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Experiencia de Dios y conversion eclesial
en «la persona que se ejercita».
A proposito de las «Reglas para sentir
con la Iglesia»

Santiago MADRIGAL TERRAZAS, ST
. Universidad Pontificia Comillas
Madrid

En el marco de una reflexién sobre la antropologia ignaciana
estas consideraciones fluyen al hilo de este interrogante: ;qué
tipo de persona se desprende de las «Reglas para sentir con la
Iglesia»? En realidad, como hemos de ver, nuestro interrogan-
te es indisociable de esta otra pregunta mas ambiciosa y de ma-
yor alcance: ;qué tipo de sujeto creyente pretenden alumbrar los
Ejercicios Espirituales? Por ello, antes que nada, es oportuno des-
cribir y situar esta pieza literaria, —el tltimo documento del libro
[Ej 352-370]~, en la dindmica de la experiencia mistica disefia-
da por san Ignacio de Loyola. Comenzaremos explanando en un
breve apunte histdrico el significado de la férmula sentire cum
Ecclesia,y, a continuacién, indicaremos de qué modo ese cuerpo

de reglas forma «parte integral del movimiento de los Ejercicios»'.

! P-H. KOLVENBACH, «Pensar con la Iglesia después del Vaticano II»:
CIS. Revista de Espiritualidad Ignaciana 35 (2004), 19-28; aqui: 20; J. Core-
LLA, Sentir la Iglesia, Mensajero — Sal Terrae, Bilbao — Santander 1996.
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Desde estos presupuestos indagaremos en la dimensién mis-
tica y eclesial de «la persona que se ejercita» a la luz de esta hipo-
tesis de trabajo: el grupo de Reglas para sentir con la Iglesia deja
traslucir una visién de la Iglesia que viene a coincidir con lo que
san Ignacio escribi6 (23 de febrero de 1555) acerca del beneficio
singular que supone la incorporacién al cuerpo mistico de la Igle-
sia: «Porque quien no estuviese unido con el cuerpo de ella no
recibird de Cristo N. S., que es su cabeza, el influjo de la gracia
que vivifique su dnima y la disponga para la bienaventuranza»?.

1. Breve apunte histérico sobre las «Reglas para sentir con
la Tglesia»

A la hora de hacer una presentacién esquemdtica de los conteni-
dos de las «Reglas para sentir con la Iglesia», —dieciocho parrafos
breves—, resulta de gran ayuda conocer la fecha aproximada de
composicién del texto final. Existe un cierto consenso en sefialar
un primer grupo de reglas, de la 1 ala 13 [Ej 352-365], que ha-
brian sido redactadas en una fecha anterior a 1535, antes de que
san Ignacio abandonara Paris al finalizar sus estudios realizados
(entre 1528 y 1535) en la ciudad del Sena. El grupo de las cinco
reglas restantes, de la 14 ala 18 [Ej 366-370], habrian sido redac-
tadas en Italia, con posterioridad al afio 1535, pero en cualquier
caso antes de 1541°.

De hecho, yendo a sus contenidos, es notable la diferencia

tematica de uno y otro bloque. El primer bloque ofrece lo que se

2 S.IoNActo DE LoyoLa, Carta al Negus de Etiopia, en: Obras, BAC,
Madrid 1991, 1038. Sobre este texto, véase: S. MADRIGAL, Estudios de eclesio-
logia ignaciana, DDB — Universidad P. Comillas, Madrid 2002, 51-102.

3 Los argumentos que se manejan para hacer estas precisiones cronold-
gicas son de este género: la llamada versio prima de los Ejercicios espirituales,
texto latino fechado en 1541, contiene el documento completo de las 18 reglas,
mientras que el llamado textus coloniensis, que Pedro Fabro ha manejado hacia
1536 en Colonia, solo contiene el grupo de las trece primeras reglas. Para mds
detalles, cf. S. ARZUBIALDE, Ejercicios espirituales de San Ignacio. Historia y
andlisis, Mensajero — Sal Terrae, Bilbao —~ Santander 2009, 917-918.
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puede denominar —en términos de la teologfa actual— una vision
sacramental de la Iglesia, mientras que el segundo agrupa una
serie de materias dogmaticas procedentes del debate suscitado
por la Reforma protestante, que giran en torno a la cuestién an-
tropolégica de la dignidad humana ante Dios*.

El primer bloque de reglas queda enmarcado entre las reglas
1-13, que proponen un principio general de obediencia y sumi-
si6n a partir de una férmula eclesiolégica breve: la Iglesia es «la
verdadera esposa de Cristo», «nuestra santa madre hierdrquica»
[Ej 353), que es «regida y gobernada por el mismo Espiritu y
Sefior que dio los diez mandamientos» [Ej 365]°. Dentro de este
grupo habrfa que distinguir el subgrupo de reglas que se abre con
el verbo alabar (reglas 2-9: [Ej 354-360]), donde se contemplan
bajo esa actitud una serie de prescripciones referentes al culto
y a la piedad que fomentan un obrar cristiano: Ja confesidn y
comunién frecuente, la misa dominical, el oficio divino, la vida
religiosa y mondstica, la veneracion de los santos y el culto de
las reliquias, los ayunos y las vigilias, las peregrinaciones, las
indulgencias, las penitencias internas y externas, para concluir:
«alabar finalmente todos preceptos de la Iglesia» [Ej 361)5.

Aunque en esta serie de reglas resuene la confrontacion
polémica con corrientes ambientales adversas, como la actitud
critica de Erasmo y Lutero hacia la autoridad y la institucién,
el cuestionamiento de la vida religiosa y de practicas piadosas
tradicionales, no son signos de ortodoxia extrema, sino lo que
un buen catélico del siglo XVI hubiera suscrito: recepcién de
sacramentos, votos de religién, preceptos de la Iglesia, devocio-
nes. Ahora bien, con una excepcién, la confesion y comunién

frecuente, que es un subrayado de los primeros jesuitas. Asi lo

4 (Cf. W. LoseR, «Die Regeln des Ignatius von Loyola zur kirchlichen
Gesinnung — ihre historische Aussage und ihre aktuelle Bedeutung»: Geist und
Leben 57 (1984), 341-352.

5 S. MADRIGAL, Estudios de eclesiologla ignaciana, 133-167.

6§ Ibid., 193-204. Prescindimos aquf del subgrupo que conforman las
reglas 10-12, sobre las tres clases de autoridades: tradiciones, teologfa, figuras
carismaéticas y santas (ibid., 226-238).



