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resultard que lo mas perfecto y acabado es aquello en lo cual la potencia se
identifica con el acto, podemos concluir que: “asi como en ¢l ambito de los
entes la ousia perfecta es pura actualidad, en la polis el estamento superior es
aquel que se ubica del lado de la accion practica; asociada a la felicidad®.

Pags. 106 y 107:

A modo de cierre, esta cita de Rodriguez Zoya, sintetiza de alguna
manera esta “sutil articulacion”® entre la Filosofia Primera como teoria de
las causas (Metafisica) y la Etica y Politica de Aristételes a partir de una
mirada teleoldgica del cosmos:

Concluyamos que el modo de vivir politico permite el desarrollo del hombre
como tal. Esta en la potencialidad del hombre (materia humana) alcanzar
la vida feliz y buena (causa final), lo que quiere decir vivir bien. Pero esta
potencialidad sélo puede ser alcanzada, es decir realizada de modo perfec-
to, en una polis que ya existe en acto. Debemos concebir una relacién re-
cursiva entre: desarrollo humano y desarrollo de la polis; ambos se coim-
plican. No hay desarrollo humano posible por fuera de la polis. El vivir de
la polis abarca el desarrollo perfecto de la potencialidad humana.®®

% Ross1, Maria José, Op. Cit., p. 76.
" Debo la expresion a Rossi, Maria José, Op. Cit, p. 63.

5 Op Cit., p. 161.
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Los Ejercicios Espirituales de San Ignacio de Loyola:

retorica del discurso coloquial entre el Creador y la creatura
por Miguel Angel Moreno S.L*

Resumen

Mediante el recurso a la homologia, se intenta desde 1a Retorica de Aris-
toteles una relectura de los Ejercicios a partir de dos précticas: el “dar modo y
orden para meditar o contemplar” a cargo de quien “los da” y el meditar-
contemplar de quien “los recibe”. Como resultado del analisis, la homologia
subraya el cardcter -retérico- de los Ejercicios, arte o método de construccion de
un discurso coloquial peculiar entre el Creador y su creatura como lugar de deci-
sion de la vida y el desarrollo del “discurrir del entendimiento”, como destreza
de aplicacion o internalizacién del “modo y orden retérico” de los Ejercicios.

Palabra clave: homologia, retérica, “modo y orden”, topologia, discurrir,
coloquio.

San Ignacio de Loyola's Spiritual Exercises:

rhetoric of the colloquial speech between the Creator
and the creature

Abstract

By means of the resource to the homology, is tried from Aristotle's Rheto-
ric an rereading of the Exercises from two practices: "To give way and order to
contemplate or to meditate”, from “who gives” and to contemplate or meditate
from “who receive”. Homology underlines the rhetorically character of the Exer-
cises, art or method of construction of a colloquial particular speech between the
Creator and the creature ss place of decision of the life and the development of
“to flow of the understanding” as skill of application or internalisation of the
"way and rhetorical order" of the Exercises.

Keywords: homology, rhetoric, way and rhetorical order, topology, to
flow, colloquy.

" Licenciado en Filosofiay en Teologia (USAL ~ Area San Miguel, Buenos Aires, Ar-
gentina) morenoc@jesuitas.org.ar
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Introduccion

La presente nota es el resultado de la reflexion sobre dos problemas
practicos que suelen presentarse, uno de ellos a la persona que “da los Ejerci-
cios” (EE) en su tarea, tradicionalmente enunciada como la de “dar puntos”
para que quien “los recibe” pueda orar, es decir, meditar o contemplar (EE n°
2)'; y el otro, relacionado Jjustamente con la manera en que deba ser entendida y
realizada esta oracion por la persona que “los recibe”. A poco que se progrese
en su lectura, esta reflexion inicial sobre uno y otro problema adoptara el tenor
de unarelectura del conjunto de los EE, relectura favorecida por el lugar central
y representativo que dentro de ellos ocupan ambas tareas y por su caracter radi-
calmente “introductorio™, comiin con el caracter de los mismos EE, configura-
dos al estilo de una “retérica” peculiar, orientada a un objeto también peculiar.

Lo dicho permite enunciar el propésito de la nota: por una parte, re-
flexionar sobre dos problemas practicos -y caracteristicos- que plantean los
EE; por otra, favorecer, a partir de esta consideracion, una relectura desde el
marco de la retorica, relectura de la que se espera una mayor comprensién de
la significacién de los EE en general y de la funcion, dentro de ellos, de las
dos tareas mencionadas.

La relectura como homologia

Una relectura de los EE -una mis, en razon de su inagotable riqueza-
desde la perspectiva de la retérica, cobra fundamento desde el momento en
que los EE se presentan como la propuesta de tomar una decision -los EE son
para elegir ... cualquier estado o vida que Dios nuestro Sefior nos diere para
elegir” (EE n® 135)- disefiada como la construccién progresiva de un discur-
s0; este intento los sitia en el area del “producir”, pero de un producir “ra-
cional” a similitud de la retorica, “saber” también orientado a la construccion
de un discurso.

Releer consiste propiamente en favorecer la emergencia de més claras
significaciones -en principio, no evidentes- de un texto, releido a partir de otro
texto -generalmente ajeno a la tradicion del primero- utilizado como referente’.
Releer, por tanto, no consiste en una proyeccion del contenido del texto referen-
te sobre el texto releido ni en decir lo mismo con distinto lenguaje, sino mas
bien en esclarecer, de forma complementaria, significaciones diversas a partir
de un idéntico eje. No se tratara, por tanto, de buscar paralelos entre ambos

"Lovola de, Ignacio, Ejercicios Espirituales, 3.ed., Santander, Sal Terrae, 1990 (edi-
cion critica de DALMASES de, Candido, utilizada para todas las citas de los EE en la pre-
sente nota).

" Determinadas significaciones de un texto, pueden pasar desapercibidas por simple
anision o bien por subyacer al texto y resultar, entonces, mas dificil su registro.
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textos de manera que el texto releido resulte una simple consecuencia o apli-
cacion del texto referente. Releer se identifica mas bien con el quehacer de la
homologia, busqueda o identificacion de semejanzas estructurales entre dos
series significativas a partir de un eje comun’,

Homologia con los Ejercicios desde la Retorica

Hablar de una relectura -u homologia- dcl texto de los EE desde una
perspectiva retorica se refiere, en el presente caso, a la perspectiva de la retdrica
clasica o, mas precisamente, a la que se impone desde la version de Aristételes
y que a lo largo de multiples versiones enhcbradas por ¢l hilo de una resistente
metahistoria, impregno las ciencias del lenguaje hasta ¢l presente”.

Esta idea de la retorica, ajena a la estrechez de una mirada que la limitara
a una serie de recomendaciones -mds 0 menos fundadas- para resolver satisfac-
toriamente una cuestion practica como la del “hablar ¢n pablico™, cobro vigen-
cia histdrica a partir de una doble nccesidad: por una parte, la generada por un
contexto historico y cultural especifico y, por la otra, por una necesidad pro-
piamente epistemoldgica. La primera ticne que ver con un momento del desa-
rrollo socio-politico de Occidente en el que la oratoria adquicre prestigio y se
impone como el instrumento, naturalmente indispensable ¢ inmediato de la
vida publica, época en la que no resulta demasiado factible separar al politico
del orador. Aclarar su naturaleza, no fue para los contemporancos una aclara-
cidn mas entre otras sino aquella relacionada con lo que Cicerén llamara la “res
publica” o la del bien comun. Pero esta relevancia de la retorica no fue consc-
cuencia exclusiva de su valor instrumental para la vida publica. Existio una
segunda razon referida a la insuficiencia tedrica en la manera de plantearla y
resolverla que llevo a la necesidad de esclarecerla. La discusion sobre lo que
podria llamarse su “estatuto epistemologico” fue tema de amplia discusidn y de
insatisfactoria resolucion hasta el momento del analisis aristotélico pues mien-
tras, por una parte, era reducida a puro empirismo, por el otro -era la linea

3 El concepto de homologia adoptado es el desarrollado por A. Vergote en su relectura
de Rom. 7 a partir de conceptos tomados del psicoanalisis: Cfr. VERGOTE, Antoine, “Ap-
port des données psychanalytiques a I’exégese. Vie, loi et clivage du Moi dans Pépitre
aux Romains 7" en LEON-DUFOUR, Xavier (dir.). Exégése et herméneutique, Paris, Edi-
tions du Seuil, 1971, p. 176, nota 1.

* ARISTOTE, Rhétorigue, Paris, Le Belles Lettres, 1932 (Tomo 1), 1938 (Tomo II),
1972 (Tomo I11) (Texto critico establecido y traducido por DUFOUR, Médéric; el tercer
tomo, anotado por WARTELLE, André); ARISTOTELES, El arte de la Retorica, Mendoza,
Universidad Nacional de Cuyo, 1951, I (texto griego y traduccion con notas y comenta-
rios de GRANERO, E. Ignacio).

% Dos ejemplos de una larga lista, son: KAYSER, Wolfang, Interpretacion y andlisis de
la obra literaria, Madrid, Gredos, 1954; LAUSBERG, Heinrich, Manual de Retorica Litera-
ria. Fundamentos de una Ciencia de la Literatura, Madrid, Gredos, 1966 (Tomo 1), 1967
(Tomo I1), 1969 (Tomo I1I).
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sostenida por Platon® quedaba absorbida por la filosofia, no bien relacionada
con la dialéctica y enredada con las exigencias éticas. Esta oscuridad teérica,
no favorecia su utilizacién como parte de la vida publica. Fue aqui donde Ia
intervencion aristotélica marco una direccion.

Aristoteles sitla a la retérica en el ambito de lo productivo que, en el pre-
sente caso, se refiere a la construccion de un discurso persuasivo. Pero a una
construccion no librada a las exclusivas circunstancias del azar, ni a la mera
comprobacion estadistica de resultados por el camino del ensayo y error (empi-
rismo) ni a las aptitudes del orador y de su intuicién. Para Aristételes se trata de
un “saber” sistemdtico, no orientado a la busqueda de la verdad, como en el
caso de la filosofia, sino a su aplicacion prdctica, conjunto de reglas, entonces,
capaz de guiar un proceso racional -0 humano- de produccion. Y “saber” amo-
ral liberado de las exigencias de la ética, las que corresponderan, en todo caso, a
la persona del orador y a las finalidades a las que se oriente en su quehacer.

Esta doble distincion de Aristoteles hace posible la idea de “arte” o de
“técnica” (techné), como un saber, comin y necesario para cualquier tipo de
produccion humana y no solo para la elaboracion del discurso’. Tres compo-
nentes deben subrayarse, entonces, como centrales en la idea aristotélica de arte
o técnica: se trata de un saber, por tanto sistemdtico u organizado a partir de un
criterio intrinseco a su finalidad; se trata de un saber orientado a la produccion
¥, por ultimo, de un saber ajeno a la ética. En cuanto saber determinado por su
finalidad, la sistematizacion de la técnica retdrica orientada a la construccion de
un discurso persuasivo, no rondara en torno a la verdad que, como fue dicho,
corresponde a la filosofia, sino en torno a lo verosimil o probable, pueséstaes fa
materia ordinaria de la vida cotidiana sobre la que discuten y opinan los hom-
bres. En consecuencia, la Retérica habra de interesarse por la opinién o, mas
precisamente, por la tarea de probar la validez de una opinién. Para ello, se
servird del procedimiento inductivo de los ejemplos pero, principalmente, del
silogismo retérico o entimema cuya caracteristica reside en apoyarse en premi-
sas probables. Como saber técnico -o método- la Retérica consistira entonces
en describir de modo ordenado y completo las pruebas técnicas (entimemas y
ejemplos) y extra-técnicas, capaces de mostrar la validez de una opinion.

® La posicion de Platon, de la que se distanciara Aristoteles, esta expuesta principal-
mente en el Gorgias y en el Fedro.

"El concepto de récnica elaborado por Aristételes con motivo de la definicién de la
Retorica, se hizo extensivo ulteriormente a los métodos de produccién de diversos obje-
tos. A partir de este origen, se provoco una cierta equivalencia entre los términos de “Re-
torica” -téenica especifica para la construccion del discurso oratorio- y el de “retérica”,
aplicado genéricamente a diversos tipos de técnicas productivas en torno al discurso o
realidades semejantes. Por esta razon, en adelante el término “Retdrica” con mayuscula
serd utilizado en la presente nota para designar la técnica oratoria descripta por Aristote-
les, dejando ¢l término “retérica” con minuscula o su uso adjetivado para los otros casos.
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Esta convalidacion retorica de opiniones, siempre seguin Aristoteles,
se desarrollara con sus propias variantes en tres ambitos que, de acuerdo con
sus tipos de destinatarios, dara lugar a tres géneros de discursos: el género
deliberativo destinado a probar lo util o nocivo; ¢l judicial, en torno a lo justo
o injusto y el demostrativo, en funcién de lo honesto o deshonesto.

