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Introduccion

A la entrada de su Contemplacién para alcanzar amor, nos dice Ignacio de Loyola que “el
amor se debe poner mas en las obras que en las palabras” [Ej 230]. Nos dice la
experiencia, la propia y la ajena, que la palabra que no encuentra en la accion su testigo
esvana y el viento la lleva. A lo largo de mi formacion como escolar de la Compaiiia de
JesUs, fue surgiendo la pregunta por la dimension de la accion en la pastoral eclesial y
jesuita. En mi memoria estan experiencias de pastoral donde la accién ha desempefiado
un papel fundamental, al lado de otras donde la palabra parecia no sélo tener el
protagonismo, sino en algunos momentos ocupar todo el espacio. Si bien conferencias y
predicaciones forman parte necesaria y oportuna de muchos programas pastorales, no

obstante, la pregunta se levanta cuando apenas se facilita un cauce para la accion.

Por otro lado, a la hora justamente de revalorizar la accion en programas donde se carecia
de ella, la opcién se veia reducida frecuentemente a la accion social. Sin duda, dicha
accion en favor de los demas estd entre las que mas hemos de alabar, considerando que
la inspira la caridad cristiana y la imitacion de Cristo en su atencién a los mas pobres y
vulnerables. La podemos contar entre los grandes testigos de nuestras palabras y entre las
mas eficaces herramientas pastorales. Pero la accion social es tan s6lo una entre la

multiplicidad de posibilidades que conforman la accion eclesial, al lado de otras como la



celebracion de la fe en los sacramentos, diversas formas de devocion vy la caridad fraterna

en medio de la comunidad creyente.

A lo largo de los mismos afios de formacion, fue creciendo igualmente el interés por las
virtudes. Por un lado, desde dentro, por la insuficiencia practica del “mucho saber” [Ej 2]
para la vida espiritual. Al caminar en la fe y en la formacion religiosa, se va acumulando
saber mediante lo que se lee y escucha. Sin embargo, se descubre pronto que con
solamente saber no se puede hacer mucho progreso. Se llega a descubrir que, sin desearlo
desde una experiencia espiritual afectivamente fuerte, nos falta el motor esencial de
cambio. Y, no obstante, este tampoco parece producirse por el solo deseo. Tal
insuficiencia reclamaba otro elemento que transformara lo que sabia y deseaba en otra
realidad que pudiera llegar a “sentir y gustar (...) internamente” [Ej 2].

Por otro lado, desde fuera, encontraba en la pastoral que me parecia producir mas fruto el
uso de algunas préacticas, frecuentemente inspiradas en los Ejercicios Espirituales, que
potenciaban efectivamente esa transformacion interior del saber al desear y de este al
hacer, a la accion. Ademas, dicha inspiracion en los Ejercicios Espirituales no se reducia

a sus contenidos, sino que aprovechaba también de su método y pedagogia.

Desde esa doble experiencia, nacid la intuicion de que el ejercicio y la repeticion
discernida, elementos clave del método ignaciano, tendrian que integrar el paso siguie nte
al saber y desear en mi blsqueda por un camino espiritual fructuoso que vivir y proponer.
El fruto esperado era no solamente espiritual, sino también el de la accion que confirma
la experiencia espiritual y, como decia Aristoteles, cuando se convierte en habito, tiene la
potencialidad de recrearnos, transformarnos internamente. En ese sentido, las virtudes
surgieron como el correlato clasico de mi aspiracion personal y pastoral: una disposicidn
estable correlativa al ejercicio de la buena accién, que hundiera sus raices en la

experiencia espiritual.

El presente trabajo tiene, por tanto, a la presencia del dinamismo virtuoso en la
espiritualidad ignaciana como cuestion fundamental y objeto de investigacion. Su
pretension es la proporcionar un primer e incipiente acercamiento a dos de las fuentes
ignacianas a nuestra disposicion con vistas a, por un lado, confirmar esa relacién entre la
experiencia espiritual ignaciana y las virtudes vy, por otro, llegar a unas primeras

conclusiones con significado pastoral. Por fuentes ignacianas tendremos a los Ejercicios



Espirituales de Ignacio de Loyola y su extenso epistolario, recogido en doce volimenes

de la Monumenta Historica Societatis lesu.

En los Ejercicios, buscaremos algunos puntos de contacto entre la dindmica propia del
retiro ignaciano y el dinamismo virtuoso que permitan reconocer una continuidad entre
ambos. Realizaremos, para el efecto, un analisis del texto en sus distintos momentos. En
el epistolario ignaciano, podremos rastrear hasta qué punto las virtudes eran valoradas
por el fundador de la Compariia de Jesus en su correspondencia y de qué modo hablaba

de ellas a aquellos a quienes las recomendara.

La estructura del trabajo responde a esta finalidad. Se reparte entre tres capitulos
principales y una conclusion. En el primer capitulo se investiga la existencia de otros
estudios que se hayan realizado sobre el dinamismo virtuoso en la espiritualidad ignaciana
con anterioridad a nuestro trabajo. En el segundo capitulo analizamos el texto y la
experiencia de los Ejercicios Espirituales. En el tercero, nos volvemos sobre su epistolario
y, en particular, la carta “De la perfeccion”. En la conclusion se recapitulan los diversos
elementos que surgen del estudio y se proponen, desde ellos, algunas consideraciones con

valor pastoral.

En realidad, es la intencién del presente estudio no solamente encontrar la confirmacion
de una intuicién largamente alimentada por la experiencia, sino poder extraer de esta
investigacion algunas primeras conclusiones al servicio de la mision. Igualmente vano
gue las palabras seria el presente trabajo si no resultara una ayuda, aunque modesta, a la
accion pastoral futura.



Desde donde partimos

Antes de dar inicio a nuestro estudio de los textos ignacianos, buscaremos tomar
conocimiento de otros estudios semejantes que hayan sido realizados con anterioridad y
nos puedan asi aportar un marco inicial desde el cual seguir explorando. Nos servimos,
para el efecto, de la Bibliotheque de la Compagnie de Jésus, de Charles Sommervoge I,
y de la Bibliographie sur I’histoire de la Compagnie de Jésus, de Laszl6 Polgar?, bien
como de los indices de publicaciones mas actuales, como las sigueintes revistas de
espiritualidad ignaciana: Archivum Historicum Societatis lesu, Manresa, EIDES,
Ignaziana, Christus, Cahiers de Spiritualité Ignatienne, Studies on the Spirituality of
Jesuits y The Way. La blsqueda que hemos podido efectuar nos ha conducido a la
conclusién de que el uso y comprension que Ignacio de Loyola hace de las virtudes es, al
menos como foco de atencidn, un tema escasamente estudiado. Siacudimos a una de las
mas solidas y recientes publicaciones de conjunto, el Diccionario de Espiritualidad
ignaciana [DEI], encontramos la voz virtudes?, tratada por Julio Martinez, con un andlisis
gue redne ya bastantes de los elementos que, de entrada, considerariamos relevantes para

una caracterizacién de dicho concepto. Sin embargo, entre la bibliografia ahi propuesta,

1 SOMMERVOLGEL, C., Bibliothéque de la Compagnie de Jésus, ProvinciaBelga S.J., Bruselas 1890.

2 POLGAR, L., Bibliographie sur I'histoire de la Compagnie de Jésus, IHSI,Roma 1981.

3 MARTINEZ, J., “Virtud”, en Diccionario de Espiritualidad Ignaciana, Grupo de Espiritualidad Ignaciana
(ed.), Mensajero —Sal Terrae, Bilbao—Santander 2007, 1774-1778.



solamente un articulo de James Keenan —“Catholic Moral Theology, Ignatian Spirituality
and Virtue ethics: Strange Bedfellows”, en la revista The Way— contempla las virtudes
desde la espiritualidad ignaciana, aunque el marco de su reflexion sea el de la moral. En
otra perspectiva también es destacable el cuaderno de Adolfo Chércoles sobre La
afectividad y los deseos. Las demas referencias se ocupan de la virtud como categoria
independiente del contexto ignaciano.

La pesquisa posterior en revistas y demas publicaciones ignacianas no tuvo resultados a
la hora de encontrar otros estudios que arrojaran luz sobre el uso y comprension de las
virtudes, para Ignacio. Si se encuentran algunas publicaciones sobre virtudes particulares,
pero, en la medida en que se tratan las dindmicas propias a aquella virtud en cuestion,

esos estudios escapan al interés del presente trabajo.

Debemos de tener en cuenta también que el término virtud en cuanto tal y la extensa
tradicion que le esta asociada, en la que Aristdteles y Tomas de Aquino representan dos
fundamentos imprescindibles para su comprension, han conocido, en la historia del
pensamiento filos6fico y religioso, una amplia época de silenciamiento y olvido. No
sorprende, por tanto, que en el ambito mas académico de los estudios ignacianos eso se
refleje. Es de notar, también, que uno de los campos teoldgicos donde la virtud, o las
virtudes, podrian haber gozado de un destacado lugar, el campo de la teologia moral, se
ha preocupado més profusamente de la dimension del pecado y de las acciones morales
negativas®. En una teologia moral ocupada en proporcionar manuales para confesores que
tuvieran en cuenta la tipologia del pecado y la penitencia adecuada, la virtud no ha tenido
cabida como dimension positiva y propositiva de la vida cristiana. Solamente en el
contexto hagiografico y en el pastoral y catequético fue permaneciendo como una
propuesta para la vida cristiana®. Aunque semejantes publicaciones guardan cierta
relacion con el objeto de nuestro estudio, sin embargo, no nos proporcionan informacion
sobre la presencia del término virtud en el corpus ignaciano y la comprension especifica

que de él tenia Ignacio de Loyola.

Asi las cosas, parece obligado, como punto de partida, comenzar nuestra aproximacion a

la virtud en Ignacio de Loyola, conociendo lo que se ha dicho hasta el momento presente.

4 KEENAN, J. F., “Catholic Moral Theology, Ignatian Spirituality, and Virtue Ethics:strange bedfellows”, The
Way Sup 88 (1997), 36-39.

5 De esto dan cuenta numerosos titulos recogidos en la Bibliothéque de Sommervogel vy la Bibliographie
de Polgar.



Para ello nos vamos a centrar, en el mencionado articulo de Julio Martinez®. Lo primero
que observa el autor es que virtud y virtudes son palabras frecuentemente usadas por
Ignacio, en contextos muy variados Yy con significados diversos, y sin que se encuentre en
sus escritos un tratamiento sistematico del término’. Buscando algunas pistas desde su
uso, se descubre el término en sus dos registros principales a la época, el de dynamis y el
de areté, siendo el segundo el m&s abundante. J. Martinez sefiala como este segundo
registro tiene detras la concepcion aristotélica de la virtud como la disposicion, cultivada
por el habito, a obrar bien. Se establece aqui una conexion entre la concepcion aristotélica
de la virtud y el valor de la ejercitacion en la espiritualidad ignaciana, que sera la idea que

quisieramos explorar en el capitulo siguiente.

Como te6logo moral, J. Martinez se acerca a la virtud como categoria moral y en ese
sentido incluye en la voz algunas consideraciones que conciernen al discernimiento
moral. Su modo de referirse al examen o al acompafiamiento en este contexto se enmarca
en la preocupacion por el bien obrar. Si bien no nos parece inoportuno ese enfoque,
nuestro interés estara mas bien en los elementos en relacion con la teologia espiritual o el
dato puramente linglistico del texto y que, por eso, sirven mejor a la intuicion de nuestro
trabajo. Uno de ellos y al que atribuimos una particular relevancia es la comprension
teologica en la que el término esta enmarcado, comprendiendo las virtudes como

categoria capaz de dar cuenta de como la naturaleza puede colaborar con la gracia.

Ese marco interior, nos sigue exponiendo J. Martinez, tiene una expresion exterior, que
encontramos reflejada, por ejemplo, en el perfil virtuoso del que ha de ser el Superior
General, o0 en el sentido apostdlico que le daba Ignacio a esa expresion como ejemplo de

vida para otros, atrayéndoles a la virtud por el ejemplo propio de la misma.

Tras referir la prioridad que, para Ignacio, las virtudes tienen sobre las letras, la voz
termina con algunas consideraciones en torno a la expresion ignaciana ‘virtudes solidas
y perfectas” y sobre algunas virtudes en particular que mas abundantemente surgen en el

corpus ignaciano: caridad, obediencia, humildad, sobre todo, pero también abnegacion,

6 Otros trabajos del mismo autor que hemos consultado ofrecen la misma informacién en el contexto de
una reflexién mas amplia, poniendo en relacién la comprensiéonignacianadela virtud con la teologia
moral.

7 Aunque en algunas cartas pueda hallarse una verdadera doctrina de la virtud de forma implicita, como
tendremos oportunidad de analizar mas tarde.



modestia, pobreza, puridad, honestidad. J. Martinez viene aidentificar a las tres primeras

—caridad, obediencia y humildad— con las que serian las virtudes sodlidas y perfectas.

Después de un primer acercamiento al objeto de nuestro estudio desde esta valiosa
introduccion de J. Martinez, nos volvemos sobre el texto ignaciano para dar comienzo a
nuestra exploracion. Seguramente nos encontraremos con varios de los elementos ya aqui
seflalados. Desde ellos, podremos seguir la pesquisa de datos que den cuenta del puesto

de las virtudes en la propuesta ignaciana de la vida cristiana.



La virtud en los Ejercicios Espirituales
de San Ignacio de Loyola

Desde un analisis textual

No hay tema ignaciano que no encuentre en los Ejercicios Espirituales su principio y
fundamento. En ellos plasm6 Ignacio la experiencia matricial, depurada a lo largo de los
afios, que vendria a ser la base de todas sus orientaciones y consejos epistolares y de la
forma que el cuerpo apostdlico llegaria a tomar en las Constituciones. Nos volvemos
ahora sobre el texto de los Ejercicios Espirituales®, a fin de encontrar elementos que
pongan en evidencia las conexiones entre la espiritualidad ignaciana y la comprensién de

la vida virtuosa que Ignacio manejaria.

El primer paso consistird en buscar en el texto las ocurrencias del término virtud y de
otros pertenecientes a su campo semantico. El término no es particularmente abundante
en el texto®. Se registran solamente ocho ocurrencias. En seguida, advertimos dos usos
distintos: dos de las ocurrencias [Ej 2 y 363] se refieren a la virtud divina, la cual debe
entenderse como dynamis, mientras las deméas se refieren a la virtud como areté, que es

el sentido que més nos interesa en este trabajo’®. Nos damos igualmente cuenta de que en

8 Trabajamos sobreel texto autdgrafo de los Ejercicios Espirituales, siguiendola ediciénde2013dela
Biblioteca de Autores Cristianos.

9 Cf. ECHARTE, |. (ed.), Concordancia, Mensajero —Sal Terrae, Bilbao—Santander 1996,1336-1338.

10 Sobre ambos sentidos y su presencia en la obraignaciana, Cf. MARTINEZ, J., op. cit., 1774.



este segundo sentido, el término aparece siempre, con sélo una excepcion, en plural,
haciendo referencia no la virtud como cualidad de carécter, sino a las virtudes como
conjunto de entre el cual el ejercitante, por ejemplo, ha de pedir o contemplar algunas a

su eleccion. La excepcién sefialada se incluye en este uso.

En un segundo momento, aunque nuestro objetivo no sea el estudio de virtudes
especfficas, hemos buscado hasta qué punto tienen un papel relevante en la composicidn

del texto ignaciano. Con el sentido de virtud (areté), encontramos las siguientes:

e Entre las teologales: fe estd presente nueve veces, esperanza dos veces, caridad
tres veces y amor trece veces.

e Entre las cardenales: justicia esta presente dos veces, prudencia una vez (prudente
aparece dos veces), templanza dos veces Yy fortaleza no esta presente en el texto.

e Entre las que corresponden a los votos: castidad esta presente una vez, pobreza
(espiritual) dos veces y obediencia dos veces (obediente aparece dos veces).

e Entre otras que ocupan un lugar relevante en la dindmica de los Ejercicios:
diligencia estd presente cuatro veces (diligente aparece dos veces), humildad
nueve veces Y liberalidad una vez (liberal aparece una vez).

e Aun entre algunas otras: misericordia, tres veces; paciencia, dos veces; piedad,

dos veces.

