NOTAS PARA UNA TEOLOGIA DE LOS EJERCICIOS
ESPIRITUALES

Por M. A. FIORITO, S. I. (San Miguel)

Estas notas son bibliogrdficas, no s6lo porque toman como punto de partida
libros recientemente publicados, sino porque sugieren libros, y aun articulos de
revistas, cuya lectura puede orientar en un trabajo de investigaciéon sobre cual-
quiera. de los temas tratados.

Cada nota tendrd un titulo, sugerido por la lectura del libro que nos ha orien-
tado en la reflexién teoldgica relacionada con los Ejercicios Espirituales de San
Ignacio. Entre nota y nota, no habrd nunca una absoluta unidad temdtica, pero si
cierta continuidad ideolégica.

Pero sobre todo habrd, entre nota y nota, una verdadera unidad de espiritu: :
la de hacer obra de Iglesia, contribuyendo en alguna manera a que sea méas conocida
su actividad intelectual, concebida como una busqueda en comin de una respuesta
siempre actual a tantos problemas y misterios que preocupan al hombre de hoy, y
acerca de los cuales la Iglesia, Maestra y Madre, mucho nos puede ensefiar, sea
tomdndolo de su doctrina de ayer, sea dejando que hablen sus hijos de hoy.

Estas notas son también el resultado de la colaboracién de varias personas.
En particular, lo que se refiere a la Biblia como libro de oraciéon —dentro del tema
de los retiros espirituales— se debe a J. Ig. Vicentini.

TEOLOGIA Y EJERCICIOS ESPIRITUALES

En la primera mitad de este siglo se solia hablar, queriendo comentar a fondo
los Ejercicios, de su psicologia. Hoy, haciendo lo mismo, se habla mis bien de
teologia de los Ejercicios 1. ¢Cuestién de moda? Mas bien diriamos que es cuestién
de método y de fuentes, asi como de instrumentos de trabajo. Para poner un
ejemplo tomado de un estudio anteriormente publicado en esta revista 2, el método
de oracién ignaciano —sobre todo el célebre reflectir para sacar frovecho (Ejerci-
cios, n. 115 y passim en las contemplaciones de la vida de Cristo)— se puede
profundizar a la luz de la psicologia tanto religiosa como experimental, compa-
rédndolo con otros métodos humanos semejantes que el hombre emplea, por ejem’-
plo, en los negocios o en la investigacion especulativa; o se puede profundizar a
la luz de la revelacién, considerindolo a ese reflectir como una actitud peculiar

)

1 Cfr. 1. IPARRAGUIRRE, Orientaciones bibliogrdficas (Roma, Inst. Hist, S.I.,
1957), nn. 457-463. Sobre teologia de los Ejercicios, sélo cita- una obra, n. 449.

2 Cfr. Notas para un estudio de los Ejercicios: Midrash biblico y reflexion
ignaciana, Ciencia y Fe, 14 (1958), pp. 541-544.
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del hombre ante la historia de la salvacion, y que no se puede tomar frente a
otras historias 3.

¢Qué decir de ambas posibilidades? Suponiendo que por ambos caminos se
pueda llegar a lo mismo que se pretende, o sea a una mayor profundizacién de
los Ejercicios, diriamos lo que Santo Tomds en una alternativa semejante4: por
medio de la psicologia y sus fuentes e instrumentos de trabajo, pocos, con difi-
cultad y no sin errores de perspectivas demasiado naturalistas, y después de mucho
tiempo, llegarin talvez a conocer los Ejercicios tal cual los entendié su autor;
mientras que la teologia, como instrumento que es.de la revelacidn, ofrece mucho
mads, con mds facilidad y seguridad doctrinal, y en un tiempo relativamente menor,
porque se trata de conocer algo que, como los Ejercicios, es eminente y prima-
riamente sobrenatural y cuasi-revelado 5.

Por eso —y no meramente para vivir a la moda de nuestro tiempo— nosotros
preferimos publicar estas notas para una ieologia de los Ejercicios, semejantes a
otras ya publicadas en esta misma revista 6.

Pero, ;qué es hacer teologia de los Efercicios?. Sistematizando y simplifican-
do un poco las cosas, dirfamos que hay tres posibles planteos teoldgicos de los
Ejercicios:

1. — Buscar la leologia como [undamento remoto de los Ejercicios. En -este
planteo, los Ejercicios no serian sino una de las aplicaciones pricticas de la teolo-
gia especulativa7. Y al decir fundamento remoto, queremos decir que seria un
jundamento comin al que tienen otras aplicaciones pastorales, como la predi-
cacién, la pastoral sacramental, etc. Esta concepcion de la teologia de los Ejercicios,
que seria tipica de ciertos tedlogos de profesion que mirarian un poco por encima
del hombro todas las aplicaciones practicas de su ciencia teoldgica, es la que, res-
pecto de los Ejercicios, ha criticado ultimamente Karl Rahner*.

2. — Hacer ‘teologia, como parte integrante de los Ejercicios. O sea, los
Ejercicios serian una suerte de ieologia hkerigmitica, seleccién de verdades funda-
mentales que constituirian el kervigma ignaciano. Para poner un ejemplo paralelo,

habria que hacer con los Ejercicios lo que otros antores han hecho con el Credo
: ~

3 Los detalles de esta concepcién, mis teoldgica que psicolégica, se encuentran
en el trabajo citado en la nota 2. Cfr. ibid., p. 545, nota 59.

4 Cfr. I, q. 1, a. 1, ¢, acerca de la necesidad de la revelacién, aun para cono-
cer verdades que se podrian conocer por la sola razon.

5 La tradicién sobre el origen extraordinario —y eso es lo que queremos in-
dicar con el neologismo cuasi-revelado —de los Ejercicios, es una tradicién bien
asentada; cfr. H. RAHNER, La genése des Exercices Spirituels, Apost. de la Pritre,
Toulouse, 1948, pp. 65, 109. Y, acerca de esta extensién de la revelacién, cfr. C. M.
Asap, Unas anotaciones inéditas sobre los Ejercicios de §. Ignacio, compuestas por
el Dr, Pedro Ortiz y su hermano Fray Francisco, Misc. Com., 25 (1956), pp. 81-82,
donde el Dr. Ortiz habla aiin mds en general.

6 Ciencia y Fe, 14 (1958), pp. 211-236, 279-310, 531-558.

7 Tal concepcidon de la teologia, como fundamento remoto de la prictica, dié
por ejemplo origen a los catecismos tradicionales del tiempo de la contrarreforma,
como resumenes, para el comiin de la gente, de la ciencia teolégica de los estudiosos.

8 Cfr. Das Dynamische in der Kirche (Herder, Freiburg, 1958), pp. 75-77.
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o kerigma aposidlico: descubrir sus raices teologicas, entendiendo por teologia,
no las tesis de los tratado, sino una theologia cordis?9.

3. — Hacer teologia, como reflexion teolégica sobre los datos y las experien-
cias de los. mismos Ejercicios. En esta concepcion de la teologia de los Ejercicios
¢stos serian pues una nueva fuente- de especulacién teoldgica, distinta y posterior
a la fuente revelada, pero mas préxima a ésta que la’ misma especulacién de la
cdtedra. Tal seria la concepcion que ha propugnado ultimamente Karl Rahner 10,

La primera teologia de los Ejercicios seria tipica de los que saben teologia,
pero no la hacen de propdsito cuando se trata de los Ljercicios. Y es también
propia de la gente prictica, que se limita a dar los Ejercicios siguiéndolos a la
lelra —dicen ellos—, confiando en una cierta eficacia quasi ex opere operato del
texto sine glosa.

La scgunda teologia seria caracteristica de los comentaristas de los Ejercicios
que quieren profundizar —mejor diriamos, enriquecer— los Ejercicios a la uz
de la propia ciencia teolégica. Estos tales corren el riesgo de desvirtuar los Ejer-
cicios, abandonando el sentido del contexto; pero no hay duda que los hacen valer,
a la vez que los actualizan 11,

La tercera tcologia es una novedad propia de nuestro tiempo, y diriamos
que su ejemplo tipico es el ):a citado Karl Rahner, cuyo tltimo estudio teolégico
sbhre los Ejercicios comentaremos luego.

* % *

Tal vez no sc excluyan totalmente estas tres concepciones —al menos, las dos
tiltimas—; y aun serian complementarias. S¢ nota esto en publicaciones sobre
Ejercicios, tributarias de obras teoidgicas de actualidad 12, asi como en obras
teologicas compenetradas de experiencias tipicamente ignacianas, como es el caso
del ya mencionado Karl Rahner en sus elucubraciones teolégicas.

Por eso pensamos que los interesados en el estudio dec los Ejercicios deben

-saludar toda nueva elaboracién estrictamentc teolégica como un aporte —posible,

si se lo sabe aprovechar— para un estudio mds tc'olégico de los Ejercicios. Esto
quisiéramos hacer ahora nosotros —a modo de ejemplo—, comentando brevemente
la publicacién castellana de la Ratholische Dogmatik de M. Schmaus13, comen-
zada ahora, cuando ya la obra original lleva varias ediciones, corregidas y aumen-
tadas.

«  Su autor puede ser considerado como el mejor tedlogo de la Alemania
actual 14, y en constante contacto con los mejores tedlogos contempordneos: véase
su abundante bibliografia (pp. 467-502); y el mismo texto, lleno de -referencias
oportunas a los mejores tedlogos de hoy en dia.

9 Cfr. H. RAHNER, Teologia de la predicacion, Plantin, Buenos Aires, 1950.

10 O.c. en la nota 8, pp. 77-78.

11 Tal seria €l caso de E. PrRzywaRrA, Deus semper maior, 1938-1940, como se lo
hizo notar la critica de su tiempo.

12 H. RAHNER, Notes pour servir 4 I'étude des Exercices, Enghien, instar manus-
cripti, quien se basa sobre todo en Scheeben y su dogmatica.

13 Teologia dogmdtica: 11I. Dios Redentor (Rialp, Madrid, 1959, 505 pags.).

14 Cfr. RSPT, 33 (1949), p. 444.
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La obra original de Schmaus ha sido seguida con interés, a lo largo de sus
diversas ediciones 15, notando siempre los criticos claridad de estilo, seguridad en
¢l manejo de las fuentes, actualidad bibliografica, y cierta originalidad que los
especialistas aprecian mejor en su justo valor, y que se sitta en la linea de una

comprension total del misterio cristiano, primordialmente cristocéntrico y trini-

tario. Su lectura presenta un dogma sin solucidn de continuidad; y provoca cierto
sentimiento religioso profundo que ha hecho que los criticos caractericen la perso-
nalidad teologica de Schmaus en dos frases: rigor cientifico, y. espiritu religioso 16.

En la realizacion prictica del plan de su obra, el autor ha querido sefialar,
en la numeracién continua (de un volumen a otro) de los parrafos, la continuidad
de toda su ciencia teoldgica, centrada en Cristo (muerto, resucitado y sentado
a la diestra del Padre) como en un tnico misterio cuyas ctapas’histéricas se han
ido sucediendo sin romper su unidad mistérica (pp. 306-307).

La obra de Schmaus no se dirige a los especialistas; pero esti en contacto
continuo con ellos. Por eso es una ldstima que el editor espafiol haya prescindido
de los indices que tenia la edicién original, y que son tan utiles para una consulta
rapida del libro. Tal vez en las siguientes ediciones pueda tenerse en cuenta esta
observacién prictica.

De cualquier manera, los que quieran estudiar teolégicamente los Ejercicios
pueden encontrar una gran ayuda en,esta monumental dogmatica de Schmaus: su
autor estd a la altura del gran precursor de la teologia moderna, Scheeben, cuya
reedicion critica completa ¢s reciente 17; y su influjo personal se -ha podido apre-
ciar en la publicacion de la obra teoldgica colectiva, que se le ofrecio al celebrar
los sesenta afios de edad 18. Por eso creemos su obra no debe faltar en ningtn
seminario actual de Ejercicios espirituales.