El enunciado de la finalidad de la Retorica exige todavia una precisién
mas pues para Aristoteles -a diferencia de sus predecesores- ella no se orienta
propiamente a la construccion del discurso persuasivo sino a la busqueda de
lo persuasivo existente en cada caso, condicion para la construccion simulta-
nea o ulterior del discurso persuasivo. No ¢s ¢ste un punto menor de su pro-
puesta en cuanto sin salirse del area del producir a partir de un saber, no
incurre en abstraccion sino que sostiene al “saber productivo™ en lo que tiene
de individual e irrepetible®.

Esta distincion facilita el transito a la consideracion del otro sentido
implicado al hablar de una técnica -en cste caso, de la téenica Retorica- refe-
rido a su implementacion. En efecto: ¢l contenido de la téenica Retorica no
se reduce a la descripcion sistematica y completa del saber necesario para
buscar lo persuasivo individual y construir un discurso probatorio -o nivel
del “método™ técnico- sino que abarca su internalizacion operativa, ¢s decir,
su dominio prictico. La técnica Retdrica, ademas de método, seri capacidad
efectiva para llevarlo a la practica o “aplicarlo”, capacidad que Aristoteles
define como una facultad o habito.

La referencialidad interna de los Ejercicios

A una homologia de los EE con la Retdrica aristotélica, dificilmente
escapard dada la naturaleza “textual” de ambas propuestas, el caracter de
“autorreferencialidad™ -o reversibilidad- que distingue al texto de los EE -y a
la experiencia extra-textual que hace posible- por lo cual, ninguna o casi
ninguna de sus partes deja de ser, en cierto modo, réplica de las otras o, mas
aun, microrréplica de la macroestructura representada por el conjunto y vice-
versa. Sin la posibilidad de una comprension exacta del aserto, sin embargo
es constante durante el analisis y la practica de los EE, la verificacion de la
implicancia mutua entre partes o entre las partes y el todo casi al modo de
una metonimia. Importa destacar esta modalidad por su incidencia en la de-
teccion del cardcter retdrico peculiar de los EE que se pretende mostrar.

Dos ejemplos relativamente simples -uno, sobre la practica de “probar”
y otro sobre la de “repetir”- pueden ilustrar estas afirmaciones. El primero se
refiere al ejercicio de “hacer la prueba™ acerca de ciertos modos de penitencia

8 Esta distincion introduce un criterio para diferenciar entre calidad técnica del discur-
so y sus resultados pues no siempre un discurso bien construido desde el punto de vista
del saber técnico, logra persuadir.
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en ¢l comer, en el dormir, etc. -es decir, haciendo mas o haciendo menos, o
utilizando unas formas u otras- porque “... muchas veces en las tales mudan-
zas (Dios nuestro Sefior) da a sentir a cada uno lo que le conviene” (EE n°
89), criterio en torno a una cuestion particular -la penitencia- que incluye un
alcance de valor general, en cuanto podra ser aplicado a otras situaciones
(como, por ejemplo, a la busqueda de confirmacion de la eleccion realizada).
L:l segundo ejemplo se refiere al ejercicio de “repetir” la oracion precedente
que el ejercitante ha ya realizado (meditacion o contemplacion) en cuanto la
mecdanica propuesta en este caso es la de volver atras y re-tomar, no literal-
mente sino selectivamente, lo sucedido en dicho ejercicio: “... notando y
haciendo pausa en los puntos en que he sentido mayor consolacion o desola-
cion o mayor sentimiento espiritual...” (EE n° 62). Esta misma mecénica se
la podrd encontrar en la propuesta de como actuar una vez acabado cada
ejercicio: “miraré como me ha ido...y si bien, ...haré otra vez de la misma
manera” (EE n°® 77) y también -aunque de un modo mas particular- en los
tiempos y modos de eleccion; pero sobre todo, en la costumbre, bien afincada
en la tradicion ignaciana de “repetir” cada afio los EE, experiencia practica
en la que cabria adoptar el mismo criterio de “hacer pausa” en aquellas situa-
ciones de la vida -con las que se llega a la repeticion anual- donde la gracia
se ha hecho mas presente o ha estado ausente. Es decir, que el ejercicio de la
repeticion, de ser entendido como una “parte”, puede ser reconocido en el
conjunto de fos mismos EE que serian en este caso su réplica ampliada. Este
mutuo “juego referencial” -casi metonimico, como ya se dijo-, de la estructu-
ra de los EE con sus partes y de éstas entre si, podra comprobarse una y otra
vez en la homologia de los EE con la Retorica.

1. El discurso de los pensamientos

Dentro de la terminologia ignaciana, hablar de los “pensamientos”, es
una forma apta para expresar la “materia prima” de la experiencia que los EE
procuran introducir: “Mucho aprovecha, el que da los ejercicios... ser informa-
do fielmente (por quien los recibe) de las varias agitaciones y pensamientos que
los varios espiritus le traen...” (EE n° 17), opcién que retrotrae a la experiencia
originaria del mismo Ignacio evocando que “... esta sucesion de pensamientos
tan diversos le dur6 harto tiempo...” (Aut., n° 7)°. Asi vistos, los EE serfan un
conjunto de “practicas” '’ , estructuradas mediante un “modo y orden” peculiar,

LovoLa, Ignacio de, Obras Completas, 3 ed., Madrid, BAC, 1977 (Edicién critica de
[PARRAGUIRRE, lgnacio y de DALMASES, Candido de, utilizada para todas las citas de la
Autobiografia o Relato del Peregrino).

" CERTEAU, Michel de, “L’espace du désir”, en Christus 20 (1973) 118-128. Es de
Certeau quien denomina como “practicas” a los diversos ejercicios descriptos por Ignacio
en la primera anotacion (EE n° 1) (meditar, contemplar, examinarse...), perfil de una fiso-
nomin basica (pag. 118).
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apto para provocar “el discurso de los pensamientos” (EE n° 333). Por su
ubicacion en el punto inicial y determinante para el desencadenamiento de
este “fluir”, dos de las practicas de este conjunto -el “dar puntos” y el “orar”
a partir de ellos (EE n°® 2)- presentan un valor estratégico particular.

Esta descripcion general sefala, consecuentemente, los aspectos a
desarrollar en la presente seccion: los dos primeros dedicados, uno a cada
una de las practicas mencionadas, y el tercero dedicado al rastreo elemental
en la exReriencia primera de Ignacio de las raices de este fluir de los pensa-
mientos

“... (D)iscurriendo solamente por los puntos...”: introducir, no sustituir

El primero de los problemas mencionados, abordado por Ignacio en la
segunda anotacion (EE n°2), trata concretamente de la cuestion de “como pro-
poner la materia de la oracion” pues cabe la sospecha que ciertas sequedades en
las que el ejercitante pueda debatirse al meditar o contemplar scan producidas -
salvo las validas explicaciones proporcionadas ¢n ¢l n® 322 de los mismos EE-
por la manera desadecuada de proponerla. Iin la practica, esta sospecha cobra
cuerpo particularmente cuando los puntos en cuestion, incluso de bucna calidad
teoldgica y espiritual, suscitan el deseo por meditar o contemplar y, no obstan-
te, el ejercitante acaba por sentirse obstaculizado o disperso. Una posible expli-
cacion seria la de que en estos casos se habria producido una especic de “antici-
pacion”: la narracion de la historia y su declaracion que segun Ignacio ha de
suministrar quien da los EE, habria ya producido en el ejercitante lo que ¢ste
deberia alcanzar por propia cuenta. Se produciria asi una asimilacién anticipa-
da del fruto del ejercicio que aunque valida en otro contexto, resultaria contra-
producente con relacion al propésito de los EE. Podria decirse, quizas, que en
estos casos el que da los EE “predicd” en lugar de “discurrir sobre los pun-
tos...” y que, consecuentemente, el fruto o aprovechamiento ya se produjo pero
“al modo de la predicacion”, es decir, a través de “la mediacién de la palabra del
heraldo”...y no por no haber permitido el ““... (inmediato) obrar (del) Creador

' Seria erroneo entender el uso que Ignacio hace de los términos “pensamiento, mocion,
afecto, deseo, sentimiento” como si fueran ajenos entre si o, por el contrario, como equiva-
lentes. Aunque, en ocasiones, parezca utilizarlos indistintamente, suele existir en cada caso
una acentuacion particular relacionada, por lo general, con el contexto. En el caso de la pre-
sente nota, se ha preferido el de “pensamiento™ que, aunque acentua el aspecto mas represen-
tativo o conceptual, Ignacio parece utilizarlo muy relacionado con el de “mocion”, tanto en
relacion con la “movilidad” implicada en este ultimo como con su carga emotiva. Esta prefe-
rencia se explica por uno de los supuestos aqui sustentados: el de la mutua “imbricacion™ -no
contaminacion- con la que Ignacio entiende y practica siempre la relacion entre el pensar y el
sentir. Para lo aqui desarrollado, se ha tenido particularmente en cuenta la explicacion de
cada término en: GARCIiA DE CASTRO, José (dir.), Diccionario de Espiritualidad Ignaciana
(DEI), tomos I y 11, Bilbao-Santander, Manresa-Sal Terrae, 2007.
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con la creatura, y (de la) creatura con su Creador y Sefior (EE n°1 5)':. Podria
decirse que la predicacion, por su naturaleza, tiende a iluminar o a mover al
destinatario mediante el dinamismo desencadenado por los “pensamientos”
que le aporta. En el caso de los EE, en cambio, se trata de favorecer un con-
tacto directo con el texto mediante el cual, el destinatario puede exponerse a
laaparicion de un “discurso del pensamiento” inmediato e imprevisible.
Desde un punto de vista teologico, dar EE puede ser entendido como una
forma del ministerio de la Palabra pero, no propiamente, de la Predicacion.

La riqueza prieta y, en cierto modo enmarafiada, del texto de la anota-
cion segunda puede quizas oscurecer la comprension de la tarea de “proponer
los puntos para meditar o contemplar™; su direccién general, sin embargo, se
mantiene clara: la tarea de quien da a otro “modo y orden” de meditar o con-
templar acaba encontrando su punto de gravedad donde la meditacién o con-
templacion de este “otro” comienza... Y asi, entonces, mientras uno narra fiel-
mente la historia, el otro parte de su sentido; mientras uno, sélo discurre, el otro
discurre y raciocina; mientras uno discurre sumariamente, el otro procura hallar
alguna cosa que haga un poco mas declarar...; y, finalmente, mientras uno se
inhibe de incursionar en el area del sentir, el otro, de ser posible, procura sentir
v gustar internamente.... Resumidamente dicho: mientras el primero “introdu-
ce”, el otro, el que recibe los EE, los desarrollay protagoniza. ..

Esta particular estructura binaria y correlativa de quien da y de quien re-
cibe los EE, subraya -en linea con la mencionada diferencia entre predicar y dar
IEE- el *autoborrado” al que Ignacio somete la tarea de quien los da. Seria erré-
neo, sin embargo, creer que este “modo y orden” sea una tarea neutral. Si para
Ignacio, se trata de “introducir”, esta introduccion, lejos de ser genérica, ha de
poseer una direccion precisa: aquella que favorezca la posibilidad de que el
cjercitante se disponga “... para buscar con diligencia lo que tanto desea...”
(EE n°20) y a recibir -sin intermediarios- la comunicacién inmediata de su
Creador, exponiéndose a los pensamientos con los que El lo mueva.

En el entendimiento propuesto, dos parecen ser las indicaciones que Igna-
cio prescribe como modo adecuado de proponer la materia para meditar o contem-
plar. La primera consiste en cefiirse, en la narracion de la historia a su “fundamento
verdadero”. En la exégesis medieval, el “fundamento verdadero” de la historia
significaba el primer sentido o sentido literal del texto escriturario'’. Narrarla

" Debe advertirse que no se trata aqui de un idéntico fruto que se obtendria por cami-
nos diversos y en tiempos también distintos: el camino de la predicacion, por una parte, y
clde los EE, por la otra. Lo aqui se supone es que el fruto de los EE es peculiar en cuanto
consecuencia de una gracia también peculiar que opera “auténomamente™ (“inmediate”
wepan EE n°15) en el ejercitante a través de su “discurrir y raciocinar”. La consecuencia
de st distincion es que el fruto o aprovechamiento también sera distinto.

"1ioriro, Miguel Angel, “Apuntes para una teologia del discernimiento de espiritus™
on Ciencia v Fe 19 (1963) 401-417 y 20 (1964) 93-123. En la pagina 108, correspondiente
a lu sepunda parte del articulo, el autor habla de la equivalencia entre el fundamento
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“ficlmente” significara, entonces, autolimitarse en la busqueda de los otros sen-
tidos, dejandolos librados, en todo caso, al razonamiento de quien se ejercita. En
¢l razonamiento de los EE, la inmersion del ejercitante en la historia de la salva-
cion -eje contextual de toda la experiencia- debera constituir una experiencia
liberada, al maximo posible, de toda influencia interpretativa que no provenga
del encuentro mismo -inmediato- del ejercitante con el texto encuadrado por el
“modo y orden” recibidos, de modo que solo se haga receptivo a los pensamien-
tos suscitados por el buen espiritu. El “modo y orden” viene a sefialar la linea
demarcatoria de la experiencia de los EE con relacion a todo lo “restante’ que,
pudiendo ser muy bueno, no forma parte de lo pretendido. Por este “modo y
orden” y sdlo por él pasara la no neutralidad de los EE; el resto es imprevisible,
solo pertinente a los pensamientos provocados por la gracia y a las consecuentes
respuestas del ejercitante.