Semejante exploracion nos da pie a identificar algunas virtudes que parecen —al menos a
nivel cuantitativo— mas relevantes para Ignacio. No sorprende que la mayoria de las
virtudes tenga pocas ocurrencias, dado que no son centrales en el dinamismo de los
ejercicios. Por el contrario, las virtudes méas abundantes son particularmente relevantes.
La mas abundante es el amor, la cual podemos decir con toda seguridad que es central a
la experiencia de los Ejercicios Espirituales en la medida en que esta viene a ser la
experiencia de un amor recibido y alcanzado para ser comunicado [Ej 230-231]. La
segunda mas abundante es la humildad, propia del Dios de la segunda Yy tercera semanas
y a la que el ejercitante es invitado a desear [Ej 108, 144, 146]. En cuanto a la fe, casi la
mitad de las ocurrencias se refieren a los misterios de la vida de Cristo y la fe de los
personajes que los componen; el ejercitante —a su vez— es llamado a contemplar dicha fe
como modo de relacién con su Sefior [Ej 279, 280, 282]. Sorprende no encontrar mas
ocurrencias de la virtud de la pobreza. Posiblemente eso se deba a que Ignacio destaca

sobre todo el valor de la pobreza actual sobre la espiritual. Y la pobreza actual, al ser

10



determinada por las circunstancias exteriores no seria propiamente una virtud. En un nivel
medio de importancia, desde la perspectiva de la frecuencia textual, encontramos la
diligencia a la que, si tenemos en cuenta la forma diligente, encontramos seis veces. Esta
virtud nos resulta particularmente interesante al brindarnos un punto de coincidencia entre

el dinamismo de los ejercicios Y el de las virtudes.

La doctrina de las virtudes

Tras el andlisis textual, cabe volver sobre el texto en su método y teologia, como forma
de acceso al dinamismo propio de la experiencia de los Ejercicios Espirituales. Este
analisis nos va a proveer de una serie de elementos comunes al dinamismo de las virtudes,
que nos permitird valorar en qué medida el ejercicio y crecimiento de las virtudes es una

concrecion en la vida cotidiana de la experiencia de los Ejercicios.

Antes de sequir adelante, nos parece oportuno recordar a grandes rasgos algunos aspectos
de la doctrina de las virtudes que san Ignacio compartiria posiblemente, recibidos de su
medio cultural y teologico. Para este efecto y dada la dimension del presente trabajo, nos
vamos a centrar en la concepcion aristotélico-tomista de las virtudes, por ser la mas
extendida en su tiempo. Habra habido otras influencias, propias del complejo mundo
cultural e intelectual del s. XVI, pero no nos es posible profundizar en ellas, tal como

hubiéramos deseado.

La valoracion que hacemos cuanto al significado que para Ignacio tuvo la concepcion
aristotélico-tomista de las virtudes tiene un doble motivo. Por una parte, es cierto que en
Paris habra estudiado, entre otros autores, a Santo Tomas de Aquino!!, el cual
reinterpretaba a su vez la doctrina aristotélica, en particular en lo que concierne a las
virtudes. Por otra parte, la misma formacién de la Compafiia se va a inspirar en el modus
parisiensis!? e Ignacio no dejara de recomendar explicitamente al Aquinate en sus cartas:
“Que Mtro.D. Jacobo estudie un compendio de Aristotel, y después algo de santo Thomas

6 del Maestro de las sententias, y desde alli las Summas™3. Sin embargo, no se trata aqui

11 Cf. GARCIAHERNAN, E., Ignacio de Loyola, Taurus, Madrid 2013, 207.

12 Cf. GUIBERT, J. M2, “Estudio”, en Diccionario de Espiritualidad Ignaciana, Grupo de Espiritualidad
Ignaciana (ed.), Mensajero— Sal Terrae, Bilbao—Santander 2007, 830.

13 Fpp 11,575-576.

11



de exponer la concepcion aristotélico-tomista, sino esbozar sencillamente unos rasgos a

ella vinculados y que nos sirvan de guia a la hora de analizar el texto.

Advertimos también que nos interesa considerar el término virtud en su dimensidn
eminentemente antropologica y desde la teologia espiritual, dejando un poco al margen
su significado mas moral. Conscientes, no obstante, de que tal distincion es meramente
académica, tratandose justamente de uno de los términos que mas acerca a las dos ramas

de la teologial®.

La virtud, como categoria de estudio, trae la atencion de la teologia espiritual sobre el
significado de la accion del individuo en su relacion con Dios. Las acciones del individ uo,
su obrar humano, tienen efectos de cercania o alejamiento en su relacion con Dios. La
orientacién de la accion —cercania o alejamiento de Dios— afecta igualmente a la persona
misma, pues la accion posee una dimension transformativa no sélo exterior, sino también
interior!®. El término habito expresa justamente un aspecto de esa transformacién interior,
la de una orientacion, o disposicion estable, adquirida por medio de una actividad
concreta, sistematica y libre6. Si el habito es virtuoso, es decir, disponiendo al bien, dice
santo Tomés que “hace bueno al que lo posee y buena la accion que cumple™’, ilustrando

la capacidad transformativa interior del habito. A ese habito virtuoso le llamamos virtud.

Las virtudes se desarrollan de modo distinto, segin sean naturales o teologales. Las
primeras corresponden a las que tradicionalmente se agrupan como cardinales —justicia,
prudencia, fortaleza y templanza— y aun otras, mientras que no fe, esperanza y caridad
corresponden a las teologales. Las naturales se refuerzan y perfeccionan por el ejercicio
consciente y reiterado de la accion virtuosa, mientras que las teologales, por ser infusas,
dependen directamente del don de Dios, no pudiendo de nuestra parte hacer mas que
acogerlas!®. La libertad humana estd presente en colaboracién con la gracia en la medida
en la que la virtud infusa es acogida y su ejercicio va transformando la disposicion de la

persona en seguir adelante en su progreso espiritual.*

14 Cf. MARTINEZ, J., Moral social y espiritualidad, una co(i)nspiracién necesaria, Sal Terrae, Santander
2011,153-171.

15 Cf. BERNARD, Ch., Teologia espiritual, Sigueme, Salamanca 2007,452.

16 Cf. Ib., 453.

17 Santo Tomas, De virtut. incomm., a.l. Consultado en Cf. Ch. BERNARD, op. cit., 454.

18 Cf. Ib., 456.

19 Cf. Ib., 457.
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La virtud la habriamos de considerar no tanto una cuestion de mejora personal (el sentido
posiblemente méas difundido), cuanto una respuesta del hombre a Dios. Charles Bernard,
en su Teologia espiritual, presenta a la virtud dentro del capitulo La realizacion del
didlogo entre Dios y el hombre y, dentro de este, en el subcapitulo la respuesta del
hombre: accion y oracion, que sigue a La accion del Espiritu Santo. Esa dimension de
respuesta la expresa del modo siguiente:

“La respuestadelhombre, en la medida en que procede dela libertad, asume un caracter absoluto:
0 bien, movido por la caridad, el fiel abraza la voluntad de Dios y le rinde culto con un animo
religioso, haciéndose de este modo participe de la salvacion eterna; o bien, aferrandose al amor
propio, no reconoce verdaderamente a Dios ni corresponde a su amor, separandoseaside ¢l (...)
El caracter libre de nuestrarespuestaresultadramatico, ya que implica que la distancia que media
entre la posesidn beatifica de Dios y la accién humana se puede tranformar en una ruptura. (...)
Asi pues, el hombre esté llamado a participar de la bienaventuranza divina, haciendo de su vida

concreta una sucesion de actos de amor, aun dentro de las limitaciones de la propia condicion

creatural.”20

El marco de la virtud se expande asi hacia una dimension escatoldgica. No considerar
este aspecto seria no caer en la cuenta del significado mayor de la virtud, mas alla del
desarrollo del caracter. Este elemento corresponde también a una transposicion a la
comprension cristiana de las virtudes de lo que es la felicidad en Aristoteles: un bien que
no es accidental, no identificado con el goce y el placer, aunque no los excluya, sino con

el fin y la perfeccién de la vida humana, que se alcanza por medio de la virtud??.

Las virtudesy el dinamismo de los Ejercicios Espirituales

Habiendo presentado muy sumariamente la doctrina cristiana de las virtudes, nos
acercamos al libro de los Ejercicios Espirituales. Lo hacemos conscientes de que, como
veiamos al inicio de este capitulo, la virtud en cuanto tal no es un concepto fundamental
en el texto al lado, por ejemplo, de la indiferencia, el magis, la misericordia, la gloria o la

eleccion.

El orden y método que hemos decidido dar a este analisis empieza por poner la atencion

en los puntos de contacto entre el dinamismo virtuoso Y la dindmica del retiro ignaciano.

20 Jp., 458.
21 Cf. AYALA ROMAN, A. M., “Virtud y felicidad:analisisdesdela antropologia cartesianay el pensamiento
comunitario de Spinoza”, Praxis Filosdfica 44 (2017), 171.
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Empezamos por el nimero 21 de los Ejercicios Espirituales, considerado como la
“portada” del libro. Se trata de un nimero breve, compuesto de una sola frase: “Exercicios
espirituales para vencer a si mismo y ordenar su vida, sin determinarse por affeccion
alguna que desordenada sea”. En su brevedad, nos ofrece ya elementos donde reconocer
sintonias con la doctrina de las virtudes. Como introduccién al recorrido, empieza por
declarar su finalidad, el objetivo que se propone el ejercitante, que nos parece poder
resumirse en el “ordenar su vida”. El “vencer a si mismo” y el “sin determinarse por
affeccion alguna que desordenada sea” mas bien estan al servicio de ese nuevo orden.
Ordenar tiene, para Ignacio, dentro del contexto de los Ejercicios, el sentido principal de

conformar la vida de uno y todas sus cosas segun el plan de Dios?.

Al mismo tiempo, dentro del conjunto programatico de los Ejercicios, ese disponer la
vida en orden supone también un sentido de orientacion, de finalidad, una direccién en
orden a la cual se dispone la vida. Ese sentido se ve més claramente, por ejemplo, en la
oracion preparatoria “para que todas mis intenciOnes, acciones y operaciones sean
puramente ordenadas en servicio y alabanza de su divina majestad” [Ej 46]. Esa direccidon
—a Cristo, Dios, su gloria y la salvacion de las animas— es la que, en ese mismo

movimiento que recorre el proceso de los Ejercicios, ordena la vida.

Las virtudes se entienden en la misma logica de finalidad, pues orientan la vida, la
ordenan, hacia el bien. De hecho, adquirir virtudes y liberarse de sus contrarios, los vicios,
supone dejar de “determinarse” por afecciones desordenadas, dispersas, para, a través del
esfuerzo por adquirir el habito virtuoso, llegar a inclinarse por el bien. Segun Charles
Bernard, “cl habito se sitla en la frontera entre la libertad y el determinismo’?3. Sin
menoscabo para la libertad, el hébito que se forma en la persona, con recurso
indispensable a la voluntad, genera una inclinacion por la que el acto se hace mas facil y
expedito. Sibien lo que se aspira es a la libertad, la misma necesita reposar sobre habitos
virtuosos, voluntariamente formados, que orientan la vida de la persona hacia la nueva
meta libremente elegida. Inclinarse en libertad hacia el bien equivaldria, aqui, a orientar
la vida hacia un fin, ordenarla tanto en el sentido de su orientacion como de,

consecuentemente, su conformacion con el plan de Dios. Lo que, entonces, se puede

22 GARCiA DOMINGUEZ, L. M2, “Orden/Desorden”, en Diccionario de Espiritualidad Ignaciana, Grupo de
Espiritualidad Ignaciana (ed.), Mensajero— Sal Terrae, Bilbao — Santander 2007, 1380.
23 Ch. BERNARD, op. cit., 454.

14



percibir ya desde la “portada” de los Ejercicios es que las virtudes tienen su lugar en el

gran escenario ignaciano de reorientacion de la vida.

Las Anotaciones

Dirigimos ahora nuestra atencion a las Anotaciones, ubicadas en los nimeros anteriores,
buscando en esas indicaciones algo que pueda corresponder al dinamismo virtuoso. La
primera anotacién ofrece una primera definicion de qué se entiende por ejercicios
espirituales a través de una analogia con los ejercicios corporales. Lo que es comiln tanto
a unos como a otros es el hecho de ser actividades, las cuales ademas se suelen practicar
con cierta regularidad. Es el caso de los ejercicios corporales, cuya repeticion proporciona
beneficios para la salud o incluso el disfrute mediante el deporte, y de los espirituales,
una vez que la repeticion de estos, tanto en dindmicas transversales como en contenidos
repetidos, estd prevista a lo largo del libro. No es cierto, sin embargo, que podamos
encontrar aqui una sintonia total con lo que hemos dicho de las virtudes. Es verdad que
estas se adquieren mediante actividades reiteradas que confieren estabilidad a una dada
disposicién a obrar bien, pero la relacién entre las actividades aqui descritas —examinar
la conciencia, el meditar, el contemplar o la oracion vocal y mental- y el dinamismo

virtuoso queda todavia por aclarar.

La anotacion quinta recoge las dos actitudes esenciales del ejercitante al entrar en los
Ejercicios, “grande animo y liberalidad”, aclarando en seguida el texto que asi entrardn
“ofreciéndole todo su querer y libertad” [Ej 5]. El ejercitante llega al retiro ignaciano con
una cierta configuracion interior, mas o menos conforme, como veiamos antes, con el
plan de Dios para su vida. Se encuentra, como deciamos, “determinado” por unas
afecciones, orientado en una dada direccidn, o incluso disperso, desorientado. Ignacio es
consciente de la insuficiencia de un propdsito bien intencionado, pero momentaneo. La
configuracion interior de la persona, por la que se encuentra inclinada hacia unos fines y
no otros, esta consolidada por el dinamismo del habito, condicionada por la estabilidad
de unas disposiciones a la accion no todas ordenadas al divino servicio. Que el ejercitante
llegue a reorientar suvida hacia la mayor gloria de Dios exige una puesta en acto generosa
de la voluntad y de la libertad. En esta anotacion se ve bien como la dindmica del habito,
causando una inclinacion para obrar en un cierto sentido, no excluye la libertad y la

voluntad, sobre todo si se trata de alcanzar una determinada virtud.
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En relacion con lo que acabamos de observar en la anotacion anterior, la sexta nos
introduce a otra actitud, la diligencia, con suimportancia en el recorrido de los Ejercicios.
Es la misma que el ejercitante pide en el segundo predmbulo del ejercicio del llamamiento
del rey [Ej 91] y que de alguna forma pertenece al nicleo de ese ejercicio como puente
para la segunda semana. La diligencia parece guardar cierta relacion con las dos actitudes
anteriores, el animo y la liberalidad. Del ofrecimiento de la voluntad y de la libertad
resulta una diligencia como actitud tercera y sintesis de las anteriores, segun la que el
ejercitante hace todo lo que esta en sus manos por el éxito del encuentro entre su animo
y liberalidad y la voluntad de Dios. Ignacio, al preguntar por la diligencia del ejercitante,
remite a las adiciones. La experiencia espiritual que hace el ejercitante es fruto de la obra
de la gracia en él, pero la anotacion sexta advierte la importancia del empefio en hacer de
su parte cuanto esta recomendado para favorecer esa experiencia. Aunque en el texto las
adiciones solo aparezcan mas adelante, al final de la primera semana, adelantamos nuestro

analisis arazon de esta referencia.