TEOLOGIA DE LA DISCRECION DE ESPIRITUS

Una serie de obras de Karl Rahner, que nos han llegado por diverso camino,
nos ofrecen la ocasion de plantear el problema de una teologia de la discrecién
de espiritus en San Ignacio. Estas obras son: <Dangers dans le catholicisme
daujourd’hui 19, Visionen und Prophezeiungen20, y Das Dynamische in der
Kirche21, Todas estas obras desembocan en el tema del discernimiento de espi-
ritus, tratado de propésito en el tltimo capitulo de la qbra mencionada en ultimo

15 Cfr. ZKTh., 63 (1939), pp. 226-229, 73 (1949), p. 370, 74 (1950), p. 113;
Schol.,, 28 (1938), pp. 278-279; Rech. Sc. Rel,, 42 (1954), pp. 116-120, etc.

16 Cfr. Eph. Théol. Lov., 26 (1950), pp. 446-447.

17 Cfr. Ciencia y Fe, 14 (1958), pp. 396. Véase lo sefialado en la nota 12.

18 Theologie in Geschichte und Gegenwart (Zink, Minchen, 1957).

19 Desclée, Bruges, 1959. Traduccién del original alemdn, Gefahren in heutigen
Katholizism, Johannes Verlag, Einsiedeln, 2da. edic., 1954, retomado de Wort und
Wahrheit (1950) y Stimmen der Zeit (1950).

20 Herder, Freiburg, 1958, 107 pags.

21 Ibidem, 148 pégs. Ambas pertenecen a la moderna serie titulada Quaestiones
Disputatae, dirigida por Schlier y el mismo V. Rahner.
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término, Die Logik der existentiellen Erkenntnis bei Ignatius von Loyola22. Las
vamos pues a considerar aqui en este punto particular del discernimiento de
espiritus, en vista 4 una teclogia del mismo, aunque toquen también otros puntos
muy interesantes.

La tesis comun a las dos ultimas obras citadas, es que el individual-existencial
no se deja reducir ni deducir, por tanto, de lo universal-abstracto. Esta tesis se
basa en una ontologia existencial de lo individual —presentada en el capitulo ti-
tulado Prinzipien und Imperative—, completada por una teologia de lo individual,
considerado como hecho de Iglesia —objeto del capitulo titulado Das Charisma-
tische in der Kirche, y también en la obra Visionen und Prophezeiungen pero
sobre todo en la obra que consideramos fundamental, Les dangers du catholicisme
d aujourd’hui—, y que desemboca en una epistemologia de lo individual o método
teolégico-existencial de su_conocimiento en la vida de la Iglesia —objeto directo
del capitulo Die Logik der existentiellen Erkenntnis—, que es precisamente la
anunciada teologia del discernimiento de espiritus.

La intencidn del autor seria mostrar, por una parte, la importancia que lo
individual-existencial tiene en la vida de la Iglesia; y, por la otra, indicar cémo
se lo conoce en cuanto tal. A ratos se toca la cuestion moral de la ética de la si-
tuacién 23, pero solamente de paso, porque la intencién del autor es mucho mds
amplia y profunda: a la vez filos6fica y teoldgica, especulativa y espiritual, teérica
y prdctica. .

Sefialada, en esta forma, Ia unidad de base y la riqueza de la temdtica, pode-
mos pasar a considerar rapidamente cada obra —o capitulo de una obra—, para
insistir luego en el tema del discernimiento de espiritus. '

* % *

Peligros del catolicismo actual es una reflexion teolégica sobre los peligros
de la Iglesia de hoy (aspecto negativo), que nos lleva a una profundizacidon cn
la concepcién de la Iglesia (aspecto positivo, p. 45)° descubriendo ¢l lugar, irreem-
plazable para su estructura juridico-social, que en clla ocupa cl individuo. Es
una apologia del individuo en la Iglesia (p. 17), de sus derechos, pero sobre todo
de sus deberes (p. 44), frente a lo eclesial considerado como sociedad juridica (pp.
84-35). El autor trata en esta forma de hacer del individuo un hombre mds de
Iglesia, haciendo valer mds sus derechos en ella (p. 17).

Para entender rectamente el planteo teoldgico de Rahner, hay que fijar la
atencién en una doble distincién que nos hace entre ¢l individuo como caso
particular de una ley universal y como persona espiritual, y de la Iglesia como
sociedad organizada y como comunidad ‘de gracia. El problema la busca Rahner
entre el segundo aspecto del individuo y el primero de la Iglesia, y ' no entre los
otros aspectos de las dos mismas realidades (pp. 34-85). Y su solucién no es

22 Ibidem, pp. 74-147. Reedicién del capitulo que, con el mismo titulo, public6
en la obra colectiva de los jesuitas alemanes, Ignatius von Loyola, Echter, Wiirzburg,
1956. Cfr. Ciencia y Fe, 14 (1958), pp. 537-538. N

28 Les dangers... passim; Das Dynamische..., pp. 12-13,96 nota 34.



meramente negativa (qué no pueda hacer la Iglesia) sino positiva (qué debe hacer
el individuo): el individuo no tiene derecho a encerrarse siempre y en cualquier
circunstancia dentro de consignas que le vengan de arriba, sino que debe vivir
también una vida privada de oracién v sobre todo de decision, que otro —ni
siquiera un superior— no puede llevar en su lugar (p. 45).

Tal es la teologia del individuo en la Iglesia: éste, como persona espiritual,
no se reduce —por razén de su infinita apertura a lo real 24— a ser un caso parti-
cular de una ley universal; y por eso se puede hablar de un conflicto del individuo,
como persona espiritual, con la Iglesia "consideradd como sociedad organizada
(pp. 26-34-35); mientras que el mismo individuo como persona espiritual, no
entra en conflicto con la Iglesia, como comunidad de gracia, sino que encuentra
en ella su complemento (pp. 18-19, 25). d

Rahner llama vida privada a esta vida del individuo que esta dentro de la
Iglesia organizada, pero que no es. gobernada por ella (pp. 36-37). Y la define
por la ausencia de una ley universal acerca de su contenido; ausencia que no se
debe a la insignificancia de la accién privada, sino a su interioridad 25. En tér-
minos mis positivos, caracteriza esta vida privada por la ineludibilidad de decisio-
nes personales que otro —ni siquiera un superior— no podrd tomar ¢l Jugar de
uno mismo 26,

De aqui se sigue la negesidad de la discrecion personal, prictica, concreta y
no meramente tedrica, cual seria la aplicacién de las leyes universales a casos
particulares (pp. 30-31, 43); que no excluye sino que postula, por razones que
aqui no expone Rahner (pp. 51-52), la ayuda extcrna de un director espiritual 27,

Fsta esfera privada de la vida del hombre en la Iglesia tiene una dimensitn
social (pp. 57-58). Por eso, los Ejercicios Espirituales de San Ignacio, aunque
insistan tanto en la vida privada del cjercitame, no puecden llamarsc individua-

24 Como dijimos en otra ocasién, es una listima que Rahner no insista un
poco mas en este aspecto ontologico del hombre, en lugar de fijarse casi exclusiva
mente en ¢l aspecto epistemolégico de las relaciones del universal con lo individual.
Cfr. Ciencia y Fe, 14 (1958), pp. 537-538. Tal vez es un tributo pagado por el
autor al planteo extremista de Ja ética de la situacion de origen existencialista,

25 Esta amplitud de vida personal, no agotacdh por ninguna ley meramente
universal —aunque si controlada por mas de una— seria el sentido que, a nuestro
juicio, tiene la indiferencia propuesta por San Ignacio como Principio y Fundamento
de sus Ejercicios (n. 28). No se trataria aqui de una indiferencia subjetiva —que s6lo
se exigird mas tarde, en el momento de la eleccién— sino de una indiferencia que
podriamos Ilamar objetiva: ante Dios, objeto trascendente de su ser —Deus semger
maior, como decia San Agustin—, cualquier hombre encontrard siempre mis posi-
bilidades de perfeccibn moral que las estereotipadas en las leyes universales. Cfr.

Ciencia y Fe, 14 (1958), pp. 537-538. Casi en los mismos términos, aunque en otro

contexto, K. Rahner, nos habla de esta indiferencia objetiva en Spiritualité igna-
tienne et dévbtion au Sacré-Coeur, 35 (1959), pp. 148-149, 150-151, 154-155, 160-161.
26 Esta decisién ineludible en la vida privada del cristiano, equivale a Io que
Fessard lama la micro-decisién, mas frecuente en la vida del cristiano que las
macro-decisiones; y que constituye la trama de Ia vida ordinaria. Véase Dialectique
des Exercices, Aubier, Paris, 1956, pp. 84-89, 181, 266. Cfr. Ciencia y Fe, 13 (1957),
. 340.
P 27 Cfr. H. BacHT, en la obra colectiva Ignatius von Loyola, Echter, Wurzburg,
1956, pp. 255-258; cfr. Ciencia y Fe, 14 (1958), pp. 536-537.
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listas; ni se-oponen a otras formas de renovacién cristiana que se llaman sociales

"0 comunitarias, como cursillos, ejercitaciones, etc.... Son distintos, sin ser opuestos.

La ontologia del individuo, que hasta este momento ha desarrollado Rahner,
adquiere ahora bajo su pluma una nueva expresién més teologal: trata entonces
de lo carismdtico en la Iglesia, como una inquietud dindmica —-no revoluciona-
ria— latente siempre en ella (pp. 53-55). No nos vamos a detener ahora en lo
carismdtico, porque luego se referird a ello mis extensamente nuestro autor. Tam-
poco queremos detenernos en -lo que nos dice acerca de la ética —condenada por
la Iglesia-- Ilamada de la situacién (pp. 61 ss); ni en la mistica del pecador
(pp- 73 ss.). En cuanto a la desripcién que nos hace de las herejias de nuestro
tiempo (pp. 113 ss)), mencionadas en general por el mismo titulo de la obra,
s6lo diremos que, al sefialar ]Ja manera de combatirlas con eficacia (pp. - 126-126),
nos parece que Rahner se describe a si mismo, a la vez que define la tarvea del

tedlogo de todos los tiempos.
L

Visionen und Prophezeiungen es un alegato en favor de lo profético, que no
se puede sustituir —en la vida de la Iglesia— por otros clementos, como serian
los principios de Ia teologia, o la providencia natural y sobrenatural —aneja al
ejercicio de la potestad de orden—, o por las inspiraciones de la mistica procedente
de la mera contemplacion (p. 40). De ahi la necesidad de una teologia de lo
profético —el autor no cree que hasta con hacer una psicologia de lo profético,
aunque se¢ alarga un tanto en ella’ (pp. 31-76), a propdsito de las visiones—, no
meramente negativa como la hecha hasta el presente (pp. 21-2127), en beneficio
tal vez de la teologia mistica (p. 28), o porque no tenia en cuenta suficientemente
los hechos (p. 30), o porque no distinguia entre las profecias de antes y después
de la venida de Cristo.

El autor concluye dando dos criterios para discernir las verdaderas profecias,
y sus alcances eclesiales: el uno, sin posibilidad de ervor, y tinico que puede obligar
a otro que no sea el vidente mismo, y que es el milagro (pp. 99-101); y el segundo
criterio, prdctico, que es ¢l hacernos mejores (pp. 106, 136).

. Este libro termina con estudio sobre lo propio y peculiar de lo pofético, que
no se da en las visiones de las que traté directamente en el resto del libro.

