicha espiritualidad aquella actitud que Ignacio
expone en el mismo Principio y Fundamento: “es menester hacernos indife-
rentes”. Con el sustantivo “indiferencia”, esta actitud espiritual fundamental
ha pasado ya al patrimonio de les espiritualidad cristiana. Sin embargo, ni
siempre se entiende adecuadamente esta palabra que, a la verdad, se pres-
ta a malentendidos, ni se profundiza convenientemente en el sentido teoldgi-
co que subyace en ella. Algo semejante puede decirse de otra expresion
que define la espiritualidad ignaciana y que se enraiza en la experiencia de
los Ejercicios Espirituales: “buscar y hallar a Dios en todas las cosas”, que
puede confundirse con una manera de vivir en fidelidad y honradez, pero sin
captar la hondura de la experiencia del Dios que nos trasciende y que, sin
embargo, se nos comunica y nos sale al encuentro en nuestra vida humana
corriente y limitada. Pues, bien, el articulo de Karl Rahner que ahora hace-
mos accesible a nuestros lectores, a pesar de los desarrollos que el mismo
autor iba realizando a través de los largos afos de reflexion teoldgica igna-
ciana, es una aproximacion seria e inspiradora para profundizar en el hondo
sentido de la espiritualidad ignaciana, particularmente en estos dos aspectos
tan caracteristicos e importantes.






LA MISTICA IGNACIANA DE LA ALEGRIA DEL MUNDO

¢, Qué es mistica, y qué es alegria del mundo, y en qué medida tie-
nen algo comun en San Ignacio de Loyola estas dos actitudes para
poder hablar de la mistica ignaciana de la alegria del mundo? Estas
son evidentemente las cuestiones que plantea el titulo de estas refle-
xiones, y casi podria parecer que en él se plantea una cuestion sobre
algo no solo oscuro, sino incluso contradictorio en si.

Sentido de este titulo

Pues ;qué tienen de comtn la alegria del
mundo y la mistica? ;No significa la
mistica “Dios” y la alegria del mundo
“mundo”? (Y en la mistica cristiana qué
tienen que ver entre si Dios y mundo, si
para el cristiano el mundo esta en el mal
y ha oido la voz del Dios de la revela-
cion libre y supramundana, la voz que ha
llamado al hombre a trascender el mun-
do hasta el Dios del mas alla del mun-
do? ;No valen para San Ignacio como
para todo mistico aquellas palabras del
primer Ignacio: “De nada me aprove-

chan los limites del mundo ni los reinos
de este siglo. Para mi es mejor morir en
Jesucristo que dominar hasta los confi-
nes de la tierra”? ;No es toda mistica un
abandonar la casa de esta vida y de este
mundo y un salir a la noche de los sen-
tidos y del espiritu, para, cuando todo ca-
lla y se apagan todas las estrellas de es-
te mundo, descubrir, crucificados y
abandonados con Cristo en la negacion
de todo lo creado, precisamente lo in-
creado? Y de nuevo preguntamos ;qué
tienen de comun la mistica y la alegria
del mundo? Esto no implica una ino-
cente pregunta metodica, que se acalla
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tan pronto como damos y explicamos la
respuesta. Se trata, mas bien, de una pre-
gunta que s6lo es bien contestada cuan-
do en la respuesta recibe su recto senti-
do la pregunta misma transformada.
Pues la pregunta, vista por encima, pa-
rece, en primer lugar, suponer que sabe-
mos qué es la alegria del mundo. Pero en
realidad solo la respuesta puede decirnos
qué es lo que queriamos decir al pre-
guntar por la alegria del mundo en la
mistica ignaciana. Sin duda, bajo ese ti-
tulo pensamos esto o aquello, tal vez al-
go grande e importante. ;Pero cémo sa-
bemos que eso que pensamos es la
alegria del mundo propia del mistico?
Por supuesto, es a priori evidente,
que no toda conversion al mundo, afir-
macion del mundo, alegria del mundo
(o como quiera que se llame esa actitud
de estar dispuestos a entrar amorosa y
activamente en el mundo, en su belleza
y en sus tareas), que no todo modo ima-
ginable de relacion afirmativa con el

1. LA MIiSTICA DE SAN IGNACIO

mundo puede ser la alegria del mundo
propia del mistico. ;Qué es, pues, la
alegria del mundo propia del mistico, y
en especial de San Ignacio? Pueden
aclararse muchas cosas con esta senci-
lla reflexion: en nuestra cuestion no
puede tratarse de suponer cualquier
concepto de alegria del mundo, de su-
poner un concepto que nosotros apor-
tamos y ver después si encontramos en
San Ignacio esa alegria del mundo, que
es la nuestra. Con ese método podria-
mos leer cosas muy distintas en la vida
y doctrina de San Ignacio. Pero parece
mas que cuestionable que encontrara-
mos asi la ley interna de su vida y el es-
piritu original de su doctrina. Temo que
al final no encontrariamos mas que
nuestro espiritu y su cuestionabilidad.
El tnico camino viable para nosotros
es, pues, el siguiente: preguntar por la
mistica de San Ignacio y desde ella
avanzar hacia la comprension de lo que
puede significar la ignaciana y jesuiti-
ca alegria del mundo.

1.1. San Ignacio fue realmente un
mistico

Hay palabras en las que se resume el sa-
ber, la esperanza y el amor, los ideales
de generaciones y siglos enteros, pala-
bras que quieren decir de una vez todo
lo que mueve a los hombres, y que, por
querer decirlo todo, corren siempre el
peligro de significar todo y nada.
Palabras de ese tipo han sido en la his-
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toria de Occidente, por ejemplo, logos,
ilustracion, espiritu, pueblo y otras. Y
a ellas pertenece también la palabra
mistica. También mistica es una de las
palabras en las que el hombre pretende
aprehender todo lo que cree y quiere
ser. Tiene algo que decir para el poeta
de los Upanishads y para Lao tse, para
Plotino y para los misticos sufies, para
San Gregorio de Nisa, Paracelso y
Goethe.




[...] San Ignacio fue realmente un
mistico. No cabe ninguna duda de ello.
Ahora tenemos que contentarnos con
esta afirmacion. No es que historica-
mente no sepamos nada de su mistica.
Sin necesidad de compararla con el co-
nocimiento que tenemos de la vida in-
terior de los grandes misticos espafioles
Santa Teresa y San Juan de la Cruz, tam-
bién estamos bien informados de la vi-
da mistica de San Ignacio. Un andlisis
preciso de sus Ejercicios, de sus comu-
nicaciones autobiograficas, de los frag-
mentos de su diario, de las comunica-
ciones de sus compafieros intimos
—Lainez, Nadal, Polanco— nos dan in-
cluso una imagen muy clara de su mis-
tica. Pero no vamos a describir su pati
divina (padecer lo divino), como ¢l lo
llama; no vamos a describir ni las ca-
racteristicas de su mistica —su mistica
concentrada en Jesus y en la Cruz, una
mistica sacerdotalmente litirgica, su
mistica trinitaria— ni la historia de su ca-
mino mistico: desde las primeras viven-
cias visionarias en Manresa —su iglesia
primitiva, como él mismo llama a aque-
lla época— a los tiempos de la Italia del
Norte, cuyo punto culminante es la vi-
sion de La Storta, hasta la época roma-
na, época de su plenitud mistica, en la
que esta siempre con su Dios, mas alla
de todas las visiones. [...]

1.2. Dos rasgos fundamentales
de la espiritualidad ignaciana

Con tal que tengamos conciencia de que
la caracteristica de la espiritualidad de
un mistico recibe una especial profun-
didad y fuerza de lo especificamente
mistico de ella, podemos, pues, pregun-
tar sencillamente por la caracteristica de
la espiritualidad ignaciana, desde la que

se puedan aclarar el hecho y sentido de
su afirmacion del mundo.

Si intentarnos interpretar la espiri-
tualidad ignaciana desde esa perspecti-
va, hay que hacer, a nuestro parecer, dos
afirmaciones:

1. La espiritualidad ignaciana es una
espiritualidad de la Cruz, y en ello se re-
vela su interna continuidad con la co-
rriente total de la espiritualidad cristia-
na anterior a ella y, por tanto, su caracter
cristiano.

2. La espiritualidad ignaciana, por
ser cristiana, es espiritualidad respecto
al Dios de mads alla de todos los mun-
dos, y en la acentuacion de esta actitud
esta precisamente su caracteristica y la
raz6én mas profunda del hecho y sentido
de su alegria del mundo. Vamos a hablar
ahora de estas dos afirmaciones.