Las adiciones que se ofrecen en el libro de los ejercicios se agrupan fundamentalmente al
final de la primera semana [Ej 73-90] y al final de cada una de las otras tres [Ej 130-131,
206, 229], proponiendo cambios que se justifican por la diferencia de materia que se
propone al ejercitante. Las indicaciones que aportan se dividen sobre todo en dos
conjuntos, uno de adiciones que conciernen al contenido y otro de otras relativas a
aspectos de caracter mas practico. Desde nuestro interés, adquiere relevancia no tanto las
indicaciones concretas de cada semana, muy orientadas al fruto espiritual de la oracion,
sino el principio global que las inspira. Ya sea el llevar el pensamiento centrado en el
misterio que en el ejercicio siguiente se va a contemplar, cerrar o abrir ventanas segun la
contemplacién es de dolor o de gozo o buscar la postura orante que mas conviene, el
principio global de las adiciones se podria formular como “andando siempre a buscar lo
que quiero” [Ej 76], a través de unas actividades intencionadas y haciéndolo “con
diligencia” [Ej 6]. Setrata de invitar al ejercitante a un espiritu de seleccion, a una opcién
consciente y estratégica en cada momento del retiro por lo que mas le ayuda a “hallar lo
que quiero” [Ej 76]. Hemos podido ver ya como el objetivo de los Ejercicios y el de las
virtudes es el mismo, el de ordenar la vida de modo a conformarla y orientarla segun el
plan de Dios. En las adiciones, una de las secciones del libro de los Ejercicios en las que

se encuentra de modo mas explicito el método ignaciano, vemos como ese método
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coincide de cierta forma con la adquisicion de virtudes a través de actividades

intencionadas, estratégicamente seleccionadas.

El Principioy Fundamento

El Principio y Fundamento [Ej 23] se ofrece al inicio de la experiencia de los Ejercicios
como su gran marco antropologico. En ese sentido, relne elementos que hemos ya
recogidos en el analisis anterior, como la orientacion del hombre a Dios en servicio Yy
alabanza y para salvacién de su anima. Queda en este momento mas explicita su relacién
de creatura delante de Dios nuestro Sefior, al cual hace reverencia. Desde esta relacion,
el Principio y Fundamento se abre a la relacion del hombre con las otras cosas creadas.
Se dice que “son criadas para el hombre y para que le ayuden en la prosecucion del fin
para que es criado”. EStan a su disposicion, para que haga uso de ellas en la medida en la
que le ayudan, o no, a esa prosecucion. Ese uso se rige por dos criterios, la indiferencia y
el magis. Nos parece posible, dentro del significado més amplio de esta declaracion,
reconocer en estos dos criterios dos movimientos necesarios a la vida virtuosa del que

quiere orientar su vida hacia el servicio y la alabanza de Dios.

De un modo aun genérico, a la indiferencia corresponde el desafectarse de las cosas,
alejarse afectivamente de ellas, como paso previo al magis, momento en el que la persona
se wvuelve a afectar, a acercarse afectivamente, “deseando y eligiendo” lo que mas
conduzca al fin para el que es creada. Considerando lo propio de las virtudes, también
con respecto a sus habitos internos, la persona se da cuenta de cOmo su accion esta
afectada por disposiciones estables hacia objetos que se levantan como fines frente al fin
para el que es creada. El Principio y Fundamento le llama, de este modo, a reconocer sus
disposiciones estables hacia esos objetos levantados como fines, habitos a los que
llamamos vicios?4, y a alcanzar indiferencia frente a ellos, distanciandose de algo para lo

gue su accion esta desordenadamente inclinada.

El segundo momento, correspondiente al magis, sera el de desear y elegir otros objetos,
no ya como fines, sino como medios que conducen al fin. De esta forma, la inclinacion,
inconsciente y servil, de la accidén hacia objetos que la alejaban de su fin se convierte en

deseo y eleccion, consciente y libre, a inclinar su accion hacia otros que la acercan a él.

24 | a palabra “vicio” aquies tomada en susentido mas amplio.
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Asi como el Principio y Fundamento llama al ejercitante a hacerse responsable en su uso
de las cosas, de la misma forma, como caso particular, le llama a hacerse responsable de

sus habitos internos, para servicio Y alabanza de su Creador y Sefior.

El examen particular

Dentro de este marco, gana particular relevancia el examen particular, que en el libro de
los Ejercicios sigue inmediatamente al Principio y Fundamento. Llamado a ser
responsable de sus habitos internos, el ejercitante no puede sino cultivar una actitud de
analisis interior, poniendo atencion en algin habito en particular. Y aunque el examen
particular esté previsto para “quitar aquel pecado o defecto particular” [Ej 27], nos parece
posible extender su préactica a cualesquiera habitos internos del ejercitante.

La instruccion que da Ignacio prevé tres tiempos, de los cuales dos son examenes de
conciencia. El primer tiempo es por la mafiana, en el que el ejercitante se propone
“guardarse con diligencia de aquel pecado particular o defecto que se quiere corregir y
enmendar” [Ej 24]. De nuevo encontramos la diligencia, ahora orientada, por ejemplo, a
detectar y corregir un habito vicioso del que ha tomado conciencia el ejercitante al
examinar su vida. El segundo tiempo es de examen, “demandando cuenta a su dnima de
aquella cosa propésita y particular, de la qual se quiere corregir y enmendar, discurriendo
de hora en hora o de tiempo en tiempo” [Ej 25], para al final renovar su propdsito hasta
el examen siguiente. El tercer tiempo corresponde aun segundo examen, que se desarrolla

de modo analogo al anterior.

A continuacién, nos encontramos con cuatro adiciones relativas a este examen particular.
De un modo analogo a las adiciones para los ejercicios de cada semana, aqui se trata de
cuidar algunos aspectos practicos que pueden ayudar a alcanzar lo que se busca. Puesto
que, en este caso, el objeto del ejercicio concreto del examen particular puede ser, no un
determinado fruto espiritual, sino un habito a dejar o adquirir, nos encontramos ante
adiciones que se pueden mostrar aun mas relevantes para nuestro trabajo. La primera
adicion —“cada vez que el hombre cae en aquel pecado o defecto particular, ponga la mano
en el pecho, doliéndose de haber caido” [Ej27]- sugiere acompafiar la accion de un gesto,
casi un ritual, en relacion con su valor. Si el habito a examen es vicioso, la mano en el

pecho recuerda el proposito y expresa el dolor por haber caido, a pesar de estar en camino
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de corregirlo. Si el habito a examen es virtuoso, otro gesto podria acompafiario que

exprese el gozo de haberlo logrado, o la gratitud por la gracia de Dios que lo sostuvo.

Las restantes tres adiciones [Ej 28-30] proponen un sistema de seguimiento del progreso
en dejar o adquirir un nuevo habito. No viene a ser mas que hacer una tabla con una
entrada para cada examen, donde registrar el nimero de caidas, o de logros. Para dejar o
adquirir habitos, debido a su naturaleza estable y donde la evolucion en el tiempo juega
un papel importante, resulta de lo mas Util pedagogicamente esta forma de visualizar el
proceso. De esta percepcion se puede cobrar animo, al captar el ejercitante la evolucion
de su proposito. Si el habito surge de la repeticion constante de una accidon, desaparecera
cuando dicha accion se deje de realizar. De modo semejante, si las expectativas del
ejercitante son demasiado optimistas e ingenuas, el examen particular ayudard a moderar
esa ingenuidad. Se evitara, asi, que dicha ingenuidad pueda, ala larga, frustrar seriamente
el intento, al minar la confianza en la capacidad de cambio. El examen particular puede
resultar de las herramientas méas practicas y valiosas en la busqueda de una vida mas

virtuosa.

Al examen particular le sigue el examen general de conciencia “para limpiarse y para
mejor se confesar” [Ej 32]. Dada su funcibn més explicitamente dirigida —en el texto
ignaciano— a la confesion general, no nos detenemos en él, al no encontrar elementos

significativos en la comparacion con el dinamismo de las virtudes.

La Primera Semana

Al dar inicio a los ejercicios de la primera semana, nos encontramos con la ya mencionada
oracion preparatoria [Ej 46], la cual acompafara todo el recorrido del retiro ignaciano.
Veiamos atras como contiene el sentido de un ordenamiento, una disposicion de todo “en
servicio y alabanza de la divina majestad”. Otro elemento que ahora nos interesa destacar
es el de las operaciones. Se pide en la oracion preparatoria que ese ordenamiento se
produzca, por la gracia de Dios, sobre las “intenciones, acciones y operaciones” del
gjercitante. Siendo cierto que las virtudes, o sus contrarios, estan en estrecha relacion con
la intencién y la accion, sin embargo, de entre las tres palabras de la oracion citadas
creemos que es en el término operaciones en el que mas habria que reconocerlas.
Siguiendo a Bojorge y su articulo operaciones en el DEI, de entre la variedad de

interpretaciones que han sido ofrecidas sobre este término, de significado incierto,
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optamos por considerarlo como referencia a las complejas —y en gran medida ocultas y
pasivas— dindmicas internas del ejercitante?>. Dinamicas frecuentemente anteriores a las
mismas intenciones Yy acciones. No podemos reducir el término operaciones al dinamismo
de las virtudes, pero se abre una posibilidad de reconocerlas en esta posible definicion,
ya que predisponen a la accién con anterioridad ala intencion de la misma accion?6. Es
al caracter oculto y pasivo las operaciones aludido al que nos parece referirse el coloquio
del primer ejercicio, donde surge otra vez el término: “para que sienta el dessorden de

mis operaciones, para que, aboresciendo, me enmiende y me ordene” [Ej 63].

En el primero de los ejercicios de la primera semana, el ejercitante ve puestos delante
cuatro misterios a contemplar: el pecado de los angeles, el de Adan y Eva, el de toda la
humanidad y a Cristo puesto en cruz [Ej 50-53]. Para nuestro estudio, es importante
considerar el elemento de la libertad en este ejercicio. En los tres pecados, vemos la
libertad comprometida por la desobediencia. En el coloquio conel Crucificado, vemos la
libertad redimida a través de la obediencia. Particularmente llama nuestra atencion la
expresion “no se queriendo ayudar con su libertad” [Ej 50]. Tras haber considerado el
Principio y Fundamento, el ejercitante encuentra en lo que contempla la situacion
dramaticamente inversa de la historia de la libertad angélica y humana?’. Habiendo sido
ya invitado ausar de su libertad para examinar y corregir sus inclinaciones, ve como otros,
“no se queriendo ayudar con su libertad”, trajeron no mas que mal sobre el mundo e
incluso la condena [Ej 52]. Se trata de una fuerte confrontacién, en el interior del
ejercitante, entre lo que ha considerado y hasta deseado en el Principio y Fundamento y
lo que ahora contempla. Lo que ahora contempla es justamente el significado escatoldgico
del ejercicio de la libertad por parte de los angeles, de Adan y Eva y de todos los que
antes de él se han condenado. Dicho ejercicio de la libertad se encuentra en oposicion con
lo planteado en el Principio y Fundamento. Sobre el uso de la libertad y su significado
escatologico, recordamos lo dicho anteriormente por Charles Bernard con respecto a las
virtudes: “La respuesta del hombre, en la medida en que procede de la libertad, asume un

caracter absoluto (...) El caracter libre de nuestra respuesta resulta dramatico, ya que

25 BOJORGE, H., “Operaciones”, en Diccionario de Espiritualidad Ignaciana, Grupo de Espiritualidad
Ignaciana (ed.), Mensajero— Sal Terrae, Bilbao —Santander 2007, 1364.

26 Aunque se pueda, como hemos dicho, asumir la responsabilidad intencional por cultivarhdabitos
virtuosos y dejar sus contrarios, el hecho de que las virtudes disponen a actuar confacilidad y prontitud
las ubica como operaciones previas a laintencion dela accion concreta quefavorecen.

27 Cf. URIBARRI, G., “Escatologia”, en Diccionario de Espiritualidad Ignaciana, Grupo de Espiritualidad
Ignaciana (ed.), Mensajero— Sal Terrae, Bilbao—Santander 2007, 778.
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implica que la distancia que media entre la posesion beatifica de Dios y la accion humana
se puede transformar en ruptura™8. La libertad, en el fondo, es la capacidad del ser
humano de autodeterminarse en direccidn al fin. Nos va constituyendo de modo indeleble,

de modo que nuestras opciones van selladas con una marca de eternidad.

Los demas ejercicios de la primera semana se incluyen en la misma dinamica y van
dirigidos a producir el mismo fruto, el del aborrecimiento del pecado, del desorden de las
operaciones Yy de las cosas del mundo, que se pide en el coloquio del tercer ejercicio [Ej
63].

La Segunda Semana

La segunda semana se inicia con el ejercicio del llamamiento del Rey eterno. La relacién
entre el ejercitante y Dios, hasta ahora bajo los signos del pecado, la misericordia y la
conversion, se enmarcard, de este ejercicio en adelante, fundamentalmente desde la légica
del seguimiento. Este brota de una respuesta agradecida por la conciencia que la primera
semana le dejo de la bondad que Dios ha tenido para con él. El llamamiento del Rey
eterno abre esta semana encauzando la respuesta agradecida del ejercitante al seguimie nto
e imitacion de otro que le llama air con él [Ej 93 y 95]. Lo que recogemos de este ejercicio
en funcion de nuestra exploracion desde las virtudes es que la invitacidn adquiere ese
modo de imitacién de aquel a quien se sigue: “ha de ser contento de comer como yo, y
asi de beber y vestir, etc.; asimismo ha de trabajar conmigo en el dia y vigilar en la noche,
etc.; porque asi después tenga parte conmigo en la victoria como la ha tenido en los
trabajos” [Ej 93]. Una vez que el ejercitante esta ya dispuesto a una conversion de sus
acciones, a dejar los habitos indeseables y adquirir los virtuosos, se le propone que ese
movimiento de reorientacion de la accion se modele desde la imitacion de Cristo, en su
modo de vivir y hacer. Al adherirse a la mision del Rey eternal, el ejercitante se da cuenta
de las dimensiones de tal mision —Mi voluntad es de conquistar todo el mundo y todos
los enemigos, vy asi entrar en la gloria de mi Padre” [Ej 95]-, a la vez, se percata de que
los grandes retos empiezan por el asemejarse al Rey en aspectos tan cotidianos como el
comer, el beber y el vestir. Es decir, la respuesta al llamamiento del Rey eternal, que

puede concretarse luego en alguna tarea particular, tiene su primera forma en una

28 Ch. BERNARD, op. cit., 458.
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imitacion de Cristo en las actividades cotidianas. Es justamente lo cotidiano el lugar de
formacion de las virtudes, a través de actividades intencionales que generan un modo
habitual de actuar. Ese es el comienzo vy el apoyo de un camino que ha de terminar en la
gloria [Ej 95].

Dispuesto a la imitacién de Cristo, al ejercitante se le ofrece, a lo largo de la segunda,
tercera y cuarta semanas, la contemplacion de los misterios de la vida de Cristo. EI modo
y orden de los ejercicios de cada semana —en particular, el ver, oir y mirar lo que hacen
las personas [Ej 106-108 y semejantes]- conduce el ejercitante al conocimiento interno
del Sefior a quien desea méas amar y sequir [Ej 104]. Se le ofrece, a lo largo de los dias,
todo un conjunto de episodios evangélicos, incluido el Misterio Pascual, en los que
contemplar, ademés de los gestos y palabras de Cristo, también su modo de comer, beber
y vestir. Es decir, el Cristo que contempla, como icono, refleja sobre el ejercitante una
imagen compuesta no solo de lo que es mas explicito en el texto evangélico, sus gestos y
palabras, sino también de un modo de vivir y hacer que constituye su personalidad y
donde se incluiran las virtudes. La contemplacion de estos elementos queda patente sobre
todo en el tercer punto de la primera aplicacion de sentidos del primer dia, en la que se
nombran a las virtudes como objeto de contemplacion: “oler y gustar con el olfato y con
el gusto la infinita suavidad y dulzura de la divinidad del &nima y de sus virtudes y de
todo, segun fuere la persona que se contempla, reflitiendo en si mismo y sacando
provecho dello” [Ej 124].