L

Prinzipien und Imperative, primer capitulo de la otra obra titulada Das
Dynamische in der Kirche \(pp. 14-37), es propiamente la ontologia de lo indivi-
dual, punto de partida comtn, como dijimos, de todos estos estudios, Este breve
capitulo de la obra que comentamos presenta- ciertas originalidades notables, como
cuando el autor, apoyado en ]‘a necesidad de los imperativos para la vida de la
Iglesia, ve en ellos precisamente la responsabilidad de los individuos y, en especial,
de los laicos (pp. 25-26, 23-34, 36). '

El siguiente capitulo, Das Charismatische in der Kirche, es una teologia de
lo individual (es decir, de lo carismético), contrapuesto —dentro de la vida de la
Iglesia— a lo institucional (p. 38), pero relacionado internamente con ello (pp.
41-43),-de modo que ambas estructuras se armonicen (p. 46), pero en tal forma
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que, para la misma armonia, se haga sentir la importancia de lo carisméitico (p.
47).

A este propésito, el autor insiste muy bien en la recta actitud de arriba
—o sea, de quienes representan lo institucional— hacia bajo —que son los que
poseen los carismas— (pp. 62-68, 66), asi como también la actitud de abajo hacia
arriba (p. 69).

Llegamos asi al capitulo que mds nos interesa: Die Logik der existentiellen
Erkenntnis bei Ignatius von Loyola: lo introducen unas paginas sobre la teologia
de los Ejercicios (pp. 75-78), a las que nos hemos referido antes; y enseguida entra
el autor en el tema de Ia eleccién en los Ejercicios.

La necesidad de la eleccién es una caracteristica del cristianismo, quien
cuenta de continuo con la intervencién particular de Dios, mds alli —pero no
contra— de todo principio universal y abstracto (p. 81). No se trata meramente
de facilitar, por el método ignaciano de la eleccién, lo que absolutamente se podria
hallar de otro modo (pp. 80-88), sino de llegar a 2lgo que, de otro modo, que-
daria fuera de nuestro alcance 28, .

Los tres tiempos de eleccion de San JIgnacio forman una unidad tedrica,
aunque en la prictica se distingan como por grades29. Rahner se detiene de
propésito en el tercer tiempo (pp. 84, 90-91, 92), porque sabe que puede ser una
objecién contra su concepcién unitaria de la eleccién, orientada hacia el primer
tiempo (pp. 83, 86, 93 nota 32). La razén de esta orientacién comin seria el
objeto comun de los tres tiempos, que es lo individual, y no meramente el tratarse
de una voluntad libre de Dios (pp. 94-95). A tal objeto partlcular le corresponde
un modo especial de ser conocido (pp. 93-94), que plantea un doble problema:
el ontoldgico, de las relaciones entre lo individual y lo universal, que ha tratado
en los estudios antes citados, pero sobre todo en Prinzipien und Imperative; y €l
epistemoldgico, del conocimiento del individual (p. 97). La ontologia existencial
estarfa implicita en San Ignacio (pp. 96-97, 80 nota 19), mientras que la logica
existencial estaria suficientemente desarrollada por el mismo santo (p. 124); y por
eso Rahner se va a detener en ella0: caracteriza, como método, a los Ejercicios
mucho mas que las mismas reglas para discernir espiritu; y es el aspecto mds
olvidado del libro de los Ejercicios (pp. 100-102).™

Este es el punto céntrico del estudio de Rahmer, que supone la tesis que le
es tan cara: “das individuelle und existenziell und vor allen religids und sittlich
Wichtige grundzitzlich nur mit jener Logik gefunden werden konnen, die uns

28 Tal vezr fuera mejor distinguir entre eleccién y discernimiento: éste es
necesario porque hay espiritus (cfr. H. BacHt, en la obra colectiva Ignatius von
Loyola, o.c. en nota 26, Ciencia y Fe, 14 (1958), pp. 536-537); mientras que la elec-
cién seria necesaria porque Dios siempre estd mds alld de todos los principios
morales: quia maior omni laude, como decia S. Tomas, nec laudare sufficis Véase
lo que nos dice el mismo Rahner sobre la necesidad de la eleccion, atin después
de la aceptacién que ha encontrado, en el problema particular de la vocacién, la
teoria de Lahitton, pp. 86-87, nota 27 y nota 40.

29 Cfr. Ciencia y Fe, 14 (1958), p. 227, nota 40.

30 Habria sin embargo, en S. Ignacio, insinuaciones acerca de una ontologia
existencial implicita, pp. 99-100.
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Ignatius in den Regeln der Wahl und den Regeln zur Unterscheidung der Geister
zur reflexen Gegebenheit bringt” (p. 147). En cuanto a su insistencia sobre la
eleccion, su esfuerzo es paralelo al de Fessard, en su Dialectique des Exercices31,
pero el modo de seguir el tema es totalmente original de Rahner: su busqueda
va del libro de los Ejercicios a la reflexi6n teolégica, y de las reglas de discernir
espiritus a la eleccién (p. 102).

No podemos detenernos demasiado en ninguno de los puntos tocados por
Rahner, y ni siquiera pretender enumerarlos.a todos. Digamos que para Rahner
lo importante del discernimiento seria atender de dénde viene el impulso, y no
la moralidad de los resultados (pp. 103, 107, 141-142); y que, en ultimo término,
existiria un primer principio de la eleccién, del cual las reglas de discernir no
serian sino aplicaciones diversas a casos particulares (p. 113); y tal principio seria
la consolacion sin causa.

El estudio que entonces nos hace Rahner de la consolacidn sin causa (pp.
114-119) es muy original; y aunque pudiera ser discutido en lo que se refiere

- a la exégesis de algunas frases ignacianas, es digno de ser leido como prueba al

menos de la fuerte personalidad teolégica de su autor32. Por ejemplo, nos parece
que, para entender la frase ignaciana “es propio del Creador entrar, salir, hacer
mocién en ella (es decir, en el alma) trayéndola toda en amor de su divina majes-
tad” (Ejercicios, n. 330), no tienc en cuenta la teologia del tiempo de San Ignacio,
ni aprecia en todo su valor la cita d¢ Santo Tomds, afiadida al texto de la Vulgata
(p- 123 nota 46); y, al apartarse de Ja interpretacién tradicional de dicha regla 33,
empobrece su propia interpretacion.

En cambio, es un acierto de Rahner la relacién que scfiala entre la mistica
ignaciana del encontrar a Dios en todas las cosas, y la practica del discernimiento
de espiritus (pp. 134-136): o sea, lo que Nigg lamaba la mistica del camino, y
que consiste en la décil apertura del alma para con Dios34.

También serfa discutible la asimilacién del tercer tiempo, Nlamado iranquilo

por San Ignacio (Ejercicios, n. 117), la ausencia de.consolaciones y desolaciones o

de movimientos de espiritus, que €l mismo santo considera sospechosa (Ejercicios,
n. 6): talvez nuestro autor no haya advertido aqui (p. 145) que la cita que San
Ignacio hace en las Anotaciones, se refiere a las reglas de discernir de la primera

31 Cfr. Ciencia y Fe, 13 (1957), pp. 339-340.

32 Véase, desde el punto de vista de la teologia moral, €l juicio de W ScHoLL-
GEN, Konkrete Ethik, Wort und Wahrh., 14 (1959), pp. 85-96.

33 Véase la interpretacién de un contempordneo de S. Ignacio, €l Dr. Ortiz, en
sus Anotaciones: cfr. C. M. ABADp, Unas anotaciones inéditas sobre los Ejercicios de
San Ignacio, compuestas por el Dr. Pedro Ortiz y su hermano Fray Francisco, Misc.
Com., 25 (1956) pp. 25-114, quien publica aqui el mismo texto original. Un estudio
sobre el mismo, P. BERNARD-MAITRE, Les Annotations des fréres Ortiz, RAM., 34
(1958), pp. 393-434. La explicacién de. los hermanos Ortiz, sobre la consolacién sin
causa, depende en su expresién— de la psicologia teologica de su tiempo; pero estd
mis de acuerdo —tal vez por eso mismo- con el texto ignaciano, y lo penetra
mejor.

34 El secreto de los monjes, Dinor, San Sebasuan 1956, p. 450.
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semana, que .debe ser tiempo de mociones, y no a la eleccién de la segunda
semana, que puede realizarse —al menos inicialmente— en tiempo tranquilo 35,

) En cambio, nos parece un acierto la referencia a San Buenaventura y a su
teoria de la experiencia de Dios para explicar teolégicamente la consolacion sin
causa (p. 116, nota 42); aunque talvez convendria tener en cuenta, para ver mejor
su relacion con la teoria ignaciana, la interpretacion moderna que considera a la
experiencia de San Buenaventura como una intuicion sin concepto 36.

En fin, correrfamos el peligro de no poder terminar nunca, si nos propusié-
ramos explicitar todo lo que nos ha llamado la atencién en este estudio de Rahner.
Mejor serd que, considerdndolo insuperable como ejemplo de reflexion teologica
sobre la eleccién y las reglas de discernir espiritus, nos permitamos sefialarle como
complemento, desde el punto de vista de la técnica de los Ejercicios —para el segun-
do, y sobre todo para el tercer tiempo de eleccién— las Anotaciones de los hermanos
Ortiz, contempordneos de San Ignacio, asi como los estudios que se estan haciendo
sobre tan importantes Anotaciones 37.

SACRAMENTOS Y EJERCICIOS ESPIRITUALES

El movimiento litlrgico ha traido consigo un desarrollo notable en la pastoral
sacramental: nuevas teorias littirgicas, como la de Dom <Casel y sus continuadores,
han desembocado en una prictica mis profunda de los ritos litdrgicos, en especial
de los sacramentales. .

En los comienzos de ese mismo movimiento litiirgico, no faltd quien, descono-
ciendo los Ljercicios Espirituales, los pusiera al margen -—sino en contra— de ese
resurgir litdrgico de la Iglesia.

Quisiéramos ahora, sin entrar en la misma controversia —que pertenece al
pasado— observar, no tanto los aportes paralelos de los Ejercicios a la piedad li-
targica, sino —a la inversa— los elementos aprovechables de ¢sta en aquellos.
Evidentemente que no pretendemos incrustar —a la fuerza— en los Ejercicios, que
fueron escritos —y bien escritos— hace tiempo, novedades de ultima hora. Diriamos
mds bien que, a la luz de estas novedades, pretendemos redescubrir aspectos talvez
olvidados en los primitivos Ejercicios. Para ello, nos vamos a fijar en un aspecto
que necesariamente debe ‘darse en comin entre el movimiento litdrgico y los Ejer-
cicios Espirituales: la vida sacramental del ejercitante, durante los mismos Ejercicios.

Nuestro tema general, sacramentos y Ejercicios, queda pues centrado en dos
sacramentos —Eucaristia y Penitencia— que son los que necesariamente se practican
en los dias de Ejercicios 33.

35 Cfr. Ciencia y Fe, 14 (1958, p. 227, nota 40.

36 JEAN DE DIEU de CHAMPSECRET, L’intuition sans concept, Et. Frang, 7
(1956), pp. 63-74. '

37 O.c. en nota 33.

38 De los demds sacramentos, unos se presuponen, como son los sacramentos

de iniciacion cristiana, el bautismo y la confirmacién; y otros coronan los Ejercicios,
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Una buena introduccién en el tema nos la ofrece 1a obra de J. de Baciocchi,
La vie sacrameniaire de P'Eglise39: exposicion unitaria y eclesial de los siete sacra-
mentos, comenzando por-aquel que entre todos ocupa —por razones de jerarquia—
el primer lugar, o sea la Eucaristia; y siguiendo de a dos los sacramentos de inicia-
cién —Bautismo y Confirmacién—, de regeneraciéon —Penitencia y Uncidén de los
Enfermos—, y los que desembocan -en una funcién de la Iglesia —Orden sagrado y
Matrimonio—. Xl autor parte del rito concreto de cada sacramento, para terminar
en la nocion abstracta del sacramento en cuanto tal. Cierra el libro una Dbreve
conclusion sobre vida cristiana y simbolismo sacramental; y una selecta bibliografia,
distribuida por capitulos (pp. 231-234).