1.2.1. Espiritualidad de la cruz

La espiritualidad ignaciana es espiritua-
lidad de la Cruz, como toda espirituali-
dad mistica cristiana anterior a ella.
Tratar de pasar por alto este su primer
rasgo fundamental, seria exponerse al
peligro de desconocer totalmente la es-
piritualidad ignaciana. Hemos de obser-
var, en primer lugar, que la piedad ig-
naciana pretende ser y es primariamente
espiritualidad monacal. Monacal no en
el sentido juridico-regular, ni en el sen-
tido de la configuracion exterior de la
vida comunitaria de sus miembros, pe-
ro si en sentido metafisico-teologico,
que es el primero y ultimo sentido de es-
ta palabra. Queremos decir con ello que
San Ignacio, en su vida, en su espiritua-
lidad, en el espiritu que da a su funda-
cién, acepta y continuia consciente y cla-
ramente la direccion ultima de vida, por
la que fue creada y se mantiene la vida
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regular catélica, el monacato. Prueba de
ello es el sencillo hecho de que él y sus
seguidores hacen los votos de pobreza,
castidad y obediencia. Y con ello adop-
tan necesariamente la actitud del mon-
je, del solitario en Dios lejos del mun-
do. San Ignacio pertenece a la serie de
varones que huyen existencialmente al
desierto en una conmovedora figa sae-
culi, aunque su retiro sea el pétreo de-
sierto de la gran ciudad, para buscar a
Dios lejos del mundo. El hecho de en-
cubrir la profunda y tltima comunidad
que domina todo ideal catélico de orden
regular con la diversidad de formas ex-
ternas de vida entre jesuitas y monjes no
es mas que superficialidad.

LY qué es el monje? El hombre que
se ha vestido el esquema de Cristo. El
hombre en cuya ascesis —pobreza y vir-
ginidad son paradigmas de esa renun-
cia— hace el intento, que hay que reno-
var continuamente, de que el morir con
Cristo, realizado ontica y fundamental-
mente en el bautismo, se convierte en
realidad a lo largo de toda la vida y en
toda su significacion. Para la Iglesia pri-
mitiva perfeccion cristiana y martirio
eran conceptos casi idénticos, de forma
que el martir representa la primera cla-
se de santos; el santo es llamado ofi-
cialmente, todavia hoy, “confesor”; y
junto a estas categorias eclesiastico-ofi-
ciales de santos no hay propiamente
mas que la de “virgen”; virgen, porque
su esencia no es mas que el martirio de
la lucha invisible y callada y del morir
en si mismo. El monje intenta continuar
este espiritu de la Iglesia primitiva, con
lo que la cuestion de la relacion empiri-
ca entre persecucion y monacato puede
ser orillada como accesoria. El monje
es, por tanto, el que muere en Cristo.
Toma sobre si la renuncia del Senor, se
viste con su tunica, es loco por amor a
12

Cristo, es el hombre que renuncia por la
pobreza al goce del mundo, por la vir-
ginidad al amor terreno, por la obedien-
cia a la secreta dicha de autoafirmarse,
el hombre que sigue continuamente re-
zando la oracion del primitivo Cristia-
nismo: “venga la gracia y pase este
mundo”. El monje huye de la luz de es-
te mundo a la noche de los sentidos y
del espiritu —permitasenos esta expre-
sion mistica— para que desciendan sobre
¢l la gracia y la misericordia del eterno
Dios.

(Es que Ignacio quiso y eligi6 otro
tipo de vida? Quiere seguir al Jesus po-
bre, al desgraciado y escarnecido, al cru-
cificado. La altura a que quiere conducir
en los Ejercicios es la locura de la Cruz.
Dice San Ignacio, en las Constituciones
de la Compaiiia de Jesus:

“Es mucho de advertir, encareciendo
y ponderandolo delante de nuestro
Criador y Sefior [es decir, con amor],
en cuanto grado ayuda y aprovecha
en la vida espiritual, aborrecer, en to-
do y no en parte, cuanto el mundo
ama y abraza; y admitir y desear con
todas las fuerzas posibles cuanto
Cristo nuestro Sefior ha amado y
abrazado... Los que van en espiritu
y siguen de veras a Cristo nuestro
Seflor, aman intensamente vestirse
de la misma vestidura y librea de su
Sefor por su debido amor y reveren-
cia. Tanto que, donde a la su divina
Majestad no le fuese ofensa alguna,
ni al projimo imputado a pecado, de-
sean pasar injurias, falsos testimo-
nios, afrentas, y ser tenidos y esti-
mados por locos, por desear parecer
e imitar en alguna manera a nuestro
Criador y Sefior Jesucristo, vistién-
dose de su vestidura y librea; pues la
visti6 El por nuestro mayor provecho




espiritual, ddndonos ejemplo que en
todas cosas a nosotros posibles, me-
diante su divina gracia, le queramos
imitar y seguir, como sea la via que
lleva los hombres a la vida.”

(Es este espiritu alegria del mundo,
afirmacion del mundo? De cualquier
modo que se responda a esta pregunta,
hay una cosa clara en todo caso: San
Ignacio no conoce, ni para €l ni para sus
hijos, ninguna alegria del mundo en la
que tiempo y eternidad, mundo y Dios
estén a priori reconciliados en una son-
riente armonia. En San Ignacio no se
puede tratar, por consiguiente, de una
afirmacion del mundo, por la que el
hombre esté ante todo en el mundo evi-
dentemente, es decir, por la que acepte
su primer estado en el mundo, su bon-
dad y su tarea; por la que intente el cum-
plimiento del humanismo ultramunda-
no y después, finalmente —lo mas
después posible— espere todavia una
bienaventuranza en Dios, para cuya ga-
rantia hay que cumplir, ademds de la
propia y evidente tarea mundana y ade-
mas de una moral, otras condiciones
mas bien de tipo juridico y ceremonial.

(Pero no hemos caido con esto en lo
contrario de lo que buscabamos, no he-
mos llegado a la fuga saeculi, en lugar
de llegar a la alegria del mundo? Y an-
tes de nada: ;cual es el ultimo sentido, la
razén metafisica de esa huida del mun-
do? La respuesta a esta pregunta sera a
la vez el camino que nos conduzca al he-
cho y al sentido de la ignaciana alegria
del mundo. La razén de la huida del
mundo es la interna posibilidad de la ig-
naciana afirmacion del mundo. Y ambas
estan fundadas en lo que hemos llama-
do segunda afirmacion capital sobre la
espiritualidad ignaciana.

1.2.2. Espiritualidad de un Dios mas
alla de todo

La espiritualidad ignaciana es espiritua-
lidad de relacion con el Dios de mas alla
de todos los mundos, que se revela li-
bremente. En esto —digamoslo una vez
mas— se resumen la razon de la fuga sae-
culi y la posibilidad de la afirmacion del
mundo. Para llegar a ver esta caracte-
ristica de la piedad ignaciana, vamos a
intentar primero captarla desde el pun-
to de vista del que parten nuestras ante-
riores reflexiones. Preguntamos, pues:
;cudl es la ultima razén de la huida del
mundo cristiano, que se expresa en el
monacato y también en la espiritualidad
ignaciana, en cuanto espiritualidad de la
Cruz?

En el Cristianismo, es decir, en
Jesucristo ha hablado al hombre el Dios
vivo y personal. Con ello entré en la vi-
da de los hombres un hecho terrible, que
imposibilita todo intento de armonia ce-
rrada e intramundana en la existencia
del hombre que busca la interioridad en
Dios. Claro que es posible conocer a
Dios por su creacion, por el mundo.
Pero tal conocimiento tiene una tipica
duplicidad: por una parte, conocemos a
Dios en cuanto fundamento del mundo,
en cuanto garante de su existencia, en
cuanto ultimo fondo de todo lo que nos
sale al paso en figura de hombre o mun-
do. Conocemos a Dios, por tanto, en
tanto que puede manifestarsenos en el
espejo del mundo. [...] Por otra parte,
en esta busqueda de Dios propia de la
metafisica, conocemos que Dios se nos
manifiesta en cuanto fundamento o ra-
z6n del mundo y el mundo en cuanto
sentido de Dios, conocemos a Dios en
cuanto libre, personal e infinito en si, es
decir, en cuanto Dios del mas alla de to-
dos los mundos y de toda la finitud, de
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forma que el mundo no dice nada de lo
que es y puede ser en cuanto libre, per-
sonal e infinito. El mundo no nos reve-
la el sentido de Dios. Pero con ello la
metafisica, al fin de su busqueda de
Dios, llega a un fracaso esencial: esta
frente a un Dios libre, [...], frente al
Dios que se calla, frente al Theds sigon,
como Origenes le llam6 una vez.

Qué es en si ese Dios infinito y co-
mo quiere, posiblemente, obrar con nos-
otros ese Dios libre y personal, son
cuestiones oscuras y, sin embargo, deci-
sivas para nuestra existencia, cuestiones
que la luz natural de la razoén no nos pue-
de aclarar. Si quiere salimos al paso in-
mediata y personalmente, qué nos dird
en caso de que quiera hablar con nos-
otros, son misterios esenciales para
cualquier metafisica, para todo esfuerzo
mundano del eros del conocimiento.
Toda metafisica deberia, por tanto, ter-
minar de por si en una disposicion eter-
namente vigilante del hombre, en un es-
tar dispuesto a escuchar y espiar, por si
ese el lejano y callado quisiera hablar,
en un estar preparados para la eventual
posibilidad de una revelacion. ;Pero so-
portara el hombre este éxtasis de su ser,
este esperar por si Dios quiere venir?