La segunda prescripcion consiste en que quicn da los EE, después de
la narracion fiel de la historia -en ¢l sentido antes explicado- o simultdnea-
mente, debe atenerse solo a discurrir sobre ¢lla con dos nucvas y sucesivas
autolimitaciones pues el discurrir debe “pasar™ por los puntos “declarando-
los”, es decir, aclarandolos y no razonandolos -¢s la primera autolimitacion-
de modo “breve o sumario™ -es la segunda autolimitacion-. En ¢sta prescrip-
cién, los términos utilizados son significativos, particularmente ¢l de discu-
rrrir pues en la polisemia del universo ignaciano subraya la utilizacion dina-
mica del entendimiento que confiriendo una cosa con otra, recorre, soste-
niendo la mirada sobre el conjunto del texto. Pero ademas introduce y subra-
va un “orden” al detenerse en aquellas unidades minimas (los puntos) a las
que otorga relevancia significativa'.

verdadero de la historia y el sentido literal del texto evangélico, agregando en la nota 53
de la misma pagina que “El fundamento verdadero de la historia no es un modismo igna-
ciano, sino un tecnicismo teoldgico de su tiempo, con el que se referian los autores a un
sentido de la Sagrada Escritura, como punto de partida de todos los otros sentidos (Cfr. H.
de LUBAC, Exégese medieval, | partie, Paris, Aubier, 1959, pags. 436-439)".

' En esta cuestion del “dar puntos™, Ignacio no se ha limitado a las dos prescripciones de
la segunda anotacion sino que €l mismo ha mostrado como hacerlo a través del desarrollo de
“Los misterios de la vida de Cristo nuestro Senor” incluidos en el listado ofrecido tras la
explicacion de los modos de orar (EE 261-312). Sin desviarse de sus propias prescripciones,
se limita, en sumuestra, a citar el texto literal del Nuevo Testamento que trata del misterio en
cuestion (EE n°261) o bien, incorpora un “orden™ en la propuesta de la materia sobre la que el
ejercitante habra de discurrir y raciocinar, subrayandolo mediante consideraciones de tipo
mas bien “estructural” que, respetando siempre la regla de lo breve o sumario, introducen de
manera no evidente pero decisiva, criterios direccionales. Un ejemplo de esto Gltimo podria
ser el referido a como los apostoles fueron “tan suavemente llamados™ desde “su ruada y baja
condicion” a una “dignidad™ elevada (EE n° 275).
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“...(L)a cual manera de orar es mas dar forma, modo y ejercicios
como el dnima se apareje... que no dar forma ni modo alguno de
orar” (EE n°238)

El supuesto del segundo problema planteado en el inicio es que éste se
suscita atin cuando el que da los EE se haya atenido en su narracion al sentido
literal de la historia y hubiera discurrido adecuadamente sobre ella. En este caso,
la dificultad para meditar o contemplar no provendria de la exuberancia anticipa-
toria de quien da los EE sino que convendria buscarla en el mismo ejercitante.

La pertinencia de esta hipdtesis es avalada por la misma experiencia,
particularmente reiterada en un tipo de casos: la situacion de desconcierto o
desacierto producida en el ejercitante para manejarse y utilizar la abundancia de
preambulos, adiciones y notas con las que desde un comienzo es instruido por
el texto de los EE, todo ello reforzado por la insistencia en que, de su cumpli-
miento podra depender que se produzcan mociones sin las que propiamente no
habria EE (EE n°6). A semejanza del primer problema analizado pareceria aqui
justificada la pregunta acerca de si tal dificultad, al margen de las legitimas
causales ya aducidas en el caso anterior (EE n°322), no provendria del mismo
ejercitante quien atin cumpliendo diligentemente todo lo prescripto, no lo utili-
zaria adecuadamente por no haber comprendido o por no haber sido correcta-
mente instruido por quien le da los EE.

En consonancia con lo aducido, el supuesto de esta segunda reflexion
es que la mayor parte de estas situaciones se producen por una insuficiente -0
desadecuada- comprension de la propuesta. Es decir, a raiz de una cuestion
teorica referida a la comprension misma de la propuesta ignaciana que con-
vendria, entonces, dilucidar.

Es aqui donde viene al caso el titulo del presente apartado, extraido de
la caracterizacion del primero de los tres modos de orar agregados por Igna-
cio a continuacion del texto de la “Contemplacion para alcanzar amor” (EE
n° 230) que en la contradiccion aparente de su enunciado parece encerrar el
nicleo de su propuesta. Esta “contradiccion” estaria dada por la doble afir-
macion ignaciana de que “todas las formas que va a proponer para orar... no
deberan ser tomadas como las maneras de orar. ..!

Profundizar los términos de esta “contradiccion™ parece un buen punto
de partida para mostrar que en ella se encuentra una propuesta tedricamente
coherente y original y de relevancia practica en cuanto de su correcta imple-
mentacion provendra en buena medida la solucion de las dificultades para
meditar o contemplar durante los EE y, en consecuencia, una via de soluciéon
para ¢l problema planteado'”.

14 il i - . -
I.a “referencialidad interna™ de los EE explicada en la Introduccion es la que se en-

cuentra en la base de la argumentacion a utilizar en el presente apartado: la explicacion de
uni situiacion particular serd elevada a principio de explicacion de una situacion general.
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1.1. Idea ignaciana de la oracion

Como en otras de sus propuestas, también en ésta Ignacio parece mo-
verse en dos dimensiones o nmomentos: uno, primero, relativamente claro y
sencillo en el que describe, define, prescribe y que, para el caso presente,
puede encontrarse ilustrado en aquellos nimeros de los EE donde se explica
un modo de orar determinado como, por ejemplo, “meditar” (EE 45 y ss.). Y
un segundo -para el cual, el primero es camino o aparejo- inteligible sdlo
para quien se ejercite en él, es decir, para quien practique lo indicado en el
primer momento utilizando los “aparejos”. Esta idea de los “dos momentos”,
vendria a significar que en las cosas de Dios, quien recibe los EE podra dis-
ponerse aparejandose -o utilizando todos los medios sefialados por Igna-
cio...- para de esta manera poder acceder a una experiencia que esta mds
alla de los medios utilizados, donde ya la experiencia no estara en manos del
gjercitante y, consecuentemente, donde los medios a utilizar podrian ser
otros, no justamente los que Ignacio sistematiza cuidadosamente como *“for-
ma, modo y ejercicios” para aparejarse...!

Con lo dicho, puede introducirse mas claridad en el enunciado igna-
ciano: los que son medios para prepararse y que deben ser puestos por ¢l
ejercitante son medios que corresponden a un primer momento y que son
puestos para “disponerse™ -no para causar- la apertura a una scgunda dimen-
sidn cuya aparicion exigira abandonarlos para “proceder a moverse de otra
manera”'®. Desde aqui, podrian enunciarse las siguientes conclusiones.

1) Existiria un primer momento -el de aparejarse- que es preparacion o
condicién para un segundo momento, no su causa. Existe entre ambos momentos
una relacion de desproporcion, en cuanto el segundo -de producirse-, no podria
explicarse, rigurosamente, por los medios puestos en el primero. Desde aqui,
cabria “esperar” -al igual que sucedera con el fruto o experiencia final de los
EE...- que la oracion “verdadera™ fuera la del segundo momento y que justamen-
te se caracterizaria -en parte- por el abandono -al menos- de “estos” medios. ..

2) La oracion del primer momento, sin embargo, seria también “ora-
cién” -o lo seria “ya” ...- porque -ademas de “‘aparejarse”- se pretende que el
anima “se aproveche... y que la oracion sea aceptada” (EE n°238).

3) En realidad, ambos momentos son ya oracion y consecuentemente
acciones sobrenaturales y fruto de la gracia, pero de “gracias distintas” pues
para el primer momento, quien se pone en oracion, ya cuenta con la gracia
para realizarla (y por tanto para aprovecharse de ella...) pero todavia no
habria recibido la segunda...

4) Esta segunda es una experiencia que Ignacio espera que se produzca -
en algun momento- si el que se ejercita es fiel a las formas y modos del primer

' Estos medios son los criterios de discernimiento, cédigo suministrado por Ignacio
para que el ejercitante pueda interpretar el “nuevo” momento.
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momento... Pero esta experiencia -esta gracia- es objeto de espera... De esta
manera, para Ignacio, orar es aparejarse... esperando la llegada el Sefior sin-
tiendo que esta espera es ya suficiente y provechosa para el ejercitante-; espe-
rando esta llegada del Sefior que en algiin momento se habra de producir, elimi-
nando la necesidad de toda “forma y modo preestablecidos™. Mientras que en el
primer momento es el gjercitante mismo quien -utilizando la gracia con que
cuenta- se dispone a si mismo utilizando los “aparejos™ ... -se mueve-, en el
segundo es ya el Sefior quien lo dispone -/o mueve- y lo conduce .

1.2. La perspectiva del deseo

Ph. Lécrivain'® dice que Fabro designaba a los EE como una manera de
proceder, siguiendo a Ignacio que en EE n°1 habia hablado de “fodo modo de
...”. Esta manera configura al conjunto de los EE -en un nuevo ejemplo de lo
que antes se denomind “referencialidad interna”- como una especie de organi-
zacion topolégica (véanse, en este sentido, especialmente, las “composiciones
de lugar”, al adoptar disposiciones interiores o situaciones, etc.) cuya funcién
consiste principalmente en abrir un espacio al deseo o -en el lenguaje de la Au-
tobiogratia (6-8) a los “pensamientos™ que lo involucran. Esta manera de pro-
ceder -o de organizacion topologica- apunta a suponer - ;contradictoriamente?
- “lo que ella misma no representa”: las “voces del deseo” -los “pensamientos”-
del ejercitante que pretende articular. Lo que interesa no es la organizacion
topologica sino el dejar hablar al sujeto del deseo (o de los “pensamientos™) ...
en un “lugar” que ya no sera un lugar. De suceder esto, se operaria una ruptura
inicial -justamente con la “organizacion topologica” o, dicho con el lenguaje
utilizado anteriormente, con el “primer momento” y sus aparejos- para hacer
lugar al deseo del Otro'”. En la personal perspectiva de Ignacio, se espera que
esto suceda -preferentemente pero no exclusivamente- en el sentimiento espiri-
tual, en el gusto y, sobre todo, en la consolacion. Mas aun: en su punto de
“mdxima”, la “consolacion” -en cualquiera de sus formas, intensidades o com-
ponentes- es lo que se espera durante la oracién y -en la terminologia aqui adop-
tada- su irrupcion seria la culminacion del “segundo momento”. Cuando ello

"7 Cuando Ignacio habla de “aparejos” no hace mas que aplicar al caso particular de la
oracion su concepto mismo de “Ejercicios Espirituales” en cuanto conjunto ordenado de
“aparejos™, direccionado a hacer posible una experiencia -la del segundo momento- en la
que los medios -o aparejos- utilizados cederan su lugar. Se trata de una nueva aplicacion
del “L)rincipio de referencialidad™.

" LicRrIVAIN, Philippe, “Los Ejercicios Espirituales, un camino de la modernidad™ en
C'IN 80O (1995) 15-30, quien retoma en lo que se refiere a la problematica del deseo a de
A articulo citado en la nota 10.

" No debe asociarse apresuradamente este deseo con “el deseo de Dios™.
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sucede, el deseo de Dios habria podido emerger con plenitud particular en el
deseo del ejercitante‘o.

1.3. La cuestion de la devocion

En el pensamiento ignaciano existe una cuestion, de la cual se hace un
tratamiento llamativo y que se relaciona de una manera no occidental con
esta tematica de la oracion. Se trata de la cuestion de /a devocion que, para
decirlo desde el comienzo aparece como una manera deliberada de cultivar el
deseo que emerge dentro del juego de los “pensamientos”.