Ll autor es muy exacto en sus afirmaciones, que sc apoyan en las definiciones
conciliares, cuyos tecnicismos explica brevemente en oportunas notas. Suele comen-
zar con un rdpido paenorama histérico de cada rito sacramental: no pretende la
erudicién, sino la sélida formacién dogmitica y espiritual de su lector (p. 18). Por
eso, consideramos cste libro como muy bucna introduccién para el tema que ahora
nos interesa. Ademds —y esto tienc particular interés para el estudio paralelo de
los Ejercicios que desembocan necesariamente cn el sentive in ccclesia— el autor
no pierde nunca ocasion de recalcar el sentido clesial de cada sacramento: “los
diversos sacramentos deben ser ante todo considerados como funciones de la vida
eclesial” (p. 10). “lglesia y sacramento se implican y presuponen mutuamente” (p.
217). Estas frases nos recuerdan el planteo de Karl Rahner, hecho en estos tér-
minos: “Iglesia y sacramentos: ambos s¢ iluminan mutuamente, de modo que nuestra
inteligencia de la Iglesia se profundiza en la medida que nos preguntamos qué son
los sacramentos; y nucstra intcligencia de los sacramentos crece cuando conside-
ramos qué es la Iglesia” 40,

El estudio de la Eucaristia —que directamentc atafic a nuestro tema prictico
de Ejercicios— se centra en la consagracion (p. 19). Recalca muy bien la idea del
memorial, que ya era propia de la Pascua judia (pp. 36-37), y que es mds rica adn
en la Pascua cristina. Interesante la exacta aprcciaciép y justificacion del estipendio
de Ia misa, asi como del fruto que consigue ¢l que lo ofrece (pp. 42-44), que no es
cexclusivo ni se basa en el misto estipendio, sino mds bicn en ¢! amor con que se lo
da. Interesante también la apreciaciéon de la visita al Santisimo Suntisimo, vinculada
con la comunidn espivitual, pevo distinta de clla por un rasgo muy humano: la
visita' es un acto especial de adoracion que rendimos con nuestro cuerpo, del cual
prescinde la comunién espiritual {pp. 061-62).

La exposicion del sacramento de la penitencia —siempre dentro de nuestro .
tema de los Ejercicios— comienza con una introduccién en la que resalta el aspecto
comunitario de este sacramento (pp. 100-1053), basindolo en los textos de Mateo,
18, 15 18, Juan, 20, 21-28, pero sobre todo en San Pable: 1I Tesal,, 3, 6, 14-15; 1

sca como alternativas de eleccidn, y son el matrimonio y .el orden, sca como
coronacion de Ja vida cristiana,.cual es la uncién de los enfermos. Los sacramentos
que vamos a tratar tenen pucs, sistemidticamente, un lugar céntrico entre los
demds sacramentos.

392 Du Cerf, Paris, 1959.

40 Festschrift des Verlages F. Rauch, Innsbruck, 1958, pp. 69-93.
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Cor., 5, 1-5; II Cor,, 2, 5-11 (y en la carta de San Judas, I, 1, 8-2). Y sigue la historia
de la prdctica eclesidstica (pp. 106-109), que hace ver el doble aspecto que toma:
como respuesta a la necesidad personal del pecador, que se orienta hacia la direccién
espiritual —sobre todo en Oriente .—por parte de los monjes; y como exigencia
eclesial de la autoridad —sobre todo en Occidente-— por parte de los Obispos y sus
sicerdotes delegados (pp. 112-1185. Como veremos luego, ambos aspectos son im-
portantes durante los Ejercicios: no sélo el primero —mds personal— del cnal ha
tratado muy bien H. Bach 41, como parte de su estudio comparativo de la espiritua-
lidad monacal’y los Ejercicios, sino también el segundo aspecto, mids eclesial, en el
que luego nos detendremos.

Hasta aqui lo que directamente nos interesa del libro de Baciocchi. Reco-
mendamos el capitulo sobre los sacramentos en general, en tres niveles: rito, cardc-
ter y gracia, todos ‘cllos estudiados desde el punto .de vista eclesial, o sea como
didlogo- con la’ Iglesia, como cambio de situacién dentro de la misma, v tomo
participacién vital en ella.

Sobre el tema de la eucaristia recomendamos el libro de J. Pascher, Die Eucha-
" ristie42. Su autor es conocido por su breve pero denso estudio sobre la evolucién de

los ritos sacramentales, considerados como dramas cuya representacién estd a cargo -

de la Iglesia, que a su vez interviene en ellos43. Otro tema de nuestro autor es el
de la cruz, estudiado Theologie des Kreuzes44, estrechamente relacionado con el
tema, que estamos estudiando, de la eucaristia como banquete sacrifical. Y el tltimo
tema que conocemos de nuestro autor es el del breviario, estudiado en Das Stunden-
gebet der romischen Kirche 45,

En todas estas obras, es caracteristico de Pascher su método descriptivo, su
andlisis de los textos littrgicos, y la recapitulacion sintética que siempre intenta al
término de cada obra, asi como su informacion histérica, su sentido del conjunto,
y sus recursos biblicos46. Como personalidad teclégica, es notable su agudeza

41 O.c. en nota 27. ~

42 Aschendorff, Wewel, Freiburg, 1953. Segunda edicién, que se ha bene-
ficiado de las criticas constructivas hechas a la primera, cfr. ZKTh,, 75 (1953), pp.
238-239; asi como de la Mediator Dei de Pio XII.

43 Forme und Formenwandel sakramentaler Feier, Aschendorff, Munster, 1949.
La traduccién francesa es L’évolution des rites sacramentals, Du Cerf, 1952. El
prologo de esta traduccidn sithia muy bien a nuestro autor en el movimiento litur-
gico aleman que, haciendo una fenomenologia de los ritos, trata de llegar a su
esencia o estructura formal. La obra, después de describir cada rito (cap. 1), recalca
el cardcter de accién, y de accién dramdtica, de cada sacramento (p. 29); y respecto
de la eucaristia, recalca su forma de banquete (p. 34), con referencia sacrifical di-
recta a la cruz (p. 46). )

44 Aschendorff, Miinster, 1948, muy bien recibido por la critica teolégica, cfr.
RSPT., 33 (949), p. 445. Su traduccién castellana ya esta entre nosotros, Teologia
de la cruz, Plantin, Buenos Aires, 1956.

45 Zink, Miinchen, 1954, muy bien recibido por la critica, que lo ha considera-
do sin equivalente en el ambiente francés, cfr, RSPT., 42 (1958), p. 739.

46 Cfr. RSPT., 36 (1952), p. 294, i
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—especulativa— en las explicaciones, y su interés —pastoral— por la prictica apos-
télica y el bien de las almas. Son escasas las citas explicitas que hace de otros
estudios; pero bastarn para hacernos pensar que ha estudiado a fondo lo que afirma;
y si afirma con tanta llaneza sus puntos de vista, es sin duda porgue prevalece en
él la intencion pastoral de toda su vida de escritor. :

En la introduccién, partiendo de la cena pascual del Antiguo Testamento,
recalca Pascher el simbolismo del banquete (como estructura de la misa (Gestalt,
que no se traduciria con el término forma, para no confundirla con la forma sa-
cramental); pero evitando las exageracionés de otros autores que han sido refutados
directamente por la Mediator Dei (pp. 33-39), pues subordina —en la realidad—
‘ese simbolismo al memorial del Sacrificio (pp. 29, 32 passim). Este es el punto de
vista que prima en toda su exposicién (p. 40), pero sobre todo en su nicleo, que
es la consagracién en la misa (pp. 134-144), y en la visiéon de conjunto que cierra
el libro —segunda parte—, donde trata de la participacién de. los fieles en el
sacrificio de la nueva alianza 47.

Hay que tener presentc la definicién que Pascher nos da de banquete (p. 28,
y su relaciébn con sacrificio (p. 29): banquete, eucaristia y sacrificio no son tres
etapas en la concepcién cristiana de la misma, sino tres aspectos sobre los cuales
se ha ido insistiendo hasta ahora por separado (pp. 29-30). El sacrificio serfa —en
su realidad-~ €l presupuesto del banquete, y éste estaria subordinado a aquel, como
a la muerte de Cristo su vida gloriosa (oportebat Christum pati et ita intrare in
gloriam); pero, desde el punto de vista sensible y simbdlico, prima el banquete (pp.
81-32), sin negar nunca que el sacrificio del Sefior sea el fundamento real de la
participacién en su vida. Asi se entiende fnejor la participacién del simple fiel en
la misa como banquete —mientras seria mds diffcil explicarla en la consagracién
misma—, sin llegar por eso a la exageraciéon de quienes exigian, para la realizacién
del banquete, la comunién de todos y cada uno dc los fieles (pp. 33-35). -

Es innegable el valor pastoral de este planteo; y por eso ya ha sido en este
sentido aprovechado por otros autores48. En Ejercicios -—que es lo que ahora nos
interesa— esta concepcién nos permitiria hacer resaltar, a los ojos del mismo
ejercitante, el valor de la Ultima Cena, como frincipio y fundamento de la tercera

47 Sohre esta concepcién de la estructura de la eucaristfa como banquete, tén-

gase en cuenta el cambio de ideas que provocs con R. GUARDINI, Bessinung vor der

Fcier der heilige Messe, traduccion francesa con el titulo de La Messe, Du Cerf,
Paris, 19 (cfr. RSPT., 36 (1952), p. 295, y 38 (1954), p. 595; y con J. A. JUNGMANN,
en Stim. der Zeit, (1948-1949), y cn Missarum solemnia, I, p. 45 (de la edicién
francesa, Aubier 1951). También A. M. Rocuer, en La messe et sa catechése, Du
Cerf, Paris, 1947, pp. 115-132 ha intervenido en el debate. Acaba de llegar a nuestras
manos un trabajo —de tesis doctoral-- que queremos mencionar aqui, para los inte-
resados en la discusién especulativa: H. G. A. HOLLANDER, De Gestalte van de Eucha-
risticviering, Dissertatio ad laurecam, Canisianum, - Maastrich, 1959,

<8 Cfr. RogUET, o.c. en nota 47, pp. 115-132. Véase, por ejemplo, la visién de
cenjunto que este autor nos hace de la misa (pp. 116-117), que va de la primera
impresién que recibe el fiel que se acerca a ella —la mesa, el convite— a lo mds
profundo, que es la cctualizacidn del misterio de la muerte y resurreccién del
Sefior (pp. 117-118).
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semana 49, En este momento de la vida de Cristo, la Cena pascual —recuérdese el
valor que le atribuye Pascher, para la inteleccion del hanquete eucaristico—, el
lavatorio de los pies, la participacion de su cuerpo y de su sangre, y el discurso
final (Ejercicios, n. 191), tienen una férrea wunidad, que llegaria mds al alma del
Ljercitante que cualquier andlisis que tratara de hacer resaltar meramente el valor
moralizador de cada gesto aislado de Cristo Nuestro Seifior 50,

Otro aspecto de la exposicion de Pascher que estaria vinculado —sin él pre-
tenderlo, por supuesto— con los Ejercicios, seria el enfoque trinitario de la misa:
se ofrece al Padre (pp. 185-196), por su Hijo Jesucristo (pp. 169-176), en unidad
con el Espiritu Santo (pp. 176-185). Recordemos la importancia que, en la espiri-
tualidad de San Ignacio —y, por tanto, en sus Ejercicios Espirituales— ha tenido la
mistica trinitaria, puesta de manifiesto precisamente en su Diario espiritual, que
relaciona la misa con la prdctica de eleccion del mismo Santo 51,

La concepcion dramdtica del rito, propia de Pascher (y a la que hemos hecho
referencia al principio de nuestro comentario, al referirnos a su personalidad in-
telectual), tiene especial aplicacion en Ejercicios, cuyo modo de contemplar los
misterios de Cristo se podria explicar mejor en términos dramiticos. Véase, por
ejemplo, céomo Pascher presenta el momento de la consagracion —en la misa—,
como el punto de contacto de dos circulos, de los cuales uno —el que abarca al
otro— representa el drama narrado, mientras el otro —el incluido— representa el
dramna actuado por el mismo sacerdote, como ministro de Cristo: ese momento se
-aproxima en la medida en que el hombre comienza a usar las mismas palabras del
Hombre-Dios, no como quien narra, sino como quien actiia.