[...]

El Dios segin nuestros corazones, a
nuestra imagen y semejanza, seria un
Dios que no tendria mas ocupacion que
hacer crecer a los hombres y hacer que
se multiplicasen, bendecirlos cuando
someten la tierra a su servicio; un Dios
que no seria mas que lo que conocemos
positiva y naturalmente de €l; que no se-
ria, por tanto, mas que el horizonte
siempre lejano en que se desarrolla, se-
gun sus propias leyes, la finita infinidad
del hombre: no seria mas que la divini-
dad del mundo. Y es indiferente que ese
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Dios lleve, segiin nuestra imagen, los
rasgos de Apolo o de Dionisos.

Pero Dios, es mas que todo eso, y ha
irrumpido en la existencia de los hom-
bres en cuanto “mas-que-el-mundo” y
ha hecho saltar el mundo y eso que la
teologia llama naturaleza. Se ha revela-
do en Jesucristo. Esta revelacion ha ocu-
rrido en la unidad doble del ser sobre-
natural y de la palabra. Y el tultimo
sentido de esta revelacion es la llamada
que saca al hombre de este mundo y le
introduce en la vida de Dios, que, como
Elevado sobre el mundo y como
Trinitario, vive su vida personal en la
luz inaccesible. Por eso se enfrenta Dios
inmediatamente al hombre con una exi-
gencia y una llamada que arranca al
hombre de su 6rbita natural que trans-
curria dentro del horizonte del mundo.

Nace asi una trascendencia de la ta-
rea y destino de los hombres, que nece-
sariamente tiene que ser sentida de al-
gin modo como contradiccion a la
naturaleza y al mundo, tentados siempre
por esencia de redondearse en si mis-
mos, de perfeccionarse ante Dios, claro
esta, porque es su ultima razon y funda-
mento. [...]

Conclusion

Y asi toda mortificacion cristiana ha su-
perado ya fundamentalmente —sin ex-
cluirla, naturalmente— la lucha por el
dominio de si mismo propugnado por la
¢tica pura; es, como reza una vez la pri-
mitiva Didaché, un dejar-pasar-al-
mundo para que venga la gracia. El
Cristianismo es, pues, esencialmente fi-
ga saeculi, porque es confesion al Dios
personal de la gracia que se revela en
Cristo; y la gracia no es la satisfaccion
del impulso inmanente del mundo hacia




su perfeccion, aunque escatologicamen-
te perfeccione al mundo sobre toda me-
dida. Toda confesion de la Cruz, comin
a la espiritualidad monacal e ignaciana,
no es mas que una realizacion realista
de esa huida del mundo esencialmente
cristiana.

Tal vez parezca que con estas refle-
xiones nos hemos apartado del tema,
Pero no es asi. Pues esta metafisica teo-
logica, que interpreta el primer rasgo ca-
pital de la espiritualidad ignaciana, la
confesion de la Cruz, nos ha preparado
para valorar su segundo rasgo funda-
mental.

El Dios de la espiritualidad ignacia-
na es el Dios de la gracia supramunda-
na, que trata con los hombres libre y per-
sonalmente, “historicamente”. No se
puede dudar de esta afirmacion. Para la
espiritualidad ignaciana Dios es la
Divina Maiestas, el Sefior, de cuya so-
berana voluntad depende todo, frente al
que nada importan el hombre, sus anhe-
los o su voluntad, sino s6lo lo que pue-
da agradar a su divina majestad. Como
¢l es el libre sobre todo el mundo, todo
depende, segin San Ignacio, de cémo
ha tratado historicamente con el hom-
bre, pues solo su libre accion en la his-
toria puede revelarnos qué es €l mismo
y en qué relaciones quiere estar con el
hombre.

La meditacion de la caida de los an-
geles, del pecado original y de la vida
de Jesus en los Ejercicios, se basa, en
ultimo término, en dicha imagen de
Dios. Si los Ejercicios son una gran pre-
gunta Unica por la voluntad santisima

de su divina majestad, tal voluntad no
es entendida en el sentido en que se ma-
nifiesta en los deseos y anhelos del pro-
pio corazon, sino que se pregunta por la
voluntad del Dios libre, por la voluntad
mediante la que Dios dispone libre-
mente por encima de todos los juicios
del hombre, por encima de la voluntad
y corazén humanos. Toda discrecion de
espiritus —importante seccién de los
Ejercicios— tiene en esto su ultima fun-
damentacion: en definitiva no es distin-
cion de los impulsos del propio cora-
z6n, basada en normas morales
universales, sino atento escuchar los
mandatos de Dios, busqueda y encuen-
tro de los libres mandamientos del Dios
personal al hombre en su situacién con-
creta.

San Ignacio encuentra a este Dios
en Jesucristo y por eso profesa la Cruz
y locura de Cristo. Pues toda esta lo-
cura de la Cruz no es para él mas que
expresion y ejercicio de su estar dis-
puesto a seguir al Dios libre, incluso
cuando llama y manda salir del mun-
do, del sentido y luz del mundo, para
entrar en su propia luz, a la que el hom-
bre se dirige como quien caminara ha-
cia la noche. Pero precisamente de es-
ta actitud, de esa imagen de Dios y de
esa respuesta de estar dispuesto para la
cruz, nacen la afirmacion y alegria del
mundo verdaderamente ignacianas.
Ahora somos capaces de entender su
realidad y su ser, ahora, después de ha-
ber recordado, al menos en sus lineas
generales, los rasgos capitales de la es-
piritualidad y mistica ignacianas.
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2. LA ALEGRIA DEL MUNDO DE SAN IGNACIO

2.1. Alegria del mundo y huida
del mundo

Para penetrar en el sentido de esta ale-
gria del mundo, empecemos de nuevo
por lo que hemos dicho sobre la inter-
pretacion teologica de 1a huida del mun-
do en general. La fuga saeculi que per-
tenece estrictamente a la existencia
cristiana, se nos revelé como confesion
de Dios, que, en cuanto allende del
mundo, es el centro intimo y la meta de
nuestra existencia cristiana; se nos re-
veld como realizacion existencial por
parte nuestra, del desplazamiento del
centro de nuestra existencia al Dios tri-
nitario, desplazamiento hecho desde
siempre por el Dios de la gracia que se
nos revela a si mismo. Pero esta confe-
sion existencial s6lo puede ser tal cuan-
do confiesa realmente al Dios de la gra-
cia libre. Y esto significa: para afirmar
que el centro de nuestra existencia es ul-
tramundano, tenemos que confesar, a la
vez, que este nuevo centro de nuestra
existencia es regalado exclusivamente
por libre gracia de Dios y no por la sa-
crificada huida del mundo.

[...]

Se ha visto siempre que existe algo
parecido a lo aludido en el titulo, aun-
que solo raras veces haya sido entendi-
do su verdadero sentido. La adaptacion,
la afirmacion de las exigencias de la
época, la actividad cultural, el amor a las
ciencias, la aceptacion del humanismo
y del individualismo del Renacimiento,
el alegre buen humor del barroco, el evi-
tar las formas externas del monacato, y
muchas otras cosas se han interpretado
—y con razén— como signo de la jesuiti-
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ca afirmacion del mundo. Pero sélo se
entiende realmente este fendmeno
cuando se explica como un solo espiri-
tu pudo impulsar a los animados por ¢l
durante los siglos XvIl y XVIII a construir
iglesias barrocas con su alegre exceso
de clara glorificacion del mundo, si-
multaneamente, a marcharse a lejanas
misiones para morir por Cristo en las
hirvientes fuentes del Japén o atormen-
tados en las jaulas de bambu de
Tonking.

San Ignacio viene al mundo desde
Dios, y no viceversa. Porque se ha en-
tregado en la humildad del adorador
ofrecimiento al Dios de mas alla de to-
do los mundos y a su voluntad, por eso
y solo por eso esta dispuesto a obedecer
a su palabra, incluso esta dispuesto a
obedecerla cuando desde el callado de-
sierto de su huida audaz hacia Dios,
Dios mismo le vuelve a enviar al mun-
do, para cuyo abandono encontré animo
en la locura de la Cruz.

2.2. Dos caracteristicas

De aqui resulta la doble caracteristica,
tipica de la ignaciana alegria del mun-
do: la méxima de la “indiferencia”, y la
maxima del “encontrar a Dios en todas
las cosas”. La primera es supuesto de la
segunda.

2.2.1. La indiferencia

La indiferencia: el sereno estar dispues-
to a cualquier mandato de Dios, la indi-
ferencia, que, nacida del conocimiento
de que Dios es siempre mayor que todo




lo que sabemos de ¢l y mayor que todo
aquello en que podamos encontrarlo, se
libra continuamente de todo lo determi-
nado que el hombre esta siempre tenta-
do aver como e/ inico lugar en que Dios
puede salirle al encuentro. La caracte-
ristica de la espiritualidad ignaciana no
es su objeto determinado, su cultivo de
un pensamiento concreto, un ejercicio
especial, no es uno de los caminos es-
peciales hacia Dios, sino algo formal,
una actitud ultima frente a todos los pen-
samientos, ejercicios y caminos: una re-
servay frialdad Gltimas frente a todo ca-
mino especial, porque toda posesion de
Dios tiene que permitir que Dios sea
mayor aun que toda posesion.