Lo que llama la atencion es que Ignacio -sin negar en ningun momen-
to su calidad de gracia o don- parece ponerla en manos del orante o en el
presente caso, de quien recibe los EE. Existen algunos textos, dentro del cor-
pus general de la doctrina espiritual ignaciana que parecen confirmar esta
interpretacion: el que se halla en el n°99 de la Aut., donde, hablando hacia el
final de su vida, dice que la devocion como forma de encontrar a Dios de-
pendia de su querer *...siempre creciendo en devocion, esto es, en facilidad
de encontrar a Dios. Y siempre y a cualquier hora que queria encontrar a
Dios, lo encontraba”; y €l de las Constituciones de la Compaiiia n® 277 don-
de se dice “dando todos (quienes estan en probacion) a las cosas espirituales
tiempo, v procurando devocion cuanta la divina gracia les comunicare”' .
Ambos textos cobran aun mas sentido desde la constante exhortacion igna-
ciana -especie de denominador comun- a hacerlo todo con devocion como
aparece nitidamente en Constituciones n® 546 donde se recomienda “cxcitar-
se (gjercitarse) a devocion.. ."*. Esto Ignacio no lo dice de la consolacion, de
la cual dice, en cambio, que hay que pedirla (EE n°89) pero si de la devocion
a la que pone en mano del hombre al estar suponiendo constantemente que
todo tiene que ser hecho con devocion, cosa, por otra parte, que recalca parti-
cularmente cuando se refiere a la practica ordinaria de la oracion. En otras
palabras: si debe ponerse cuidado en orar con devocién es porque también
puede orarse sin devocion... razonamiento que claramente indica que de
alguna manera ella depende de la actitud del que ora.

* Lo que propiamente caracteriza al “segundo momento™, es /a innediatez de la que
se habla en la anotacion 15 (EE n°15), cuya experiencia podra variar segun el tiempo en el
que se halle el ejercitante. La consolacion es uno de los modos -culminante- de experi-
mentar la inmediatez. Mas adelante, se volvera sobre el punto.

I La version de las Constituciones aqui utilizadas es la incluida en la edicién de las Obras
Comgletas de San Ignacio citada en lanota 9, salvo excepcion expresamente mencionada.

22 Existe en la presente cita una variante: mientras la version de las Constituciones in-
cluida en las Obras Completas, dice ¢jercitarse, la version editada mas recientemente por la
Curia General de la Compaiiia -Constituciones de la Compariia de Jesus y Normas Coni-
plementarias, Roma, 1993- habla de excitarse. Se han utilizado ambas versiones en cuanto
refuerzan complementariamente la idea desarrollada.
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La hipétesis que aqui se propone es que /a devocion es el movimiento
Jundamental de lo que se ha denominado el primer momento (como de la
consolacion, se podria decir que seria la “culminacién” de lo que se espera en
el segundo). Se trataria de orar -sea cual fuera la forma o modo a los que se
recurra- excitdndose (0 ejercitdandose) a devocién”. 1a devocion representa-
ria en este sentido /a forma activa de la espera, en la cual, segun se dijo,
consistia la oracién durante su primer momento, el que dependia del ejerci-
tante, el que es provechoso para el alma y el que si es bien realizado, hace
que la oracion sea aceptada por el Sefior (EE n°238).

Pero ;qué es o en qué consiste mas propiamente la devocién? Podria
decirse que la devocion es e/ movimiento afectivo de entrega al Sefior me-
diante el cual el alma aborda cada una de las cosas que hacen a su servicio.
Tres son las cosas que conviene sefialar en esta descripcién.

En primer lugar, interesa subrayar su cardcter afectivo, bien expresado
por el texto ignaciano de “excitarse a devocion...”. Es lo que Ignacio indica al
ejercitante durante la semana de 1a Pasioén: “y aqui comenzar con mucha fuerza
Y esforzarme a doler, tristar y llorar, v asi trabajando por los otros puntos” (EE
n°195). En segundo lugar interesa subrayar el caracter de acto que distingue a
la devocion, es decir, del “cada vez” -0 del “movimiento afectivo que se pone
cada vez”...- y no de habito o disposicién permanente (caracter de acto, justa-
mente subrayado por la versién del “ejercitarse”)?. Por #ltimo, su caricter
afectivo en cuanto depende del ejercitante. Es lo que tan claramente decia el
texto arriba citado de los EE -el n° 195-: movimiento puntual o acto...de afec-
to... provocado. Se puede suponer fundadamente que Ignacio se est4 refiriendo
aqui como en otros textos equivalentes a la capacidad humana de sentir lo que
se hace y que cuando no se ejercita es porque existe -de modo més permanente
0 mas puntual- una resistencia, afeccién desordenada, etc. Esta capacidad
humana seria parte de /as potencias naturales que, cuando ordenadas, €l hom-
bre usa “libre y tranquilamente” (EE n°177).

Consecuentemente lo que Ignacio parece llamar devocion y que seria el
movimiento rector del “primer momento” del orar, consiste en pernitirse sen-
tir y desear lo que se estd haciendo en cada momento por Dios... utilizando -
de hecho- las potencias naturales y la gracia que ya se posee para hacerlo.

5 Existe en este punto del pensamiento ignaciano una coincidencia con el de Santo Tomas
quien en su teologia de la devocion -avanzando sobre sus predecesores- 1a caracterizé como un
acto de la virtud de religion y no como una predisposicién estable o habito. De esta manera, en
su concepcidn, la devocién no es una virtud; la virtud, propiamente, es la religién cuyo acto
primero -fundante y por tanto indispensable para que todo lo que se haga sea realmente “reli-
gioso”- es la devocion. Consecuentemente, hacer al £0 -es decir, poner un acto- que atafie a la
religion pero hacerlo “con devocién” es lo que le otorga calidad verdaderamente religiosa...
Enesta Gltima consecuencia, es clara la afinidad entre la idea tomista y laignaciana.

Los Ejercicios Espirituales de San Ignacio de Loyola... 119
Lo desarrollado permite resumir la idea ignaciana de‘ 1,a oracion -i.dca qm,:
aparece en los EE- como un acto devoto -0 acto de devoc19n vo]untarmm’cn:'u
gjercitado- consistente en “aparejars?” creando tppolognas favorables a ‘ d
emergencia del deseo y de los pensamientos que lo involucran. - como es'pt.r‘a
de la llegada del Sefior, preferentemente en forma de ‘consolag}on. Al» prlmc,‘r
momento se lo entendié como un momento de genuina oracion, fruto de'la
cooperacion del deseo del ejercitante con la gracia que ya posee. Pero s’ubla-
yando que este primer momento -sin negar su propia validez ni autonomia- en
su ultima intencionalidad, es “aparejo” -0 to_pologlg- construu%:) para un se-
gundo momento en el que el Creador pueda comunicarse c,(,)n su cz)mmla de-
vota, abrazéndola en su amor y alabanza y disponiéndola...” (EE n°15).

En los origenes de los Ejercicios: el discurrir de los pensamientos y la
constitucion del deseo

Para abordar con mayor precision la homologia de los EE con la Retori-
ca, proposito ultimo de la presente reﬂe'xi()n,'seré de ayuda ren.mnta.r;e a loi
origenes de la experiencia espiritual ignaciana procurando .1dent1 1cari a
menos, sus nicleos centrales, registrados por el mismo Ignacio en su relato
autobiografico. Aparentemente serian cuatro los principales. )

1) Desde su primer momento Ignacio describe la gran “mudgn;a pr_o’-’
ducida en su 4nima -es decir, la llamada “conversién”- como un. dl.S'CuITII'
de pensamientos opuestos experimentados mtemamente, descrlpcmn‘ que
destaca dos aspectos: la oposicion de los pensaqnentos y que c’esta‘ opo.smon
es en su propia interioridad donde se produce. Dicho en otros términos: Igna-
cio se ve inmerso en un discurso del que no es protagonista sino 0b§ervador -
no hablante sino escucha- y que acaece en €l; expe.riencia‘de “dualidad en la
unidad” pues aunque con direcciones y significaciones Qwersas y opuestas,
es parte de un mismo sujeto que es €l: “...y esta sucesion de pensamientos
tan diversos le duré harto tiempo, deteniéndose siempre en el pensamiento
que tornaba...” (Aut. n°7). )

' 2) En la alternancia de ambas direcciones -0 en el “re-toma.r en este ca-
50, espontaneo- de ambas direcciones, opuestas, en el seno de, un mismo proceso
del “discurrir de los pensamientos” -este seria el segundo micleo-, se man,:uene
un denominador comun que es lo “esforzado” -mas bien, lo “desmes‘ur.adq - Ya
sea en el proponerse cosas dificultosas y graves en el caso del servicio divino,
como también en el deseo de hacer hazafias mundanas_ (Aut. n°?). Enunoy otr.o
caso, se trata de un impulso o deseo incontenib}e que tiende abrirse paso, genul-
no aunque desmesurado, polimorfo e imaginario, siempre plaf:entero. ,

3) En la reiteracion de esta experiencia -que sigue siendo y no es mas
que “re-tomar el discurso del pensamiento”- Ignacio advnert_e -empu'lc'amen'lf
y casi por azar- una diferencia en la calidad de una ylotra corriente (I!CLdlSCUI‘I‘l! :
sus efectos finales son diversos -dira: “habia todavia esta diferencia”, es decir
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una “nueva” ademads de la diferencia implicada en el hecho de la “oposicion”-
pues unos pensamientos lo dejan contento y consolado hasta que terminan
mientras que otros no sostienen el “contento” hasta el final (Aut. n°8). Esto da
lugar a un tercer micleo y es que la diferencia advertida por Ignacio acerca de
los efectos diversos de los pensamientos genera la condicién de posibilidad
para la aparicion -propiamente, para la construccion...- de un segundo discur-
so, esta vez ya no padecido por el sujeto en sus diversas direcciones, sino cons-
truido por €l, ahora como hablante que, sorteando el riesgo de ser absorbido por
alguna de las direcciones divergentes del discurso primero de los pensamien-
tos, es capaz de alinearse, univoco, -o de oponerse- con una de ellas. A partir de
aqui, Ignacio podra tomar su decision -hacerse libre...-, es decir, construir a
partir de un discurso primero -padecido, impulsivo y polimorfo...- otro, segun-
do, resultado final -o construccion- a partir del esclarecimiento del primero. La
construccion de este segundo discurso implicard la constitucion del deseo,
implicado hasta el momento, sin definicion, en el discurso primero de los
pensamientos. Resulta llamativo como -tomada la decisién, todavia inicial e
indiscreta- el lenguaje de la Autobiografia comienza a dar mayor cabida a los
términos “deseo” y “desear” (Aut. 9-10). En el universo de Ignacio, sera el
“deseo” el enredador de los “pensamientos” mientras no sea esclarecido. En
la vida de Ignacio, el “discurso del pensamiento™ (o en la particular enuncia-
cion del “discurrir del entendimiento™), compafiero permanente de sus itine-
rarios de decision, alcanzara picos de tension e intensidad en la medida en que
el deseo que vehiculiza no se esclarezca. Es caracteristica de Ignacio, la pugna
del pensamiento hasta que el deseo que lo anima pueda ser “constituido”, es
decir, esclarecido, interpretado y adoptado. Este transito desde el deseo prime-
ro polimorfo -tan indispensable como insuficiente- hasta la constitucion del
deseo optado, sefiala la insercién en el discurso de la decision®®.

4) Pero existe todavia un cuarto niicleo a observar y es que esta “expe-
riencia originaria de diferenciacion” incluye una presencia o referencia cuya
inmediatez le permite distinguir -diferenciar- con certidumbre lo que no proce-
de de ella o no tiene que ver con ella. Llama la atencion que durante la intensa
“mudanza” de Loyola, nunca se manifieste en Ignacio un asomo de incerti-
dumbre respecto a la diferencia cualitativa de sus pensamientos, aunque si le
haya demandado un tiempo el caer en la cuenta de ella: “...y esta sucesion de
pensamientos tan diversos le durd harto tiempo™ (Aut. n°7) hasta que “empezd
a maravillarse de esta diversidad” (Aut. n°8). Sin demasiadas explicaciones,
Ignacio dejara asentado de modo contundente el origen de esta seguridad atri-
buyéndola inmediatamente a Dios nuestro Sefior que lo trataba como “un maes-
tro de escuela a un niflo, ensefidandole...” cuestion de la que no podria dudar
pues “si dudase en esto, pensaria ofender a su Divina Majestad” (Aut. n°27).

'VIERGOTE, Antoine, Psicologia religiosa, Madrid, Taurus, 1969. Para explicar la gé-
nesis de la religion, el autor desarrolla la concepcion del deseo aqui utilizada.
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2. Los Ejercicios, retorica del deseo

Como parte central de su conversion, Ignacio experimento, como se acaba
de explicar, que la Divinidad podia comunicarse con su creatura -
inmediatamente y con certidumbre- sin necesidad de “un otro” intermediario; y
desde un principio procurd separar de esta experiencia, lo que podia resultar util
“para ayudar a las animas” (Aut. n°99), dedicando afios a su examen y considera-
cion a partir de la tradicion espiritual a su alcance. El conocimiento resultante le
permitié acumular un “saber” acerca del discurso de los pensamientos y de su
interpretacion como lugar de dialogo y decision del Creador con su creatura. Son
tres los descubrimientos de Ignacio en este punto: 1) que el Creador puede hablar
con certidumbre a su creatura a través de sus pensamientos; 2) que ésta los puede
interpretar y responder y 3) que este coloquio es ambito o lugar de decision.