Este icono de Cristo estd compuesto de varios elementos que orientan al ejercitante en su
contemplacién. Desde el llamamiento del Rey eternal, el ejercitante, si quiere afectarse
mas [Ej 97], es invitado a expresar ese deseo de seguimiento no sélo como imitacién de
Cristo, smo como un “imitaros en pasar todas injurias y todo vituperio y toda pobreza, asi
actual como spiritual” [Ej 98]. La imitacion que desea abrazar se concreta en la pobreza
y la humillacion. Al contemplar la encarnacion, tiene delante de si, por una parte, la
kenosis de Dios Y, por otra, la humildad de Nuestra Sefiora que acoge la palabra del angel
[Ej 106-108]. En el nacimiento, debe componer el lugar como “espelunca” [Ej 112]. Ante
el pesebre, contempla como el Sefior nace “en summa pobreza, y a cabo de tantos trabajos,
de hambre, de sed, de calor y de frio, de injurias y afrentas, para morir en cruz; y todo
esto por mi” [Ej 116]. Y es invitado a hacerse “un pobrecito y esclavito indigno,
mirandolos, contemplandolos vy sirviéndolos en sus neccessidades” [Ej 114], asociandose

de alguna forma al misterio de pobreza y humildad que contempla, desde el servicio vy la
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reverencia. Los otros misterios de la infancia estan igualmente enmarcados en la vida de
pobreza y humildad del Dios que se ha abajado a nuestro encuentro: la presentacion en el
templo donde se anuncian los dolores que han de venir sobre el Hijo y su Madre, la huida
en Egipto rechazado por los poderes politicos, la obediencia del nifio JesUs a sus padres

en Nazareth y a su Padre en el templo de Jerusalén [Ej 132 y 134]%°.

El cuarto dia de la Segunda Semana

Terminadas las contemplaciones de la infancia, Ignacio ofrece dos meditaciones y una
consideracion que forman un conjunto clave en el proceso de los Ejercicios: las dos
banderas [Ej 136-148], los tres binarios de hombres [Ej 149-157] y las tres maneras de
humildad [Ej 164-168]. En la meditacion de dos banderas, el ejercitante pide gracia para
conocer los engafios de Lucifer y la vida verdadera que muestra Cristo y gracia para
imitarle [Ej 139]. Los engafios del “mal caudillo” quedan al descubierto en su sermon:
“tentar de cobdicia de riquezas, como suele, ut in pluribus, para que mas facilmente
vengan a vano honor del mundo, y después a crescida soberuia”, induciendo a través de
estos escalones “a todos los otros vicios” [Ej 142]. Por el contrario, Cristo, puesto en
“lugar humilde, hermoso y gracioso” [Ej 144], encomienda a sus siervos y amigos traer a
otros “primero a summa pobreza spiritual, y si su divina majestad fuere servida y los
quisiere elegir, no menos a la pobreza actual; 2° a deseo de oprobrios y menosprecios,
porque destas dos cosas se sigue la humildad; de manera que sean tres escalones: el
primero, pobreza contra riqueza; el 2°, oprobrio o menosprecio contra el honor mundano;
el 3° humildad contra la soberuia; y destos tres escalones induzgan a todas las otras
virtudes” [Ej 146]. De modo que, dentro de esta confrontacion entre Lucifer y Cristo estan
presentes y se enmarcan las virtudes y sus contrarios, los vicios, encabezados las unas y

los otros, respectivamente, por la humildad y la soberbia.

El ejercitante, probablemente ya alineado con Cristo en el deseo de seguirle ensu camino
de humildad, tiene delante de si, ademas del escenario de confrontacion que lo es también
entre las dos virtudes, lo que conduce tanto a la soberbia como ala humildad. La secuencia
de los escalones en cada grupo representa un itinerario que va de lo mas real y palpable —

riquezas frente a pobreza actual- pasando por una primera actitud —vano honor del

29 GIULIANI, M., Acoger el tiempo que viene, Mensajero-Sal Terrae, Santander 2006, 109-110.
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mundo frente a deseo de oprobios y menosprecios— que se consolida en un vicio 0 una
virtud —soberbia frente a humildad. Desde un cierto modo de vivir y hacer, como veiamos
en el ejercicio del llamamiento del Rey eternal, se elabora una primera respuesta que
puede madurar en soberbia o humildad. Es de notar que la actitud es mas intencional en
el caso de los escalones que propone Cristo que en los de Lucifer, en la medida en que
hay un deseo expreso de oprobios y menosprecios, mientras que en los del “mal caudillo”
el vano honor del mundo parece insinuarse pasiva e inadvertidamente. Coincide con la
intencion de reorientacion de su vida a la que el ejercitante viene siendo llamado desde el
Principio y Fundamento, en oposicion al desorden que inadvertidamente se habia
instalado en su vida y le alejaba de Dios. Los oprobrios y menosprecios son, al mismo
tiempo, el camino de humillacion que el ejercitate viene asistiendo en los misterios de la
vida de Cristo, ya en su infancia, que es aquel a quien se ha propuesto imitar. Como todo
en los Ejercicios, también esto es gracia a pedir, en el coloquio de este ejercicio [Ej 147],
el cual debe ir repitiendo en los dias siguientes, incluso contra la repugnancia que pueda
sentir [Ej 157].

La meditacién de los tres binarios de hombres sigue en la linea de la indiferencia
necesaria frente a las otras cosas creadas, presentada ya en el Principio Fundamento. No
introduce, por tanto, ningln elemento relevante paralo que es el interés de nuestro trabajo,
mas que esa libertad frente a las cosas y la dificultad que el ejercitante puede encontrar a
la hora de quitar el afecto que tiene a cierta cosa. Lo que se le propone es llegar proceder
segun el tercer binario y a no querer esa u otra cosa si no es por servir a Dios [Ej 155].
Mas relieve para nuestro estudio presenta la consideracién propuesta de las tres maneras
de humildad [Ej 164-168], al retomar varios elementos anteriores, ahora desde la virtud
de la humildad y en una logica progresiva. La primera manera de humildad se presenta
desde la clave de los mandamientos y su cumplimiento y se puede reconocer en ella, al
estar en una posicion inicial, algo del estadio correspondiente a los “ejercicios leves” de
la anotacion 18?2 [Ej 18], 0 a la primera semana. La segunda manera de humildad retoma,
casi ipsis verbis, los binomios con los que la indiferencia es presentada en el Principio y
Fundamento, a la vez que la oposicidn de escalones —riqueza y honor frente a pobreza y
deshonor— de la meditacion de dos banderas. Por fin, la tercera manera de humildad, la
cual es “perfectisima”, ademds de la intencion de cumplir los mandamientos y de no verse
afectado por cualquiera de las cosas creadas, sino libre ante ellas, quiere y elije “mas

pobreza con Christo pobre que riqueza, oprobrios con Christo lleno dellos que honores, y
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desear mas de ser estimado por vano y loco por Christo que primero fue tenido por tal,

que por sabio ni prudente en este mundo” [Ej 167].

En el fondo, se puede reconocer aqui el movimiento, al que antes hemos hecho mencion
en el analisis del Principio y Fundamento: alejamiento afectivo ante las cosas creadas
(indiferencia, recogida en la segunda manera de humildad) previo al acercamiento
afectivo hacia lo que més conduce al fin (magis, recogido en la tercera). Y esto “por imitar
y parescer mas actualmente a Christo nuestro Sefor” [Ej 167], a quien el ejercitante a
estas alturas va conociendo de una forma mucho mas profunda e interna [Ej 104]. Aunque
la palabra virtud no aparezca en ningin momento en esta consideracion, la humildad,
presentada en la meditacién de dos banderas como aquella de donde se siguen las deméas

virtudes, aparece aqui como nuclear en el proceso que el ejercitante vive30,

Los documentos relativos a la eleccion

En el contexto de la segunda semana, nos encontramos también con varios documentos
orientados a la eleccion. En estos, la materia concierne fundamentalmente al proceso de
eleccion, su objeto, tiempos y modos Y, en ese sentido, no tiene particular relevancia para
nuestro estudio. Solamente recogemos que, en los casos en los que Ignacio preveé que no
hay lugar para la eleccion [Ej 172y 173], deja abierta dos posibilidades: si la eleccion es
inmutable, pero no fue “debida y ordenadamente” hecha, procurar hacer buena vida en
ella y, si es mutable y fue “debida y ordenadamente” hecha, perfeccionarse en esa
eleccion cuanto pueda. En estas dos expresiones, ‘“hacer buena vida” y “perfeccionarse”
parece se podria incluir el proceso que venimos comentando de progreso en las virtudes
araiz del proceso de los Ejercicios. Una vez tomadas las elecciones, el camino propuesto
al ejercitante es, también, el de vivirlas del mejor modo posible, haciendo buena vida y
perfeccionandose. Justamente la vida buena es el fin de toda virtud y la perfeccion es
consecuencia de la adquisicion de un habito bueno, mediante el cual se realiza mas
perfectamente la accion y se es interiormente perfeccionado por la virtud. Nos

encontramos aqui, por lo tanto, con los objetivos propios del dinamismo de las virtudes.

30 Hay cierto debate entre los comentaristas sobresi,enrealidad, enlas tres maneras de humildad no
estariamos ante tres maneras de amor. Es decir, si justo en esta logica deprogresoloque se despliega
no es un progreso en el amor. Para nuestro estudio, una y otra posturas guardanigual valor, una vez
que también el amor es una virtud.
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Del mismo modo, en la seccion “Para emendar y reformar la propia vida y estado” [Ej
189], a los que han hecho ya eleccion inmutable —“en prelatura o matrimonio”— Yy no haran
eleccion mutable, Ignacio invita a la reforma de vida. Dicha reforma consiste en
reordenar, hacia la gloria y alabanza de Dios y la salvacion de su anima, las cosas que
pertenecen a su estado de vida. Nos parece posible considerar también la atencidén a los
habitos entre esos elementos a los que se aplica aqui la reforma de vida, pues se trata de

mejor vivir y orientar la vida segun su fin y la eleccion previamente tomada.

La Terceray Cuarta Semanas

En la tercera semana se continlia el movimiento de seguimiento e imitacién de la segunda,
entrando ahora en la contemplacion de la Pasion de Cristo. De alguna forma, ese
seguimiento e imitacion evolucionan hacia una identificacion con él [Ej 203]. En este
contexto, se deja cierta libertad al ejercitante en cuanto a la materia sobre la que pedir en
el coloquio y se incluye, entre otras posibilidades, la de tener una virtud u otra [Ej 199].
Tal libertad en los coloquios estaba ya presente en todas las contemplaciones de la
infancia [Ej 109, 117, 126], orientadas a “mas seguir e imitar al Seflor nuestro”, aungque
no apareciera explicitada la posibilidad de que una virtud fuera el objeto de dicho
cologuio. De la meditacion de dos banderas hasta el final de la segunda semana se repite
el triple coloquio con su peticion propia [Ej 147, 156, 159] o semejante, en las tres
maneras de humildad [Ej 168]. Volvemos a encontrar dicha libertad en la tercera semana,
aunque siempre, como antes, en orden al momento del proceso de los Ejercicios en el que

se encuentra. Se explicita ahora la peticion de virtudes, “segin la materia subiecta”.

Cierra la tercera semana un conjunto de reglas “para ordenarse en el comer para adelante”
[Ej 210-217]. En ellas podemos apreciar algunos criterios que podrian servir para el
progreso en las virtudes, mas alld de lo que atafie a la praxis del comer3l. Las primeras
tres reglas ofrecen indicaciones con respecto a la abstinencia en el comer considerando el
tipo de comida, ya sea pan, bebida o manjar. De aqui se podria extraer que la misma virtud
puede aplicarse en diferente medida en funcion de del tipo de objeto, o de diferentes

situaciones, segun hay mas o menos riesgo de desorden. En funcién de ese riesgo, puede

31 Aunque el texto no la mencione, se puede reconocer la virtud de la templanza por detrds de estas
reglas.la razén por la que Ignacionola menciona puede ser la de que el objetivo, con este conjunto de
reglas,sea en simas amplioque la mera adquisicion dedicha virtud. Mas bien las reglas estanen
funcion del objetivo mayor de los Ejercicios.
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el ejercitante usar de mas exigencia en el ejercicio de dicha virtud. La siguiente regla
observa que de ese modo alcanza el ejercitante la conciencia del medio, es decir, de la
justa medida en el uso de esa virtud. Estamos aqui ante el concepto aristotélico, mas
popular, de lo que es una virtud. La virtud implicaria una cierta medida, un cierto orden
entre el exceso y el defecto. Aristdteles intenta objetivar la virtud argumentando que ha
de situarse en un término medio entre dos vicios, uno por exceso Yy otro por defecto. Asi,
el valor es un medio entre la cobardia y la temeridad y la generosidad sera el justo medio
entre la prodigalidad (exceso) y la avaricia (defecto)32. La virtud introduce el equilibrio,
la mesura y no la mediocridad. Ahora bien, ¢quién decide este término medio? A
Aristoteles le faltaba el instrumento ignaciano del discernimiento, pero se aproxima
optando por un recurso a la autoridad del "hombre sabio”, pues sabe que ninguna
definicion universal y general de la moralidad abarcaria todos los casos concretos y
particulares. No es posible, con una formula, prever la accion moral dptima en cada caso.
Solo la experiencia de los hombres y su inteligencia prudente podran determinar en cada
caso la opcién moral adecuada. Por eso hace referencia al sujeto prudente y sabio, que
ejerce su inteligencia analizando, auto-limitAndose, examinando Yy actuando responsable-
mente, y valiéndose de las enseflanzas de la experiencia y la memoria en su praxis
habitual.

Las reglas quinta y sexta orientan la reflexion de las reglas anteriores al proceso de los
Ejercicios al enmarcar la préctica particular de una virtud en la contemplacion e imitacion
de Cristo. Sigue siendo él el icono y referencia de todos los esfuerzos del ejercitante. La
séptima regla, proponiendo, desde lo anterior, que el ejercitante llegue a ser sefior de si,
retoma la idea de dominio en el uso de las cosas que encontrdbamos en el Principio y
Fundamento y pudimos aplicar a los habitos internos. Por fin, la octava regla invita a una
actitud estratégica, semejante a la que encontrabamos en las adiciones bajo el principio
de “buscar lo que quiero” [Ej 76]. Recogiendo varios elementos anteriores, las “Reglas
para ordenarse en el comer para adelante” los aplican a una situacion concreta, valiendo
como referencia en situaciones similares. Al decir “para adelante™, de alguna forma queda
claro que con este conjunto de reglas se pretende dar al ejercitante herramientas que

trascienden el mismo retiro ignaciano. En adelante, siempre el ejercitante, en cosas tan

32 "3 virtud es una disposicién adquirida de la voluntad, que se refiere a la eleccidn, consistente en un
justo medio relativo a nosotros, el cual estd determinado por la razén tal y como lo determinaria el
hombre prudente/sabio" (ARISTOTELES, Eth ad Nic. 11,1107, lbid 1, 6)
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ordinarias como el comer, estard en una actitud de atencién al riesgo de desorden interior,

“buscando lo que quiere”, desde la contemplacion e imitacion de Cristo.

La cuarta semana se sigue de modo semejante a la tercera. Encontramos la misma
tendencia hacia la identificacion con Cristo, ahora gozoso [Ej 221] y podemos suponer
que lo mismo sucede con el coloquio [Ej 225], donde antes encontrabamos la posibilidad

de tener a virtudes como objeto de peticidn.