De esta actitud de indiferencia nace
por si mismo el duradero estar dispues-
to a oir la nueva llamada de Dios para
tareas distintas de las presentes y ante-
riores, a despojarse continuamente de
las tareas en que se quiso encontrar a
Dios y servirle. Crece la voluntad de es-
tar dispuesto como un siervo a tareas
nuevas; crece el d&nimo para cumplir el
deber de transformarse y no tener mo-
rada fija mas que en el inquieto cami-
nar hacia el Dios sereno y tranquilo; el
animo de no creer que un camino hacia
Dios es e/ camino hacia él, el &nimo de
buscarlo por todos los caminos. Desde
ese espiritu, el apasionado amor a la
Cruz y a la incorporacion en la ignomi-
nia de la muerte de Cristo esta todavia
dominado por la indiferencia: la Cruz,
si, cuando agrada a su divina majestad
llamarnos a esa vida mortal. La indife-
rencia s6lo es posible cuando esta viva
la voluntad de huir del mundo, y, sin
embargo, esta indiferencia oculta, a su
vez, este amor a la locura de la Cruz en
algo asi como la modestia diaria de una
normal razonabilidad del estilo de vida.
Desde esa indiferencia, San Ignacio

puede renunciar incluso a las manifes-
taciones de la gracia mistica —Dios esta
también mas alla del mundo de viven-
cias del mistico—, puede renunciar al
mistico don de lagrimas, porque el mé-
dico asi lo quiere. San Francisco recha-
z6 indignado el mismo consejo del mé-
dico en un caso parecido.

2.2.2. Buscar y hallar a Dios en todas
las cosas

Resumiendo: tal indiferencia se con-
vierte en un buscar a Dios en todas las
cosas. Como Dios es mayor que todas
las cosas, puede hacerse encontradizo
cuando se huye del mundo, pero tam-
bién en las calles y en medio del mun-
do. Y por eso San Ignacio s6lo conoce
una ley para su eterna inquietud hacia
Dios: buscarlo en todas las cosas, lo cual
significa buscarlo siempre donde quie-
re dejarse encontrar, y significa también
buscarlo en el mundo cuando quiere
manifestarse en ¢l. En este buscar-a-
Dios-en-todas-las-cosas tenemos la for-
mula ignaciana de la sintesis superior de
la division de la espiritualidad, usual en
la historia de las religiones: en espiri-
tualidad mistica de la huida del mundo
y espiritualidad profética del trabajo en
el mundo por mandato de Dios. En esta
formula estan sintetizadas —en el senti-
do hegeliano de la palabra— estas oposi-
ciones. A San Ignacio s6lo le importa el
Dios de mas alla de todos los mundos,
pero sabe que este Dios, precisamente
por ser el Dios de mas alla del mundo y
no solo la antitesis dialéctica del mun-
do, puede dejarse encontrar también en
el mundo, cuando su soberana voluntad
nos impone el camino hacia el mundo.

Si prescindimos de la coloracion ex-
cesivamente griega de los conceptos,
encontramos el problema de la dialécti-
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ca entre huida del mundo y afirmacién
del mundo en la dialéctica de los con-
ceptos cristiano-medievales de contem-
platio y actio, vita contemplativa y vita
activa. La contemplatio es una entrega
al Dios que es la meta de la existencia
cristiana, es decir, al Dios de una vida
supramundana. La actio es el cumpli-
miento de la tarea intramundana, inclu-
so de la moral natural. Desde esta inter-
pretacion de la definicion de estos
conceptos comprendemos la férmula de
la ignaciana afirmacion del mundo, na-
cida en el circulo de sus primeros disci-
pulos: “in actione contemplativus™. San
Ignacio busca sélo al Dios de Jesucristo,
al Absoluto libre y personal: contem-
plativus. Y sabe que puede buscarlo y
encontrarlo también en el mundo, si asi
le agrada a €l: in actione. Y asi en la in-
diferencia esta dispuesto a buscarle a ¢l
y so6lo a él, siempre a €l solo, pero en to-
das partes, incluso en el mundo: in ac-
tione contemplativus. |...]

Conclusioén

En medio de sangrientas persecuciones
y expulsado de los lugares de su activi-
dad, a principios del siglo III, escribid
San Clemente de Alejandria sus
Stromata. Y en esta situacion de des-
gracia escribe en el libro VII la idea ma-
ravillosa de que el cristiano tiene que ser
kosmios kai hyperkosmios, mundano y
supramundano, y ambas cosas simulta-
neamente. Estas palabras pueden servir-
nos de amonestacion para nuestra pro-
pia actitud en esta época: somos
cristianos, es decir, vivimos del Dios de
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mas alla de todos los mundos y vivimos
dentro de él. En él esta el centro de nues-
tra existencia cristiana. Por eso esta
existencia no puede ser conmovida,
aunque parezca que empieza atardecer
en Occidente. La Cruz de Cristo perte-
nece a nuestra existencia cristiana, y el
hecho de que nos salga al paso en nues-
tra vida personal no es, para nosotros
cristianos, un fracaso de nuestra verda-
dera vida, sino la afliccion necesaria de
quien no tiene ni quiere tener morada fi-
jaen la tierra, porque esta de camino ha-
cia el Dios de mas alla de toda plenitud
intramundana, por que es un /yperkos-
mios.

Y, sin embargo, segin San Clemen-
te, debemos ser kdsmioi: entrar, por la
fuerza de nuestra superioridad sobre el
mundo, en el mundo y en sus tareas, en-
viados por aquel con quien somos uno
en una vida mistica. Kosmios kai hyper-
kosmios.

Hacia esa actitud pueden introdu-
cirnos la espiritualidad y mistica ig-
nacianas. La ignaciana afirmacion del
mundo no es optimismo ingenuo ni un
establecerse en el mundo, como si tu-
viéramos en €l el centro de nuestra vi-
da. La ignaciana alegria del mundo na-
ce de la mistica de la unién con aquél
con quien hemos sido hechos uno en la
locura de la Cruz. Y cuando hemos en-
contrado al Dios de la otra vida, esa ac-
titud irrumpe desde la honda intimidad
de Dios hasta el mundo y obra mientras
es de dia y sale hasta las tareas de la ho-
ra de este mundo, y asi precisamente tra-
bajando espera con anhelo la llegada del
Sefior.




EL “MAS” (MAGIS),
UNA CLAVE DE LA ESPIRITUALIDAD IGNACIANA

Desde el comienzo de los Ejercicios, en el Principio y Fundamento, la pala-
bra “mas” aparece para indicar la disposicion basica del ejercitante para el
encuentro con Dios. Porque Dios es siempre mayor, “semper maior’, como,
con expresion agustiniana, Erich Przywara tituléd su obra magna sobre los
Ejercicios. Este Dios, siempre mayor que nuestros pensamientos o nuestras
acciones, pide que se busque su mayor gloria. Por esto, las Constituciones
de la Compariia de Jesus proponen continuamente la mayor gloria de Dios,
el mayor servicio, como horizonte de busqueda y de decision en las distintas
realizaciones de su mision. Con los afos, “ad maiorem Dei gloriam” (AMDG)
se ha convertido en un lema muy conocido y familiar, aunque no siempre
comprendido o bien comprendido.

Cuando en 1966 se le pidié a Karl Rahner una conferencia sobre el lema
“Ad maiorem Dei gloriam”, realizé un amplio analisis historico y teoldgico
que termind en la publicacion que ahora reproducimos con sélo algunas

omisiones, como ya hemos indicado al comienzo de este cuaderno, que no
modifican la esencia del pensamiento y de la exposicién rahneriana. Es de
agradecer que el tedlogo haya emprendido la tarea ardua de desentrafiar el
sentido de esta expresion esencial de la espiritualidad ignaciana, porque
ayuda de este modo a una mas profunda penetracién del mensaje espiritual
de los Ejercicios Espirituales, del fin de la Compania de Jesus y, en general,
de la espiritualidad ignaciana.






LA APERTURA HACIA EL DIOS CADA VEZ MAYOR

Es bien conocido que las palabras Ad maiorem Dei gloriam, A mayor
gloria de Dios, constituyen el lema de San Ignacio, de la Compafiia de
Jesus y de sus Constituciones. También es bien conocido que ese lema
corresponde aproximadamente a la idea de “mas” o “mayor servicio y
alabanza” (de Dios o de Cristo, etc.), que aparece en el libro de los
Ejercicios y en las Constituciones. Se ha considerado siempre a ese
lema como la maxima en que se expresa la esencia de los jesuitas, de
su Orden y de su espiritualidad. Pero, en el fondo, es una expresion
muy oscura. Por eso resulta muy razonable que reflexionemos sobre
él. Esas reflexiones afectan ademas a una cuestion fundamental del

cristianismo en cuanto tal.