256 EL SUIETO

indica el historiador protestante G. Maron, que detecta en este
punto una critica al comportamiento habitual de la Iglesia de

la €poca y atribuye a san Ignacio una aportacién decisiva a la
renovacion catélica:

«El programa ignaciano del alabar es un programa de la ve-
neracion de la Iglesia, del amor hacia la Iglesia, de la alegria
en la Iglesia. Es, simultdneamente, un programa de reforma
interno y externo: primeramente, se reclama y se ejercita una
actitud interna que, sin embargo, se halla profundamente liga-
da a realidades e instituciones externas (...). A través de esta
reconcentrada alabanza eclesial la Iglesia es valorada en alto
grado, sustraida a lo terreno y englobada en la esfera de lo di-

vino, de la misma manera que lgnacio aproxima lo divino ylo
eclesial»’.

En suma: la alabanza a Dios, de la que ya se habla en el
Principio y Fundamento de los Ejercicios, pasa a través de la me-
diacidn sacramental de la Iglesia, como expresion de la mistica
realista y encarnada de san Ignacio.

El segundo bloque de Reglas (14-18: [£j 366-370]) es de un
género muy distinto; las cuatro primeras se ocupan de una serie
de cuestiones teolégicas mencionadas en la primera (predesti-
nacion, fe, gracia) y quedan sujetas a este principio: «es mucho
de advertir en el modo de hablar y comunicar de todas ellas»
[£] 366]. Asi las cosas, la regla 15 trata de la predestinacién, nd-
cleo de la fe calvinista; la regla 16, de la fe y de las obras, ylal7,
de la gracia y de la voluntad libre, es decir, puntos decisivos de la
fe luterana. Parecen estar dirigidas especialmente a quienes tratan
y exponen la Palabra de Dios, maxime «en nuestros tiempos tan
periculosos» [Ej 369]. Estas reglas del hablar abordan con exqui-
sito tacto ecuménico y equilibrio aquellas dificiles cuestiones de
antropologia teoldgica de las que se iba a ocupar el decreto sobre
la justificacién del concilio de Trento (13 de enero de 1547)3. San

7 G.MARON, Ignatius von Loyola. Mystik — Theologie — Kirche, Vanden-

hoeck & Ruprecht, Géttingen 2001, 136.
8 Cf. S.MADRIGAL, Estudios de eclesiologia ignaciana, 204-214.
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Ignacio advierte que el excesivo énfasis en la fe y en la gracia
corre el riesgo de devaluar las obras, mientras que la acentuacion
del protagonismo de la voluntad negaria que la justificacién pro-
viene solo de la gracia de Dios.

A esta logica del «hablar y comunicars escapa la regla 18,
la dltima de la enumeracion, que vuelve a utilizar el lenguaje del
alabar para hacer la defensa del cardcter saludable del «temor
de la su divina majestad», incluso en la forma del «temor servil»
[£j 370], una doctrina tradicional que habia sido rechazada por
Lutero. Pensaba el Reformador que la contricidn o arrepentimien-
to por temor no es un camino para llegar a Dios; mds bien, al
contrario, hace al hombre mds pecador, pues le convence de la
posibilidad de justificarse por sus propios méritos’. La regla igna-
ciana, que es el broche de los Ejercicios, presenta el temor servil
como ayuda para salir del pecado, al tiempo que insiste en «servir
a Dios por puro amor». Asi, las dltimas palabras del texto ignacia-
no, «estar en uno con el amor divino» [Ej 370], se encuentran en
plena consonancia con el ndcleo y desenlace de la cuarta semana
de los Ejercicios: la Contemplacidn para alcanzar amor'®.

2. Las «Reglas para sentir con la Iglesia» en la dindmica
interna de los Ejercicios Espirituales

La vida del cristiano transcurre en estas dos vertientes: una antro-
poldgica, en el sentido de la individualidad personal y del sujeto

espiritual que, hasta sus momentos finales, deberd peregrinar y

 Labula Exsurge Domine de Ledn X (1520) declaraba errénea la tesis
de Lutero: «La contricién que se adquiere por el examen, la consideracién y
detestacidn de los pecados, por la que uno repasa sus afios con amargura de su
alma, ponderando la gravedad de sus pecados, su muchedumbre, su fealdad, la
pérdida de la eterna bienaventuranza y adquisicién de la condenacidn eterna;
esta contricién hace al hombre hipdcrita y hasta més pecadors (cf. DH 1456). El
concilio de Trento revisé y condené esta postura del Reformador en su decreto
sobre el sacramento de la penitencia, de 25 de noviembre de 1551 (cf. DH 1676-
1678.1705).

10 Cf. S. MADRIGAL, Estudios de eclesiologia ignaciana, 214-226.
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afrontar en la soledad de la propia conciencia dificultades, deci-
siones y zozobras; y otra eclesiolégica, como miembro y sujeto
de 1a comunidad eclesial, en cuyo seno vive la fe y celebra los sa-
cramentos. Ambas dimensiones estdn presentes y se entrecruzan
en la experiencia de hacer Ejercicios Espirituales, aunque aparen-
temente predomine la primera. Vamos a comprobarlo recreando
el doble proceso interno de los Ejercicios Espirituales, es decir,
su dindmica de eleccién y su dindmica de unién con Dios, a partir
de los primeros compases del texto ignaciano: las «anotaciones»
y el «Principio y Fundamento» (PyF).

2.1 Elegir un estado de vida dentro de los limites de la Iglesia

En las anotaciones iniciales el santo de Loyola entiende por ejer-
cicios espirituales «todo modo de examinar la conciencia, de me-
ditar, de contemplar, de orar» [Ej 1,2], con el objetivo primario
de «preparar y disponer el 4nima para quitar de sf todas las afec-
ciones desordenadas». Queda, pues, en primer plano «la persona
que contempla» [Ej 2,2], «la persona que se ejercita» {Fj 1321,
y se afana «para buscar y hallar la voluntad divina en la disposi-
cién de su vida para la salud del anima» [£j 1,4]. En este proceso
de eleccién que aspira a concretarse en «un estado 0 modo de
vivirs, el texto ignaciano recomienda al que da los Ejercicios que
«deje inmediate obrar al Criador con la criatura, y a la criatura
con su Criador y Sefior» [Ej 15,6].