El conjunto de este “saber™ -sistematizado- scran los Ejercicios Espiri-
tuales. Se tratara de un “saber” para “ser aplicado™ -técnica o método-, pro-
piamente para construir una decision sobre lo esencial de la propia vida en
discurso coloquial inmediato y cierto con la Divinidad. O dicho de otra ma-
nera: serd este discurso coloquial, configurado como ambito de decision de
vida, el que habra de ser construido mediante la aplicacion del “saber practi-
co” sistematizado en los EE.

Consecuentemente, a partir de lo dicho, tres seran las cuestiones a ana-
lizar en esta segunda seccion: 1) establecer qué se entiende por discurso co-
loquial, criterio de sistematizacion de los EE entendidos como una retérica;
2) determinar el contenido de los EE como retorica de este discurso; 3) de-
terminar la naturaleza o condicion de su aplicacion.

2.1.El coloquio Creador-creatura (C-C/c): criterio de sistematizacion de
la retorica de los Ejercicios Espirituales

2.1.1. Qué se entiende por C-C/c

A lo largo del proceso de los EE, el cologuio es una pieza importante.
Tras la presentacion del primer ejercicio de la primera semana, Ignacio lo des-
cribe en términos operativos, diciendo que se lo hace “hablando asi como un
amigo habla a otro, o un siervo a su sefior, cuando pidiendo alguna gracia,
cuando culpandose por algun mal hecho, cuando comunicando sus cosas y
queriendo consejo en ellas” (EE n°54), practica que no parece diferir de lo que
se entiende en el area del lenguaje cotidiano y de la comunicacion: construccion
convergente de un discurso sostenido y mutuo de recepcion y emision de men-
sajes entre dos interlocutores intercambiantes de roles. Dicho en otros térmi-
nos: la construccion del mensaje se produce en la medida en que ambos interlo-
cutores desempefian -a su turno- ambos roles, el de emisor y receptor. A esto
cabria agregar el tono familiar o cercano que reviste ordinariamente este tipo de
comunicacion.
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El transito de este concepto inmanente de coloquio -conversacion con-
vergente y familiar entre dos- a la posibilidad de un coloquio del Creador con la
creatura, no parece plantearse como problema inicial desde el lado de la creatu-
ra pues para €sta continua siendo valido su recurso ordinario a la experiencia de
la palabra, incluso en su version interiorizada de palabra de la mente y del cora-
z0n (esta posibilidad es justamente la que describe Ignacio en la version citada
de los EE). El problema radica mas bien en el otro extremo de la doble via “co-
loquial”, es decir, en como pueda el Creador comunicarse con la creatura de
manera que €sta pueda registrar su mensaje y, sobre todo, interpretarlo.

De acuerdo con la experiencia ignaciana, el Creador se comunica —
“habla” — con su creatura “moviéndola” a través de los “pensamientos” interio-
res™, materia prima ésta celosamente asegurada por las multiples indicaciones
esparcidas a lo largo del texto de los EE. Pero la prescripcion ignaciana no se
detiene aqui, es decir en el cuidado por advertir estos pensamientos que el ejer-
citante, de ser fiel a la retdrica prescripta, habra de experimentar, sino en transi-
tar al paso siguiente consistente en interpretarlos pues la interpelacion o res-
puesta divina consistira siempre en “el pensamiento + su interpretacion”, com-
prension particularmente buscada a partir de la direccion y efectos de la emi-
sién divina. Extraida de su experiencia y de acuerdo con ella, Ignacio sostiene
que la Palabra del Creador -encarnada en determinados pensamientos interio-
res- mueve al anima en una direccion determinada segiin tiempos cualitativos
de gracia -o de presencia divina- que deberian ser advertidos, interpretados vy,
después, acogidos por la creatura. Desde esta perspectiva, dira Ignacio que son
tres tiempos los que acaecen. Uno primero en el que la Palabra divina, se impo-
ne y la creatura que la escucha la sigue sin dudar; un segundo tiempo durante el
cual esta Palabra debe ser discernida a partir de la contraposicion diferenciada
con los pensamientos que se oponen; y por Gltimo, un tercer tiempo durante el
cual la creatura, internamente ordenada, es decir, sin efectos que la desvien de
la orientacion raigal hacia su Creador, es capaz de escuchar en el ejercicio mis-
mo de sus facultades, sin deformaciones, la resonancia de la Palabra divina.

2. 1.2. Coloquio “inmediato”

Tras la explicacién acerca de como puede ser entendida una comuni-
cacion de doble via entre el Creador y su creatura, se trata de comprender la
otra caracteristica, no menos peculiar, de la que habla Ignacio: su inmediatez.
Ll sentido de esta inmediatez aparece de modo indirecto en la segunda anota-
cion, a través de la indicacion dirigida a quien da los EE de limitarse a dar
*modo y orden” para meditar y contemplar; y con una perspectiva ya explici-
ta y definida en la anotacion decimoquinta. Consideradas en conjunto ambas

28 e 5 . . .

I'ener en cuenta lo dicho en la nota 11 acerca del significado que Ignacio otorga al

término “pensamiento” en relaciéon con otros que también utiliza frecuentemente como
mocion, afecto, ete.

Los Ejercicios Espirituales de San Ignacio de Loyola... 123

anotaciones, en sentido negativo excluyen de la relacion Creador-creatura la
vigencia de lo que fue denominado como “un otro” intermediario y vienen a
sefialar que quien da los EE no sélo debe abstenerse de inducir previamente
en quien los recibe determinados pensamientos sino también de toda influen-
cia ulterior referida a la interpretacion de los pensamientos producidos. En
cuanto a su sentido positivo, ambas anotaciones afirman con claridad e/ ca-
racter autonomo del coloquio.

Lo dicho podria considerarse el sentido basico en el que puede ser en-
tendida esta inmediatez en cuanto suministro de un marco adecuado de com-
prension desde el cual evitar una posible reduccion, consistente en limitarla a
momentos puntuales. La inmediatez del coloquio que propone los EE debe
ser entendida, mas bien, como wn horizonte de relacion que se despliega sin
la incidencia de “un otro™ intermediario a lo largo de todo ¢l proceso del mes
y dentro del cual, acaecen momentos de¢ mayor intensidad y profundidad
como las experiencias de consolacion sin causa o las de un primer tiempo de
eleccion, las que deberan ser consideradas como alternativas culminantes -no
indispensables- de esta inmediatez.

2.1.3. El discurso coloquial, lugar de la decision

)

Con lo dicho hasta aqui, se afirma que los EE, como “saber practico’
o método, se orienta a la construccion de un discurso sui generis o discurso
coloquial inmediato Creador-creatura como lugar de decision de la vida de
quien se ejercita. Con lo cual se esta diciendo que la construccion de este
coloquio como lugar de decision es el criterio de sistematizacion del método
a partir del cual, los EE podran ser caracterizados con una retdrica de la deci-
sion coloquial. Dicho simplemente: hacer EE o ejercitarse es decidir o tomar
una decision sobre la propia vida en conversacion inmediata con el Creador.
Son dos las operaciones aqui incluidas.

1) Los EE son para decidir la vida, lo cual no debe ser entendido pri-
mariamente como un simple mejoramiento de la vida que el ejercitante lle-
vaba hasta el momento o como la eleccion de un camino, sino, mas bien,
como disponerse (EE n°1) en manos del Creador de modo que El lo disponga
(EE n°15), es decir, como la manera que se le ofrece al ejercitante de abrirse
y potenciar toda su disponibilidad de creatura hacia su Creador (EE n°5).
Propiamente, este es el primer paso del coloquio que se inicia en el pedido de
la creatura a su Creador para que la disponga, inicio que se ha producido sin
que el ejercitante pueda saber a ciencia cierta cuando ello haya acaecido; se
trata del espacio que abre el Principio y Fundamento, propuesta de disponibi-
lidad a priori sin definiciones prematuras™.

* CERTEAU, Michel de, op. cit., pp. 120-121.
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2) Este discurso coloquial -es decir, discurso doble de ida y vuelta, inter-
cambio de roles y de mutua entrega- es el que pretendera suscitar y después
pautar la retorica de los EE. Su consumacidn, no calculada ni previsible, se
habra de producir cuando la creatura se autoperciba internamente en condicio-
nes de elegir -y que efectivamente ha sido elegida para elegir lo que su Creador
le da para elegir- redundando tal acaecimiento en su mayor servicio y alabanza.

A partir de este eje fundamental de semejanza representado por e/ cardc-
rer sistematico de ambas, la homologia de los EE con la Retérica destaca una
doble relacion. De la Retérica de Aristoteles se ha dicho que en ultimo término
puede ser considerada una obra 16gica, rigurosa y coherentemente desarrollada
desde un criterio central de sistematizacion: la busqueda acotada de lo persua-
sivo de cada causa y la construccion del discurso pertinente mediante el recurso
al entimema, silogismo especifico de lo verosimil o materia de la Retérica.

En el caso de los EE, confirmada la determinacion encontrada, opera-
cion altima prevista como parte misma del itinerario -en el concepto de los
EE, una eleccion no esta acabada mientras no sea confirmada- el ejercitante
se encuentra con la unicidad exclusiva de su propia determinacion, alcanzada
en la union de voluntades y deseos con su Creador y plasmada en el unico
mensaje construido. Lo distintivo de tal mensaje -y de la retérica de los EE
que ha hecho posible su construccion- es su unicidad y exclusividad. La reto-
rica de los EE esta exclusivamente pensada como récnica para la resolucion
de un inico tema: la determinacion de la propia vida determinada por el
Creador. Se trata por tanto de una retorica especifica, expresion por una par-
te, de la logica de un existencial concreto y, por otra, dotada como conse-
cuencia de su misma consistencia interna, de una claridad y certidumbre que,
ademas de exclusiva, le es donada. El ejercitante se encontrara con ella como
parte “‘agregada” del coloquio construido.

2.2. "Modo y orden’: contenido de la retorica de los Ejercicios

Establecido el criterio de sistematizacion de los EE como *“saber practi-
co™ o método, la homologia con la Retorica orienta a la indagacion de su conte-
nido especifico como método. La primera respuesta a este interrogante, extraida
del mismo texto de los EE, tan genérica como sugestiva, es la de “modo y orden”
(IEEn°®2). Para la comprension de los alcances de esta definicion, ayuda el recur-
so a dos de los principios sobre los que se sustenta. Uno primero es que la expe-
ricncia que se orienta a provocar los EE, aun alcanzada y completa, permanecera
sicmpre inacabada. Como se dijo, los EE son como el texto de una cancion cuya
letra y misica seran entonadas fuera de €l. Serie de “practicas” o de “modos”
puestos en practica a través de un “orden””’. En este punto, la homologia con la
Retorica, al tiempo que marca su semejanza metodoldgica al orientarse ambas a

T hidem, p. 118.
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la construccion de discursos, muestra su clara diferencia, sugerida por la disimi-
litud misma de los discursos, lincal uno, ¢l de la Retérica y encaminado hacia
una meta preestablecida mediante un itinerario también pautado cuya flexibili-
zacion consistird en el recurso a la “licencia™; y coloquial ¢l otro, es decir, libra-
do a la doble iniciativa auténoma de uno y Otro interlocutor, que lo hace impre-
visible, finalmente inconmensurable. il segundo principio -ya aludido y expli-
cado- es el de su implicancia interna o referencialidad de sus partes entre si y con
el todo que en su permanente interaccion potencian sus alcances, potenciacion
de particular importancia para la eficicncia de este *modo y orden”.

Como método o retorica del discurso coloquial C/e, ¢l contenido de
los EE podra ser descripto como un “modo y orden™, comprension que con-
diciona la necesidad de explicar: 1) la naturaleza de este “modo y orden™; 2)
el “modo y orden” de los EE como ¢jercicio o prictica del “re-tomar™.

2.2.1. El *modo y orden” de los Ljercicios: introductorio y topologico

La reflexion emprendida en ¢l comienzo de esta nota sobre dos proble-
mas practicos relacionados entre si -ligados, uno a “quicn da™ y ¢l otro “a
quien” recibe los EE- seleccionados por su peso dentro del desarrollo “estraté-
gico” de los EE, termina desembocando en el cardcter introductorio v topolo-
gico -o constructor de “lugares imaginarios”- del “modo y orden™ -0 retorici-
de los EE apto para suscitar “el discurso de los pensamientos™ (EE n° 333) y ¢l
deseo en ellos implicado.

En relacion con este caricter debe ser entendida su acentuacion parado-
Jica de la provisoriedad de todos los medios que propone, significativamente
designados como “aparejos”, en cuanto destinados a ser dejados de lado una
vezacabada su funcion. Lo propio de los EE, en su conjunto, apuntaria, mas all4
de si mismos, hacia “otra cosa” o experiencia, la que nunca alcanzada en totali-
dad -propiamente, nunca agotada- reclamaria ser re-tomada una y otra vez.