No podemos intentar en este lugar exponer los precedentes histori-
cos de nuestra cuestion. Mas bien se ha de tratar en primer lugar, y
como punto de partida de nuestras reflexiones, de la aporia de este
lema. A continuacion haremos, en segundo lugar, unas advertencias
previas. En tercer lugar se aludira a la situaciéon en que, dentro de la
historia del pensamiento, se ha de situar este lema. En cuarto lugar se
tratara de su sentido. Y en quinto lugar, de los peligros que se encie-
rran en una actitud como la expresada en este lema.

1. DIFICULTADES DEL LEMA “AD MAIOREM DEI GLORIAM”

1.1. Todo cristiano ha de buscar
la mayor gloria de Dios

Si consideramos el lema detenidamen-
te, como cristianos, se nos muestra co-
mo enteramente inapropiado para ex-
presar lo que es caracteristico de una

determinada Orden. Es claro, en primer
lugar —y todo el mundo lo ha de admi-
tir sin objetar—, que todo santo y todo
cristiano esta obligado a lo que se dice
en esa maxima. No existe santo que no
gjercite y quiera ejercitar virtudes he-
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roicas. Y en el concepto de virtud he-
roica se incluye evidentemente que el
interesado quiere hacer lo mejor, lo he-
roicamente mejor. Con otras palabras: la
decision de hacerlo todo para mayor
gloria de Dios, parece poder implicar
unicamente lo que ha de ser norma de
todo aquel que tiende a la santidad. Mas
aln, todo cristiano esta obligado a ten-
der a la santidad —como lo ha afirmado
recientemente y con insistencia el
Concilio Vaticano II (Constitucion so-
bre la Iglesia, cap. 5). Porque conforme
a la doctrina del Evangelio todo hombre
ha de amar a Dios con todo su corazon
y con todas sus fuerzas. Tal vez no lo ha-
ce todavia, tal vez no haya logrado atin
concretamente integrar todo su ser, to-
das sus fuerzas, toda su vida y todas sus
aspiraciones en un amor total a Dios;
pero en el fondo estaria en grave peca-
do si hubiese decidido, a ciencia y con-
ciencia y como principio de su vida, ne-
gar a Dios ese amor maximo. [...]

1.2. Dios no busca en todo
momento su mayor gloria

Cabe considerar la aporia de este lema
desde otro punto de vista. Si somos sin-
ceros y prescindimos de convenciona-
lismos ascéticos, si superamos, por
ejemplo, el habito con que en circulos
piadosos se habla tan facilmente de san-
tidad, de aspiracion a la perfeccion, de
voluntad de hacer lo mejor, en ese caso
unas palabras como maior Dei gloria
nos deben producir propiamente un pro-
fundo espanto. ;No es el hombre una
criatura finita y un pecador? Y si es am-
bas cosas, ;puede existir para mayor glo-
ria de Dios? Hay todavia mas: en el tra-
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tado teoldgico De Deo uno (sobre el
Dios uno) se ensefia que no se puede de-
cir que Dios haya creado el mejor mun-
do posible. Por tanto no busca en todo
tiempo y en todo lugar su mayor gloria.
Dios es —si cabe hablar asi— el realista
plenamente sobrio, que quiere esto y
aquello, y lo ve y lo acepta en cuanto tal
en su finitud, en su limitacion, tan finito
como es y tan superable como podria ser.
[...] Cabria incluso decir que ese lema
es tipico del comienzo de la Edad
Moderna, que esta inspirado por el espi-
ritu del Renacimiento. Da la impresion
de ser el lema de un hombre que se sien-
te como el perfeccionador del mundo y
con tal conciencia pretende instaurar el
Reino de Dios y de esa forma dar gloria
a Dios. [...] Si tenemos una conciencia
viva —y en cuanto la tenemos— de que es
don de Dios lo que podamos hacer para
gloria de Dios, ;podemos entonces ha-
blar con tanta facilidad, con tanto animo,
con tanta conviccion, de nuestras posi-
bilidades de hacer algo para mayor glo-
ria de Dios, o debemos decir mas bien
con el salmista que Dios ha de mirar pa-
ra que su nombre no sea blasfemado en
el mundo al menos por nosotros? [...]

1.3. Limitaciéon y ambigiiedad de
lo que podemos ofrecer a Dios

Todo lo que el hombre puede hacer en
el mundo es considerado o como pro-
fano, o al menos como ambiguo. Ya no
se ve con tanta facilidad, como lo veia
el hombre de los siglos pasados, qué es
lo que “mas” conduce a la gloria de
Dios. Porque ese Dios a quien hemos
de glorificar en este mundo, es el
Incomprensible que esta esencialmente




por encima de todo lo que existe, de to-
do lo que podemos experimentar y ha-
cer. De forma que todo lo que en el
mundo podamos ofrecerle para su glo-
ria externa, nos parece hoy en dia tan
infinitamente distante de Dios, tan am-
biguo, tan incontrolable, que no nos re-
sulta —o no deberia resultarnos— tan fa-
cil decir: lo que ahora voy a hacer es
para mayor gloria de Dios. Més bien,
visto lo que somos, deberiamos decir:

es de esperar que tenga alguna relacion
con Dios.

Por tanto, desde distintos puntos de
vista resulta que las palabras ad maio-
rem Dei gloriam no son tan claras y evi-
dentes como podrian parecer a una per-
sona piadosa, tal vez porque pertenecen
asu vocabulario tradicional. Antes de se-
guir adelante y pasar a la consideracion
del sentido de esa maxima, se han de ha-
cer algunas observaciones previas.

2. CONDICIONAMIENTOS Y LIMITACIONES DEL LEMA

2.1. Condicionamiento histérico

Toda actitud, toda idea, toda fisonomia
espiritual concreta ha nacido en la
Iglesia en una determinada situacion
histérica condicionada por el tiempo.
Esa situacion pasa, mientras que la idea
o actitud puede sobrevivir. Esa situacion
de origen estd condicionada historica-
mente; pero en la Iglesia de Dios, en la
auténtica vida de la Iglesia de Dios, lo
que ha nacido en esa situacion no es al-
go que haya de pasar necesariamente
con ella. Seria un error no querer ver el
condicionamiento temporal de la situa-
cion en que encontrd su formulacion
precisa la maxima ad maiorem Dei glo-
riam, como flamante lema del espiritu
de la Compatiia de Jests. Pero de ello
no se deduce que ese espiritu haya de
pasar. El franciscanismo procede de una
situacion de la historia del pensamien-
to, y aun de la historia de la economia,

que es la del primer renacer de la civili-
zacion urbana. El monaquismo procede
de una situacion perfectamente deter-
minada de la historia del pensamiento y
de la economia de Egipto. El Papado, al
definir su infalibilidad, entroncé en una
situacion historica del pensamiento del
siglo X1x, la de la afirmacion del pensa-
miento monarquico frente al ideal del li-
beralismo pseudodemocratico, que
constituia entonces una amenaza devas-
tadora. Sin esa atmosfera, sin ese cam-
po abonado de una determinada situa-
cién, es imposible que nazca nada, ni
siquiera en la Iglesia. El mismo Jests en
su mensaje habla en una situacion —y
apoyado en una situacion— que ha en-
contrado previamente. Y esto hasta tal
punto, que es preciso prestar gran aten-
cion para poder percibir que ha nacido
con ese mensaje algo que en ultimo tér-
mino es radicalmente nuevo. De estas
consideraciones podemos sacar la con-
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secuencia de que debemos prestar aten-
cion y valorar sin prejuicios el cuadro
historico de esas situaciones de origen
dentro de la vida de la Iglesia; y, sin em-
bargo, podemos estar persuadidos de
que en ellas ha nacido algo que no esté
histéricamente condicionado en el mis-
mo grado que otras actitudes y modas,
que nacen y pasan. [...]

2.2. Una institucion sélo puede
realizar el ideal de manera
limitada

A esta primera hay que afiadir una se-
gunda observacion, que resulta necesa-
ria si queremos valorar el lema de la
mayor gloria de Dios, aunque no sea
mas que como divisa de una determina-
da Orden. Un grupo social sélo puede
realizar de forma muy limitada, en el
término medio de sus miembros, lo que
es caracteristico. De forma muy abs-
tracta y aprioristica cabe decir: no es ab-
solutamente necesario que cada uno de
los miembros de una gran comunidad
sea siempre representativo del espiritu

3. CONTEXTO HISTORICO DEL LEMA

propio de esa comunidad. Pretenderlo
seria un falso e infantil idealismo, que
ademas en el fondo seria ridiculo. [...]