La Contemplacion para alcanzar amor

Nos encontramos a continuacion con el Utimo ejercicio del recorrido de los Ejercicios
Espirituales en cuanto retiro, la Contemplacion para alcanzar amor [Ej 230-237]. En esta,
el ejercitante pide conocer internamente tanto bien recibido [Ej 233] y dispone para eso
de cuatro puntos en los cuales abrirse al reconocimiento del don de Dios en su vida. Ya
sea como beneficio recibido [Ej 234], como trabajo de Dios en él [Ej 235-236], 0 como
don que desciende de arriba [Ej 237], el ejercitante puede reconocer, en medio de otros
dones, las virtudes que haya desarrollado. Queda claro, en particular en el tercero y cuarto
puntos, que todo es amor que desciende de lo alto en forma de dony que, al lado de su
esfuerzo virtuoso, el mismo Sefior ha estado trabajando en su interior para que Se generara
la virtud33. De hecho, los ejemplos mencionados por Ignacio en el cuarto punto

corresponden, todos ellos, a virtudes: justicia, bondad, piedad y misericordia.

Habiendo reconocido el don de Dios en su vida, al ejercitante se le propone el Suscipe
como respuesta, ofreciendo toda su libertad, junto con las potencias del alma, la memoria,
el entendimiento y la voluntad. Encontramos aqui, desde la logica del amor y del don, el
dialogo entre la accion de Dios Yy la respuesta del hombre que veiamos, al inicio de este
capitulo, como el marco de fe desde el que comprender el dinamismo virtuoso. Ignacio
ha observado que “el amor consiste en comunicacion de las dos partes, es a saber, en dar
y comunicar el amante al amado lo que tiene o de lo que tiene o puede, y asi, por el
contrario, el amado al amante” [Ej 231]. Una vez reconocido el bien recibido, el
gjercitante ofrece, a través del Suscipe, su libertad, memoria, entendimiento y voluntad,

los cuales son las facultades del alma en las que seglin la escolastica clasica actuan las

33 Considerando que el planteamiento de Ignacio es de que todo el bien recibido es don que desciende
de “arriba” al mismo tiempo que Dios habita ytrabaja “abajo” enlas creaturas, hay queaplicaresta
visidn totalizanteno solamente a las virtudes infusas, sinotambién a las naturales.
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virtudes teologales, y que al ser elevadas por la gracia permiten al syjeto realizar “actos
proporcionados” —en términos escolasticos— para determinarse al fin de la comunién con
Dios. En términos generales, las virtudes actldan en las facultades (potencias)
posibilitando una accion mas perfecta y perfeccionando al sujeto que la realiza. Por lo
tanto, nos encontramos ante una serie de elementos claramente involucrados en el
dinamismo virtuoso. Entre los muchos modos que el ejercitante encontrard de concretar
el Suscipe, de aplicar su libertad, entendimiento y voluntad estad también el progreso en

las virtudes.

Los tres modos de orar y las reglas de discernimiento de

espiritus

A la Contemplacion para alcanzar amor siguen una serie de secciones que no
corresponden propiamente a momentos del retiro ignaciano, sino que estan su funcion o
del tiempo que se le siga, en la vida ordinaria. Tales secciones son los tres modos de orar
[Ej 238-260], los misterios de la vida de Cristo [Ej 261-312], las reglas de discernimiento
de primera y segunda semana [Ej 313-336], las reglas en la distribucion de limosnas [Ej
337-344], las reglas de escrupulos [Ej 345-351]y las reglas para sentir en la Iglesia [Ej
352-370]. Nos detendremos solamente en los modos de orar y las reglas de discernimiento
de espiritus. El significado de los misterios de la vida de Cristo para nuestro estudio ha
quedado ya recogido anteriormente y las deméas secciones dicen relacion a situaciones

concretas sin vinculo inmediato con el dinamismo virtuoso34.

Las materias propuestas para los tres modos de orar —diez mandamientos, pecados
mortales, potencias del alma, cinco sentidos, oraciones vocales como el Padre Nuestro o
el Ave Maria— sugieren una utilizacion destinada a la vida corriente. Aunque es cierto que
Ignacio, en la anotacion cuarta [Ej 4] los considera “puestos” en la cuarta semana, mas
bien sirven como tres modos de seguir ejercitandose espiritualmente, una vez terminada
la experiencia de los Ejercicios Espirituales. En este conjunto de instrucciones relativas a

tres modos de oracién, encontramos las virtudes en dos momentos: una vez en la

34 En las reglasparasentirenlalglesia, nos encontramos con los sacramentos y diversas formas de
devocién que sitienen su relacion con el dinamismo virtuoso. Sin embargo, el modo como estan aqui
tratados tiene un marco claramente eclesiolégico queno deja transparentar esa relacion.La misma la
encontraremos mas patente ala hora de analizaralgunasdelas cartasdelgnaciodeloyola, en
particularla “Dela perfeccién”.
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aplicacién a los pecados mortales del primer modo de orar y otra en lo que podria

corresponder al coloquio del segundo modo de orar.

En el primer caso, las virtudes ocupan un lugar secundario en el ejercicio, complementario
a la consideracion de los pecados. Ayudan a “mejor conoscer las faltas hechas en los
peccados mortales” al mirar sus contrarios y a “mejor evitarlos” [Ej 245]. A pesar de ese
lugar secundario de las virtudes en este modo de orar, nos encontramos aqui con una
expresion relevante para nuestro estudio: “proponga y procure la persona con sanctos
exercicios adquerir y tener las sicte virtudes a ellos contrarias” [Ej 245]. En este analisis
del texto de los Ejercicios Espirituales hemos buscado principalmente los puntos de
contacto entre el dinamismo de las virtudes y el de los Ejercicios. El objetivo de ese
analisis era el de fundamentar en el texto ignaciano la continuidad entre la experiencia
espiritual de los Ejercicios y las virtudes como ejercicio cotidiano. Nos encontramos
ahora con una expresion donde, de modo explicito, estd presente justamente la propuesta
de la adquisicion de virtudes por medio de ejercicios. Pasada la consideracion de los
pecados mortales, se propone al ejercitante buscar qué virtudes ejercitar para llegar a
evitarlos. El valor de la afirmacion, para nuestra investigacion, no esta en lo que dice
sobre las virtudes. Hemos podido encontrar otros pasajes del texto donde las virtudes
surgen como mas que complemento para evitar el pecado. Su valor esta en que aqui
Ignacio plantea el ejercicio de las virtudes en continuidad con la experiencia espiritual de
los Ejercicios: ‘“vencer a si mismo y ordenar su vida, sin determinarse por affeccion

alguna que desordenada sea” [Ej 21].

Dentro de los tres modos de orar, las virtudes vuelven a aparecer en lo que se podria
considerar el coloquio del segundo modo de orar: “acabada la oracion, en pocas palabras
convertiéndose a la persona a quien ha orado, pida las virtudes o gracias de las quales
siente tener mas necessidad” [Ej 257]. Del mismo modo que en los coloquios de la
infancia y de la tercera y cuarta semanas, el coloquio preveé la peticion de las virtudes que,

entre otras gracias, el ejercitante cree necesitar en funcion del momento que vive.

Al llegar a las reglas de discernimiento de espiritus, nos encontramos con el modo de
actuar del malo y del buen espiritu. Nos limitamos a destacar algunos elementos mas
relevantes. El primero es que la accidén de los espiritus esta en relacion con los “vicios” y
el “bien obrar”, en la medida en que la persona vaya o “de peccado mortal en peccado
mortal” o “de bien en mejor subiendo” [Ej 314-315]. En el primer caso el mal espiritu
busca “mas los conservar y aumentar en sus vicios y peccados”, mientras en el segundo
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el buen espiritu le da animo y otras ayudas espirituales “para que en el bien obrar proceda
adelante”. Aunque las reglas de discernimiento digan relacion fundamentalmente a la
experiencia espiritual y de oracion, esta esta naturalmente vinculada a la vida virtuosa de

la persona, ya sea comprometiéndola o potenciandola.

El segundo elemento que encontramos es el de la consolacion como “aumento de
esperanza, fe y caridad” [Ej 316], las tres virtudes teologales. Como virtudes infusas, su
presencia y aumento en la persona es clara sefial del don de Dios y, como tal, de
consolacion. De modo analogo, a la desolacion, que se define como “todo lo contrario”
de la consolacion, corresponde la disminucion de las tres virtudes teologales [Ej 317].
Asimismo, con respecto a al conjunto en general de las virtudes, se dice del enemigo que
“rodeando mira en torno todas nuestras virtudes theologales, cardinales y morales; y por
donde nos halla méas flacos y mas necesitados para nuestra salud eterna, por alli nos bate

y procura tomarnos” [Ej 327].

En suma, aunque las reglas de discernimiento atafian sobre todo a la accion de los espiritus
en la oracion y la vida espiritual, encontramos en algunas de las reglas la continuidad

entre vida espiritual y vida virtuosa.
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La virtud en el epistolario ignaciano

Introduccion

Las cartas de Ignacio de Loyola, tal como vienen editadas en doce volimenes de la
Monumenta Historica Societatis lesu, nos dan acceso a numerosos aspectos de la
sensibilidad del fundador de la Compafila de Jesus en diversos temas. Los contextos
principales que encontramos son el gobierno de la Compafia naciente, en la que todavia
estaban en elaboracion las Constituciones, y numerosas situaciones relativas a los
ministerios. Al lado de estos dos hay, sin embargo, muchos otros, dada la diversidad de
personas a las que escribe Ignacio. El valor de su epistolario reside en ese caracter

pragmatico3®, traduciendo a situaciones concretas su conocimiento y sabiduria espiritual.

Para un estudio textual como el que nos ocupa, resulta inestimable el apoyo de una
herramienta como la Concordancia ignaciana, editada en la Coleccién Manresa por el
Grupo de Espiritualidad Ignaciana bajo la edicion del P. Ignacio Echarte. Sin embargo, el
epistolario de Ignacio de Loyola, por su extraordinaria extension, no ha podido todavia
ser incorporado a esta valiosa obra. Desde una version en soporte digital del mismo,
proporcionada por el director del Méster Ignatiana para el presente trabajo, hemos podido

ensayar un primero intento de concordancia en lo que atafie, exclusivamente, a la palabra

35 Cf. GARCIADE CASTRO, J., “Cartas”, en en Diccionario de Espiritualidad Ignaciana, Grupo de Espiritualidad
Ignaciana (ed.), Mensajero— Sal Terrae, Bilbao—Santander 2007, 297.
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virtud, junto a otras de su campo semantico. Exponemos nuestros resultados a

continuacion.

La palabra virtud en las cartas de Ignacio

Al intentar recoger el nimero de ocurrencias de la palabra virtud3® en el epistolario
ignaciano, hemos llegado aun total de 422. En el proceso nos hemos encontrado con una
duda de tipo metodologico, la de considerar 0 no las cartas escritas ex comissione. Una
vez que estas nos transmiten esencial y fielmente el pensamiento de Ignacio, nuestra

opcidn ha sido la de incluirlas.

En un segundo momento, nos hemos dado cuenta de que la misma palabra y sus variantes
se emplean en distintos sentidos. Estdn presentes, como dos grandes grupos, los
significados ya mencionados, en el capitulo anterior, de dynamisy areté. Dentro de estos,
sugerimos la siguiente clasificacion, enumerada en un orden creciente de relevancia para

nuestro estudio:

e Con escaso significado para nuestro trabajo, registramos 15 ocurrencias del
término con funcidn meramente lingliistica, con el sentido de “por medio de”, o
“a razon de”.

e Como dynamis, registramos 20 ocurrencias, de las cuales 17 se refieren a la
dynamis divina y 3 se aplican a otros contextos que no el de la fuerza de Dios, o
de alguna de las personas de la Trinidad en concreto.

e En el contexto del encomio del caracter de otro personaje, registramos 60
ocurrencias.

e Frecuente también es la expresion “por virtud de obediencia”, con algunas
variaciones, registrandose en 72 ocurrencias.

e Por fin, el uso mas abundante del término virtud es aquel en el que se expresa el

sentido de areté. Este dltimo lo encontramos 255 veces.

Algunos de estos usos —el meramente linglistico, el que se refiere a dynamis y el que
sirve como encomio— son de poco interés para nuestra investigacion. Algo se podria decir

con respecto al uso que observamos vinculado a la expresion “por virtud de obediencia”,

36 Hemos tenido en cuenta también otras formas del mismo campo semantico, como virtuoso, con las
respectivas variantes en género y nimero.

33



pero al tratarse de una expresion especifica y recurrentemente empleada en el ejercicio de
gobierno, su interés es relativo. Nos interesa esencialmente el Ultimo uso, en el que
tenemos algin acceso a su comprension de las virtudes, o porque Ignacio habla de las

virtudes en cuanto tal, o porque se deduce de su uso y aplicacion.

En este capitulo analizaremos una de sus cartas, la del 7 de mayo de 1547, enviada a los
estudiantes de Coimbra. Con el mayor nimero de ocurrencias del término en todo el
epistolario (12), pertenece a un conjunto de documentos, esparcidos por el epistolario
ignaciano, caracterizados por su alto valor teoldgico-espiritual. Su contenido nos ofrece

un magisterio que se inspira en los Ejercicios y en las Constituciones®’.

Carta “De la perfeccion”

Entre las primeras cartas del extenso epistolario de Ignacio, encontramos una del 7 de
mayo de 1547, dirigida “a los hermanos estudiantes de Coimbra™38, donde se perfila ya
una concepcion de la dimension virtuosa de la vida cristiana, en concreto en la formacion
del escolar. A esta carta se le ha dado tradicionalmente el nombre de “De la perfeccion”.
Aungue la palabra virtud y otras de su familia lexical aparezcan 12 veces mientras
perfeccion y otras de su familia 9 veces, se entiende que, para san Ignacio, las virtudes
estan en funcion de la perfeccion que el que sirve a Cristo busca, para su mayor servicio
y alabanza. También sugerente es la abundancia de las ocurrencias del término virtud
respecto al de las letras (12/4). Otro concepto que no merece menos nuestra atencion es
ejercicio y sus variantes lexicales, del que podemos contar 8 ocurrencias. Por estas
razones y por el contenido mismo de la carta, su valor para nuestra investigacion es
ineludible. Entramos a continuacion en el anlisis semantico de la carta. El texto comienza
asi:
“Por cartas de Mtro. Simon y también de Santa Cruz tengo 4 la continuanueuas de todos,y sabe
Dios, de quien todo lo bueno desciende, quanto consueloy alegria yo resciua con saberlo que él
os ayudaasien el studio de las letras como en el de las virtudes, cuyo buen odoraun en otras partes
muy lexos desa tierra anima y ediffica & muchos. Y si desto todo Xpiano deuria gozarse por la
comin oblicatién que tenemos todos & amar la honra de Dios y el bien de la imagen suya, redimida

con la sangrey vida de Jhu.X.0 mucha razon es que yo en special dello me goze en el Sefior

nuestro, seyendo tan obligado & teneros con special afficion dentro de mi 4nima. De todo sea

37 . 304.
38 Epp |, 495-510.

34



siempre bendito y alabado el criador y redemptor nuestro, de cuya liberalidad infinita mana todo

bien y gracia y & él plega cada dia abrir mas la fuente de sus misericordias en este effecto de

augmentar y llevar adelante lo que en vuestras 4nimas ha comengado™ 39

Ya de entrada nos damos cuenta del aprecio que Ignacio tiene por el progreso en letras y
virtudes que hacen los estudiantes de Coimbra, del cual recibe noticia. Es, ensus palabras,
“honra de Dios y bien de la imagen suya”, el ser humano redimido con la sangre y vida
de Cristo. Al mismo tiempo, en todas sus afirmaciones se desprende que la virtud es
comprendida por Ignacio como don de Dios, de su liberalidad infinita como bien y gracia.
Es El quien ayuda al progreso, quien le da el comienzo y quien aumenta en la virtud.
Estan presentes tanto el polo antropolégico como el teologico: los escolares progresan en
letras y virtudes y eso se debe a su empefio, pero es siempre don de Dios, quien siempre
tiene la iniciativa en el bien. La libertad humana colabora con la gracia, pero hay una

prioridad de esta sobre la primera.