La idea de “introduccion topoldgica” acentiia -casi indefinidamente- este
movimiento hacia un “ingreso nunca acabado™. Esto es lo que se comprueba en el
analisis de los dos problemas mencionados: en primer lugar, el “modo y orden
para meditar o contemplar” (EE n° 2) durante cuyo desarrollo, “quien los da” no
debe sustituir a “quien los recibe™; pero, en segundo lugar, “quien los recibe”, en
el momento siguiente no debe suplantar con los “aparejos™ recibidos -o con las
topologias construidas- la experiencia que se orientan a provocar; y, finalmente,
provocada la experiencia, el mismo que los recibe, es decir, el ejercitante, debe
detenerse en ella “hasta que (se) satisfaga” (EE n° 76) evitando imponerle su
propio tiempo y modalidad. Hacer EE, es para “quien los recibe”, permitirse la
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experiencia de “radicalizar un ingreso”... y arribado al “lugar deseado”, advir-
: ., . . 28
tiendo que también es “umbral”...”dejarse llevar...”"".

Seria erréneo pensar que tales “modos” -introductorios y topologicos-
son determinados so6lo a posteriori por un “orden” que, ulteriormente, les
otorgaria jerarquia y direccion. Aunque existe entre ellos una cierta simulta-
neidad, pareceria mas acertado lo contrario: es el “orden” quien determina el
antes y el después de cada “modo” de acuerdo con el wnico itinerario de los
EE, resultado en conjuncion unificada de la historia de la salvacion -
particularmente de la vida del Sefior- con /as etapas de la eleccion a realizar.
Esta “conjuncién” Ignacio la ha construido releyendo la historia de la salva-
cion desde su propia experiencia espiritual: en este sentido, los EE son su
relectura personal de la historia de la salvacién, estructurada mediante un
*modo y orden” o retdrica peculiar pensada para construir el discurso de una
decision sobre la vida en coloquio con el Creador y Salvador.

Consecuentemente, estos “modos” que constituyen los EE -hasta cier-
to punto auténomos- alcanzan en su conjunto el estatuto de “método” al estar
pautados e insertos en un “orden”. Este “orden” de los EE -vertebral- o se-
cuencia que determina el antes y el después de cada “modo” o componente
del discurso coloquial a construir, estd determinado, a su vez, por la eleccion
a realizar en cuanto inserta en la historia de la revelacion o salvacion. Se
articula asi, en realidad, una doble secuencia, aunque unificada. Por una par-
te, la secuencia “objetiva” en cuanto ajena, que se le propone al ejercitante:
es la determinada por la historia de la salvacion -particularmente, como se
dijo, la referida a la vida de Cristo- desplegada en funcién de la eleccion a
realizar. Pero por la otra se apunta a que quien recibe los EE, ejercitindose
en la meditacion o contemplacion de esta historia “objetiva” pueda ser movi-
do por su Creador y Seiior, y generar asi, con su resguesta, su propia version
-ahora “subjetiva™- de la historia de la salvacion®. Esta version resultara
siempre irrepetible en el caso de cada ejercitante, y resultado final del colo-
quio sostenido a través de la experiencia de los pensamientos con los que fue
movido, de su interpretacién de los mismos y de sus respuestas™.

** Esta es la experiencia de Ignacio que aparece en su Diario Espiritual, n® 113 del 5 de
marzo de 1544: ... (vistiéndose para la Misa) con muchas mociones y lagrimas ofreciendo
(a Jeshs) me guiase y me llevase ...estando sobre mi, donde me llevaria...tamen decia, vol-
viéndome a Jesus: Sefior, donde voy...siguiéndoos, mi Sefior, yo no me podré perder”, en
Obras Completas.

™ CussoN, Gilles, Pédugogie de l'expérience spirituelle personnelle, Bruges-Paris,
Desclée de Brouwer, 1968, pp. 119-125.

" Vale destacar que el orden de la historia de la salvacion en cuatro semanas queda mar-
cido por et orden con el que se ha concebido las etapas o pasos de la eleccién, concepto éste
ultimo extraido por Ignacio de su propia experiencia. Hablando en general: el orden demar-
cado por el transcurrir de las cuatro semanas es el encuadre indispensable -extraido de la
1evelacion- que otorga marco objetivo y sentido salvifico al itinerario pautado de la eleccion.
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Una ultima consideracion sobre los EE como “orden” no puede omitir
la coincidencia profunda de este orden con el Principio y Fundamento del
que no es mas que su prolongacion. “No lugar™', o modo de ser de la exis-
tencia que viene del antes en el que el ejercitante, como parte de la experien-
cia de los EE se podra descubrir inserto. Estrictamente hablando, es la histo-
ria de la salvacion la que marca el orden de la vida y el Principio y Funda-
mento es su enunciado “resumido”. Mas alla de su lenguaje -de apariencia
filosofica y mentalidad cultural diversa- su perspectiva es la de Escritura.
Texto “velado”, lo llama J. Ran1b1a33, que se ira re-velando -o de-velando- a
medida que progrese la experiencia de los EE y cuyo niicleo se ird re-
plicando en el micro-orden de cada “modo”. Su postulado esencial, siempre
creciente hasta la nitidez de la Contemplacion para alcanzar amor, no admi-
te variacion: “Dios nuestro Sefior es el principio, el hombre es creado para El
y todo el resto, es medio; y, entre tanto el orden iitimo del deseo: “sélo de-
seando...lo que mas conduce” (EE n° 23).

2.2.2. Los Ejercicios: “modo y orden del re-tomar”

La continuacion estricta del razonamiento anterior de acuerdo con las
premisas desarrolladas hasta aqui, lleva a afirmar que es la misma experiencia
a los que los EE introducen la que, a su vez, es “introduccion™ para acceder a
un nivel mas profundo, tal como cabria entender el final de la segunda anota-
cion interpretado como una dinamica a seguir gustando y sintiendo en un nivel
“cada vez mas interno...” (EE n° 2). Este “inacabamiento” de la experiencia y
la inagotabilidad del modo y orden propuesto por los EE para promoverla son
los que generan la necesidad de repetir los EE, necesidad que, lejos de ser una
eventualidad, puede ser vista, desde la perspectiva adoptada, como una tenden-
cia estructural de la misma experiencia desencadenada por el libro™.

Retomando lo explicado en la introduccion, conviene recordar que es-
ta necesidad de repetir es claramente reconocida en los mismos EE hasta
convertirse en una de las lineas conductoras de la misma experiencia (EE 99,
118-119, 148) no como un mero traer literal de lo vivido sino selectivo: “re-
petir...notando y haciendo pausa en los puntos en que he sentido mayor con-
solacién o mayor sentimiento espiritual” (EE 62). Este texto, en la brevedad

La articulacidn de ambas secuencias en un tnico itinerario sera el encuadre objetivo dentro
del cual y en confrontacion con él -a raiz de los pensamientos que el proceso va suscitando y
que mueven al ejercitante- se ira progresivamente construyendo el discurso coloquial, siem-
pre determinado por la ldgica del itinerario propuesto aunque acotado por su propio tiempo
individual de desenlace.

3! CERTEAU, Michel de, Op. Cit., 120-121

2 RAMBLA, José, Ejercicios Espirituales de San Ignacio de Loyola, Barcelona, Cris-
tianismo y Justicia, EIDES, fasc. 63 (2011).

3 En realidad es la experiencia de Dios del ¢jercitante la que esta inacabada v ¢s ¢l cu-
risma de los EE el que se manifiesta apto para realimentarla.
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y cuasi banalidad de su exhortacién a “repetir seleccionando”, obliga a adver-
tir la existencia de diferencias y, por otra parte, a caer en la cuenta de proce-
sos pues la diferenciacion sélo se hace relevante considerada dentro de un
conjunto de tiempo que transcurre. Ambas caracteristicas o rasgos -la percep-
cion de la diferencia desde su consideracion dentro de un proceso de tiempo-
son los que hacen que la repeticion ignaciana, lejos de ser una ritualizacion
obsesiva, pueda caminar hacia una profundizacion sucesiva, propiamente sin
término. A similitud de la segunda anotacion, seria ahora el ejercitante el
invitado exclusivo a “discurrir” pero deteniéndose solo en aquellos puntos
donde se planteo una diferencia, cosa que sera posible confiriendo necesaria-
mente dentro de un proceso de tiempo. Cobra cuerpo en este punto, natural-
mente, la idea de los EE como la de un proceso tnico y conjunto de tiempo
dentro del cual se habra de re-tomar una y otra vez, en un progreso inacabado,
no solo la diferencia sino las nuevas diferencias que se habran de producir.

Estas insistencias en re-petir, ademas de mostrar la necesidad de percibir
lo diferente, se decia que vale para la idea de “proceso” pues sélo dentro de €l es
que cada situacion, al ser repetida, es reconocida en su propia identidad y fiso-
nomia. Mds aun, segtin la propuesta ignaciana, es el proceso lo que debera repe-
tirse -o retomarse- aunque atendiendo mediante la pausa, a lo particular o dife-
rente hecho relevante por el gusto -o disgusto- espiritual del ejercitante.

Es posible sefalar tres /ugares donde Ignacio prescribe atender y ejerci-
tarse en re-tomar el proceso. El primero es durante la segunda semana, cuando
en la sexta adicion, exhorta a “traer en memoria frecuentemente la vida y miste-
rios de Cristo nuestro Sefior, comenzando de su Encarnacién hasta el lugar o
misterio que voy contemplando” (EE 130). En este caso, importa el interés por
incorporar las “nuevas” diferencias a producirse, tacitamente incluidas al plan-
tear un “re-tomar de la memoria” que incluya el nuevo misterio que se esta
contemplando, es decir, que se trata de conferir lo ya experimentado con lo que
en el momento presente se esta experimentando. El segundo lugar es cuando en
el “Predmbulo para considerar estados” (EE 135), se indica que la eleccion
habra de realizarse como un proceso simultdneo con la contemplacion de los
misterios de la vida del Sefor: “comenzaremos, juntamente contemplando su
vida, a investigar y demandar en qué vida o estado”. Es decir, que se tratara de
realizar dos procesos: el de contemplar la vida del Sefor investigando y de-
mandando y el de la eleccion, de modo interdependiente y simultaneo, incorpo-
rando cada vez el nuevo misterio que se esta contemplando. Como en el primer
caso, se trata ahora de un proceso cuyo movimiento consistira en re-tomar -en
retroceso momentéaneo- lo ya contemplado, ampliado con el nuevo misterio y
las nuevas diferencias. El tercer lugar es el que fue sefialado con motivo de la
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re-peticion anual de los EE a partir de una interpretacion amplia y fundada de
la anotacion decimoséptima (EE 17) en la parte final de la introduccion™.

2.3"(D)iscurriendo bien y fielmente con mi entendimiento...” (EE 180)

Una técnica o arte no representa sélo un método tedricamente enun-
ciado -un texto-, sino también su internalizacion operativa capaz de aplica-
cion efectiva. Esto equivale a decir que la Retdrica es, ademas de “método”,
una habilidad. En este punto, Aristoteles habla de una facultad, apta para la
busqueda de lo persuasivo en cada caso y para la construccion del discurso
correspondiente. A su vez, esta busqueda de lo “persuasivo-individual”, pa-
rece conectarse, al menos parcialmente, con la otra busqueda aludida por
Aristoteles cuando trata de la génesis del método retorico: blsqueda de un
denominador comun de las practicas exitosas de los mejores oradores y sis-
tematizacion pertinente.

La homologia de los EE con la Retorica permite descubrir en ellos tres
instancias aunque dotadas de una conexion mas compleja. En lo que resta de
la nota se procurara describir algunos rasgos de cada una de estas instancias
y apuntar en forma de hipdtesis, a la existencia d¢ wna manera conuin de
actuarlas tanto durante los EE como fuera de ¢llos, que también podria Ila-
marse “habilidad”, en tal caso, también peculiar,

2.3.1. Lastres instancias de la retorica de los EE: su genética, el texto, su
aplicacion

La primera instancia corresponde a la invencion del método que explica-
da en su niicleo fundamental por el mismo Ignacio®® consistié en la operacion de
“separar” de su propia experiencia individual concreta el alcance universal de la
misma pero en funcion exclusiva de una praxis pues lo separado era solo aquello
que pensaba que podia ser 1til a los demas. Desde un comienzo existio en Igna-
cio la experiencia de una doble simultaneidad: por un lado la unidad y mutuo
reclamo entre aprovechamiento personal y aprovechamiento de las animas; por
la otra, la necesidad de teorizar -expresada en la “separacion™ de lo universal
(“las ponia por escrito”) desde lo particular concreto- con la urgencia por aplicar

3* Conviene no olvidar que el ejercitante “repitente” llega a los EE con necesidades
espirituales determinadas y con pensamientos de lo que seria conveniente que “el que da
los EE...sea informado fielmente...porque segin el mayor o menor provecho le puede dar
algunos espirituales ejercicios convenientes y conformes a la necesidad de tal anima™ (EE
17), perspectiva que avala una repeticion anual que no consiste necesariamente en una
“réplica literal” de las cuatro semanas (abreviadas) sino en un re-tomar el proceso con el
que llega y de acuerdo con él proponerle “los ejercicios espirituales convenientes”.