Sin embargo, llegado el momento de la eleccion, puesto a
la bisqueda de aquello que le «ayude para el fin para que fue
criado» [Ej 169 3], el que se ejercita recibe una indicacién muy
precisa: la materia que es objeto de eleccin debe «militar den-
tro de la santa madre Iglesia hierdrquica» [Ej 170,2]. Desde hace
tiempo los estudiosos han indicado que las «Reglas para sentir
con laIglesia» son un desarrollo de esta clausula que se encuentra
situada en un momento cumbre de la experiencia espiritual: a la
hora de hacer eleccién de vida''. Un poco més adelante, el texto

It Cf. S. MADRIGAL, Eclesialidad, reforma y misidn. El legado teold-
gico de Ignacio de Loyola, Pedro Fabro y Francisco de Javier, San Pablo —
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explicita ese proceso orientado a una opcidn cristiana para la pro-
pia existencia:

«El tercer tiempo [para hacer eleccién] es tranquilo, conside-
rando primero para qué es nacido el hombre, es a saber, para
alabar a Dios nuestro Sefior y salvar su dnima; y, esto desean-
do, elige por medio una vida o estado dentro de los limites
de la Iglesia, para que sea ayudado en servicio de su Sefior y
salvacidn de su dnima» [Fj 177,1-2].

Toda decisién personal reviste igualmente una dimensidn
social. Dificilmente cabe imaginar la eleccién de los Ejercicios
Espirituales sin relacién a la comunidad cristiana, sin referencia
a la dimensidn eclesial. La pregunta que moviliza la eleccién es
«investigar y demandar en qué vida o estado de nosotros se quie-
re servir su divina majestad» [Ej 135,4]. Para cualquier vida o
estado en la Iglesia, como laico o como religioso, se necesita de
la eleccién divina. La eleccidn disocia no solamente estados o
actitudes de mayor o menor generosidad (p. €j., mandamientos y
consejos, pobreza espiritual y actual), sino que prevé situaciones
juridicas que constituyen un estado piiblico dentro de la Iglesia.
El seguimiento de Jesus, la llamada a militar bajo la bandera del
«sumo y verdadero capitdn» [Ej 143], no se reduce a una mera
situacidn interna del alma con relacién a Dios, sino que dice re-
lacién a una estructura visible y estable en la vida pudblica de la
Iglesia.

Por tanto, los Ejercicios Espirituales no estdn exclusivamen-
te comprometidos con el ser humano individual y con su destino
personal, sino que también estdn profundamente interesados en la
Iglesia que Ignacio describe como Iglesia militante, comprometi-
da en el mismo combate que ha librado su Sefior, el rey eternal,
contra «el enemigo de la naturaleza humana», un combate a favor
de la instauracion de un reino de justicia para Dios su Padre. De
hecho, esta idea de «militar» aparece expresamente en el largo

Universidad P. Comillas, Madrid 2008, 76. B. SCHNEIDER, «Die Kirchlichkeit
des heiligen Ignatius von Loyola», en: J. DANIELOU — H. VORGRIMLER (eds.),
Sentire Ecclesiam (FS H. Rahner), Herder, Friburgo 1961, 268-300; 276.
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encabezamiento que preside nuestro grupo de reglas: para el sen-
tido verdadero gue en la Iglesia militante debemos tener [Ej 352].
Por tanto, la cristologia del rey eternal es el presupuesto de la ecle-
siologia de Ignacio: «Una vez reconocida esta presencia subyacen-
te de la Iglesia militante, muchas cosas en los Ejercicios adquieren
un sentido eclesiolégico» . Hemos de volver sobre esta dimensién
eclesial implicita en los Ejercicios (en nuestro apartado 3).

2.2 Estar en uno con el amor divino

Desde el PyF comprobamos también el entrecruzamiento de la
dimensién antropoldgica y soclo-eclesial. El texto arranca con
una afirmacién antropolégica: «El hombre es criado» [Ej 23]. Es-
tas primeras palabras vendrian a documentar el enraizamiento de
este libro en el espiritu del Renacimiento y su implantacién en la
Edad Moderna. En efecto, san Ignacio coloca al ser humano en
el comienzo de su libro de apuntes para la oracidn, sin recurso a
una cita biblica, en un fragmento especulativo que resulta cer-
cano a algunos textos de Erasmo de Rotterdam, el principe de
los humanistas, y que otros han puesto en conexién con el libro
de las Sentencias de Pedro Lombardo®. En todo caso, nuestro
texto convierte a la criatura humana en materia teoldgica y deja
la puerta abierta a la discusién acerca de la existencia o no de un
antropocentrismo ignaciano.

Sin entrar a dilucidar esta cuestion, cabe hacer varias obser-
vaciones. En primer lugar, Dios cre6 una tinica naturaleza humana,
de modo que en ese genérico «hombre» estd incluida la dnica y la
misma humanidad, una dnica familia, «un dnico linaje sobre la faz

2 Cf. M. I. BuckLEY, «Misticismo eclesial en los Ejercicios Espiri-
tuales: dos notas sobre Ignacio, la Iglesia y la vida en el Espiritu», en: J. M.
Garcia-Lomas (ed.), Ejercicios espirituales y mundo de hoy, Mensajero — Sal
Terrae, Bilbao — Santander 1992, 175-195; aqui: 180.

3 Cf. M. Ruiz JuraDO, «Hacia las fuentes del Principio y fundamento»:
Gregorianum 58 (1977),727-754. G. MARON, Ignatius von Loyola,201. R. GAR-
cia MaATEO, «Fuentes filoséfico-teoldgicas de los Ejercicios segin el curriculum
académico de su autor», en J. PLAZAOLA (ed.), Las fuentes de los Ejercicios espi-
rituales de San Ignacio, Mensajero, Bilbao 1998, 467-508; 499-500.
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de la tierra» (Hch 17,26), que funda el caracter social y comunita-
rio de la vocacion humana y establece la interdependencia radical
entre la persona y la sociedad. Al mismo tiempo, respetando el si-
lencio cristologico del PyF, hay que subrayar que esa naturaleza
humana ha sido asumida por el Hijo unigénito de Dios en la en-
carnacion, de manera que el misterio del Verbo encarnado —como
se dice en Gaudium et spes 22— viene a esclarecer el misterio del
ser humano. Esto ocurre, segiin la dindmica de los Ejercicios Espi-
rituales, durante la segunda semana, que nos adentra por la senda
del «conocimiento interno del Sefior» [Ej 104], que es un camino
de llamada y seguimiento junto a otros en la comunidad cristiana,
donde se hace real y efectiva tanto la condicidn eclesial de la fe
individual como la vocacién personal elucidada en la eleccién.