2.3. Lo mas sublime es siempre
lo mas peligroso

Hay todavia una tercera observacion,
que conviene quede bien clara en este
contexto: lo mas sublime es siempre al
mismo tiempo lo mas peligroso, lo mas
susceptible de ser mal interpretado y
también necesariamente lo que siempre
queda entendido solo a medias. El espi-
ritu magnanimo, las ideas amplias, la
profundidad de un hombre y de una
Orden es necesariamente aquello de que
menos se habla, pero que mas se vive,
lo que queda herido y amenazado por el
exceso de palabras agudas y piadosas,
cosas las dos llenas de peligros. Un le-
ma asi puede facilmente degenerar en
un dicho que todos repiten y al que to-
dos se remiten. Con ello pierde su au-
téntico peso, y de ser la cosa mas repe-
tida, pasa a ser la cosa menos
comprendida.

3.1. Ignacio de Loyola, un
hombre moderno

Pasemos ahora a la situacion en que
dentro de la historia del pensamiento se
encontraba San Ignacio, y que posibili-
t6 el nacimiento de este lema. Por su tra-
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dicion espafiola Ignacio es en muchos
aspectos un hombre de la Baja Edad
Media, de la devotio moderna, que en el
fondo pertenece al “otoilo de la Edad
Media”. Pero, sin embargo, es en tltimo
término un verdadero hombre de Edad
Moderna. Al afirmar esto hay que vol-




ver a hacer una distincion: hay una Edad
Moderna que en la actualidad se apro-
xima poco a poco a su fin —como ha
afirmado Romano Guardini—, y otra
Edad Moderna que comenzé en los
tiempos en que vivia San Ignacio, y que
ya no cesara: es la época de lo racional,
de lo planeado, de las ciencias natura-
les, de la técnica. En ese momento de
transicion aparece Ignacio, precisamen-
te en el momento en que comienza la
transicion hacia el sujeto, hacia el pro-
blema soterioldgico, subjetivo y vital
sobre el “Dios propicio” precisamente
para mi, la transicién de lo cosmocén-
trico hacia lo antropocéntrico —como di-
ria J. B. Metz—, la transicion hacia el
hombre, que se maneja a si mismo y a
su mundo para orientarlos hacia un fu-
turo abierto por medio de una planifica-
cion racional, la transicion hacia la mi-
sion en la Iglesia y para la Iglesia,
concebida subjetivamente como come-
tido y tarea. Naturalmente, en toda épo-
ca han existido hombres apostolicos;
pero lo especifico de la relacion del
apostol con la Iglesia, tal como aparece
en San Ignacio, no habia existido en
tiempos anteriores.

3.2. Ignacio, un hombre que
supera lo moderno

Y aunque Ignacio vivi6 en medio de esa
inflexion de la historia, fue, sin embar-
go, al mismo tiempo quien hasta cierto
punto salvo para la posteridad lo que es-
taba condicionado a ese mundo moder-
no. Esto se manifiesta por ejemplo, en
el hecho de que, a pesar de su preocu-

pacion subjetiva por la salvacion, a pe-
sar de la preponderancia que en ¢él tiene
la espiritualidad “subjetiva” sobre la
“objetiva”, a pesar de que la Orden por
¢l fundada no es ya colectivista en el
mismo grado en que lo eran las Ordenes
medievales, a pesar de todo ello, Ignacio
es el hombre de la Iglesia, el hombre del
sentire cum ecclesia. Y si lo es, 1o es a
pesar de todo; porque lo que se le im-
ponia originaria e histéricamente como
algo para ¢l inevitable, no era la Iglesia,
sino el sujeto en sentido moderno. Ese
sujeto en sentido moderno es en San
Ignacio, a pesar de todo, eclesial: no
subjetivo a la manera de Calvino o de
Lutero; aunque en su problema religio-
so subjetivo sobre la salvacion experi-
mentd exactamente lo mismo que
Lutero, y se preguntd de una forma tan
radical como €1, si existia 0 no un Dios
propicio. Precisamente por esto, porque
Ignacio es un hombre moderno en este
sentido en que al mismo tiempo supera
lo moderno, da por una parte a veces la
impresion de arcaico; pero es, por otra,
mucho mas que un simple representan-
te de una determinada época. Sin em-
bargo, hemos de evitar hacer de esta
verdad algo absoluto, si queremos to-
mar realmente en serio la historicidad de
un hombre, de su conocimiento de la
verdad y de su actitud espiritual.

Ha sido necesario hacer estas refle-
xiones previas contenidas en el tercer
punto para poder ver que existe una jus-
tificacion para pretender descubrir en
San Ignacio, o en su lema de la maior
Dei gloria, algo que no ha sido dicho
por todos siempre.
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4. EL SENTIDO DEL LEMA

4.1. Entrega, obediencia e
indiferencia

Por esta razon se ha de intentar ahora
decir algo sobre el sentido del lema, y
con ello entramos en el verdadero pro-
blema. Se han de analizar en primer lu-
gar los elementos de la actitud que que-
da expresada en este lema. Daremos asi
con un elemento determinado que a
nuestro parecer es el mas caracteristico
de la actitud expresada. Ese elemento
caracteristico debera ser considerado
con mayor atencion.

El que dice que quiere vivir, actuar,
sufrir, etc., para mayor gloria de Dios,
afirma en primer lugar que desea tener
y cree tener la absoluta voluntad de en-
trega a la soberana voluntad de Dios. El
primer elemento de semejante actitud
es, por tanto, la obediencia frente a Dios
y la indiferencia necesaria para ello, pa-
ra usar una formulacion basada en los
Ejercicios. El hombre est4 dispuesto a
hacer la voluntad de Dios, y sabe que al
hacerlo glorifica a Dios, a sus designios
y a sumajestad. Pero quien declara que
es obediente frente a Dios, que se ma-
nifiesta en su doxa [su gloria] y quien,
al hablar de la mayor gloria de Dios, es-
tima que naturalmente se dan cosas que
han de ser valoradas, seleccionadas y
s6lo entonces realizadas conforme a ese
criterio, y que la mayor gloria de Dios
se manifiesta en esa valoracion, selec-
cion y realizacion, no puede olvidar que
¢l mismo ha sido objeto de una disposi-
cion. Este es el segundo elemento. [...]
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4.2. Ser objeto de disposicion
divina

Para entender bien el lema se ha de te-
ner en cuenta desde el primer momento
que ser ya objeto de disposicion es uno
de sus elementos integrantes. No somos
nosotros quienes sencillamente pode-
mos disponer la mayor gloria de Dios,
sino que Dios —tal vez ya previamente—
ha dispuesto de nosotros para su menor
gloria. El intento de salvar el principio
diciendo que someterse humildemente a
esa voluntad de Dios es ya la mayor glo-
ria de Dios, salva el principio desde un
punto de vista formal, pero con ello na-
da cambia desde el punto de vista facti-
co. El hombre se pregunta por la mayor
gloria de Dios como quien dispone,
mientras al mismo tiempo es ya objeto
de disposicion.

4.3. La inestabilidad o apertura
constantes

Un principio que haya de afirmar estas
dos cosas, afirma también al mismo
tiempo que en ese ser objeto de dispo-
sicion se da una inestabilidad, que la
obediencia tiene un elemento propio
que es variable e historico. Expresado
en otros términos para sintetizar los tres
primeros elementos: en la frase “quiero
ordenar mi vida a la mayor gloria de
Dios”, el hombre dice tres cosas:
Primero: espero un mandato de Dios y
pregunto abiertamente en qué ha de
consistir ese mandato. Segundo: en lo




esencial ese mandato ya ha sido dado;
lo quiera o no, ya se me ha impuesto de
forma que yo ya no soy en todas las co-
sas el llamado y el preguntado; el cam-
po de mi eleccion para mayor gloria de
Dios ha quedado ya previamente limi-
tado. Tercero: ese llamamiento, como
ya realizado por Dios o como todavia
abierto, cambia. [...]

4.4. Disposicion de Dios y
planificaciéon personal

Sin embargo, el hombre puede ver de
forma impresionante, realizar y calcular
que ese ser objeto de disposicion y sus
cambios se basan en la mas grande y
mas amplia posibilidad de disposicion
de Dios, y también en la del hombre.
Con ello pasamos al cuarto elemento. El
hombre es esencialmente un ser que
puede planear y vivir las circunstancias
que previamente han proyectado su vi-
da anterior y sus hechos, pero al mismo
tiempo ha de aceptar lo que sobreven-
ga. Si se dijese en consecuencia que pla-
near consiste precisamente en aceptar lo
que Dios envia a uno, se falsearia pro-
piamente el concepto de planear; por-
que respecto a lo que Dios nos envia no
podemos preguntarnos si es para mayor
o menor gloria de Dios: lo tnico que he-
mos de hacer es aceptarlo. Con otras pa-
labras: el concepto de la maior Dei glo-
ria contiene realmente la planificacion
expresa, refleja y consciente de nuestra
vida, aunque el hombre sea y deba ser
el ser que debe dejar que dispongan de
¢l, el ser que acepta, y el que en cierto
sentido no puede planear. Lo mas ca-
racteristico de este cuarto elemento im-
plicado en la maior Dei gloria, consis-

te en la mas amplia apertura de la posi-
bilidad de disposicion por parte de Dios
y por parte del hombre, conocida ex-
presamente y firmemente mantenida. Al
estudiar el lema hay que pensar que di-
ce “ad maiorem Dei gloriam”. La maior
Dei gloria no es tanto lo que es realiza-
do, cuanto aquello que sirve de reci-
piente a nuestros hechos, para por ello
superarlos inmediatamente.