El libro de Pascher se presta pues para un estudio teoldgico de los Ejercicios,
por sus puntos de contacto con ciertas meditaciones centrales de los Ejercicios: la
presencia del Crucificado, que domina la misa, y en guien debe concentrarse, en la
primera semana, la atencion del ejercitante; el enfoque trinitario de la vida de
Cristo, tah manifiesto en la contemplacion de la Encarnacién, al comienzo de la
segunda semana; la importancia de la Ultima cena del Seior, como comienzo de la
lercera semana, que contiene en germen toda la pasién; y la realidad de la resu-
rreccién que se manifiesta en nosotros por cl perd@n (frrimera semand) y la vida
(segunda a cuarta semana) que nos da el Padre por su Hijo en el Espiritu Santo,

49 Ibid., p. 123: “La Passion commence au cénacle et non pas i Gethsémani ou
au Calvaire”. . ’

30 Recuérdese el lugar trascendental que, despué¢s de la eleccion, atribuye G.
Fussarp, en Dialectique des Exercices, Aubier, Paris, 1956, pp. 110-114, 122, 132,
(cfr. Ciencia y Fe, 13 (1957), p. 342) a este momento de los Ejercicios.

51 Cfr. J. bE GuUIBERT, La espiritualidad de la Compaiila de Jesius (Sal Terrae,
Santander, 195), pp. 9-11, 20-30. Nos contentamos con citar esta, obra, por la auto-
ridad de su autor, y pofque ella misma remite a otros estudios mas detallados sobre
cste tema, actualizado precisamen'te por De Guibert. Citamos la edicién castellana,
porque consideramos un acierto editorial el haber publicado en castellano un ins-
trumento de trabajo tan precioso en el estudio de la espiritualidad ignaciana y, por
tanto, de los Ejercicios, Lo mismo podriamos decir de la publicacién pdéstuma de
P, Lerurwa, Escritos ignacianos, I-11 (MHSI, Roma, 1957), puesta al dia por I
Iparraguirre. . :
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Yy que es el ambiente de la misa de todos los Ejercicios Espirituales... son otros

tantos puntos de los Ejercicios que pueden ser mejor estudiados a la luz de las
reflexiones que ‘Pascher hace a propdsito de puntos equivalentes de la Eucaristia.

* k¥

Hemos dejado para. el final el estudio de un sacramento, la confesion, cuya
prictica acertada tiene valor especial en los Ejercicios, pues es el fruto minimo de
unos Ejercicios reducidos a su minima expresién 32, asi como frulo mdximo —si
se lo entiende bien— de una primera semana hecha a fondo 53,

Existe una conexién experimental entre la prictica intensa de los Ejercicios
de primera semana, y la confesién: si a su término no se sintiera —digdmoslo asi—
la necesidad de confesarse, seria senal de que no se ha alcanzado —en el grado
pretendido aqui por San Ignacio— el sentido del pecado 54. ‘

Un caso tipico de lo que aqui decimos seria el de San Agustin: su conversion se
caracteriza sobre todo p(')’} su confesion. Y notemos —y esto tendria importancia
para lo que luego diremos del sentido eclesiolégico de la confesién sacramental—
que San Agustin, en sus confesiones, no se confiesa sélo a .Dios, sino también a los

demds hombres: “He aqui que amaste la verdad... quiérola yo obrar en mi co-
razén, delante de ti por ésta mi confesién, y delante de muchos testigos por éste mi
escrito 55. Pero San Agustin no se confiesa a todos los hombres, sino sélo a sus her-*
manos los cristianos: ‘ Me confieso a ti, para que —de modo que— lo oigan los
hombres. ..  cuyos oidos abre para mi la caridad” 56, Ni se trata tanto de la
confesion de las faltas pasadas, ‘que ti perdonaste ya y cubriste... cambiando mi
alma con tu fe y sacramento’ 57, sino “lo que soy ahova, no lo que he sido”58. Y
la 1az6n de tal confesién nos la da el mismo santo: “Porque no es pequefio fruto,
Sefior Dios mio, el que sean muchos los que te den gracias por mi, y seas rogado
de muchos por mi. Ame en mi el dnimo fraterno lo que ensefias s¢ debe amar, y

52 Cfr. Ejercicios, n. 18, a propésito de personas rudas o sin letras (cultura
intelectual) y de poco sujeto (natural). ]

538 Cfr. Ejercicios, n. 44. Este documento forma parte de los Ejercicios “por
la misma orden que proceden (o sea, se suceden)”; y su prictica se la menciona
expresamente para las personas de ingenio y cualidades, pero con poco tiempo libre
(cfr. Ejercicios, n. 19). Y aunque el texto dice expresamente que la confesion
general es voluntaria (cfr. Ejercicios, n. 44), la experiencia dice que la confesidn
particular es tipica de cualquier primera semana hecha a fondo.

54 Sentido de Dios —iniciado en el Principio y Fundamento— equivale a senti-
do de pecado ~—propio de la primera semana—, y sentido del sacramento de la con-
fesién —iniciado en la misma primera semana— equivale a sentido de iglesia —con
que se cierran los Ejercicios—. Cfr. Ciencia y Fe, 14 (1959), pp. 146-147, a proposite
de la magnifica obra, para lo que agui insinuamos, escrita por el Equipo sacerdotal
de San Severin, La confesion (Desclée, Bruges, 1958). ‘

55 Confesiones, lib. X, cap. 1 (edic. espafiocla BAC, Madrid, 1946, p. 709).

56 Ibid., cap. 3 (p. 711).

57 Tbid.

58 Ibid., cap. 4 (p. 713). La relacion que San Agustin pone entre la gratitud
a Dios, y la confesién en la presencia de los hijos de Dios, sus hermanos, explicaria
la confesién, al término de la primera semana, en la presencia de ese testigo
cualificado de la gran familia de Dios, que es el sacerdote, como sacramentalizacion
del sentimiento de gratitud, propia de la primera semana,



268 —

duélase en mi de lo que ensefias se debe doler. Haga esto ¢l dnimo fraterno, no el
extrafio. .. el fraterno, que cuando aprueba en mi se goza en mi, y cuando reprueba

-algo en mi se contrista por mi, porque, ya me apruebe ya me repruebe, me ama,

Me manifestaré a estos tales. Respiren en mis bienes, suspiren en mis males. Mis

bienes son tus obras y tus dones; mis males con mis pecados y tus juicios. Respiren.

en aquéllos y suspiren en éstos, y el himno y el Hanto suban a tu presencia de los
corazones fraternos... Este es el fruto de mis confesiones, no de lo que he sido, sino
de lo que soy” 58.

Algunos, tratando de la confesidn en los Ejercicios, parecen ver en ella sélo -
un remedio de pasados errores5%. Sin negar lo prictico de tal planteo, dirfamos

que es teologicamente pobre: mids rica es la confesjon de todo lo que, en el presente,
tiene sentido de pecado, aunque todavia no lo sea formalmente; y tal seria el ejemplo
que nos da San Agustin en todo el Libro Décimo de sus Confesiones, confesando
tentaciones nocturnas —que en él no eran pecado, nj siquiera venial— (cap. XXX),
en la comida (cap. XXXI), en la muisica (cap. XXXIII), etc. Y el por qué de tal
confesién, que no serfa necesaria para estar o ponerse en gracia, seria inicamente la
que indica el mismo santo: sentirme miembro de la Iglesia, la comunién de los
santos; y sentir que me consideran uno de ellos, no por mis méritos, .sino a pesar
de mis deméritos y por la gracia de Cristo 60.

Es el sentido eclesiolégico del sacramento de la penitencia que, por supuesto,
también se da en los demds sacramentos, pero que es mdis olvidado en éste®l, y
que marcha parejo con su sentido cristolégico 62.

Creemos- que aqui se halla la verdadera razén, a la vez escatoldgica, cristologi-
ca y eclesiolégica, de la confesion al término de la primera semana: ésta es una
escatologia del pecado, gracias a la cual toda inclinacién desordenada tiene —para
el ejercitante ideal— sentido de pecado; y la presencia de Cristo crucificado tiene
entonces, en la vida del ejercitante, el significado de una liberaciéon de Satanis,

59 Cfr.']. SoLa, La Santa Misa y los sacramentos en los Ejercicios, Misc. Com.,
26 (1956), pp. 217-220.

60 “Los sacramentos no tienen por objeto satisfacer necesidades subjetivas, sino
constituir la Iglesia y hacerla vivir en el servicio Q¢ Dios”, cfr. J. BacioccHi, o.c.
en nota 39, p. 223.

61 Cfr. POSCHMANN, Die innere Struktur des Bussakraments, Miinch. Theol.
Zeitsch., (1950, 3, pp. 12-30).

62 Cfr. J. PASGHER, Teologia de la Cruz, Plantin, Buenos Aires, pp. 232-233. K.
Rahner advierte que “quien alegara que la gracia —en el caso de la confesién
por devocién, y no por necesidad— también se podna alcanzar fuera de la confesién,
mostraria que no ha comprendido bien la esencia de la gracia, que tiene una es-
tructura cristolégica y eclesiolégica tal que su sentido pleno serd siempre —aunque
no necesariamente— sacramentalmente palpable, y siempre - deberia buscarse en
una cercania sacramental. Porque en el sacramento encuentra la gracia del perdén
su expresién propiamente graciosa... el caricter eclesiolédgico del pecado y del
perdén, la entrega del propio juicio a] juicio de Dios (I Cor., 4, 3 ss.), la fuerza que,
en orden a la salvacién, ejerce —sobre el propio esfuerzo— la oracién y la penitencia
de todos los que viven en Cristo...” (cfr. De poenitentia, Oeniponte, 3ra. edicién,
1955, p. 650). La ultima razén de Rahner es la primera de San Agustin, en sus
Confesiones, cfr. supra, nota 58.
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que es a la vez una constatécié_n de su pertenencia a la Iglesia de Cristo. La con-
fesiébn sacramental tiene pues, al fin de la primera semana de los Ejercicios, un
sentido profundo —escatolégico, cristoldgico, y eclesiologico— que se desarrollara en
las siguientes semanas. Por eso creemos que los estudios litdrgicos y teoldgicos que
citamos, pueden contribuir a su prictica mds eficaz, tanto en el caso de los Ejer-
cicios completos, como también —y sobre todo— en el caso de los EJercxcws minimos
que expresamente menciona San Ignacio 63,

En la prictica, podrian darse otras razones en favor de la confesion por devo-
cion —como tal, consideramos ahora la que cierra la frimera semana—, asi como
también en favor de la confesion frecuente, que podria ser el fruto de unos Ejer-
cicios bien hechos. Pero estas otras razones —que tienen su fuerza 64— no se refie-
ren a la confesién por devocién o frecuente en cuanto tal, ni tienen relacién directa
con la conversién propia de la primera semana.