Una segunda observacidn: la vision antropolégica del PyF
estd orientada al misterio del Absoluto insinuado en sus palabras
finales, «deseando y eligiendo lo que més nos conduce para el fin
que somos criados» [£j 23, 7]. Ahora bien, €l fin de la criatura
humana, que no es otro que la participacién en la naturaleza divina
(cf. 2 Pe 1.,4), aparece descrito en el tltimo rengldn del libro de los
Ejercicios en unos términos que ya nos son conocidos: «estar en
uno con el amor divino». Asf suena la frase final de las reglas para
«el sentido verdadero en la Iglesia militante» [£] 370], como dando
a entender que observar esas indicaciones ayuda a la persona que
se ejercita a conseguir el fin para el que ha sido creada. Ademds,
como ya hemos indicado, en esa regla compleja afloran el amor
y el temor como las fuerzas motrices de la vida espiritual y resuena
el eco del itinerario personal de la criatura hacia Dios: desde la
«consideracién y contemplacién de los pecados» [Ej 4.2], el ser
humano se eleva a través del temor (servil-filial) al amor divino.
Para nuestro interés, esta regla conclusiva es de gran importancia,
por su conexién con el tema antropoldgico del progreso espiritual.
Volveremos sobre ella (en nuestro apartado 4).

Una tercera observacién nace de la consideracién del lugar
que ocupan esos 18 pardgrafos de las «Reglas para sentir con
la Iglesia» en el texto. Son, en su condicién de reglas del dis-
cernimiento ignaciano del sentir eclesial, el dltimo documento, y
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presuponen la transformacién espiritual buscada a lo largo de las
cuatro semanas. Por consiguiente, la cldusula conclusiva —«estar
en uno con el amor divino»— no solo pone el cierre al cuerpo de
reglas para sentir con la Iglesia, sino al conjunto de la experien-
cia espiritual en su totalidad, trazando una inclusién literaria que
viene a clausurar el ciclo teolégico que iniciaba la afirmacién
antropolégica del PyF: «el hombre es criado».

En otras palabras: en ese recorrido que recapitula para «la
peréona que se ejercita» la historia de la salvacion, —exitus a Deo
y reditus in Deum—, es decir, desde la creacién a la comunidn con
Dios, la Iglesia estd llamada a ocupar un lugar especifico como
mediacién que nos lleva a la comunién en el Espiritu con el Dios
de nuestro Sefior Jesucristo. En este sentido escribié san Igna-
cio un afio antes de su muerte: «Bs beneficio singular ser unidos
al cuerpo mistico de la Iglesia catélica, vivificado y regido por
el Espfritu Santo»'*. Llegados a este punto, nos sale al paso la
pregunta fundamental: ;cémo se verifica esto en los Ejercicios?
;Cuidl es la funcién de la Iglesia en la experiencia espiritual dise-
fiada por S. Ignacio?

A la luz de las consideraciones precedentes, daremos res-
puesta a este interrogante ahondando en las dos dimensiones que
hemos dejado apuntadas: por un lado, la dindmica de la eleccion
nos descubrié la dimensién eclesiolégica de la vocacion cristiana;
por otro, en la dindmica de la unidn con Dios se hace presente el
tema antropoldgico del progreso espiritual esbozado en la dltima
regla. Emprendemos, desde aquf, una doble relectura transversal
de los Ejercicios.

3. Primera relectura. Hacer Ejercicios para desarrollar
sentido de Iglesia, o la conversién a la eclesialidad

Si se prescinde de las «Reglas para sentir con la Iglesia», el tér-
mino «Iglesia» se menciona muy raramente en el texto de los

14 Carta al Negus de Etiopia (Roma, 23 de febrero de 1555), en: Obras,
op. cit., 944.
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Ejercicios. Sin embargo, por lo que venimos diciendo, serfa una
simpleza cerrar aqui el asunto. Si la eclesialidad, como hemos
visto, se hace explicita en el momento crucial de la eleccidn, hay
que suponer que esta dimension estd de forma subyacente a lo
largo de toda la experiencia. En otras palabras: las reglas del dis-
cernimiento eclesial solo tienen sentido si existe en el corazdn
de los Ejercicios una dindmica de iniciacién hacia la Iglesia. En
este sentido, vamos a postular la existencia de una «eclesiologia
implicita» en los Ejercicios®.

La perspectiva hermenéutica més adecuada nos la ofrecen,
analégicamente, los textos evangélicos, que han nacido como el
testimonio de fe en Jesucristo muerto y resucitado desde el seno
de una comunidad creyente. Y, sin embargo, solo el evangelio de
Mateo hace mencién explicita del término «lIglesia», que ocurre
en un momento cumbre, a saber, en el contexto de la proclama-
cién de la divinidad y mesianismo de Jesds por boca de Pedro
(Mt 16,13-18); 'pero el término aparece en una afirmacién que
estd en futuro, indicando que el Sefior resucitado edificard su
Iglesia. En otras palabras, la Iglesia es propiamente una realidad
pospascual, cuya fiesta de nacimiento hay que poner en el envio
del Espiritu en Pentecostés. Todo el tiempo de Jesis de Naza-
ret, con su palabra y sus gestos, reuniendo un grupo de discipu-
los, representa una preformacion de la comunidad pospascual.
Es iluminador, como contrapunto, el procedimiento de la doble
obra lucana: en el Evangelio estd ausente totalmente el término
«Iglesia», mientras que aparece con profusion en el libro de los
Hechos, alcanzando su paroxismo en el discurso pronunciado por
Pablo a los presbiteros de Efeso, a los que exhorta a apacentar «la
Iglesia de Dios, que €l ha conseguido con la sangre de su Hijo»
(Hch 20,28).

Cuando la teologia actual se plantea el problema del surgi-
miento de la Iglesia se ve obligada a recorrer los misterios de la
vida de Jests, buscando en sus palabras y en sus acciones, las hue-
Has prepascuales de esa comunidad de seguidores que, a la luz del

5

Cf. S. MADRIGAL, Eclesialidad, reforma y mision, 78-85.
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acontecimiento pascual, se reconocen como la Iglesia de Dios. Es
lo que se denomina técnicamente «eclesiologia implicita» . Por otro
lado, la explicacion teoldgica de la fundacion de la Iglesia incluye
necesariamente el misterio pascual de la muerte y resurreccion y
el envio del Espiritu en Pentecostés'®. Todo este proceso tiene su
correlato evidente en la estructura narrativa de la experiencia espi-
ritual trazada por Ignacio que va siguiendo los pasos de la mision
terrena de Cristo hasta culminar en la Pascua.