Encontramos justo a continuacion la identificacion de las virtudes como camino hacia la

perfeccion cristiana:

“Y no dudo de aquella suma bondad suya, summamente communicatiua de sus bienes y de aquel
eterno amor con que quiere darnos nuestra perfection mucho mas que nosotros rescibirla, que lo
hara (...) de su parte cierto es que él sta presto, con que de la nuestra aya vaso de humilldad y

deseo para rescivir sus gracias y con que él nos vea bien vsar de los dones resciuidos y rogar

industriosay diligentemente 4 su gracia”.40

Por una parte, se reafirma la prioridad de la gracia, que estd en el orden mismo del deseo,
y por otra, se yuxtaponen tres actitudes necesarias por parte del ser humano. En primer
lugar, una disposicidn humilde de acogida, expresada en el “que de la nuestra [parte] aya
vaso de humilldad y deseo para rescivir sus gracias”. En segundo lugar, una
responsabilidad de la persona ante el don de Dios, de bien usar los dones recibidos. En

tercer lugar, la peticion industriosa Yy diligente.

Ademas de este didlogo, entre el don de Dios y la libertad humana, Ignacio entiende haber
“soccorros y aparejos interiores y exteriores de todas suertes que Dios os da™*!l. Tales

ayudas internas y externas, dispuestas por parte de Dios, son el fundamento de un sentido

3% Epp 1, 496.
40 Fpp 1, 497.
4 Epp |,497.
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de obligacién que, en Ignacio, va siempre movido por la admiracién y gratitud por los
beneficios recibidos [Ej 60, 94, 96, 233, 234]:

“Y es asi que a tan grande obligatién de bien hazer como tenéys, no satisfaria cosa ordinaria. Mirad
vuestravocation qual sea, y veréys que lo que en otros no seria poco, lo serd en vosotros. Porque
no solamente os llamé Dios de tenebris in admirabile lumen suum, et transtulit in regnum filii
dilectionis suae, como & todos los otros fieles, pero, porque mejor conseruasedes la puridad y
tuviéssedes elamor mas vnido en las cosas spirituales del seruicio suyo, tuvo por bien sacaros del
golfo peligroso deste mundo, porque no peligrasse vuestra conscientia entre las tempestades, que
en él suele mouer el viento del deseo, aora de haziendas, aora de honras, aora de deleytes; 6 el
contrario, del temor de perder todo esto. Y vltra desto dicho, porque no tubiessenestas cosas baixas
occupado vuestro entendimiento y amor, ni lo sparciessen en varias partes, para que pudiéssedes

todos vnidos conuertiros y enplearos en aquello para que Dios os cri6, [que] es la honra y gloria

suyay la saluation vuestray aiuda de vuestros proximos.” 42

Para animar a la perfeccion en la vida de los escolares, Ignacio invita a un aprecio
particular de la vocacion recibida. La presenta no solo como llamamiento, sino incluso
como rescate, habiendo sido sacados del mundo y las tempestades del deseo todavia por
ordenar y unificar. La vocacion es, en Ignacio, claramente mas que un proyecto. Es la
gracia de reencontrar el fin para el que el ser humano ha sido creado, dirigir “todas mis
cosas y a mi mismo con ellas” [Ej 234] a ese fin “y, mediante esto, salvar su anima” [Ej
23]. Regresando, de esta forma, a la gratitud fundante experimentada en los Ejercicios de
mes del Noviciado, se abre paso una respuesta generosa, que ha de ser tanto total cuanto

cotidiana:

“Dios os ha llamado & este [instituto], donde,no con vna general direction, pero poniendo en ello
todala viday exercitios della, hauéys de hazer vosotros vn continuo sacrificio & la gloria de Dios
y salud del préximo, cooperando & ella, no sélo con exemplo y deseosas orationes, pero con los

otros medios exteriores que su diuina prouidentia ordend para que vnos aiudassemos & otros.”43

Habiendo abrazado el Instituto al que han sido llamados, toda su vida se vuelve sacrificio
para la gloria de Dios y la salvacion del préjimo. La vida ya entregada se abre, en lo
cotidiano, a que en ella se realice lo sagrado (sacrificio como sacrum facere), cooperando
con la gracia mediante los ejercicios propios de la Compafiia. Son tres los modos de esa
cooperacion sefialados por Ignacio: el ejemplo, las oraciones, y los medios exteriores. Y

si de la parte del escolar estan el ejemplo y la oracion, la gracia es “diuina providencia”,

%2 fpp |, 497-498.
3 Epp 1,498,
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asistiendo con otros medios exteriores. Nos parece, en este contexto, que esos medios
exteriores haran referencia a todo lo que la providencia dispone para el ejercicio cotidiano
en la via de la perfeccién. Una via que, al mismo tiempo, se entiende en solidaridad con
los otros escolares, pues los mismos medios exteriores son ordenados por la providencia
“para que vnos aiudassemos 4 otros”. La experiencia de salvacion, de rescate, del escolar
tiene una dimension personal, la de la accion de Dios en su historia, pero también otra

solidaria y corporativa. Ha sido llamado a este Instituto para y con otros.

No obstante, al lado de las ayudas internas y externas de la gracia, se encuentran también
dificultades:

“pedirle [a Dios] special fauor para poderresponderella [vocacion], y aiudaros con mucho &nimo
y diligentia, que os es harto necessaria para salir con tales fines; y la floxedad y tibieza y fastidio

del studio y los otros buenos exercitios por amor de N.S.Jhu.X.0, reconoscedlos por enemigos

formados de vuestro fin.”44

Encontramos implicitos en esta frase varios elementos ignacianos incorporados a la
realidad cotidiana de la formacion del escolar. Animo y diligencia son palabras del
vocabulario ignaciano por excelencia. Las encontramos respectivamente en la anotacion
quinta [Ej 5] y en la meditacion del Reino [Ej 91] como actitudes de partida del que se
ejercita para conocer y abrazar la voluntad de Dios para su vida. Vienen aqui formuladas
como peticion de ayuda, lo cual esta ya presente en la gracia que se pide al contemplar el
llamamiento que hace el Rey eternal [Ej 91]. Favor y ayuda son la condicion de
posibilidad también en la oblacion de mayor estima y momento [Ej 98]. Flojedad, tibieza
y fastidio, actitudes contrarias al animo vy diligencia, sintonizan también con los
sentimientos que en las reglas de discernimiento de espiritus de la primera semana se
atribuyen a la desolacion [Ej 317]. Al ser presentados como enemigos del fin de los
escolares, se puede igualmente reconocer, en el trasfondo, el campo de batalla de la
meditacion de dos banderas [Ej 136-148]y la finalidad que el ejercitante tiene delante en
el Principio y Fundamento [Ej 23] y en el proceso de la eleccion [Ej 169.179]. Todo esto
son referencias a un marco ignaciano, en el que el escolar se encuentra al dedicarse a su
formacion en las letras y las virtudes. Esa formacion es verdadera mision en la que él se

ejercita.

44 Epp |, 498-499.
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La expresion “studio y los otros buenos exercitios” nos llama igualmente la atencion.
Flojedad, tibieza y fastidio son presentados como enemigos que se oponen a lo que el
escolar realiza por amor de su Sefior, es decir, el estudio y otros buenos ejercicios.
Ejercicio parece ser, entonces, para Ignacio, la palabra que engloba todo aquello a que el
escolar se dedica, con animo vy diligencia, como respuesta a su vocacion. En esta
respuesta, podemos entrever las letras, sus estudios, y las virtudes, como parte de esos
otros ‘“buenos ejercicios”. Ignacio habia empezado la carta justamente alabando el
progreso en el acostumbrado par letras y virtudes, expresion con la que suele resumir la

formacién integral que busca para los de la Compafiia y sus colegios*®.

Ese “fin” contra el que se levantan algunos enemigos del alma tales como la flojedad, la
tibieza y el fastidio, tiene toda su dimension escatologica:

“no consintais que os hagan ventaja los hijos deste mundo en buscar con solicitud y diligentia las
cosas temporales, que vosotros las eternas. Avergong¢aos que ellos corran con mas prontitud & la

muerte, que vosotros 4 la vida. (...) [mas] que vosotros por la victoria y triumpho del mundo,

demonio y de vosotros mesmos, junto con el reyno y gloria eterna.”*6

Aprovechar en letras y virtudes no es, por tanto, solamente algo en si bueno, encomiab le,
que forma en cardcter y desarrolla el perfil del jesuita, sino que se pone en juego la
dimension escatologica del seguimiento de Cristo. Hay una urgencia interna a cada
momento, porque en lo cotidiano, adn de la formacion, se juega el combate escatologico
del Reino. Es la conciencia de esta tension escatoldgica la que provoca la solicitud y
diligencia de los escolares, que ha de superar la que tienen “los hijos de este mundo™ para
con las cosas terrenas. Es también la que despierta y sostiene un fervor santo y discreto

con el que llevar la dedicacion a las letras y virtudes:

“Asique no seays,por amor de Dios, remissos ni tibios (...) Procurad entretenerel feruor sancto
y discreto para trabayar en el studio asi de las letras como de virtudes:que conel vnoy con el otro
vale més vn acto intenso, que mil remissos; y lo que no alcanca vn floxo en muchos afios, vn

diligente suele alcangar en breue tiempo.”*’

En este momento de la carta, Ignacio wvuelve a utilizar una expresion, usada ya en el

exordio de la carta, que nos resulta curiosa, la de trabajar en el estudio de las virtudes. No

45 Véase el articulo de KOLVENBACH, P.-H., “Pietas et eruditio”, en Revista de Espiritualidad Ignaciana 38/2
(2007),11-26. En particular las paginas 11y 16-19. En otros escritos de sanlgnacio, la expresion letras y
virtudes puede asumir otras formas, manteniendo susentido, como da cuenta el mismo articulo.

46 Fpp 1, 499,

47 Epp 1, 499.
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extrafia verle asociado a las letras como objeto, pero si sorprende su aplicacion a las
virtudes. Y no se trata aqui del estudio de aspectos doctrinales, pues hemos visto hasta
aqui como, al referirse a las virtudes, Ignacio se refiere siempre a su practica y ejercicio.
Resulta oportuno, dada la sorpresa de este uso del término estudio, consultar el Tesoro de
Sebastidn de Covarrubias, a fin de aclarar su sentido desde un diccionario publicado no
mas de un siglo después de la presente carta. En él encontramos la voz estudio, una
palabra polisémica, pero que en nuestro caso claramente viene a significar “(...) cuidado
con que los hombres dados a letras se recogen a trabajar, averiguando verdades en su
profesion y enterandose en ellas. (...) Hazer estudio en una cosa, pensar mucho en ella
con curiosidad.”8 Aunque su significado también en el Tesoro esté vinculado al estudio
de las letras, se abre igualmente al estudio de otras realidades sobre las que se piensa
mucho con curiosidad. También de ellas se averiguan verdades a fin de enterarse de ellas.
Creemos que se puede suponer en la redaccion de Ignacio un sentido de estudiar como
atencion intelectual, intencionada y continuada sobre un objeto de estudio, con vistas a
profundizar en los aspectos logicos de ese objeto. Parece posible advertir que se invita a
tener una relacion similar con las virtudes a la que se tiene con las letras. En el fondo, no
a atenderlas como meras practicas sin una logica propia, sino a reflexionar sobre ellas,

asumiendo la tarea de ser consciente del proceso virtuoso de uno.

Al mismo tiempo, ese estudio de las virtudes no es fruto de una mera curiosidad
intelectual, o del solo interés por mejorar en cuanto persona, sino que su razén es el fervor
santo y discreto que hemos vinculado al sentido escatologico. El escolar ha de mantener
—entretener es la palabra de Ignacio— un fervor santo y discreto, una conciencia
escatoldgica del valor trascendente que el dinamismo virtuoso tiene ensu vida. ES en ese
sentido que se debe entender el caracter sacrificial que hemos mencionado antes, que nada
tiene que ver con una anulacion del sujeto, sino con el significado y potencial salvificos
del estudio y ejercicio de las virtudes, en los que se entrega la vida. Diligencia o flojedad,
mayor o menor provecho, progreso rapido o lento, dependen de esa llama de fervor santo
y discreto que el escolar entretiene. En el término discreto encontramos una referencia,
también, al discernimiento. El fervor es santo en su origen, la gratitud por el don de la

vocacion, y discreto por la vigilancia del escolar, que busca mantener esa pura intencion

48 COVARRUBIAS, S., Tesoro de la lengua castellana o espafiola, S. A. Horta, I. E., Barcelona 1943,571-572.
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de ejercitarse por amor de su Sefior, la gloria de Dios y el Reino. La importancia de este

fervor para el progreso en las letras es la misma en el adquirir las virtudes:

“En las letras clara sevey la differentia del diligente y negligente; pero ay la mesma en el vencer
de las passionesy flaquezas, & que nuestra natura es subiecta, y en el adquirir las virtudes. Porque
es cierto que los remissos, por no pelear contra si, tarde 6 nunca llegan a la paz del anima, ni ha

posseer virtud alguna enteramente; donde los strenuos y diligentes en breue tiempo passan muy

adelante en lo vno y lo otro.”4?

En este texto, aparecen las virtudes como algo que se adquiere y se puede llegar a poseer
enteramente. Parece estar detrds la comprensidn de una gradualidad segun la cual se
adquiriria  una virtud progresivamente, hasta llegar a poseerla enteramente. Tal
comprension nos parece estar estrechamente vinculada a la perfeccion, que da nombre a
esta carta y que Ignacio habia puesto ya como meta: “no dudo (...) de aquel eterno amor
con que [el criador y redemptor nuestro] quiere darnos nuestra perfection, mucho méas

que nosotros rescibirla™0,

Encontramos perfeccion también en la conocida expresion de Ignacio: virtudes solidas y
perfectas. La interpretacion que se suele ofrecer de esta expresion creemos que parte de
una pregunta que puede ser equivoca: De entre todas las virtudes, ¢cuales son estas solidas
y perfectas? Esta pregunta brota probablemente de la constatacion de una jerarquizacion,
por parte de Ignacio, de las virtudes. Algunas se destacan dentro del conjunto que maneja
—y que en poco coincide con las tradicionales tres teologales y cuatro cardenales®’— como
son la caridad, la humildad, la obediencia y la abnegacion. J. Martinez, en su contribucion
al término en el Diccionario de Espiritualidad Ignaciana, que ya hemos comentado,
propone estas mismas como las virtudes que entre las demés serian las solidas y perfectas.
Anade que “su solidez y perfeccion les viene de conformar la vida de las personas con la
vida del Espiritu [Co 671] acaso porque son las actitudes principales para “salir del propio
amor, querer ¢ interés” [Ej 18912, Estamos de acuerdo en que, si lo que buscamos son
virtudes concretas, estas serian probablemente las que tendriamos que considerar. Su
relevancia en los escritos ignacianos aello apunta. Sin embargo, nos parece encajar en la

expresion ignaciana otra interpretacion, desde la comprensién de la gradualidad en la

49 Epp 1, 499-500.

50 Epp 1, 497.

51 MARTINEZ, J., “Virtud”, en Diccionario de Espiritualidad Ignaciana, Grupo de Espiritualidad Ignaciana
(ed.), Mensajero —Sal Terrae, Bilbao—Santander 2007,1777. Una excepcidones Ej 327.