Porque, en la primera semana, aunque expresamente no se nombre a la Iglesia,
su imagen acogedora se hace presente en su Cabeza, Cristo, a quien se debe que to-
davia pertenezcamos a ella, y no a Satanas (Ejercicios, nn. 52, 61, 71); y se hace
presente en sus miembros mds conspicuos, los 4ngeles, que no han castigado mis
muchos pecados, y los santos, que han interdicho por mi (ibid, n. 60). Toda la
primera semana nos hace sentir lo que significaria pertenecer al reino dé satands 65
y, por tanto, lo que significa pertenecer todavia al cuerpo de Cristo.-Pues bien, la
confesién, al término de una primera semana sentida en esta forma, sacramentaliza
la pertenencia a la Iglesia, dindole un cardcter oficial delante de los demds miem-
bros, representados auténticamente por el sacerdote, cardcter que no tiene el mero
arrepentimiento sentido durante los cologuios privados. En este sentido se puede
decir que toda la primera semana se debe ovientar hacia una conversién o confesién
publica, que no se limite a los pecados, sino a todo lo que teniendo sentido de
pecado, es mancha o arruga en el cuerpo visible —y temporal— de la Iglesia,

Is esto precisamente lo que notamos en la conversion de San Agustin, y lo
que también se nota en la confesion de muchos ejercitantes al término de una pri-
mera semana practicada en la forma que hemos indicado.

Y es esta también la orientacién que notamos en la literatura teolégica con-
temporinea, a través de los pocos ejemplos que hemos comentado hasta el momento,

'y que se resumiria en tres palabras claves: sentido cristoldgico, eclesioldgico y esca-

toldgico de los sacramentos en general; y en especial de la eucaristia y la confesién,

- sacramentos propios del tiempo de los Ejercicios 68,

63 Cfr. supra, notas 52 y

64 Cfr. K. RAHNER, Schnften zur Theologie, 111 (Benziger, Einsiedeln, 1957, 2 -
Aufl), pp. 217-218.

65 Cfr. Ciencia y Fe, 14 (1958), pp. 228-234.

66 Nos contentaremos con citar una obra tipica de esta orientacién, obra
colectiva titulada Fragen der Theologie heute, Benziger, Einsiedeln, 1957, y que
oportunamente comentaremos. Entretanto recomendamos, por e]emplo la lectura de
los capitulos escritos por H. Schillebeeckx y F. Hofmann.
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ESCATOLOGIA Y EJERCICIOS

Fessard, en su obra La dialectique des Exercices 67, ha -llamado la atencién
sobre un aspecto de los Ejercicios, que ¢él llama dialéctico (que nosotros preferiria-
mos llamar escatoldgico), y que seria esencial en la prictica a fondo de los Ejerci-
cios: o sea, el influjo que debe tener el futuro del ejercitante —o talvez mejor el
futurible— en el presente 68.

La reciente obra de M. Schmaus, Von den leizten Dingen 69, podria permitirnos:

profundizar teologicamente en este aspecto, que llamamos escatolégico, de los Ejer-
cicios, aprovechando —en un estudio paralelo de Ejercicios y Teologia— su rico
contenido teol6gico para entender mejor ciertas expresiones tipicamente ignacianas.

Fijémonos por de pronto en la actualidad del tema. Como observa Schmaus
en cl prélogo; la discusién teoldgica sobre la escatologia ha recalcado ultimamente
sobre todo dos aspectos de la misma que —como enseguida veremos— tiene par-
ticular aplicacién en los Ejercicios: la correlacién entre la realizacion individual del
hombre y la comunitaria; y el sentido cristoldgico de la escatologia (p. VII). Esto
ultimo es tipico de los Ejercicios, y cualquiera de sus comentaristas lo ha hecho
notar; mientras que, en lo que respecta a lo individual y a lo comunitario, los
comentaristas en general han visto en los Ejercicios mds bien un tipo de realizacion
individual, que no excluiria —ulteriormente— lo comunitario, pero que durante
los Ejercicios prescindiria de ello.

¢Serd totalmente exacta esta interpretacién individualisia de los Ejercicios?
¢Lo comunitario en ellos se halla meramente como algo ulterior, no excluido, pero
tampoco tenido en cuenta? )

Nos parece que el estudio teolégico de Schmaus, al plantearse el problema del
doble aspecto —el individual y el comunitario— de la escatologia actual, nos puede
ayudar a solventar con mds exactitud la cuestién ignaciana semejante. Siguiéndolo
pues, haremos un estudio de teologia de los Ejercicios, en el sentido, antes indicado,
de una simultdnea profundizacion del dato teologico y del texto de los Ejercicios,
tendiendo a captar los aportes coincidentes de la teoria actual teoldgica, y de la

prdctica ignaciana tradicional. ~
L

En el mismo prologo, y refiriéndose a la edicién anterior, Schmaus recalca el
por qué del orden de las dos partes de este libro, en el ‘cual la escatologia comunita-
ria precede a la individual: el individuo, dice, es quien resulta salvado o condenado;
pero lo es dentro de una comunidad (p. VIII). En todo momento, ambos aspectos
deben ser equilibrados (pp. 3, 37 y passim) porque, aunque es indudable que la
revelacién, al presentarnos el fin de la historia de la humanidad como en comu-

67 Aubier, Paris, 1956. Cfr. Ciencia y Fe, 13 (1957), pp. 333-352.

68 Ibid., p. 113, nota 1, y passim. Cfr. Ciencia y Fe, 14 (1958), pp. 229-230,
acerca del sentido exacto y tradicional de la necesidad dialéctica, sobre todo en la
primera semana ‘de los Ejercicios, en la meditacién de los temas escatoldgicos
(infierno, muerte, juicio, etc.).

69 Dogmatik, 1V-2, 5% edic. muy renovada, Hueber, Miinchen, 1959, 748 pags.
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nidad, no por eso deja de atender al fin de cada hombre (p. 326). Algo hay en la
comunidad en cuanto tal que, sin anular la individualidad de su miembro, la tras-
ciende (p. 327); asi como hay algo en el ser de cada hombre que lo hace miembro
de una comunidad definida: comunidad e individuo se condicionan mutuamente, Y
no se pueden separar. Pero, al menos en el orden wmaterial de la exposicién, es
necesario anteponer un aspecto al otro; y Schmaus —siguiendo a los Padres y a los
tedlogos, sobre todo a los medioevales— prefiere comenzar por el aspecto comuni-
tario de la escatologia (p. 299).

¢Contradeciria abiertamente San Ignacio este enfoque escatolégico, comenzando
sus Ejercicios por el fin de cada hoinbre, y dejando para mucho mds adelante —re-
cién en la cuarta semana— la presentacion del fin comunitario ‘de 1a historia de
salvacion?

No pretendemos dar aqui una respuesta exhaustiva, sino solamente notas para
su estudio. Esto supuesto, observamos que, en el Principio y Fundamenlto, no sc
trata de un hombre universal y abstracto, ni de una mera individualidad contin-
gente, sino de la necesidad que radica en cualquier hombre, de tender al fin que,
para todos y cada uno, es Dios y su servicio. Esta necesidad, en cuanto tal, no es
propiamente ni individual ni universal, aunque si concreta. Y toda la primera parte
del Principio y Fundamento consexrva este mismo estilo; mientras que la segunda
parte pasa al estilo universal, pues ésta es —para el hombre— la expresién mds apta
para manifestar, en cualquier caso, la misma necesidad expresada en la primera
parte. Ademfs, en la primera parte del Princifrio y Fundamento rvesalta una visién
cédsmica de todas las demds cosas, fuera del hombre, como ordenadas hacia ¢él; para
tuego —por medio de él— ordenarse también a Dios 70,

Pero, sobre todo al comienzo de la primera semana, en la meditacién llamada
de los Tres pecados (Ejercicios, nn., 45-52), la vision comunitaria de la historia del
pecado es evidente. Ni siquiera en la meditacién segunda, de los Pecados propios,
pierde de vista San Ignacio esa comunidad que existe en el pecado, asi como existird
en la gracia: aqui se inserta la exclamacién “admirafiva con crecido afecto, discu-
rriendo por todas las creaturas, como me han dejaclo' en vida y conservado en
clla; los :ngeles... los santos... y los cielos, sol, luna, estrellas 'y elementos, frums,
aves, peces y animales y la tierra...” (£jercicios, n..60) 71,

Y mucho mias claro se ve esto mismo en la meditacion del Infierno, explici-
tamente escatolégica 72; San Ignacio me pene en medio de Ja ciudad del mal; para

luego, en el coloquio, hacerme sentir miembro de uno u otro de los grandes grupos

en que la humanidad se divide respecto de Cristo (Ejercicios n. 71).
Tsta vision comunitaria de la historia de salvacion —que no excluye, sino que
implica lo individual y lo fundamenta—, es mucho mis evidente sobre todo en la

70 Esta misma cosmovisién la presenta Schmaus, pp. 305-309, con el titulo de
Il hombre, sefior de la creacion. Cfr. el léxico titulado Der Mensch in seiner Welt
(Herder, Freiburg, 1958) segtin el comentario que hicimos en Ciencia y Fe, 14 (1958),
pp. 288:290.

71 Véase lo que Schmaus nos dice, bajo el titulo de El hombre, destino de la
creacién, pp. 309-314.

72 Cfr. Ciencia y Fe, 14 (1958), pp. 229-234.
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segunda semana, y en la cuarta. Por eso, baste lo dicho como introduccién a este
aspecto comunitario algo olvidado en los Ejercicios; y como guia para el aprove-
chamiento de este enfoque de la escatologia de Schmaus.

* ® ®

La obra de Schmaus tiene mucha claridad en la expresion, y manifiesta una
gran seguridad de doctrina personal, y un gran conocimiento de las fuentes y de la
literatura teol6gica actual. Estd relacionado intimamente con los anteriores volti-
menes, y por eso el mismo autor procura referirse de continuo a ellos. Cada pérrafo
tiene su propia bibliografia: una, reducida a lo esencial, que se cita en el mismo
texto; y otra, muy bien escogida y completa, en densas paginas al final de la obra
{pp. 691-703). La consulta se facilita por un buen indice alfabético, de temas trata-
dos, y otro —muy abundante— de textos escrituristicos (pp. 704-727).

Los temas que nos han llamado la atencién, tanto para el estudio como para
la prictica de la primera semana de los Ejercicios, serian los siguientes: el juicio
particular (pp. 432-452), el infierno (pp. 452 ss.), el purgatorio (pp. 511 ss.), y la
inmortalidad del alma, como parte del estado ontolégico de la muerte (pp. 335-380).
Por supuesto que es interesantisimo para los Ejercicios todo lo que Schmaus dice
del sentido cristolégico de su escatologia, porque ticne aplicacién evidente en los
Ejercicios (pp. 219-314 y passim, siguiendo el indice alfabético).

De todos los temas de la primera semana, queremos llamar la atencién sobre
uno de ellos, €l juicio particular, por su conveniencia para alargarse fructuosamente
en la primera semana, sin romper la unidad férrea de los Ejercicios 73.

Schmaus —que anteriormente ha tratado largo y tendido del juicio universal
(pp. 242-263)— propone, en un primer capitulo, el hecho del juicio particular, segin
la doctrina de la Iglesia, de la Escritura y de la tradicién, tanto patristica como teo-
légica (pp. 432-444); y luego expone su problemitica peculiar (pp. 445-446). En un
segundo capitulo, expone lo esencial del juicio particular (pp. 447-448), para luego
hacer una andlisis del mismo (pp. 448-452), y terminar con lo que corona ese juicio,
0 sea la sentencia irrefutable de Dios (p. 452).