Apliquemos estas consideraciones al texto de los Ejercicios,
resaltando de entrada que el momento cumbre de la eleccidn se
inscribe en el marco cristoldgico de la segunda semana, donde
se nos invita a contemplar la actividad del Jests prepascual, «la
vida de Cristo nuestro Sefior hasta el dia de Ramos» [£j 4,2-3],
bajo esta clave: «comenzaremos juntamente contemplando su
vida, a investigar y demandar en qué vida o estado de nosotros
se quiere servir su divina majestad» [£j 1354-5]. Objeto de esa
investigacion es «la intencion de Cristo nuestro Sefior y, por el
contrario, la del enemigo de natura humana» [£j 135,5-6]. La se-
gunda semana arranca con la meditacién del rey eternal [£] 91].
Cristo es el rey eternal y, al mismo tiempo, el Jests histérico que
recorria «sinagogas, villas y castillos» [£j 91,3] predicando el
reino de Dios. Su programa es «conquistar todo el mundo y todos
los enemigos, y as{ entrar en la gloria de mi Padre» [£j 954-5].
Por su parte, la persona que se ejercita demanda la gracia de «no
ser sordo a su llamamiento» {£j 91,4]. Prolongando esta 1dgica,
la meditacién de Dos Banderas [£] 136], una de Cristo y otra de
Lucifer, nos presenta el reino de Cristo en pugna con su adver-
sario, bajo la imagen de las dos ciudades, Jerusalén y Babilonia.
En el trasfondo de este imaginario bien podria hallarse la idea
agustiniana de las dos ciudades con su principio fundamental:
dos amores hicieron dos ciudades. En consecuencia, el que se
ejercita ha de guardarse de los engafios del mal caudillo, pidiendo
la gracia de imitar al buen capitan [Ej 139].

16 Cf. S. MADRIGAL, «La Iglesia y su misterio», en: A. CORDOVILLA

(ed.), La l6gica de la fe. Manual de Teologia Dogmdtica, Universidad P. Comi-
llas, Madrid 2013, 415-427.
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Asi se pone de manifiesto que hay dos poderes que pugnan
por conquistar el alma humana: el sentido y el sinsentido de la
nada. Lo diabdlico es lo que destruye al hombre y genera la des-
truccidn del hombre por el hombre. Este es un combate espiritual
y escatolégico que no solo anida en el corazén humano, sino que
también recorre la historia humana. Por eso, la cristologia del Rey
FEternal y de Dos Banderas se deja prolongar facilmente en una di-
reccion eclesioldgica: el seguimiento personal de Cristo, el militar
para Dios bajo la bandera del buen caudillo, ocurre en la Iglesia
militante. Ahf radica la significacion eclesioldgica de la segunda
(y de la tercera) semana de los Ejercicios, en lo que tienen de reco-
rrido por los misterios de la vida del Sefor desde la nocidn clave
del «llamamiento»: «considerar como el Sefior de todo el mundo
escoge tantas personas, apostoles, discipulos, etc., y los envia por
todo el mundo, esparciendo su sagrada doctrina por todos estados
y condiciones de personas» [£j 145].

Llamamiento y envio en mision. Tal es la raiz perenne de la
Iglesia de todos los tiempos. En otras palabras: en el tiempo espi-
ritual de la segunda semana, con su concentracidn caracteristica
en los misterios de la vida del Sefior, podemos rastrear una «ecle-
siologia implicita», esto es, aquellos aspectos de la vida y predi-
cacion de Jesds que prefiguran los elementos constitutivos de la
Iglesia pospascual: el anuncio y los signos del Reino, la llamada
al discipulado, a la imitacion y al seguimiento de Cristo, la cele-
bracidn de la Gltima cena, que sirve de preludio e introduccién al
misterio de la pasién y de la muerte del Sefior, objeto especifico
de las contemplaciones en la tercera semana. No podemos dete-
nernos a desarrollar estos aspectos decisivos, en particular el sig-
nificado eclesioldgico de la cena y la institucién de la eucaristia
[£] 289].

El proceso da paso a la cuarta semana, en la que san Ignacio
invita a «considerar cémo la divinidad que parecia esconderse en
la pasién, parece y se muestra agora tan miraculosamente en la
santisima resurreccion, por los verdaderos y santisimos efectos
de ella» [Ej. 223]. No cabe duda que al hilo de la contempla-
ci6n de las apariciones del Resucitado —a su madre, a las mujeres,
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a los discipulos y a los apdstoles, por separado o congregados—
[Ej 299-312], la persona que se ejercita podra tomar conciencia
interna del gozo y de la gloria de la resurreccidn hasta llegar a
sentir el surgimiento de la Iglesia como uno de los «verdaderos y
santisimos efectos» de la resurreccion.

Al hacer Ejercicios se ve recreada la naturaleza radical de la
Iglesia, su raiz en la llamada y en el envio por Jesucristo, la con-
ciencia bdsica de ser convocado y llamado por Dios, conforme
a las palabras de Pablo: «Fiel es Dios por quien habéis sido 1la-
mados a la comunién con el Hijo Jesucristo» (1 Cor 1,9). Quien
hace Ejercicios revive internamente todo ese proceso de conver-
si6n a la eclesialidad que le ha de llevar, de la mano de su propia
eleccién de vida, a sentirse integrado y plenamente activo en la
Iglesia militante, como servidor de la misién de Cristo. En este
sentido se puede decir: hacemos Ejercicios para crecer en sentido
de Iglesia'”. Junto a esta mistica de servicio eclesial, la dltima de
las reglas para sentir con la Iglesia nos abre el camino hacia una
mistica de unién amorosa con Dios.

4. Segunda relectura. El progreso en la vida espiritual:
«servir a Dios por puro amor»

Para esta segunda relectura tomaremos como punto de referencia
laregla 18, que cierra el texto de los Ejercicios. Pero antes parece
oportuno situarla en su contexto literario, junto con las cuatro
precedentes, que plantean las cuestiones doctrinales de la predes-
tinacién, la fe y las obras, la gracia y la libertad. Podemos reco-
nocer la orientacién de fondo de la antropologia ignaciana en una
comparacién con Lutero, el fraile hambriento de Dios, atribulado
por la pregunta que también debid atormentar a Loyola: ;como
encuentro un Dios misericordioso?

7 Cf. J. CoRELLA, «Ejercicios espirituales para desarrollar sentido de
Iglesia»: Manresa 62 (1990), 5-24.
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4.1 La condicion pecadora del hombre ante Dios

El Reformador de Wittenberg quiso a toda costa salvar la sobera-
nia absoluta de Dios a expensas de la libertad del hombre. En su
De servo arbitrio (1525) contrapone a la tesis de la libertad de la
voluntad la tesis contraria de la esclavitud. Su postura, basada en
una visién pesimista del ser humano, es la Idgica consecuencia de
su doctrina de la justificacién: solo la gracia de Dios proporciona
al hombre la salvacién y no su propio esfuerzo. La voluntad hu-
mana estd corrompida por el pecado, de modo que no es capaz de
hacer el bien por sus propias fuerzas. En consecuencia, negaba con
vehemencia la existencia de una voluntad libre en el hombre. San
Ignacio, por su parte, sostiene el valor de la accién humana y el
libre albedrio, es decir, la capacidad de la voluntad humana para
asentir o rechazar aquello que conduce a la salvacién eterna. El
hombre, dotado de libertad, puede cooperar con la gracia divina a
su salvacidn, porque es capaz de elegir entre el bien y el mal.