¥ Autobiografia 99: “El me dijo que los Ejercicios no los habia hecho todos de una
sola vez, sino que algunas cosas que observaba en su alma y las encontraba utiles, le
parecia que podrian ser utiles también a otros, vy asi las ponia por escrito...”.
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(saber practico). Ambas dimensiones muestran la coincidencia originaria en
Ignacio de su cardcter de “tecndlogo” con la blisqueda de la Gloria de Dios y €l
servicio de las animas. Es importante subrayar en este punto un fenémeno de
“saturacion”, detectable en el origen mismo de la experiencia ignaciana -o de
impregnacion- en cuanto su experiencia de Dios esta “saturada” por €l afan de
compartirla beneficiando a otros; y su experiencia individual, por su afan de
universalizarla: Dios, animas, experiencia individual concreta, teoria universal
aplicable. El enunciado “saturacion” es una forma de sefialar la no incompatibi-
lidad entre estas realidades y su mutua impregnacion que viene a sentar en su
mismo origen un precedente: que los afectos necesitan ser ordenados, que la
sensualidad necesita obedecer a la razdn, que la imaginacion necesita producir
topologias. En Ignacio no existe “aniquilacion”; el vencimiento de si mismo (EE
21)es siempre “ordenar” -los ejemplos citados o muestran- es decir, saturar con
el discurso del Principio y Fundamento todo lo que vendra. Es con este “orden”
que se procura re-tomar, primero, y potenciar, después —“solo deseando” (EE
23)- el “movimiento” originario subyacente del sentir y pensar (EE 2). Estaes la
que podria llamarse la “‘saturacién originaria”, o mecdnica mutuamente recla-
mante del sentir y del desear (y que aparecera subyacente en el discurrir)’®.

Esta invencion -0 mas precisamente- esta genética que dur6 aos, inclu-
ye aspectos que vale destacar. El primero es que su personal experiencia espiri-
tual continud siendo la fuente determinante de la elaboracion: existe un nicleo -
Manresa- al que siempre vuelve y retoma. Mas que un “depdsito donde buscar
respuestas” se trataba para él de “un tiempo fundacional” desde donde re-leer lo
actual, proceso continuo de su “discurrir”. El segundo elemento es, que durante
este largo periodo abarcador de la “genética”, el valor referente de su experien-
cia personal se siguié completando a medida que *“‘partes” de su invento eran
experimentadas mediante su aplicacion para ayudar a los projimos (en algunos
casos, con la consecuente alarma inquisitorial). El tercero es su estudio. Forza-
do por la Inquisicion que lo “obligd™ a estudiar, incorporé elementos que le
permitieron dar forma definitiva a lo que seria “el texto”.

La instancia genética culmina asi en el texto, en el enunciado definitivo
del texto. No se trata de estadios cronologicos, su solapamiento es evidente.
Ignacio construia el texto a medida que lo re-tomaba desde su experiencia origi-
naria a raiz de aplicarlo y de estudiar. Dentro de la perspectiva de la homologia,
cltexto viene arepresentar el enunciado escrito del método. Dos son los puntos a
destacar en esta instancia. El primero, es la conformacion de su sustancia en
funcion de “objetos transicionales™’ o de practicas cuyo ultimo sentido es el de

V6 o - . o - - rys o . -
" KRISTEVA, Julia, La revuelta intima. Literatura ¥ psicoandlisis, Buenos Aires, Eu-

deba, 2001, pp. 76 y 144, Se ha tomado de la autora el concepto de “saturacion” aunque
con una diferente significacion y acentuando su relacion con la dupla sentir-pensar (la
autora habla de union indisoluble discurso-afecto).

TKRISTIEVA, ), 94,
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abrir camino hacia “otras practicas” y solo detenerse cuando la inmediatez del
Creador se manifiesta, procurando entonces el ejercitante gustar y sentir inter-
namente, para quedar, después, nuevamente disponible. Las marcas de este
itinerario vendran siempre desde afuera -desde el Creador y Sefior- y el ejerci-
tante las sentird siempre “dentro™ a partir de sus representaciones interiores y de
sus efectos. Todo es “aparejo”, por tanto, todo provisorio y transicional, todo
“tanto cuanto”, sélo Dios cuenta y el servicio de las animas. La segunda cuestion
es la “fijeza’ histdrica del texto: se trata de una retorica, por tanto, de una técni-
ca, en este caso, exclusiva del discurso coloquial Creador-creatura, que desde su
aprobacion eclesial, se conservo idéntico. Estudiado, interpretado y semilla de
mil adaptaciones, siempre se conservé en su intangibilidad textual, doble conse-
cuencia de su caracter “carismatico” y poscedor, por tanto, de una gracia tnica,
y de su cardcter de texto “clasico™, susceptible entonces de multiples relecturas
sin pérdida de su virulencia originaria.

Se llega asi a la instancia de su aplicacion. La historia de esta aplicacion
prolongada compaiiia a lo largo del tiempo de un texto conservado idéntico, es
la que permite finalmente comprobar su real vigencia -la de la potencialidad
intrinseca a la propuesta del texto- y hacer la prueba sobre ¢l logro de su propo-
sito (la construccion del discurso coloquial como lugar de decision). En esta
instancia, tres parecen ser las cuestiones esenciales. La prinera que a csta altu-
ra del razonamiento podria sonar tautologica es que los EE fucron pensados
para ser realizados -0 para ejercitarse en ellos como los describe la primera
anotacion (EE 1)- experiencia sin la que el texto terminaria siendo enigmatico o
pura curiosidad cultural. Esto es lo que se quiere significar cuando se afirma
que el texto encuentra o tiene su clave fuera de si mismo o cuando se lo describe
como un conjunto de practicas dotadas de un orden que solo se hara existencial
al hacerse operativo. Surge a raiz de esto, la segunda cuestion y es que la deci-
sion de “hacer Ejercicios” supone siempre la voz previa de “un ejercitante tes-
timoniante”, es decir, que ya los haya hecho y que cumpla la funcién de hacer
posible la activacion del deseo del futuro ejercitante. Vale subrayar el peso de
este deseo como razén decisiva de quien aborda la experiencia poniendo asi al
descubierto la dinamica sustancial o la razon (ltima de los EE centrados en el
ejercitante. Esto permite transitar a la fercera cuestion, esencial a la aplicacion
del método contenido en el texto, referida a la asimetria binaria y no directiva
que propone y que viene a ilustrar desde otro angulo lo que se venia diciendo.
Los EE involucran a dos “operadores™: el que da los EE que suministra las prac-
ticas, las explica, las introduce sin contaminar su contenido, y, sobre todo sin
sustituir al destinatario; y el otro, el que los recibe y debera ejercitarse en ellas,
es decir, que serd el verdadero protagonista. En contraste, el texto esta dirigido
aquien los da, es decir, a quien aun, teniendo un rol imprescindible -no es posi-
ble hacer el mes sin alguien que “los de”- no es, sin embargo, su protagonista
principal. Pero, ademas, porque quien los da debera ser alguien que “se haya
previamente ejercitado”, cuestion ésta esencial: si no es posible ejercitarse sin
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alguien que instruya, menos auin, si quien instruye, no se ha ejercitado previa-
mente en ellos acompariado, a su vez, por alguien que... y asi en un re-tomar ““in
infinitum” ... Esta caracteristica, condicién indispensable de aplicacion, no
estd enunciada en el texto, solo supuesta. Sin embargo, la historia multisecular
de la aplicacion del texto ha estado acorde, de hecho, en que mientras el opera-
dor primero -es decir, el que los da- es el destinatario del texto, quien los recibe
-u operador segundo- es el destinatario de la experiencia..., sin olvidar que
para que esto ocurra, el operador primero debe haber comenzado por haber sido
operador segundo.

2.3.2. Los tiempos de la aplicacion

Dos son las consecuencias de la dinamica anterior. La primera es quien
da los EE, para poder darlos, necesitara re-tomar -selectivamente- el tiempo de
su propia experiencia, separando de ella lo que resulte valido para el eventual
ejercitante. Di-sociacion de su propia experiencia para poder coincidir sin sus-
tituir y repetir, a su vez, la experiencia fundacional de Ignacio al crear el méto-
do. De algin modo se hard “tecndlogo” a semejanza suya... La otra conse-
cuencia es que quien recibe los EE, al ejercitarse habra necesariamente de coin-
cidir -parcialmente- con la manera de actuar de quien se los da: re-tomar -en su
caso- la experiencia propia desde el momento en que inici6 los EE hasta el mo-
mento presente en el que se halle, separando los pensamientos que “(le) vienen
de fuera” ... (EE 32) como condicién para construir su propia decision. En este
punto del razonamiento es posible sugerir en ambos operadores la necesidad
aunque en distinto modo o “tiempo”: uno, instruyendo, el otro, ejercitandose,
de un mismo movimiento: el de re-tomar selectivamente la propia experiencia,
uno utilizdndola para ayudar al otro... el otro, para construir la propia...,unoy
otro, discurriendo sobre ella.

Se puede suscitar en este punto, la pregunta acerca del tiempo que sobre-
viene al ejercitante, una vez finalizada la experiencia del mes de EE, experiencia
acotada por caracteristicas muy particulares: treinta dias aproximados de dura-
cion (EE 5) en apartamiento “de todos amigos y conocidos y de toda solicitud
terrena” (EE 20). La homologia de la retérica de los EE con la Retorica no en-
cuentra en este aspecto un punto comun de semejanza desde el que realizar la
consideracion, pues tal situacion no existe propiamente en el caso de esta ultima
amenos que se tomara como tal, lo que la tradicion cldsica llamaba “el ejercicio
verdadero™ -es decir, la causa real donde el orador intentaba persuadir- diferen-
ciandolo del aprendizaje del método -y su aplicacion- mediante la imitacion y
los ejercicios bajo la guia de un maestro. La distincion entre el ensayo del méto-
do que implica todo aprendizaje y su aplicacion real existente en el caso de la
Retorica, no puede ser equiparada estrictamente con la relacion entre la expe-
riencia del mes de EE y la experiencia de su continuidad ulterior en la vida coti-
diana. Y esto, aun cuando, en un sentido mas profundo, podria decirse que los
LI representan un “ensayo” en situacion idealmente acotada del coloquio que se
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pretende continuar dentro de los avatares cotidianos. Esto es valido solo en la
medida en que se tenga en cuenta que los EE representan una eleccidn real -no
meramente ensayada- y definitiva de la direccion de la vida. En todo caso, cabria
decir, mas bien, lo inverso: que la decision realmente “fundacional” de la vida
espiritual es la que se adopto en el ambito del coloquio Creador-creatura durante
el mes y que la vida ulterior del ejercitante, habra de constituir el marco dentro
del cual se comprobara no sélo la solidez de la eleccion realizada sino la posibi-
lidad de profundizarla mediante nuevas clecciones en continuidad con ella. Los
EE son parala viday para su reedicion dentro de las condiciones ordinarias.

La presente aclaracion, al tiempo que sciiala el limite de la homologia de
los EE con la Retorica, sin embargo, a partir de la nocion de facultad, postulada
por Aristételes como internalizacion operativa del método, da relieve a una habi-
lidad propia de los EE que atravicsa todas sus instancias prolongandose en el
tiempo del post-Ejercicios y sustentando la necesidad de repetirlos. A lo largo de
estas reflexiones, tal habilidad fue descripta como la destreza -a cargo de diver-
sos sujetos segin los momentos- para re-tomar mediante ¢l movimiento nunca
agotado de la memoria selectiva las “diferencias” del proceso vivido hasta cada
presente, discurriendo. La conclusion de la presente nota, intentara esclarecer., al
menos parcialmente y a modo de sintesis final, la consistencia de esta destreza.

Conclusion

Ejercitarse en “re-tomar las diferencias, discurriendo™ no solo ticne an-
tecedentes en la vida misma de Ignacio sino que parece haber sido en ¢l una
modalidad permanente a partir de aquella experiencia inicial en la que tras ¢l
vaivén del doble discurso del pensamiento que “le dur6 harto tiempo”, advirtio
“todavia (otra) diferencia (Aut. 7). Este ejercitarse -o practica- del discurrir,
recordando y retomando, se hard manifiesto en momentos determinados de su
vida, muy particularmente en dos, ambos sefialados por Ignacio en su Autobio-
grafia. Uno, cuando a su regreso de Tierra Santa “siempre vino consigo pen-
sando qué haria” (Aut. 50). El otro, cuando a lo largo de poco mas de un afio, al
tiempo que las protagoniza, describe en su Diario Espiritual, dia a dia y con
infinidad de matices, las alternativas del largo coloquio que retomado una y
otra vez, le permite construir su decision sobre la pobreza que habrian de tener
las Iglesias de la Compaiiia (Aut. 100). Se podria multiplicar las situaciones de
su vida en las que se hace perceptible el subyacer de este “discurrir™*®.