Para la practica de los Ejercicios, recomendamos lo.que Schmaus llama andlisis
de los elementos del juicio particular, y que podn’a\servir ‘de puntos en una medi-
tacién digna de la primera semana; meditacién que, junto con otra, sobre el juicio
universal, dos repeticiones, y una aplicacién de sentidos, formarfa asi un dia entero
de primera semana, segin el ritmo de los demds dias (Ejercicios, nn. 72, 128, 204 y
227). Para comodidad de nuestros lectores, y como ejemplo de lo que dlpmos, resu-
miremos aqui los puntos esenciales de este analisis:

1. La imdgines clasicas de un tribunal, una balanza, el libro, etc., son parébo-
las de un misterio mis profundo. Como decia San Agustin, el libro simboliza “la
accién divina que trae a la memoria del hombre todas sus obras, de modo que las
vea sin posibilidad de error ni olvido ni distraccién, y lo acusen o lo absuelvan
(Ciudad de Dios, libro XX, cap. 14).

78 Cfr, Ciencia y Fe, 14 (1958), pp. 548-540, ‘
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2. En su vida terrena, el hombre posee el arte de olvidar sus acciones culpables,
o de disimular sus verdaderos motivos, o al menos desfigurarlos a sus propios ojos.
En el juicio particular, verd la totalidad de su vida, y cada particularidad con su

‘influjo en el conjunto: el pasado serd para él un presente vital, del cual no podrd

apartar la vista, ni dejar de verlo tal cual es. En este sentido, serd juez de si mismo;
pero, como esto se Jo impone la verdad de Dios, es Dios su juez. O mejor, es un
juicio divino que se realiza como un aufo-juicio.

3. Este juicio es la corona de todos los exdmenes de conciencia que ha hecho
a medias durante su vida. Sobie todo, serd el complemento inevitable de todas las
veces que se sometié al tribunal del sacramento de la penitencia 74, También du-
rante su vida, el hombre debe mirarse con los ojos de Dios; pero después de la
muerte experimentard esa mirada tan cerca de si y tan dentro de su alma, que no
hallard manera de escaparse a si mismo, o de engafiase.

4. En el juicio después de la muerte, se repite en cada hombxe el juicio que
Dios hizo de Cristo en la cruz, como representante de la humanidad pecadora 75. En
este sentido, Cristo resulta ser también el juez, porque cl estado del hombre sera
medido por su distancia respecto de la verdad y el amor de Dios, manifestados en
Cristo respecto de dicho hombre.

5. Iluminado por Dios, el hombre verd su suerte futura, infierno o cielo,
como algo definitivo e inevitable ya. N

6. Puede quedar todavia por dar un paso, el del fuego del purgatorio, median-
te el cual la santidad de Dios se realiza hasta sus ultimas consecuencias.

Creemos que puede bastar este resumen, en el que resalta la fuerza escatold-
gica y cristoldgica de esta concepcién teolégica del juicio particular, para en;endei’
lo que queremos decir al hablar de una teologia de los Ejercicios, paralela a la
Teologia que nos ofrece Schmaus, y preparatoria de una prictica mas profunda de
los mismos Ejercicios.

LOS RETIROS Y LOS EJERCICIOS

Seria interesante un estudio histérico del origen y evolucion de la préctica
de los retiros Espirituales. Talvez al cabo de tal estudio se pudiera decir —simpli-
ficando un poco los hechos— que los retiros, nacidos de un respeto por los Ejercicios
—que, una vez hechos en serio, se crefa no podian ser hechos nucvamente con la
misma intensidad—, o de un deseo de adaptar los Ejercicios a la situacion espiritual
de almas de buena voluntad que no se sentian comodas en la prdctica radical de

74 Nétese la importancia de esta consideracién, para darle, tanto al examen

‘de conciencia como a la confesion sacramental, su recto sentido eclesial y escatolé-

gico; y para preparar mejor la prictica de la confesién, atin la de devocién, que
debe cerrar la primera semana. Cfr. supra, sobre el tema Sacramenlos y Ejercicios.

75 Noétese la importancia practica de esta consideracién, que vincula la medi-
tacién del juicio particular, con la meditacién de los pecados, en la que Cristo cru-
cificado era también el punto de convergencia de todo lo que se habia meditado
(Ejercicios, n. 53).



274 —-

los Ejercicios, han llegado de hecho a sustituir en ciertas regiones a los Ejercicios
de San Ignacio 76. .

El hecho es que se dan retiros espirituales, unas veces en lugar de los Ejercicios,
y otras, como si los fueran. No nos interesa aqui tanto esto segundo —que seria
criticable si la persona fuera capaz de los verdaderos Ejercicios—, sino lo primero.
O sea, nos interesa el retiro en cuanto tal, como medio para hacer progresar a las
almas en la vida espiritual; medio en cierta manera andlogo al de los Ejercicios, y
con muchos puntos de contacto con ellos.

* * K

La ocasiéon de este comentario nos la ofrece un libro, el de F. Mollat, Maitre,
ot habitez-vous? 77, que se sitia en la linea de otros, como el de A. Combes, En
rétraite avec Sainte Therése de Lisieux 8, y el de F. Charmot, En rétraite avec le
Sacré Coeur 7, que ya hemos comentado en esta misma revista.

Todos estos autores consideran como propio del retiro, no el tema central, ni
el orden de la materia —que constituyen la doble estructura caracteristica de los
Ejercicios—, sino la presencia de un maestro, representado por el predicador, con-
ferencista o autor del retiro. Pero Mollat afiade, de parte de quien hace el retiro,

una caracteristica importante: que entre realmente en cologuio personal con Dios.

“El retiro se hace -—nos dice Mollat, glosando libremente a San Ignacio, Ejercicios,
n. 54— hablando (con Dios) como un amigo habla a otro, o un siervo a su sefior,
cuindo pidiendo alguna gracia, cuindo culpindose por algin mal hecho, cuindo
comunicando sus cosas y queriendo consejo en ellas...” (p. 15). E insiste en esta
idea diciendo luego que “un retiro, para almas hace tiempo en amistad con Jesus,
no puede ser sino un encuentro con El, una nueva visita a sus departamentos pri-
vados...” (p. 19). Y a continuacién detalla Mollat las condiciones de tal encuentro:
deseo y soledad sobre todo (pp. 19-24). Y no pierde ocasién de volver sobre el tema:
por ejemplo, a propésito de la vida interior y sus condiciones (pp. 144 ss.), de la
oracién como contacto actual, con el Sefior (pp. 187 ss.), de la vida de oracion y su
dénde, su cuindo, su cémo... (pp. 230 ss.).

Otra caracteristica de esta guia de retiro que comentamos, es cl manejo del
mismo Evangelio, que Mollat conoce como especialista. Por ejemplo, véase cdmo
presenta Mollat la indiferencia (pp. 49 ss.), el pecado de un hombre particular,
sensibilizado en Judas (pp. 83 ss.), etc. ’

Una bibliografia selecta, al principio( p. 11), y la que luego cita oportuna-
mente en el curso de la obra, asi como las referencias contintias a la otra obra
de Mollat, Le Seigneur est mon Berger —doble serie de meditaciones evangélicas—
hacen muy util esta guia de retiro, para sacerdotes que deban dirigirlo, o para
laicos que quieran hacerlo a solas.

Entendido el Retiro, como lo hace Mollat, cumple con uno de los objetivos

76 Cfr. T. ARELIANO, Evolucion del movimiento de Ejercicios, Manr., 30 (1958),
pp. 179-190, especialmente pp. 186-187.

71 Aubier, Paris, 1958, 383 pdgs.

78 Du Cédre, Paris, 1952. Cfr. Ciencia y Fe, 14 (1958), pp. 136-140.

79 Ibid., 2da. edic., 1958. Cfr. Ciencia y Fe, 14 (1958), p. 395.
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—aunque no el unico, pero si el esencial— de los Ejercicios: ensefiar a orar 80.
Porque San Ignacio también pensé que era propio de los Ejercicios el ensefiar a orar:
véase lo que dice durante la segunda semana, en el momento #lgido de las elecciones
(Ejercicios, n. 162); y los documentos que afiade al final sobre los modos de orar
(Ejercicios nn. 238-260), y sobre los misterios de la vida de Cristo, dispuestos para
la meditacién (Ejercicios, nn. 261-312).

Por eso pensamos que retiros como los de Mollat no son un retroceso en la
practica de los Ejercicios 81, sino un complemento util y hasta una buena prepara-
cién para los mismos, con tal que no se pretenda con ellos sustituir definitivamente
a los Ejercicios, sino simplemente eso que decimos: completarlos, ya en uno de sus
aspectos —el de la practica de la oracién— ya en otro, como podria ser en el cono-
cimiento de diversos temas mds particulares, que podrian ser integrados luego en la
temdtica de los Ejercicios 82,

Para este segundo tipo de retiro, en el que se pretende profundizar en una idea
teo]égicarﬁente, puede prestar gran servicio a los predicadores de retiros 88 otros
libros que comentaremos a continuacién.

Sea el primero el de Auguste Valensin Froh im Glaube 84, La edicién fran-
cesa original, La joie dans la foit 85, tenia la ventaja de dos indices de materias: uno
cronoldgico, de las diversas meditaciones escritas por Valensin entre 1937 y 1939;
y el otro, que clasificaba los temas y los agrupaba.

El tema caracteristico en Valensin —y respecto del cual crefa tener una voca-
cién especial—, es el de la paternidad divina. Y el estilo, es el de una oracién perso-
nal, espontinea, que el mismo Valensin hacia escribiendo. Resulta interesante este
detalle del libro: su autor lo escribe meditando, sin pensar en un lector, sino sola-
mente en el mismo Sefior que lo veia escribir.

Para Valensin, el escribir era un modo de orar, y no un modo de predicar.
Insistimos en ello, porque esto tiene también aplicacién en Jos verdaderos Ejercicios,
y no s6lo en los retiros: mucha gente, de esa que se dice que no puede meditar a
solas, y por eso se las entretiene con largas exposiciones que se llaman puntos, lo
podria hacer escribiendo... mejor que oyendo. El iniciador, en el siglo XVII, de
las tandas colectivas, ¢l Padre C. Ettori proponia, para ayudar a los que tenian difi-

80 Cfr. Ciencia y Fe, 13 (1957), p. 339.

81 Cfr. el estudio citado en nota 76.

82 Cfr. Ciencia y Fe, 14 (1958), pp. 133-136.

8 Con toda intencién usamos yesta palabra para caracterizar al que da el
retiro, palabra que no usariamos de ninguna manera respecto de los Ejercicios.
Nadal, excluia taxativamente de los Ejercicios todo género de predicacién, y en esto

- vefa una caracteristica del apostolado de la Compaiia de Jesis, recién nacida, que

la distinguia del apostolado de otras érdenes, como por ejemplo de los Predicadores.
Cfr. Chronicon Societatis Iesu, 1II, p. 565: “At tu vis in mediam orationem (si
Christo placet ut irrumpat praedicator (de ordine fortasse tuo)...” (cfr. Ciencia y
Fe, 14 (1958), pp. 536-537).

84 Herder, Freiburg, 1958.

85 Aubier, Parfs, 1955. Véase el comentario detallado que nos hace J. RiMAUD,
en Christus, 4 (1954), pp. 127-131.



276 —

cultad en orar a solas, tanto el hablarles —pero de una manera especial, §y no
meramente el predicarles— como el darles por escrito lo que debian meditar a
solas 86,

Si se escribe mientras el Director de Ejercicios habla, convendria tratar de
intercalar reflexiones propias87. Pero mucho mejor es escribir mientras se estd
orando: durante el trabajo intelectual propio de la meditacién, se escribe esque-
mdticamente, a2 medida que se piensa en el tema; y en la parte afectiva, se deja
que la pluma la maneje el corazén 88. Este método se presta por ejemplo para la
practica —sin tantas distracciones— de la aplicacién de sentidos: si ésta se realiza
como imaginando la escena sensiblemente —hay otras maneras mas espirituales—
puede ayudar escribir, usando el modo potencial de los verbos, lo que uno veria,
haria, dirfa... si fuera uno de los personajes de la escena evangélica.