En la visién teoldgica que transmiten los Ejercicios Espi-
rituales se percibe una comprensién del misterio de Jesucristo
donde la encarnacién obedece a la intencién primordial divini-
zadora del hombre antes que redentora del pecado. Asf lo indi-
carfa la distribucién de la materia: el Principio y Fundamento,
que presenta la creaciéon humana orientada a la salvacion, prece-
de a las meditaciones sobre el pecado. Tal vez radique aqui una
diferencia fundamental con la visién luterana de la condicién
humana.

Se puede afiadir otra, que nos deja preparado el camino para
el andlisis de la dltima regla para sentir con la Iglesia. Entre 1513-
1518, Lutero se fue desmarcando progresivamente de la espiri-
tualidad medieval del amor de Dios como pauta que orientaba
la vida cristiana hacia la salvacién, de modo que el centro de su
reflexion teolGgica pasé a estar ocupado paulatinamente por la fe.
Este concepto, la sola fides, desplaza a la idea de amor, la caritas
y sus obras, para convertirse en la idea central de su doctrina de
la justificacidn: la fe sitda al pecador en una nueva relacién con
Jesucristo que le hace participe de su salvacion; es fe justificante.



268 EL SUIETO

Brevemente: para articular la relacién salvifica entre el hombre
pecador y el Dios misericordioso Lutero eligié el concepto de la
fe en vez del amor'®.

Sobre este trasfondo vamos al texto ignaciano, que reza asi:

«Dado que sobre todo se ha de estimar el mucho servir a Dios
nuestro Sefior por puro amor, debemos mucho alabar el temor
de la su divina majestad; porque no solamente el temor filial es
cosa pia y santisima, mas aun el temor servil, donde otra cosa
mejor o més til el hombre no alcance, ayuda mucho para salir
del pecado mortal; y salido facilmente viene al temor filial, que
es todo acepto y grato a Dios nuestro Sefior, por estar en uno
con el amor divino» [£] 370].

En esta regla, san Ignacio adopta la idea tradicional del pro-
greso espiritual que se concibe como el transito desde el temor
servil al temor filial. Es una idea que Lutero habfa rechazado
desde su comprensién de la contricion. En su Sermo de poeni-
tentia (1518) declaraba que la contricion salvifica tiene su origen
en el amor iustitiae no en el timor poenae'®; por consiguiente,
solo el amor de la justicia puede conducir a una auténtica peni-
tencia, mientras que el temor de la pena hunde la contricién en
el pecado. El texto ignaciano se mueve en la direccién contraria,
resaltando que el temor «ayuda mucho a salir del pecado mor-
tal»; poco tiempo después, el concilio de Trento ratific6 (1551)
en contra de Lutero este punto de vista®.

8 Cf.B.Hamm, «Von der Gottesliebe des Mittelalters zum Glauben Lu-
thers», en: [D., Der frithe Luther. Etappen reformatorischer Neuorientierung,
Siebeck Mohr, Tubinga 2010, 1-24.

9 Cf. WA 1,319, 10ss.

2 DH 1705: «Si alguno dijere que la contricién que se procura por el
examen, recuento y detestacién de los pecados, por la que se repasan los pro-
pios afios en amargura del alma, ponderando la gravedad de sus pecados, su
muchedumbre y fealdad, la pérdida de la eterna bienaventuranza y el mereci-
miento de la eterna condenacién, junto con el propésito de vida mejor, no es
verdadero y provechoso dolor, ni prepara a la gracia, sino que hace al hombre
hipdcrita y mds pecador; en fin, que aquella contricién es dolor violentamente
arrancado y no libre y voluntario: sea anatema».
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En cualquier caso, el santo de Loyola habla desde su ex-
periencia, de modo que su postura se ajusta al principio general
que explica la composicion del texto de los Ejercicios: «Algunas
cosas que observaba en su alma y las encontraba Utiles, le parecia
que podrian ser Gtiles también a otros, y asi las ponia por escrito»
[Au 99]. En este sentido, Terence O’Reilly sostiene que esta regla
no solo tiene la finalidad de afirmar una ensefianza de la [glesia
que se habia vuelto polémica a mediados del siglo XV, sino que
«la tradicion en la que se inspira informa la parte central de la
obra»?*'.

4.2 Del temor servil al temor filial: servicio y amistad con Dios

El origen del problema se encuentra en los datos que ofrece la Es-
critura. Algunos pasajes hablan del temor de Dios en estos térmi-
nos: «Principio de la sabiduria es el temor de Dios» (Sal 111,10);
se trataria de una etapa que debe ir quedando atrds conforme se
avanza en el amor de Dios: «Quien no ama no ha conocido a
Dios, porque Dios es amor» (1 Jn 4,8). Sin embargo, otros textos
dan a entender que es algo permanente en la vida espiritual y
grato a Dios: «El temor del Sefior es puro y eternamente estable»
(Sal 19,10). La concordancia de estos datos discordantes encuen-
tra una solucién en la asociacién del primer temor con el miedo
a ser castigado por los pecados (temor servil), mientras que el
segundo quedaba identificado con el amor puro y desinteresado
(temor filial). Mas tarde, en la época escoldstica se distinguid,
junto con el servil y filial, un tercer grado de temor, denominado
temor inicial, como una etapa intermedia entre los otros dos te-
mores. Asi se lee en la sistematizacién de santo Tomas:

«S1[...] uno se convierte a Dios y se queda cerca de él por mie-
do al castigo, el temor es servil; si uno tiene miedo de ofender
a Dios, el temor serd filial, porque es caracteristico de un hijo
temer la ofensa del padre. Si uno tiene miedo de ambos males,

214

Cf. T. O’ReLLy, «El trdnsito del temor servil al temor filial en los
Ejercicios espirituales de San Ignacio», en: J. PLAZAOLA (ed.), Las fuentes de
los Ejercicios espirituales, 223-240; aqui: 225.
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entonces el temor se llama inicial, y estd a medio camino entre
los dos»*.