4.5. La novedad de lo antiguo

Vamos a considerar con mas atencion
este cuarto elemento. En primer lugar,
lo implicado en ¢l no se ha dado siem-
prey entodo lugar en cada hombre. Con
ello volvemos a la problematica, a la
que ya aludiamos en las consideracio-
nes previas. Cabria establecer el si-
guiente lema: o las palabras maior Dei
gloria expresan algo que es esencial-
mente cristiano y en tal caso ha debido
darse en todo cristiano y en toda vida
cristiana, o afirman algo que no perte-
nece a la existencia cristiana en cuanto
tal, y en tal caso es automaticamente in-
diferente: tan indiferente como que San
Ignacio usara vestidos de lana o de hi-
lo. Pero esta argumentacion es, como ya
se ha visto, falsa. Hay cosas esencial-
mente cristianas que en un cierto senti-
do han tenido que darse dondequiera
que se haya dado cristianismo, y que,
sin embargo, no han tenido por qué exis-
tir y ser siempre percibidas con la mis-
ma concepcion concreta, ni con la mis-
ma expresa actualidad. Nuestro cuarto
elemento es una de esas realidades.

Este hecho se podria formular de la
siguiente manera: en nuestro caso la
subjetividad del sujeto pasa a ser tema
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para el mismo sujeto, y no simple mo-
do de su realizacion factica. Esto es al-
go tipico de la Edad Moderna: el cris-
tiano se da cuenta de que lo que hace,
de que lo que se le impone queda esen-
cialmente por debajo de sus posibilida-
des de realizacion de una vida cristiana.
Por ello situara su decisién concreta en
la ilimitada amplitud de otras posibili-
dades cristianas, y asi se reconocera a si
mismo como sujeto no sélo de lo facti-
co, sino también de lo ulteriormente po-
sible, y tomara posesion de si mismo y
para si mismo en cuanto tal sujeto. Y so-
lamente entonces, y precisamente por
ello, se preguntara propiamente qué es
lo que aqui y ahora es para mayor glo-
ria de Dios. [...]

4.6. Dos casos historicos:
Francisco de Asis e Ignacio de
Loyola

Por otro lado, este cuarto elemento tie-
ne una funcidn critica respecto a la fac-
ticidad de la decision. Para verlo mas
claro comencemos con un ejemplo: en
la vida de San Francisco de Asis cuenta
San Buenaventura que San Francisco
tuvo el don de lagrimas y que en su me-
ditacion mistica comenzaba inmediata-
mente a llorar de tal forma, que un mé-
dico hubo de advertirle que si
continuaba llorando de esa manera, se
quedaria ciego. San Francisco de Asis le
contesto: “;Qué me importa perder los
0jos que me son comunes con los mos-
quitos?” Cuando se advirtio a San
Ignacio de ese mismo peligro, procurd
poner dique a su corriente mistica de 1a-
grimas. Nos es imposible calificar a una
u otra actitud de “mas cristiana” o de
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“mas santa”. Tampoco podemos expli-
car la actitud de San Ignacio por razo-
nes que en el fondo, por carecer de toda
comprension para semejante don misti-
co, hacen mas facil de ver que San
Ignacio contestase asi. A quien puede
derramar lagrimas en un rapto mistico
la respuesta de San Francisco le parece
propiamente la evidente. Naturalmente,
San Francisco, si Dios le hubiera retira-
do ese don de lagrimas, habria dejado
que se dispusiese de €l y habria queda-
do contento. Pero, en el momento en
que Dios se le da de esta manera, no mi-
ra a derecha ni a izquierda, sino que re-
aliza ese don gratuito de Dios, esa dis-
posicion de Dios sin la menor reflexion,
en cierto sentido cabria decir que inge-
nuamente. En Ignacio la cosa es distin-
ta: en ¢l el sujeto ha despertado a si mis-
mo de una manera mucho mas intensa
y radical, se ha distanciado de todas las
cosas de una manera realmente inaudi-
ta, se ha retirado en cierta medida de esa
concrecion de la realizacion de su pro-
pia existencia, se ha enfrentado consigo
mismo y se ha preguntado: ;es esto re-
almente lo mas acertado? Es evidente
que es bueno, pero jes para mayor glo-
ria de Dios? La realizacion concreta de
la existencia —aun concebida como que-
rida, tal vez aun como ofrecida, y en to-
do caso como dispuesta y permitida por
Dios— queda contrapuesta expresamen-
te a una norma superior, y con ello, na-
turalmente, el sujeto se distancia de ella.
Esto no lo hace, ni necesita hacerlo, to-
do el mundo. Esto no lo han hecho en
ese mismo sentido todos los santos. Esto
ni siquiera podemos hacerlo siempre, y
no porque, como dird el mismo San
Ignacio, hay muchas cosas que son ya




de una manera y no pueden ser cambia-
das, y, por tanto, no son objeto de nues-
tra eleccion, sino sencillamente porque
una reflexion absoluta, una absoluta so-
berania subjetiva del sujeto, aun respec-
to a lo que puede ser elegido o cambia-
do, implicaria pretender gozar de una
libertad y de una posibilidad de decision
que no tiene la criatura.

4.7. La experiencia pastoral y la
de los Ejercicios Espirituales

Todo sacerdote experimentara de conti-
nuo esto en su vida pastoral. Encontrara
de continuo hombres que en su espiri-
tualidad acaban neurdticos como conse-
cuencia de su superreflexion, porque to-
do lo encuadran en el espacio vacio de
otras posibilidades mas grandes y cam-
biantes, y por esa actitud quieren ele-
girlo todo de nuevo continuamente “pa-
ra mayor gloria de Dios”. Esos hombres
pierden una cierta despreocupacion res-
pecto a su temperamento y a sus ten-
dencias. Pero esto nada quita al hecho
de que este cuarto elemento implique
una funcién critica respecto a la factici-
dad de la decision ya tomada o de la que
se presenta como inmediata. En este
sentido, en el lema ad maiorem Dei glo-
riam se encuentra encerrada la tipica ac-
titud de eleccion con todo lo que el li-
bro de los Ejercicios dice sobre los “tres
binarios”, las “tres maneras de humil-
dad”, etc. Cabria objetar que todo cris-
tiano deberia realizar libremente su sal-
vacion y, por consiguiente, elegir. Y si
ha elegido debidamente, es sefial de que
ha aplicado los verdaderos principios de
eleccion, que, por lo demas, es claro que
debe conocer de alguna manera. Todo

esto puede ser verdad. Sin embargo, se
da esa extrana actitud de eleccion, ese
retirarse a un punto absoluto para sope-
sar desde ¢l reflejamente lo que se ha de
hacer. Y esa logica existencial de la elec-
cién se da en San Ignacio en un grado
tal, que hasta ahora no lo han sabido al-
canzar los moralistas. Da la impresion
de que siempre se presupone que la ter-
cera forma de eleccion, el examen ra-
cional —o que el elemento racional en las
otras dos formas de eleccion o momen-
tos de eleccion— es lo decisivo en los
Ejercicios y en la vida cristiana. Y eso
no es verdad. Por el contrario, Ignacio
es el primero, y casi hasta ahora el uni-
co, que ha desarrollado en sus Ejercicios
una logica de eleccion, que ciertamente
se aplica en la préctica lo mejor que uno
puede, porque hay que aplicarla; pero
sin que se haya llegado hasta ahora pro-
piamente a hacer luz sobre sus bases y
presupuestos metafisicos y teoldgicos.
Ignacio conoce realmente un cristiano
que —y esto es enormemente peligroso—
considera, examina y elige soberana-
mente, como un verdadero sujeto de la
Edad Moderna lo que es, y puede ser,
para mayor gloria de Dios. Y es esto pre-
cisamente lo que estd implicado en el le-
ma ad maiorem Dei gloriam.

4.8. Una ética existencial

Con ello aparece por otro lado la im-
portancia que este lema tiene para una
ética existencial propia de nuestro
tiempo. No es verdad que todo se pue-
da deducir de manera racional. No es
verdad que el individuo, con sus pecu-
liaridades y en su decision, no sea mas
que un caso particular de unos princi-
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pios generales y abstractos. [...]. Sies-
to fuese asi, en la comprobacion de la
vocacion religiosa estaria de sobra to-
do el sistema de eleccion de San
Ignacio con sus sutiles reglas, con su
“consolacion sin causa precedente”,
etc. En tal caso bastaria con decir:
“Querido amigo, si eres un hombre
normal y equilibrado, te basta con te-
ner un verdadero motivo, y tu vocacion
es segura. Puedes jugarte la cabeza a
que es asi. Has aprobado tu examen
preuniversitario, eres una persona ra-
zonable que ofrece garantias suficien-
tes de poder sobrellevar el celibato: si
tienes un verdadero motivo, ya lo sa-
bes”. Si el interesado contestase:
“Evidentemente, no pretendo ser un
hombre rico. No aspiro a una vida es-
pecialmente comoda, quiero hacer al-
go para Dios”, no cabria otra cosa que
darle un abrazo y decirle: “;Tienes vo-
cacion!”. Hay que comparar con esto el
complicado y prolijo “aparato” de San
Ignacio para la eleccion de vida en los
Ejercicios: con ello quedara claro que
el Santo tenia una concepcion de la de-
cision existencial y de su modo de pro-
ducirse completamente distinta de la
que aparece en semejante racionalis-
mo.