¥ Dos de estas situaciones, menos evidentes pero no menos ilustrativas de este mismo
proceder son: la deliberacion de 1532 sobre la fundacién de la Compaiiia realizada con los
comparieros en la que el discurrir se hace colectivo; y el mismo relato de su vida a Gonzélez
Camara, del que se tiene la sensacion de un hombre que esta continuamente eligiendo y, por
tanto, discurriendo (habla de Ignacio como de quien se encuentra permanentemente “deci-
diendo™, BAKKER, Leo. Libertad y Experiencia, Bilbao-Santander, Mensajero-Sal Terrae,
1995, Coleccion Manresan® 13, pag. 21).
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En todos estos casos es esta misma conciencia activa la que se advier-
te, que vuelve una y otra vez, discurriendo sobre la materia de una misma
decision, cuyas resonancias se procura experimentar en profundizacion suce-
siva -en su re-tomar- a partir de la contraposicién de los sentimientos espiri-
tuales provocados. Se esta aqui frente al “discurrir del entendimiento” que en
Ignacio acompaia siempre -esto es destacable- a la experiencia de la cons-
truccion de la decision. Coextensivo con ella, se hace parte, también experi-
mental, de ella, sin suplantarla. Se podria aventurar que en Ignacio, la expe-
riencia no se sostiene sin este “discurrir del entendimiento” del que forma
parte. Mutuamente se reclaman, no se sustituyen.

El interés por este “discurrir del entendimiento” enunciacion ciertamen-
te peculiar, se enraiza en la atencion que Ignacio dispensa a lo irrepetible de la
vivencia individual (a su discurrir) sin perder de vista su simultaneidad con el
proceso del que forma parte (el discurrir de la vida) buscando entender. [gnacio
siempre busca entender -lo que “le pasa”- teniendo en cuenta el proceso, es
decir, el discurrir. De esta manera, el valor particular de la formula reside, en
buena medida, en ser expresion de una dimension intelectual, nunca ausente en
la vida de Ignacio. La practica constante de volver sobre sus experiencias y
discurrir sobre ellas, involucra un ejercicio que hace presente este componente
intelectual como mediacion indispensable. La homologia con la Retorica per-
miti6 afirmar en Ignacio su perfil de “tecnélogo™, es decir, su necesidad cons-
tante de recurrir a un “saber” o de construirlo como condicion para transformar
la realidad. Ignacio no fue un tedrico, tampoco un intelectual. Pero constante-
mente se manifest6 como una personalidad necesitada de teoria -aplicable-,
camino indispensable y mediacion para transformar la realidad. Desde aqui, el
“discurrir del entendimiento”, se muestra como su manera de abordar la reali-
dad en diversos niveles y situaciones, recurriendo a un saber apto para influen-
ciar sus avatares.

Puesto en perspectiva, este “discurrir del entendimiento” vendria a
constituir la destreza -facultad o hébito diria Aristételes en forma aproxima-
da- de aplicacion de un saber sistematizado o método. Bésicamente, el saber
o método de los Ejercicios, retorica del discurso coloquial Creador-creatura.
LLos EE serdn el “modo y orden” -o retorica- del “discurrir del entendimien-
to”, apto para construir un discurso coloquial con la Divinidad como lugar de
decision. Complementariamente, el “discurrir del entendimiento” sera la
manera sistematica de ejercitar este “modo y orden”. Y acabado el mes de
I:E, ¢l inacabamiento de la experiencia suscitada quedara a cargo del “discu-
rrir del entendimiento™ como modo de profundizarla en dos variantes: en el
transcurrir cotidiano y en la repeticion anual de los EE.

Tres son las observaciones a realizar como via para una mejor com-
prension de este discurrir ignaciano del entendimiento que penetra su espiri-
tunlidad. La primera, es su acentuacion del cardcter dinamico v abarcativo -

Los Ejercicios Espirituales de San Ignacio de Loyola... 135

mas bien horizontal- de la actividad del entendimiento en cuanto busqueda de
relaciones, confiriendo ideas o realidades (EE 59-59), méds que el sumergirse
en ellas. Esta horizontalidad, sin embargo, no significa exclusién de profun-
dizacion sino un hacer posible que la tarea del entendimiento no carezca de
contextualidad suficiente (discurrir y raciocinar son tareas del entendimiento
que desde un comienzo, Ignacio une y distingue en la segunda anotacion).
Esta horizontalidad de la actividad del entendimiento acentuada por el discu-
rrir, hace posible que no se pierda de vista la relacion entre los “pensamien-
tos” -o el volver sobre ellos y rumiarlos-, observando lo aledafio o lo aleatorio
o lo que por simple asociacion los aproxima a “otros pensamientos” o niveles
de realidad. Frente a esta movilidad contenedora que ejerce el discurrir, con-
viene recordar -esta es la segunda observacion- el origen del término, prove-
niente del latin “currere™: trasladarse de unas partes a otras. Justamente es en
este sentido fisico que el término “discurrir™ ¢s utilizado las once veces que
aparece en las Constituciones de la Compaiia, particularmente cuando
hablando de la vocacion del jesuita s¢ dice que ¢s “para discurrir... en cual-
quiera parte del mundo donde se espera mas servicio de Dios y ayuda de las
animas” (Constituciones 304)30. Discurrir, consccuentemente, por diversas
partes o regiones del mundo pero también “por todas las creaturas” (EE 60) o
“de hora en hora™ (EE 25) o “por los puntos™ (EE 2). Esta intima proximidad
entre el sentido fisico y el intelectual, subraya el inmediato compromiso del
discurrir con la realidad corporal. El discurrir involucra, tal como lo habia
apuntado ya la recomendacion de notar y hacer pausa donde se hubiera senti-
do “mayor sentimiento” espiritual, el inevitable registro corporal en el mismo
inicio del discurrir. Esto lleva a hablar -y se estaria aqui en la tercera obser-
vacion- de saturacion o especie de “inmersion apriori” como ya fuera apun-
tado al hablar de la mutua relacion entre el pensar v el sentir pues el enten-
dimiento discurre a partir de lo sensible-imaginario, conjuncion enunciada
apodicticamente en la reiterada peticion que preside los EE de “sentir cono-
cimiento” (EE 63), alusion reiterada directa o indirectamente y con diversas
formulas en el Diario Espiritual™. El discurrir es un “pensar saturado” por
una afectividad ordenada. Las topologias ignacianas o, mds bien, el ser ini-
ciado en el arte de crearlas en el que se ejercita el que recibe los EE y en el de
reflectir a partir de ellas (EE 114), no son mds que una actualizacion de este
discurrir del entendimiento o de practicar este arte de “pensamiento satura-
do™.

Fue J. Kristeva, quien en el estudio ya citado del concepto de intimi-
dad en autores pertenecientes a la literatura occidental -y en consonancia con
algunas afirmaciones de R. Barthes- ha llamado la atencion y reflexionado
sobre el discurrir del entendimiento, formula que si bien es frecuente en

3% GARCIA DE CASTRO, José (dir.) DEL, voz “discurrir”.
Y Como, por ejemplo, la de “mucha inteligencia sintiendo™ (DE n°33).
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cuanto a su significacion en los escritos de Ignacio, no lo es -curiosamente-
cn su formulacion literal: la férmula en cuanto tal nunca aparece en el corpus
ignaciano. A consecuencia de esta aseveracion, podra llamar la atencion que
¢l “discurrir del entendimiento” haya sido adoptado -de forma deliberada,
por otra parte- como una de las bases de las presentes reflexiones. La expli-
cacion de esta “anomalia” que, al menos en cuanto al lexema “discurrir”, “es
de neta raigambre ignaciana” como lo reconoce Garcia de Castro' | intentara
llevarlas a su ultimo cierre.

Una cuestion de traduccion de la version ignaciana de los EE desde el
original espaiiol al francés y desde la version francesa, nuevamente al espa-
fiol -pero no a la version original ignaciana- es lo que parece haber dado
origen al enunciado del “discurrir del entendimiento”. De acuerdo con la nota
del traductor de la disertacion -originariamente oral- de la autora®’, el texto
que habria dado base para su reflexion es el dedicado a la quinta regla de
discernimiento de la segunda semana donde se dice que “mucho debemos
advertir e/ discurso de los pensamientos” (EE 333) y que en la version fran-
cesa utilizada por Kristeva es traducido por “déroulement de la pensé™™®.
Salta a la vista la disimilitud de significacion entre las tres versiones: es de-
cir, entre la original espafiola de Ignacio —“el discurso de los pensamientos”-,
la de la traduccion francesa —le déroulement de la pensé”- y, finalmente, la
presuntamente acufiada por Kristeva —*“el discurrir del entendimiento”- que
afiade un nuevo transito de regreso al original pero con la particularidad de
no coincidir con la version original.

Toda traduccion, por poco o por mucho, es una re-lectura del texto origi-
nal, a la que no escapa la imprevisible posibilidad de producir un enriqueci-
miento en la comprension de la intencionalidad latente del texto. La argumen-
tacion aqui desarrollada se apoya en la creencia que el presente es un caso ilus-
trativo de esta posibilidad. Es lo que, de hecho, permite a Kristeva, aproximan-
do el “discurrir del entendimiento™ con la “loquela” del Diario Espiritual, defi-
nirlos como caracterizadores de la “intimidad ignaciana™: “Retengamos esta
intimidad de Loyola, hecha de ‘loquela’ y de lagrimas, subyacente al pensa-
miento de la oracion y que parece indicar el registro tltimo de lo que €l llama
‘discurrir del entendimiento’ tenido en mira por el ejercicio espiritual: bien
cerca del impensable pathos del alma™**.

Vista desde la perspectiva de la conclusion de estas reflexiones, es posi-
ble decir que la formula del “discurrir del entendimiento™ representa un feliz
hallazgo y que la sustitucion y combinacion de los términos de la formula -

" GARCIA DE CASTRO, José (dir.), /bidem.

" KRISTEVA, Julia, Op. Cit., en nota sin nimero al pie de pagina 161.

" Kristeva menciona a Maurice Giuliani, quien ha mantenido esta traduccion en las
ediciones en las que ha participado.

Y KRrisTEVA, Julia, Op. Cit, p. 74.
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ciertamente, todos ellos ignacianos- ha permitido un aumento de concentracion
semantica con la consecuente acentuacion de la dimension intelectual que
siempre conlleva la perspectiva ignaciana. Viene al caso como confirmacion lo
que Garcia de Castro, siguiendo a S. Sola hace notar acerca del uso del infiniti-
vo, teniendo en cuenta que el presente caso, la principal sustitucion operada es
la del “discurso” del original ignaciano por el infinitivo “discurrir’:

El verbo es una de las clases de palabras que la gramatica contemporanea ha
convenido en llamar “palabra liena™ por excelencia por ser la que comporta
mayor riqueza expresiva y comunicativa. Antes de someter a un verbo a su
derivacion flexiva... nos encontramos con el infinitivo como palabra atem-
poralizada llena de significado. Si a ¢sto sumamos la posibilidad que el sis-
tema de lengua ofrece de sustantivar ¢l infinitivo... Asi entendido, e/ infini-
tivo supera en riqueza expresiva al sustantivo correspondiente. El nombre
toma una misma realidad que ¢l infinitivo que se corresponde con él como
realizacion del mismo lexema, como algo cstitico, mientras que “el infiniti-
vonombra la accién en sudinamismo™ (Alcinay Blecua)®

El comentario de Garcia de Castro, atun cuando realizado con motivo
del lenguaje del Diario Espiritual, sigue siendo valido para ¢l presente caso y
deja a las claras la ganancia que el “juego” de la traduccion -inadvertido o
intencionado- ha producido mediante la sustitucion del sustantivo “discurso™
por el infinitivo “discurrir”, no aiadiendo sino develando una riqueza mas,
quizas todavia subyacente en el texto ignaciano™.

Mas alla de estos vaivenes lingiiisticos, la formula acufiada del “discu-
rrir del entendimiento”, atn cuando no literalmente enunciada por Ignacio,
parece describir bien el contenido de uno de los aspectos ultimos de su modo
de proceder referido a como nunca una captacion intelectual de la realidad
deja de estar presente. Analizando sus experiencias misticas, incluso las mas
profundas, se mantiene la impresion de estar frente a un hombre que contintia
con conciencia completa de si, abarcadora, siempre campeando por los tlti-
mos trasfondos que se le abren, siempre discurriendo.

Nota recibida en marzo de 2016. Aprobada por el Consejo Editor en junio de 2016.

* GARCiA DE CASTRO. José, “Semantica y mistica: el Diario Espiritual de Ignacio de
Loyola”, en Miscelanea Comillas, 59 (2001) 249.

*% Habida cuenta de los limites de la presente nota, el analisis de la sustitucion operada
por la formula de Kristeva, se redujo al caso del “infinitivo sustantivado™.
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