En el texto de los Ejercicios, san Ignacio hace un uso adap-
tado de esta doctrina tradicional sobre los grados del temor des-
de la primera meditacion sobre el pecado, cuando invita a pedir
«vergiienza y confusién de m{ mismo, viendo cuéntos han sido
condenados por un solo pecado mortal» [£] 48]. Otro tanto ocurre
en la meditacién sobre el infierno de la primera semana que alude
al temor servil:

«Pedir interno sentimiento de la pena que padescen los dafia-
dos, para que si del amor del Sefior eterno me olvidare por mis
faltas, a lo menos el temor de las penas me ayude para no venir
en pecado» [Ej 65].

Como observa O’Reilly, esta peticién y esta meditacién han
quedado situadas de antemano en un contexto de amor; ya antes,
en la primera meditacién se indica que «el pecar es un hacer con-
tra la bondad infinita» [Ej 52], de donde se sigue el cologquio con
Cristo nuestro Sefior puesto en cruz, «cémo de Criador es venido
a hacerse hombre [...],y asi morir por mis pecados» [Ej 53]. Por
eso, cuando el ejercitante se pone a meditar sobre el infierno tie-
ne conciencia del amor de Dios. En este contexto, evocando ex-
presamente «el amor del Sefior eterno», la meditacién no quiere
suscitar el temor servil, sino el temor inicial®. Ademds, la medi-
tacién culmina en el coloquio no con una nota de miedo sino de
agradecimiento hacia quien le ha conservado la vida [Ej 71].

Asf las cosas, la experiencia espiritual de las cuatro semanas
de los Ejercicios vendria a disefar este recorrido: la persona que
se ejercita ha de progresar desde la etapa del temor inicial para
acercarse a la del temor filial, ese amor desinteresado, que «es

2 ppid., 226: Sto. Tomés, Summa Theologiae, I1-11, 19, 3. Esta ensefian-
za del Doctor communis aparece recogida en las obras de devocion a las que
san Ignacio tuvo acceso: la Vifa Christi del Cartujano y en el Exercitatorio de
Garcia Jiménez de Cisneros.

B Ibid., 227.
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todo acepto y grato a Dios nuestro Sefior». Este transito comienza
a consolidarse en la segunda semana, ese tiempo espiritual en el
que pedird conocer y amar mds a Jesucristo a través de la contem-
placién de su vida: «conocimiento interno del Sefior, que por mi
se ha hecho hombre, para que mds le ame y le siga» [£j 104].

En la tercera semana, la persona que se ejercita es invitada a
responder al amor de Dios que se manifiesta enla pasion de Cris-
to cuando pide la gracia de compartir sus. sufrimientos: «dolor
con Cristo doloroso, quebranto con Cristo quebrantado, ldgrimas,
pena interna de tanta pena que Cristo pasé por mi» [£/ 203]. En la
cuarta semana el progreso alcanza su punto culminante al empe-
zar a meditar sobre la resurreccidn: «pedir gracia para me alegrar
y gozar intensamente de tanta gloria y gozo de Cristo nuestro
Sefior» [Ej 221]. Se llega asf a la Contemplacion para alcanzar
amor, que estd en las antipodas del temor inicial de la primera
semana; ahora el ejercitante pide «conocimiento interno de tanto
bien recibido [...] para poder en todo amar y servir a su divi-
na majestad» [Ej 233]. Este itinerario culmina en estas palabras:
«por estar en uno con el amor divino».

Hay diversas imdgenes tomadas de la Escritura que han servido
alos autores patristicos y medievales para ejemplificar los grados del
temor e ilustrar el trinsito del temor servil al amor. Una de ellas es
la de los siervos que llegan a ser amigos, segun el pasaje del cuarto
evangelio: «Ya no os llamo siervos, porque el siervo no sabe lo que
hace su sefior; pero os digo amigos, porque todo los que of de mi
Padre os 1o he dado a conocer» (Jn 15,15). Esta imagen, siervos y
amigos, sefiala O’Reilly*, que es la predominante en los Ejercicios,
aparece ya en la descripcion del coloquio [£j 54]. Ahora bien, se
constata una evolucién: en la segunda semana aparece enfatizado
el tema del siervo fiel, que en la cuarta semana cede paso a la figu-
ra dominante del amor y de la amistad: «como unos amigos suelen
consolar a otros» [Ej 224]. Se puede conjeturar que este transito del
servicio al amor de Dios tiene que ver con la nocién fundamental de
Iglesia de Ignacio.

% Jbid.,232-234.
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4.3 La Iglesia, esposa de Cristo y madre de los creyentes: el
principio pnewmatologico

Hay un aspecto de las «Reglas para sentir con la Iglesia» que
puede iluminar este itinerario hacia la unién con Dios. Me refiero
a la imagen eclesiologica privilegiada por san Ignacio, presente
en las reglas primera y décimo tercera: «la verdadera esposa de
Cristo», «nuestra santa madre Iglesia». Como esposa, la Iglesia
encarna la unién con Cristo; como madre, realiza la unidén entre
todos los creyentes en Cristo. Cabe preguntarse qué es lo que
establece la conexién entre Cristo y la Iglesia, entre los creyentes
y Cristo, entre los creyentes y su madre, la Iglesia. La respuesta
que da Ignacio suena asi: «entre Cristo nuestro Sefior, esposo, y
la Iglesia, su esposa, es el mismo Espiritu y Sefior nuestro que
nos gobierna y rige para la salud de nuestras almas» [£/ 365,2].

El texto habla de una triple manifestacién del Espiritu: en el
esposo (Cristo), en la esposa (Iglesia) y en cada uno de nosotros,
que es «el mismo Espiritu que nos gobierna y rige». Podemos
esclarecer estas afirmaciones con los textos de la constitucion
dogmatica sobre la Iglesia: «El Espiritu habita en la Iglesia y en
los corazones de los creyentes como en un templo» (LG 4), y, un
poco mas adelante: «Para renovarnos sin cesar en €l (Ef 4,23)
nos dio su Espiritu, que es el tnico y el mismo en la cabeza y
en los miembros» (LG 7). El trasfondo biblico de las afirmacio-
nes ignacianas sobre el principio pneumatoldgico es innegable:
«Hemos sido bautizados en un mismo Espiritu para formar un
solo cuerpo» (1 Cor 12,13). Y afirma Pablo en otro lugar: «El
amor de Dios ha sido derramado en nuestros corazones con el
Espiritu que se nos ha dado» (Rom 5,5). La tradicion patristica
ha desarrollado la conexidn entre Espiritu e Iglesia, como en es-
tas palabras de Ireneo de Lyon: «Donde estd la Iglesia, allf estd
el Espiritu de Dios. Y donde esta el Espiritu, alli esté la Iglesia y
toda gracia»?®.