En San Ignacio, tanto en los
Ejercicios, como de forma méas concen-
trada en el lema ad maiorem Dei glo-
riam, se da realmente algo que cabria
calificar de actitud ético—existencial del
hombre, que implica apertura a lo que
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no puede ser alcanzado ni deducido por
via racional, abstracta y esencial.

4.9. La libertad de los hijos de Dios

Si pensamos ahora que esa maior Dei
gloria, cuando uno la quiere realizar, es
y ha de ser en tlltimo término un don de
Dios, aparece como realmente conteni-
do en ese lema la apertura a un amor
personal de Dios que no puede ser ob-
jetivamente transmitido de manera ob-
jetiva. Aparece como contenido real-
mente en el lema el fin del legalisrno y
la libertad de los hijos de Dios en el
Espiritu de Cristo. Se manifiesta en cier-
to sentido lo que es caracteristico de la
disposicion de Dios en cuanto tal, que
no es susceptible de ser transmitida por
medios objetivo-mundanos ni jerarqui-
cos; de una disposicion que realmente
puede y debe ser llamada “la mejor”
precisamente porque es la misma liber-
tad de Dios en su soberana disposicion.
Y solamente cuando alguien se siente
llamado y se abre a esta disposicion,
puede decirse de €l que vive en el Nuevo
Testamento. Esto, naturalmente, no
quiere decir que el cristianismo haya co-
menzado a existir con la actitud moder-
nay subjetiva —en el mejor sentido de la
palabra— de San Ignacio; pero es claro
que con ella aparece por primera vez al-
go especificamente cristiano en su per-
ceptibilidad y realidad expresa y perci-
bida en cuanto tal.




5. LOS PELIGROS DE ESTE LEMA

5.1. Actitud refleja y pérdida de la paz

Para terminar hay que decir algo sobre
los peligros de esta actitud. Primero, es-
ta actitud es extremadamente refleja y
subjetiva, no en el sentido de que no ha-
yan de ser observadas las normas de la
ley natural y de la ley positiva, sino en
el de que el sujeto se situa a una distan-
cia casi radical de toda concrecion del
hombre, y sélo asi mide, juzga, critica,
pasa por alto, rechaza, vuelve a elegir,
etc., lo concreto, tomando como medi-
da la absoluta posibilidad de la gloria de
Dios. Esta actitud naturalmente conlle-
va el peligro de ser mortal para la des-
preocupacion, originalidad y esponta-
neidad del hombre, necesarias tanto
desde el punto de vista humano como
cristiano. El hombre es incapaz de al-
canzarse adecuadamente a si mismo en
su reflexion. Quien intenta hacerlo,
quien pretenda hacerlo adecuadamente,
se destruiria a si mismo como hombre y
como criatura y en el fondo pretenderia
ser Dios. Lo impensado, lo incontrola-
do es un ingrediente esencial del hom-
bre; y en ese sentido la actitud aqui des-
crita constituye un peligro para esa
espontaneidad originaria del hombre,
para la paz en la que el hombre confia
vivir consigo mismo. [...] Quien se pre-
gunta continuamente: {es esto para ma-
yor gloria de Dios?; quien no procura al
mismo tiempo la espontaneidad de un
entusiasmo inmediato y no reflejo en lo
que estd haciendo precisamente en ese
momento, ése, ciertamente, no realiza
de esa forma la mayor gloria de Dios.

5.2. Un racionalismo desequilibrado

Con frecuencia se echa en cara a los je-
suitas que son racionalistas. Esto no es
necesariamente un reproche. El raciona-
lismo es una actitud tan correcta como
cualquier otra. Pero lo curioso es que
Ignacio, en fuerza de su iltimo impulso,
en fuerza de su personalidad mistica, ve
que la absoluta soberania de Dios en ma-
nera alguna puede identificarse adecua-
damente con un determinado hecho u
omision del hombre. Y a partir de esa
arrolladora experiencia de un Dios siem-
pre mas grande, ve que el hombre ha de
preguntarse siempre en todo lo que ha-
ce, aunque sea ya bueno, si no podria ha-
cer algo mas grande, menos despropor-
cionado a Dios. Esa actitud nacida al
mismo tiempo de un irracionalismo mis-
tico y de un verdadero existencialismo,
si no es originaria y no es llevada a la
practica con espontaneidad, puede dege-
nerar en un racionalismo falsamente
equilibrado. Sin embargo, este escepti-
cismo propiamente ignaciano frente a lo
que se ofrece y se da en una circunstan-
cia de lugar y tiempo, tiene precisamen-
te por funcion dejar a Dios la tltima pa-
labra. Con todo, es utilizado con
frecuencia para trastocarlo todo con afan
racionalista, para destruir el entusiasmo
espontaneo, bello e ingenuo en el mejor
y santo sentido de la palabra.

5.3. “Escepticismo aristocratico”

Es tal vez todavia mas claro un tercer pe-
ligro. Consiste en que el “escepticismo
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aristocratico”, como se le podria clasifi-
car, en personas de espiritu burgués y tri-
vial deriva hacia una especie de petu-
lancia y engreimiento, con lo que la
religion automaticamente se seca en un
institucionalismo legalista. Se muestra
uno escéptico frente a cada individuo, se
considera que esto y aquello carece de
importancia, se estima que una determi-
nada cosa no es propiamente lo propio,
y lo que realmente ocurre es que lo ini-
co verdaderamente propio, Dios que dis-
pone de nosotros con su absoluta liber-
tad y gracia, se halla ausente de tal
actitud. Por ejemplo, no se toma dema-
siado en serio las realizaciones de la li-
turgia, porque se sabe que “con todas es-
tas cosas externas propiamente no se
garantiza nada”; en teologia se busca la
posicion menos cortante y mas equili-
brada, que no pueda molestar a nadie. Y
(por qué? Porque se siente uno escépti-
co frente a todo: y, en consecuencia, sur-
ge facilmente la tentacion de mantener
lo institucional en un voluntarismo for-
mal y efectivo, y no porque asi lo exige
una actitud interna, un espiritu interno,
sino porque uno, al no poseer lo defini-
tivo, teme perder incluso lo provisional
si no se lo absolutiza de esta manera in-
correcta. Con eso se produce la falta de
entusiasmo auténtico, espontaneo, lleno
de amor, que con notable frecuencia sa-
le malparado. Actualmente son muchos
los coloquios sobre temas del espiritu,
muchas las iniciativas llenas de amor,
mucho el celo apostélico —fanatico en el
mejor y mas santo sentido de la palabra—
que no se atreven a levantar la voz ni a
expresarse publicamente. jCon cuanto
cuidado se procura que no se trasluzca
nada de lo que con amor se lleva dentro
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del corazén! Esta realidad, que podemos
experimentar con demasiada frecuencia
y que hace de la vida algo tan gris e im-
personalmente equilibrado, naturalmen-
te puede ser indicio de una actitud gran-
diosa: la madurez del santo lleno de
miramientos, pero denuncia también los
peligros a que esta expuesto el continuo
preguntarse por la mayor gloria de Dios.

5.4. Identificar la gloria que
realizamos con el mismo Dios

Ellema de San Ignacio expresa algo sen-
cillo y al mismo tiempo nuevo desde el
punto de vista de la historia del pensa-
miento: que el hombre se atreve a vol-
ver a medir la proporcion que guarda lo
bueno, que estd haciendo y quiere hacer
con su Dios misterioso, inconmensura-
ble, cada vez mas grande; y asi no se li-
mita a dejarse dar, con modestia de cria-
tura sujeta al tiempo, en cada caso lo que
Dios dispone para €l, sino que colabora
en esa funcion del Dios cada vez mas
grande, naturalmente subordinandose a
ese Dios y obrando por El y para El. De
esa forma el hombre vuelve a medir lo
santo que esta haciendo, con lo mas san-
to, que en ultimo término es Dios mis-
mo y solo puede ser inmediatamente re-
alizado por Dios, como dice el mismo
Ignacio. Ad maiorem Dei gloriam signi-
fica, asi, el intento de hacer continua-
mente critica de la gloria de Dios, que
estamos realizando, con el criterio de la
mayor gloria de Dios, que podria ser re-
alizada, para que asi estemos siempre de
nuevo abiertos y dispuestos a realizar en
forma no previsible —es mejor decitlo
ya— otra gloria de Dios que Dios exija de
nosotros en otro momento. |...]