52 1. 1777.
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adquisicion de virtudes que hemos sefialado y su relacion con el término perfeccion.
Buscando profundizar en el sentido que los términos virtud, solido y perfecto tenian en el
s. XVI, nos servimos una vez mas del Tesoro de Covarrubias®®. En la voz virtud, la

adicion de Noydens nos ofrece la siguiente definicion:

“Virtud heroica. Es la mas perfecta en grado consumado, como la tienen los santos que llaman
héroes. Las virtudes en grados remisos se hallan unas sin otras, mas en grados perfectos, heroicos
y consumados estan travadas unas con otras; de donde no puede uno tener justicia en grado
perfecto y heroico sin que tenga juntamente la virtud de la templanca, fortaleca y prudencia. Lo

mismo es en las virtudes teologales, que no puede uno tener fe en grado perfecto sin que

juntamente tenga caridad y esperanga, y asi dezimos de las otras.”5*

En esta voz, encontramos ya una idea de perfeccién que implica la nocion de una
gradualidad que alcanza su consumacion. Al consultar la voz perfeto nos encontramos
con la misma concepcion: “Lo que esta acabado, segiin su naturaleza o condicion, latinae
perfectus, a, um. Perfecion y perficionar™®. Al mismo tiempo, esa perfeccion de la virtud
no se concibe si no esta esta “travada”, asida®®, con las deméas. Desde aqui se podria decir
que la perfeccion de las virtudes solidas y perfectas no se determina por el caracter
especifico de una virtud frente a otras. Y esto, por dos motivos: primero, porque la
perfeccion les viene de un desarrollo consumado Y, segundo, porque no puede una virtud
ser perfecta, poseida en grado consumado, sin estar las demas igualmente desarrolladas.
Al consultar la voz solido, encontramos “firme, latine solidus, y de alli soldar, quasi
solidar’”, de donde deducimos que el uso de la palabra como adjetivo de virtudes puede
remitir a la solidez de estas por su perfeccion como consumacion. En cuanto al desarrollo
conjunto de las virtudes, la referencia que aqui encontramos a “soldar” parece coincidir
con la anterior expresion “travadas unas con otras”. Aplicar esta definicion de sdlido a las
virtudes nos sugiere una imagen de las virtudes no solamente desarrollandose lado a lado,
sino como un todo unificado, donde una virtud no se podria distinguir tan claramente de

otra. A ser legitima esta interpretacion, pareceria que san Ignacio extiende a todas las

53 El Tesoro de Covarrubias no contiene una entrada para el término perfeccion, pero lo que dice
relativamente a perfeto se puede extender al sustantivo.

54 COVARRUBIAS, S., op. cit., 1011.

55 Jp., 863.

56 |b., 976.

57 |b., 943.
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virtudes la perijoresis que Gregorio Magno afirmd con respecto a las virtudes

teologales®8.

La misma relacion entre solidez de las virtudes y firmeza, la encontramos en la carta ex
commissione del 26 de marzo de 1555, a Jeronimo Doménech: ‘“Ma chi se difende et va
inanzi, leuandosi presto se qualche volta cascasi, procurando sempre acostarsi a le virtu
solide et perfectione de li serui de Iddio, finalmente Dio N.S. lo stabilira in il bene, et
anche gli fara cauare delle tentationi flrJucto di magiore feruore, humilitd et prudentia”®°.
Y la perfeccion como fruto de un proceso la encontramos en la carta ex commissione de
19 de abril de 1556, a Cristobal de Mendoza: “Che dia tanto buona edificatione nella sua
infirmita Giacobo Calamazza € non picolo donno d. Idio, a qui piaccia fortificare et dar
perfettione nella virtu nella sua infirmita 60,

Por fin, en una carta que vino a llamarse De la perfeccion y donde se nos habla de un
estado a alcanzar y como hacerlo, no cabe mas que esperar que lo que se proponga como

perfecto se refiera al estado global de una vida consumada en el bien.

La idea de perfeccion esta también vinculada a la felicidad:

“Pues el contentamiento, que en esta vida puede hauerse, la experientia muestra que se halla, no
en los floxos, sino en los que son heruientes en el servicio de Dios. Y con razén; porque
sforzdndose de su parte [4] vencera si mismos y deshazerel amor proprio, [quiten] con él las raices

de las passiones y molestias todas, y también, con alcancar los habitos virtuosos, vienen

naturalmente 4 obrar conforme 4 ellos ficil y alegremente.”51

Esta4 demostrado por la experiencia que el camino de los fervorosos en el servicio de Dios,
es decir, de los diligentes en la vida virtuosa, resulta en contentamiento. Un
contentamiento que se entiende como facilidad y alegria, frutos de la adquisicion de
habitos virtuosos. La perfeccion, alcanzada por la virtud del diligente, es experiencia de
felicidad por medio yen el mismo obrar que se hace facil y alegre. Nos damos cuenta, en
este momento de dos elementos que confirman la herencia que Ignacio recibe de la
tradicion aristotélica y tomista. Por una parte, coincide con Aristoteles en la orientacion

teleoldgica de la virtud hacia la felicidad, al poner el contentamiento, el “que en esta vida

58 MARTINEZ-GAYOL, N., “Virtudes Teologales”, en La Iégica de la fe (Cordovilla, A., ed.), Universidad
Pontificia Comillas, 736.

59 Epp VII1,598-599. Se puede apreciar en este pasajetambién como las virtudes sedirigenal bieny dan
estabilidad enél.

60 Epp XI, 274.

61 Epp 1, 500.

42



puede hauerse”, como resultado del que es fervoroso en el servicio de Dios. Por otra, los
“habitos virtuosos”, por medio de los que se viene “naturalmente a obrar conforme a ellos

facil y alegremente” son una referencia implicita a la doctrina de la virtud del Aquinate.

Sin embargo, si seguimos la lectura, no resulta de inmediato claro el caracter de esta
felicidad:

“Pues de la parte de Dios, consoladorpiadosissimo, disponense con lo mismo a resciuir sus sanctas
consolationes, quia vincenti dabo manna absconditum. Por el contrario la tibieza es causa de
siempre viuir con molestias, no dexando quitar la causadella, que es [el] amor proprio, ni merecer
el fauor diuino. Asique deuriades animaros mucho & trabayar en vuestros loables exercitios, pues

aun en esta vida sentiréys el prouecho del heruor sancto, no sélo en la perfection de vuestras

animas, pero aun [en] el contentamiento de la presente vida.” 2

Al leer este pasaje, enun primer momento nos dala impresidn de que Ignacio entiende la
consolacion que acomparia el ejercicio de las virtudes de un modo algo extrinseco, cuando
antes lo parecia vincular internamente al hablar de contentamiento. Quiza aqui su
intencion sea la de salvaguardar que “no es de nosotros traer o tener devocion crescida,
amor intenso, lagrimas ni otra alguna consolacién spiritual, mas que todo es don y gracia
de Dios nuestro Sefior, y porque en cosa ajena no pongamos nido, alzando nuestro
entendimiento en alguna soberbia o gloria vana, attribuyendo a nosotros la devocion o las
otras partes de la spiritual consolacion” (Ej 322). Mientras que la tibieza, que es sefial de
desolacién (cf. Ej 317), si se puede entender no s6lo como sintoma de esta, sino también
como su causa en cuanto que disposicion nuestra, enraizada en el amor propio. Si lo
interpretamos  desde este angulo, quiza no haya por qué ver una contradicion entre esta
afirmacion y la anterior. La expresion “dispénense con lo mismo 4 resciuir sus sanctas
consolationes” defiende la cualidad de don de toda auténtica consolacion —y entendemos
que tal comprensién siempre serd esencial para Ignacio. Al mismo tiempo, y al lado de
esa seguridad ignaciana en cuanto a la consolacion, la felicidad como contentamiento
parece ser el resultado del concurso entre el don de Dios vy la accién humana virtuosa. Es
decir, el contentamiento, que antes habia afirmado ser fruto de la diligencia de los
fervorosos en el servicio de Dios, resulta del encuentro entre la consolacion regalada por
Dios y la virtud que dispone a acogerla. Donde la gracia regala la consolacion, la

naturaleza que la acoge experimenta el contentamiento.

62 Fpp 1, 500.
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No obstante, lo que Ignacio dice del contentamiento no es todavia suficiente para llegar
a comprender enteramente como concibe la felicidad. Si es cierto que se ha referido al
“contentamiento, que en esta vida puede hauerse”, pero semejante expresion ha de
entenderse, entonces, en relacién con lo que sera la vida futura. De hecho, el término
felicidad, aunque ya de cierto modo anticipado en el contentamiento como fruto del
servicio fervoroso de Dios, no ha sido usado de momento. Surgira, como tendremos
ocasion de ver a continuacion, en referencia a la felicidad que es tesoro del mismo Dios,
que esta en él por sumisma perfeccion. De hecho, a los ojos del fundador de la Compaiiia
de Jesus, el contentamiento es una razon menor por la que los escolares se hayan de

dedicar a las virtudes:

“Pero sobre todo querria os excitasse el amor puro de Thu.X.0., y deseo de su honrra y de la salud
de las &nimas, que redimié, pues soyssoldados suyos conspecialtituloy sueldo en esta Compafiia:
digo special, porque ay otros muchos generales, que cierto mucho os obligan & procurar su honra
y seruicio. Sueldo suyo es todo lo natural que soys y tenéys, pues 0s dié y conserua el sery vida,
y todas las partes y perfectiones de anima y cuerpo y bienes externos; sueldo son los dones
spirituales de su gracia, con que tan liberal y benignamente os ha preuenido y os los contina,
siéndole contrarios y rebeldes; sueldos son los inestimables bienes de su gloria, la qual, sin poder
él aprouecharse de nada, os tiene aparejada y prometida, communicandoos todos los thesoros de
su felicidad para que sedys por participation eminente de su diuina perfection lo que él es porsu
essentia'y natura; sueldo es finalmente todo el vniuerso y lo que en él es contenido corporal y
spiritual, pues no solamente ha puesto en nuestro ministerio quanto debaxo el cielo se contiene,
pero toda aquella sublimissima corte suya, sin perdonar & ninguna de las celestes hierarchias, qui
omnes sunt administratorii spiritus propter eos, qui hereditatem capturi sunt. Y si por si todos
estos sueldos no bastassen, sueldo se hizo & si mismo, dandosenos porhermano en nuestracarne,
por precio de nuestrasalud en la cruz, por mantenimiento y compafiia de nuestra peregrination en

la eucaristia.”®3

Para Ignacio, lo que sobre todo ha de mover no debe ser el contentamiento asociado a la
consolacién, sino el saber que se obra por amor puro de Cristo y la intencion pura de
hacerlo por su honra y salvacion de las almas. Lo demas es tenido por sueldo, no en cuanto
paga o recompensa, sino aquello de que uno se mantiene y se vale para el servicio de su
Sefior. De hecho, muchos de los sueldos enumerados son puros dones que en ninguna
medida pueden ser merecidos. Porsueldo se entiende, entonces, todas las ayudas que cada
uno tiene de parte de Dios, que son a) todo lo natural que se esy tiene (alma, cuerpo y

bienes externos), b) los dones espirituales de su gracia, ¢) la promesa de la gloria futura,

63 Epp |, 501-502.
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d) todo el universo y su contenido corporal y espiritual, es decir, pudiendo aprovecharse
tanto de las cosas de este mundo, como de los intercesores celestes y e) el sacramento de
la eucaristia, donde el mismo Sefior se nos da como sustento y compafiia de nuestra

peregrinacion.

En esta lista de “sueldos”, Ignacio incluye elementos tanto de la naturaleza como de la
gracia. Como hemos dicho ya, la palabra “sueldo” no la podemos leer como paga o
recompensa. Todos los elementos son puros dones. Lo que se esy tiene, el ser y la vida,
se nos dio y se nos conserva mas alla de nuestro control. La liberalidad y benignidad con
que nos da los dones espirituales de su gracia contrasta con nuestra disposicion contraria
y rebelde. Los bienes de su gloria nos estan preparados y prometidos por la participacion
del que si los posee y goza de ellos por su esencia y naturaleza. Las ayudas corporales y
espirituales que contiene el universo, “sin perdonar a ninguna de las celestes jerarquias”,
estan a nuestra disposicion, en una totalidad que sobrepasa cualquier merito. Y por fin,
no pudiendo sino citar al mismo Ignacio, si de las anteriores afirmaciones se pudiera
levantar dudas, “sueldo se hizo a si mismo, dandosenos por hermano en nuestra carne,
por precio de nuestra salud en la cruz, por mantenimiento y compafiia de nuestra
peregrination en la eucaristia”. No hay trabajos ni penas que puedan merecer tan elevado
sueldo. Todo, absolutamente todo, es gracia. La misma naturaleza del propio es puro don
y gracia. Y todo despierta la gratitud que en Ignacio es el motor auténtico del amor puro,
de la pura intencion en el servicio. El contentamiento que suele acomparfiar el servicio
fervoroso de Dios es una motivacion pobre al lado de un sentido de gratitud y deuda ante
tanto bien recibido [Ej 230].

Desde aqui podemos retomar el tema de la concepcion ignaciana de la felicidad.
Habiamos visto que el contentamiento es el resultado del concurso entre el don de Dios y
la accién humana virtuosa. Sin embargo, el mismo Ignacio no se detiene tanto en esa
forma de felicidad cuanto en la que sefiala en el tercer “sueldo™: “los mestimables bienes
de su gloria, la qual, sin poder él aprouecharse de nada, os tiene aparejada y prometida,
communicandoos todos los thesoros de su felicidad”.  Sibien el ejercicio de las virtudes
es puerta de acceso a un contentamiento que el don de la consolacion suscita en el ser
humano, la mirada de Ignacio esta puesta mucho mas alla, en la felicidad otorgada por
Dios como gloria. La misma gloria que Dios goza y es para él, sus angeles y sus santos
eterna bienaventuranza. La felicidad, que Aristoteles coloca como término de la vida

virtuosa, parece, en Ignacio, identificarse fundamentalmente con la gloria. Mientras el
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primero formula la felicidad como logro de una vida virtuosa, el segundo la ve radical y
esencialmente como don, como participacidn en la gloria de Dios. La misma gloria nos
remite una vez mas al marco escatoldgico de las reflexiones de Ignacio en la presente
carta. El contentamiento y la misma consolacion —y antes de ellos el ejercicio de las
virtudes— no estan sino en funcion de la victoria escatologica. En esta se nos comunicaran
los tesoros de la felicidad de Dios, llegando a ser “por participation emmente de su diuina

perfection lo que €l es por su essentia y natura”.

Puesto esto, Ignacio advierte una interpretacion equivocada de lo hasta ahora dicho:

“Lo que hastaaqui he dicho para despertar & quien dormiesse, y correr mas a quien se detuviesse
y parasse en la via, no ha de seer para que se tome occasion de dar en el extremo contrario del
indiscreto feruor: que no solamente vienen las enfermedades spirituales de causas frias, como es
la tibieza, pero aun de calientes, como es el demasiado heruor. (...) Y es asi que no tiene machina
ningunael enemigo, como dize Bernardo, tan efficaz para quitar la verdadera charidad del coragén,
quanto el hazer que incautamente, y no segln razdn spiritual, en ella se proceda. Ne quid nimis,
dicho del philésopho, déuese en todo guardar, aun en la justicia mesma, como leéys en el Eccl.:
Noli esse justus nimium. A no tener esta moderatién, el bien se conuierte en mal y la virtud en

vitio, y siguense muchos inconuenientes contrarios 4 la intention del que asi camina.” %4

Hay, pues, que tener cuidado en no caer en el extremo contrario a la tibieza: el celo en
exceso. El celo sin moderacion por las virtudes y no segin razon espiritual, es decir, sin
discernimiento, puede transformar la virtud en vicio y el bien que se buscaba en mal. He

aqui los inconvenientes que le encuentra Ignacio en el fervor sin discernimiento:

“El primero, queno puede seruir & Dios 4 la larga; como suele no acabar el camino el caballo muy
fatigado en las primas jornadas, antes suele menester que otros se occupen en seruirle & él. El 2.0.,
que no suele conseruarse lo que asi se gana con demasiado apresuramiento, porque [como dice la
escritura;] substantia festinata minuetur. Y no s6lo se diminuye, pero es causade caer: qui festinus
est pedibus, offendit; y si cae, tanto con mas peligro, quanto de mas alto, no parando hasta el baxo
de la scala. El 3.0., que no se curan de euitar el peligro de cargar mucho la barcha: y es asi que,
aunque es cosa peligrosa lleuarla vacia, porque andard fluctuando con tentationes, mas lo es
cargarla tanto, que se hunda. 4.0. Acaesce que, por crucificar el hombre viejo, se crucifica el nuevo,
no pudiendo por la flaqueza exercitar las virtudes. (...) en manera que en esta parte es necessaria

discretion, que modere los exercitios virtuosos entre los dos extremos”%°

Los varios inconvenientes que san Ignacio enumera se vienen aresumir en una sobrecarga

que no se puede llevar y derrumba a la persona. En otra expresion de Ignacio, a propdsito

64 Epp 1, 504,
65 Epp |, 504-505.
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de las adiciones relativas a la penitencia, mientras “no se corrompa el subiecto, ni se siga
enfermedad notable” [Ej 83]. Nos resulta particularmente sugerente la imagen de la barca.
Como es peligroso que vaya la barca vacia por ir fluctuando sin mucho equilibrio sobre
las olas, asi lo es el camino del que va vacio de fervor, pues le sacuden las tentaciones.
Pero de la misma forma que hay mucho mayor peligro en llevar la barca tan llena que se
hunda por si misma, asi sucede con el que, por ir cargado de celo inmoderado, indiscreto,

se hunde.