3 Cf.J. M. LERA, La pneumatologia de los Ejercicios espirituales. Una
teologia de la cruz traducida a la vida, Mensajero — Sal Terrae — Universidad
P. Comillas, Bilbao — Santander — Madrid 2016, 253-293; aqui: 280.
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Quiere ello decir que, a través de la insercion en la comunidad
eclesial, todos y cada uno de los miembros participan en la union
mistica de Cristo con la Iglesia. Por tanto, en la experiencia de
los Ejercicios no solo se constata una mistica del servicio dentro
de la Iglesia militante, es decir, por la via del seguimiento y de la
imitacién de la humanidad de Cristo; también se constata una mis-
tica de la unién amorosa prevista ya desde la anotacion 15, cuando
presenta la inmediatez del Creador y de la criatura con la imagen
de un abrazo: «en los tales ejercicios espirituales, mas convenien-
te y mucho mejor es, buscando la divina voluntad, que el mismo
Criador y Senor se comunique a la su anima devota, abrazdndola
en su amor y alabanza y disponiéndola por la via que mejor podrd
servirle en adelante» [£) 15.3-5].

Se percibe asi la hondura de la férmula sintética en la que
culmina la dltima de las reglas para sentir con la Iglesia: «servir
a Dios por puro amor». Como sugiere S. Arzubialde, convendria
que la persona que se ejercita, durante la cuarta semana, y a la luz
de la Contemplacion para alcanzar amor, discerniera su insercion
en la Iglesia, o sea, su insercion en la mediacion historica encar-
nada donde habré de seguir acreditando su amor personal a Jesu-
cristo, una vez que sea devuelto a la vida ordinaria tras terminar
la experiencia de su retiro espiritual®.

5. Conclusién: «antropologia eclesial» como invitacién a
una mistica eclesial

El cuerpo de Reglas para sentir con la Iglesia nos ha servido de
lente para hacer una doble relectura de la experiencia de los Ejer-
cicios Espirituales y recapitular su dinamica interna en su doble
perspectiva de la unién con Dios y de la eleccion de vida. Ha lle-
gado el momento de dar respuesta al interrogante inicial: ;como
es el sujeto creyente que pretende alumbrar la experiencia espiri-
tual de hacer Ejercicios? Y la respuesta es doble: una se mueve en
el nivel antropolégico, y mira al proceso de conversién personal

26

S. ARZUBIALDE, Ejercicios espirituales de San Ignacio, 836.
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y de maduracién espiritual en el encuentro con el Dios de nuestro
Sefior Jesucristo; otra, se sitda en el nivel eclesiolégico, y atiende
a la conversidn eclesial y a la incorporacidn plena y consciente
de «la persona que se ejercita» en la comunidad cristiana. Son
dos vertientes de una misma experiencia interior, experiencia de
Dios y conversion eclesial, que vienen a disefiar la «antropologia
eclesial» de los Ejercicios.

Origenes, un tedlogo laico del siglo 11, formuld el ideal del
vir ecclesiasticus, que traducirfamos —sin hacer distincidn entre
clérigos y laicos, entre varones y mujeres— como «hombre de
Iglesia»: «En cuanto a mi, mi deseo es el de ser verdaderamente
eclesidstico»?’. Se trata, por tanto, de sentir la Iglesia como fuer-
za configuradora de nuestra relacién con Dios, de ser cristiano en
la Tglesia, como miembro consciente de la comunidad cristiana,
de «vivir de la Iglesia», porque no hay otro medio para ser ple-
namente cristiano. Hay unas palabras de la constitucién pastoral
Gaudium et spes que expresan de forma insuperable la antropolo-
gia eclesial a la que nos han conducido estas reflexiones: «[Cris-
to] Primogénito entre muchos hermanos, instituye tras su muerte
y resurreccion, por el don de su Espiritu, entre todos los que lo
reciben de él con fe y caridad, una nueva comunién fraterna en su
cuerpo, que es la Iglesia, en el que todos, miembros los unos de
los otros, se ayuden mutuamente segtin los diversos dones que les
han sido concedidos» (GS 32).

Asf como existe una mistica teologal, existe y debe existir
una mistica eclesial. Si la primera consiste en la unién del alma
individual con Dios, la segunda significa la unién o el vinculo
que unifica a todos los creyentes en el tnico cuerpo de Cristo.
En este caso, la unién con Dios no tiene lugar en la intimidad
de la conciencia individual, sino que discurre en la direccién del
descubrimiento de la alteridad. No es el fruto de la introspeccidn,
sino del salir al encuentro del Otro y de los otros. Por eso, el cora-
z6n de la unidn mistica eclesial reside en entrar por la gracia en el
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misterio de la adopcién filial divina, como un ser hijos en el Hijo,
para reconocer més a fondo el sacramento de Dios que es el pro-
jimo, y de modo especial, el mds necesitado. La mistica eclesial
es una mistica de comunién y de relacién, mistica de fraternidad,
que exhibe la indisoluble unidad del amor a Dios y al préjimo. En
esta 1inea nos exhortan también estas palabras del papa Francisco
que hablan de las nuevas relaciones que genera Jesucristo:

«Hoy, que las redes y los instrumentos de la comunicacion hu-
mana han alcanzado desarrollos inauditos, sentimos el desaffo
de descubrir y transmitir la mistica de vivir juntos, de mezclar-
nos, de encontrarnos, de tomarnos de los brazos, de apoyarnos,
de participar de esa manera algo cadtica que puede convertirse
en una verdadera experiencia de fraternidad, en una caravana
solidaria, en una santa peregrinacién. De este modo, las mayo-
res posibilidades de comunicacion se traducirdn en mas posibili-
dades de encuentro y de solidaridad entre todos. Si pudiéramos
seguir este camino, jseria algo tan bueno, tan sanador, tan libe-
rador, tan esperanzador! Salir de s{ mismo para unirse a los otros
hace bien. Encerrarse en si mismo es probar el amargo veneno de
la inmanencia, y la humanidad saldré perdiendo con cada opcion
egoista que hagamos» (EG 87).

El Evangelio, —nos ha recordado el papa~-, invita siempre a
correr el riesgo del encuentro con el rostro del otro: «La verdade-
ra fe en el Hijo de Dios hecho carne es inseparable del don de si,
de la pertenencia a la comunidad, del servicio, de la reconcilia-
cién con la carne de los otros. El Hijo de Dios, en su encarnacion,
nos invité a la revolucién de la ternura» (EG 88).