En este momento encontramos los términos ejercicio y virtudes por primera vez en
estrecha relacion gramatical. Al decir “no pudiendo por la flaqueza exercitar las virtudes”,
estas surgen como objeto directo de ejercicio. Unas lineas mas y se vuelve a establecer
esa relacion gramatical, aunque de una forma distinta, esta vez encontrando a la virtud
caracterizando el ejercicio: “en manera que en esta parte es necessaria discretion, que
modere los exercitios virtuosos entre los dos extremos™®®, Hasta ahora el analisis del texto
nos habia permitido reconocer una notable semejanza y un ineludible vinculo entre la
dindmica propia del ejercicio y la adquisicion de las virtudes, tal como son aqui
concebidos. Estos dos vinculos gramaticales con los que ahora nos encontramos nos
confirman esa estrecha relacion. Si, por un lado, “ejercitar las virtudes” implica que estas
son objeto de la dindmica propia del ejercitarse, por otro, hablar de “ejercicios virtuosos”

supone gue también hay ejercicios que se enmarcan en una dinamica virtuosa.

Por otra parte, al haber insistido en los inconvenientes del ejercicio de las virtudes sin
moderacion, de nuevo nos encontramos con el discernimiento como elemento clave en el
ejercitarse en la virtud. Pero Ignacio sabe que la discrecion es una técnica cuya
adquisicion lleva su tiempo y no esta libre de dificultades. Se puede encontrar mas

seguridad, propone, en la obediencia, junto con la caridad:

“Y si os pareziere rara aue la discretion y difficil de hauer, 4 lo menos supplidla con obedientia,
Cuyo conseyo sera cierto (...) lo que tengo scrito de redusirse 4 la mediocridad de la discretion,
tengo porlo mejor, noseapartando de la obedientia, la qual os encomiendo muy encarecidamente,
junto con aquella virtud y compendio de todas las otras, que Jhu.Xpo. tanto encaresce, llamando
el precepto della proprio suyo (...) porque de vna parte aparejando las letras, de otra augmentando
la charidad fraterna, os hagais enteros strumentos de la diuina gracia y cooperadores en esta

altissima obra de reduzir & Dios, como & supremo fin, sus criaturas.”®’

56 Epp 1, 506.
67 Epp |, 506-508.
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Como guias del dificil discernimiento de la moderacion, Ignacio propone por un lado la
obediencia, como consejo externo en el que no se puede fallar, y por otro la caridad,
predilecta para él entre las virtudes, porque a todas las compendia®®. Ambas ofrecen al
que se ejercita en las virtudes un referente cierto sobre todo por la dindmica que les es
propia del salir de uno mismo, “de su proprio amor, querer y interesse” [Ej 189]. No
buscandose a si mismo, como es propio de la obediencia y de la caridad, el que se ejercita
en las virtudes no peligra caer en la trampa de excederse en ese ejercicio movido por

cualquier interés menos rectamente ordenado.

Otra advertencia afiade todavia Ignacio, consciente de que los que estan en formacion no

siempre ven el alcance apostolico de sus esfuerzos:

“Y en este comedio que el studio dura, no os parezca que soys invtiles al proximo; (...) La 2.a.
manera es, de hazeros muy virtuosos y buenos, porque asi seréys idéneos & hazer los proximos
tales quales soys; (...) para poner en otros la forma de humildad, patientia, charidad, etc., quiere
Dios que la causaimmediata que él vsacomo instrumento, como es el predicador 6 confessor, sea
humilde, patiente y charitatiuo. En manera que, como os dezia, aprouechando & vosotros mesmos
en toda virtud, grandemente seruis & los préximos; porgue no menos, antes mas apto instrumento
para conferirles gracias aparejays en la vida buena, que en la doctrina, bien que lo vno y lo otro

requiere el perfecto instrumento.”69

Ante la perspectiva de que, en el tiempo de estudios, no hubiera real aprovechamiento del
préjimo mediante la caridad, Ignacio apunta las maneras en las que ya en los estudios la
vida de virtud aprovecha a los deméas en la caridad. En esta segunda manera que aqui
citamos, la virtud del que estd al servicio de Dios le hace buen instrumento, bien
aparejado, para que en el otro se genere la misma virtud. Se trata aqui de algo mas que el
buen ejemplo de vida, que encontramos a continuacion, en la tercera manera de
aprovechar al préjimo. Mientras el buen ejemplo se refiere a la accion virtuosa
propiamente dicha, en el texto que hemos citado Ignacio se refiere méas bien al
instrumento que obra. Siendo él mismo virtuoso, se vuelve mas idoneo para que en el otro
se generen las virtudes. Este caracter apostolico de la virtud, asi como el mero ejemplo

de vida, son temas recurrentes en el epistolario posterior de Ignacio.

Por fin, se destaca también la igualmente frecuente prioridad de la virtud, a la que aqui

descubrimos por detrds de la expresion “vida buena”, sobre las letras, a las que

68 En los escritos ignacianos se puede percibirala caridad como esa “forma de las virtudes” de que habla
Santo Tomas en la Suma Teoldgica, Il-llae, q.23, a. 8.
69 Epp 1, 508-509.
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reconocemos en “la doctrina”. Aunque las letras y el sacerdocio culto hayan tenido para
Ignacio gran relevancia apostdlica y no por otra razén las ambicione para los suyos, no
obstante, la virtud es considerada como aln mas necesaria para el apostolado. Sin olvidar

que, en sus propias palabras, “lo vno y lo otro requiere el perfecto nstrumento™.
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Conclusion

A modo de sumario

A lo largo de nuestro estudio hemos podido acercarnos a dos textos de Ignacio con
especial relieve para nuestra investigacion: los Ejercicios Espirituales y la carta “De la
perfeccion”. Ambos textos nos han proporcionado acceso al pensamiento de Ignacio
acerca de las virtudes. Cierto es que en ninguno de ellos las virtudes se presentan como
tema central, ni mucho menos encontramos un tratado que exponga su doctrina. Mas bien
las encontramos en estos documentos en funcion de temas mayores, respectivamente el
proceso espiritual de los Ejercicios propiamente dicho y la vida de perfeccién que el
escolar ha de cultivar. No obstante, ese mismo caracter secundario nos permite ya extraer
una primera conclusion, la de que efectivamente las virtudes en Ignacio no son un fin,
sino un medio al servicio de la vida que Dios quiere hacer crecer en el ser humano. Las
conclusiones que hemos de sacar desde nuestro estudio tendran siempre en cuenta este

caracter secundario y coadyuvante.

Desde el texto de los Ejercicios, nos hemos dado cuenta en primer lugar de algunas

coincidencias entre el dinamismo virtuoso Yy la experiencia espiritual del retiro ignaciano:

e Lo que se busca es una reorientacién de la vida, identificada como buena, en una

determinada direccién, identificada como buena.
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e Es necesario que voluntad vy libertad estén generosamente desplegadas. Sin ellas
no es posible ni la experiencia espiritual de los Ejercicios, ni la virtud.

e Ambos dinamismos se desarrollan a través de la practica reiterada de ejercicios,
ayudados por una serie de adiciones guiadas por el principio global de “andando
siempre a buscar lo que quiero” [Ej 76].

e La prosecucion del fin en la relacion de la persona con las cosas supone un
acercamiento discernido a aquello que mas conduce a dicho fin.

e Ejercicios Espirituales y dinamismo virtuoso se entienden ambos como dialogo
entre el don de Dios Y la respuesta del ser humano.

e Dentro de ese marco dialégico, tanto el proceso espiritual de los Ejercicios como
el dinamismo de las virtudes tienen significado escatoldgico. La consciencia de
ese significado hace caer en la cuenta del caracter decisivo del uso de la libertad

y consolida el deseo de reorientar la propia vida hacia Dios.

Al lado de estas coincidencias hemos encontrado también otros elementos igualme nte

importantes para nuestro estudio:

e El examen particular propuesto en Ejercicios se puede aplicar como instrume nto
al servicio de la vida virtuosa.

e El seguimiento de Jesus se configura, en el llamamiento del Rey eternal, como su
imitacion. Dicha imitacién, que incluye la vida virtuosa y se extiende a la vida
ordinaria, se moldeara desde la contemplacion de los misterios de la vida de
Cristo.

e Ese icono de Cristo que contempla en los misterios de su vida tiene unos rasgos
concretos: pobreza, humillacién y humildad.

e En los casos en los que, en Ejercicios, no hay eleccion, el ejercitante es invitado a
la reforma de vida, donde podemos incluir la busqueda de la virtud.

e Lavirtud esdon de Dios y gracia a pedir en el seguimiento de Cristo, en funcion
del momento que se vive en el proceso espiritual personal.

e La adquisicion de las virtudes a través de ejercicios es parte integrante de las
practicas ignacianas que componen la vuelta a lo cotidiano.

e Las virtudes ofrecen indicaciones Utiles al discernimiento de espiritus.
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A su vez, desde la carta “De la perfeccion” recogemos las siguientes conclusiones:

Es aln méas patente que en los Ejercicios que Ignacio concibe a la virtud
fundamentalmente como don.

Las virtudes son camino hacia la perfeccion cristiana del escolar.

Las virtudes son expresion total y cotidiana de la respuesta agradecida y generosa
del escolar a la vocacion recibida.

El fin de la perfeccion, para el que las virtudes son camino, es presentado por
Ignacio también en su dimension escatoldgica.

La consciencia de esa dimension escatologica anima los escolares a la diligencia
e incluso a un “fervor santo y discreto”.

Animados por esa conciencia escatoldgica, deben aplicar sobre las virtudes la
inteligencia y el discernimiento.

Las virtudes se adquieren de modo gradual que tiende a la perfeccion, en relacion
con la diligencia del escolar, y quizd pueda ser ese el sentido de la conocida e
enigmatica expresion: virtudes sélidas y perfectas.

La carta “de la Perfeccion” confirma la herencia aristotélico-tomista de Ignacio al
decir que la perfeccion, alcanzada por medio de habitos virtuosos, conduce aobrar
con facilidad y alegria y a la felicidad, identificada en Ignacio con la gloria.

Para la practica de la virtud en la via de la perfeccion, los escolares se pueden
servir de cinco clases de “sueldos™: lo que son y tienen por naturaleza, los dones
espirituales de a gracia, los bienes prometidos de la gloria, todo el universo en su
contenido corporal y espiritual (hasta las celestes jerarquias) y le mismo Sefior, en
su encarnacion, en su Pascua y en el sacramento de la eucaristia.

En la vida virtuosa, hay que tener cuidado en no sobrecargar a la persona, por
peligro de que el peso le derrumbe.

Se alude a las virtudes como un tipo propiamente dicho de ejercicio.

Tanto la obediencia como la caridad son guias seguras ante la dificultad en el

discernimiento del ejercicio de las virtudes.

En clave de mision

Ademéds de recoger un conjunto de conclusiones que confirmaran la presencia del

dinamismo virtuoso en la espiritualidad ignaciana, era intencion del presente trabajo
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extraer algunas primeras conclusiones al servicio de la misidbn. No resulta clara la
recuperacion del término en cuanto tal, una vez que su sentido actual es una reduccion,
muchas veces negativamente connotada, del que maneja Ignacio. Sin embargo, nos parece
realmente Util recuperar para la misién su sentido profundo, aun si expresado de modos
distintos. A continuacion, formulamos algunas consideraciones con relacion a la misién

araiz de las conclusiones de nuestra investigacion.

En el proposito fundamental de la pastoral de reorientar la vida del ser humano hacia Dios
y segun su voluntad, la voluntad y la libertad deben de estar desplegadas. Al lado de los
ejercicios espirituales, el ejercicio de las virtudes proporciona un medio privilegiado para
ese fin. En ese ejercicio, se ha de ayudar a la persona, por medio de adiciones Yy otros
instrumentos como el examen particular, a “buscar aquello que quiere”. En este sentido,
y fieles al espiritu ignaciano, ese acompafiamiento debe buscar siempre promover la

autonomia de la persona en su ejercicio de las virtudes.

El ejercicio de las virtudes, al que la persona se entrega, debe de estar explicitame nte
enmarcado, por parte de los agentes de pastoral, en el contexto de una relacion dialdgica
entre el don de Dios y la respuesta del hombre. En este sentido, la virtud se habria de
proponer tanto en su dimension de don como de respuesta, animando a la peticién de

virtudes a la vez que a su ejercicio.

En ese marco teoldgico, sin exageraciones que se volverian contraproducentes, no deberia
obviarse cierta conciencia escatoldgica del significado de nuestras acciones. Si la libertad
es, en si, un concepto bien acogido por el hombre y la mujer contemporaneos, nos parece

relevante conducirles a la conciencia del caracter trascendente de su uso.

Considerando todavia la importancia del marco teologico del ejercicio de las virtudes,
este deberia presentarse, al menos como sentido Ultimo, como imitacion de Cristo, desde
la contemplacion de los misterios de su vida. Dentro de su imitacion, los rasgos
propuestos pueden ser los que mejor se adaptan a la situacion que vive la persona. No
obstante, de un modo general, este icono de Cristo deberia incluir los escalones de
pobreza, humillacién y humildad. De hecho, habria que incluir el ejercicio de las virtudes
como una entre las varias practicas ignacianas que componen la vuelta a lo cotidiano,

dejando al ejercitante el discernimiento de como concretarlo.

En el discernimiento de espiritus, al lado de la consideracion de las mociones, sin duda

mas relevante, se puede atender al progreso en la vida virtuosa como dinamismo donde
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reconocer la consolacién o la desolacién. Junto al aumento en fe, esperanza y caridad, de
acuerdo con la definicion ignaciana de consolacion, se puede tener en cuenta tambien las
demas virtudes en cuanto que realizan y dan testimonio de la reorientacion de la vida a su

fin en Dios.

A raiz de los “sueldos” que menciona Ignacio en la carta “De la perfeccion”, la vida
virtuosa se ha de poner también en relacion con la practica sacramental y devocional. Por
una parte, estas ayudan a alcanzar la perfeccion que la vida virtuosa busca. Por otra, la

vida virtuosa se entiende como fruto de ambas practicas.

Finalmente, el ejercicio de las virtudes no esta libre de sus engafios, con riesgos como el
de sobrecargar a la persona que a él se entrega. Ignacio propuso, en la misma carta, dos
virtudes que funcionan como guias seguras: la obediencia v la caridad. Sila primera estara
condicionada por contextos concretos, como el de la vida religiosa o el Magisterio vy la
jerarquia de la Iglesia, la segunda ofrece una indiscutible luz sobre cualquier circunstancia

donde sea menos evidente el modo de ejercitar la virtud.
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