Esto es lo que se nos ocurre comentando el ejemplo de orar escribiendo que
nos ofrece Valensin en su obra Froh im Glauben. En cuanto al tema central del
libro, la paternidad divina, que Valensin consideraba ser su vocacién el darlo a
conocer, sélo diriamos que, aunque de continuo habla de ella, nunca llega a
explicitar teolégicamente toda su riqueza. Talvez el lector comun creerd que basta
considerar a Dios bajo el nombre familiar de Padre, para entrar en la verdadera
familiaridad divina. Y no es asi, ya que en la revelacién que nos trajo Criéto, se
trata de una paternidad divina que, como tal, entra en el misterio de la Trinidad:
somos hijos de Dios en Cristb'y por el Espiritu Santo. De lo contrario, “si nos
contentamos con el amado Padre en los cielos, envolviéndolo casi en una nebulosidad
deistica... la palabra Padre viene a ser ni mds ni menos que una providencia
sentimentalmente presentada...” 89, “;Cémo se puede hablar de la filiacién —de
cada uno de nosotros— sin hablar del Padre y del Hijo?”90. La filiacién de que
aqui se trata es una participacién temporal y contingente de la filiacién eterna y
necesaria del Verbo 91. La oracién, Abba, Pater, no se entiende sinp en boca de

86 Cfr. J. CaLveras, Tres modos de orar, Lib. Relig., Barcelona, 1951, p. 136,
n. 69. El texto original de Ettori véase en CBE., n. 5, con una introduccién de
Watrigant: El parrafo XIV trata del modo de orar oyendo al director que medita en
voz alta; y passim, del modo de orar leyendo una mgditacién reducida a esquema.
Pero mejor aun serfa orar escribiendo: conocemos una experiencia hecha con ejer-
citantes de seminario menor, que dié muy buenos resultados.

87 A esto se presta el examen de conciencia, general o particular. Véase una ex-
periencia con nifias muy pequefias, J. A. REYNA, Experimento de los modos de orar,
Manr, 23 (1951), pp. 247-252, especialmente pp. 249-251. Sobre la ensefianza practica
de la oracién en Ejercicios, cfr. J. CALVERAs, Ejercicios para aprender a hacer ora-
cidn, ibid., pp. 513-518. También, Crdnicas de Ejercicios aplicados, Manr., 25 (1953),
pp. 252-255. ' : . . .

88 No faltan ejemplos de hombres de Dios que asi lo hacian, por ejemplo el
venerable P. Trield, conocido jesuita italiano, ‘que iba a la capilla con papel y
ldpiz... Algo de esto hay en la practica de los diarios espirituales, cfr. S. IGNACE,
Journal spirituel (trad. et comm. par M. Giuliani), Desclée, Bruges, 1959, p. 15,
nota 1), '

89 H. Rauner, La teologia de la predicacion, Plantin, Buenos Aires, 1950,
p- 39. .

90 Ibid., pp. 42-43.

91 Ibid., pp. 91-92.
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uno que es miembro vivo del Verbo hecho carne92; o sea, que quien la medite debe
sentirse participe de la vida trinitaria de Dios.

Asi se entiende mejor la riqueza teolégica, de fe, de la idea central de Valen-
sin, la paternidad de Dios Padre respecto del hombre redimido en Cristo, y santifi-
cado de continuo por el‘Espz’ritu Santo.

L I 3

El tema del Espiritu Santo, es el de la obra de T. Maertens, Le soufle et
UEsprit de Dieu 93, que puede ayudar en la practica de un retiro espiritual, centrado
en este tema tan importante: '

"Es un trabajo de teologia biblica, abundante en textos y con oportunas citas
de alguno que otro estudio mds especializado. Estilo claro, que sigue un plan en
tres etapas muy bien elegidas a través de la Biblia; etapas que nos permiten ir si-
guiendo paso a paso la revelacién progresiva del Espiritu Santo, tercera Persona de
la Santisima Trinidad: 1.. En los fenémenos de la naturaleza; 2. en los hombres
sobre los que actia; 3. en Jesis y su Iglesia. Se ve entonces odmo Ja expresion

espiritu  se va enriqueciendo progresiva pero también continuamente —sin

solucién de continuidad—, hasta la de llegar a la plenitud que es posible para
el hombre en camino hacia la patria. Detalle interesante de la revelacién divina,
que no renuncia nunca a lo dicho una vez, aunque no cese de perfeccionarlo: “De
edad en edad —nos dice nuestro autor— profetas y sabios que sin cesar meditan las
lecciones del pasado, utilizan —para expresar nuevas ideas— las mismas palabras
y las mismas imagenes que los autores inspirados precedentes” (p. 40).

Esta es una experiencia de la humanidad en su trato con Dios, que ~cadq
hombre podrd revivir en su propia experiencia de un Dios unico y personal, que
tiene un plan respecto de ¢), y que se lo va comunicando poco a poco, invitindolo
—suaviter et fotiter— a colaborar con EL :

Muy oportuna también la reflexién del autor sobre las leyes de la acciéon de
Dios entrc los hombres: Dios obra por fuera y por dentro (p. 35), comunitaria y
personalmente a la ver (pp. 37-39). )

Las reflexiones sobre los tres simbolos sensibles del Espiritu, que serian el
viento (pp. 14-15), la respiracion (pp. 20-22), y el agua (pp. 14, 42-44, 60, 121, 130-
181), podrian servir para enriquecer biblicamente los puntos de ciertos hechos del
Seiior —gestos, o milagros— que asi adquiririan un sentido espiritual profundo. En
especial, lo que el autor dice de la respiracion, podrfa servir.para convertir el modo

de orar por anhélitos (Ejercicios, n. 258) en una aplicacidn de sentidos 9.

92 Ibid., pp. 94-95, 100-101, etc. Esta idea es el comienzo de la linea invisible
—como dice su autor— que atraviesa toda la kerigmdtica de Rahner.

93 Desclée, Bruges, 1959. :
. 94 Dentro del estilo de estas notas para una teologia de los Ejercicios, no que-
remos dejar de insinuar, de paso, la semejanza que podria estl}dla_rs.e entre el modo
de orar por anhélitos o por compds, explicito en el libro de Ejercicios, y la llamada
oracion de Jesus, caracteristica de la espiritualidad oriental. Sobre esta lil‘tln'la,
cfr. E. BEHR-SIGEL, La priére 4 Jésus, Dieu Vivant, 8 (1947), pp. 69-94, con biblio-
grafia. Nétese la definicibn de S. Juan Climaco, uno de los teorizadores de la
oracion de Jesus: juntar memoria de Jesus y respiracion (ibid., p. 72).
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Lo mejor det libro es la exposicién de la revelacién del Espiritu en el Nuevo
Testamento (cap. I1I), y la explicacién de los datos propios de cada uno de los sinép-
ticos: Marcos (pp. 91-92), Mateo (pp. 92-98), Lucas (pp. 93-94); y la explicacién del
Espiritu Santo en los profetas, testigos, martires del Nuevo Testamento, y especial-
mente en el Mesias (pp. 84 ss.). .

Las conclusiones —parciales— que abundan en el libro, son también muy uti-
les: equivalen a lo que San Ignacio, en los Ejercicios, llamaria repeticiones (Ejer-
cicios, nn. 62, 118), y habria que practicarlas también en los retiros 95,

* % %

Dentro de estas notas para ensefiar a orar en retiros, quisiéramos ocuparnos de
la Biblia. La Biblia no es un libro para ser leido solamente, sino para ser pensado y
meditado: y esto no solamente vale del Evangelio, sino de todo el Nuevo y Antiguo
Testamento. Pero esta tarea no estd al alcance de cualquier lector, y ni siquiera del
lector asiduo medianamente formado: una cosa es conocer un texto, y otra orar con
él. Quisiéramos pues dar algunas indicaciones pricticas —bibliograficas, por su-
puesto— sobre Ia_ oracion con la Biblia en cualquiera de sus partes, como objetivo
peculiar de un retiro. '

' Nos acaba de llegar Ja obra completa de G. Brillet, 365 méditation sur la
Bible, en cuatro tomos 96, FEl autor nos era conocido por otras obras, como -Le
Sauveur, en dos tomos, y Une clef de I'Eglise 97. La obra que ahora nos ofrece,
aunque su titulo se refiera a la Biblia, en realidad se ocupa solamente del Antiguo
Testamento, y s6lo en las ultimas pdginas se refiere al Nuevo Testamento.

La obra se compone de cuatro tomitos dedicados a los relatos, los salmos, los
grofétas, la sabiduria. El método empleado es invariablemente el mismo: comienza
con el titulo —que ya es una orientacién del tema—; sigue 1a cita de la pericopa
mds o menos amplia, a veces dos o tres capitulos, y en'letra pequeia su traduccion

" en parte, tomada de la Biblia de Jerusalén; luego, en letra bastardilla, una invitacién
a Jeer todo el pasaje, con ciertas sugerencias muy breves, que subrayan ciertos
aspectos que seran luego aprovechados en la oracién; por ultimo, en tipos normales,
una serie de reflexiones sobre la pericopa elegida. Todo muy breve, pues de ordi-
nario no ocupa mds de dos paginas para cada mediacién, calculada para cada dia
del aito.’ )

La obra nos parece muy buena, aunque notamos ciertas diferencias entre los
cuatro tomos: la parte mds floja seria la primera, la de los relatos; y la mejor
lograda seria, por orden, los salmos, los profetas y la sabiduria.

El autor respeta el sentido historico de cada pericopa, profundiza su contenido
teologico, y sabe aplicarlo a nuestra situacién de un modo natural, sin violencias

95 En un retiro se justificaria que una repeticién se haga en forma comunita-
ria, casi en forma de mesa redonda; y en retiros matrimoniales, el que lo haga asi
cada matrimonio (y equivaldria a lo que los antiguos llamaban pacomia espiritual).
Pero no en Ejercicios Espirituales de San Ignacio, que se identifican con esa oracién
o vida privada en la que insistia mas arriba K. Rahner, ‘cfr. nota 26.

96 Aubier, Paris, 1958: 1. Les récits (205 pdgs.), II, Les Psaumes (208 pags.),
II. La prophétie (252 pédgs.), IV. La sagesse (252 pags.).

97 La Colombe, Paris, 1956-1957.

- 279

ni alambicamientos. Ademds —y esto queremos subrayarlo como urna cualidad
sobresaliente, que pocas veces se encuentra en libros de meditacién —el autor, una
vez establecido el contacto entre el texto sagrado y el lector, sabe desaparecer
discretamente, dejando al alma a solas con Dios. No ha querido pues guiar todo
el didlogo, ni agotar las reflexiones, sino, con oportunas y breves sugerencias, des-
pertar en el alma un mundo de resonancias personales 98.

La lectura de esta obra supone cierta preparacién, cierto conocimiento de la
Biblia, facil de adquirir en introducciones y comentarios. Esta preparacién no puede
ser suplida —segun nos lo advierte el mismo autor— con esta obra (tomo I, p. 7).

Un critico, en el curso de un boletin de lecturas biblicas, dice lo siguiente:
“Sigue el comentario —se refiere al que hace Brillet, después de poner el texto tra-
ducido— cuyo fin es puramente moral... No parece ocuparse jamas del lugar de
un relato en el conjunto, de su significacién en el plano de la salvacion, de su as-
pecto espiritual en 1a preparacién de la Encarnacién... Por eso... este libro me
parece desaconsejable desde el punto de vista biblico” 99, Esta critica, un poco
fuerte, se refierg al primer tomo de Brillet, y nos parece algo fundada, ya que la
tendencia moralizante se nota alli demasiado. Pero no podria decirse lo mismo de
los otros tres tomos, que parecen haberle llegado a este critico al final de su escrito,
porque recién en cl ultimo parrafo afiade: “Los otros tomos de la = ioma b=
abarcan el resto de la Biblia. El método es el mismo, pero no presenta tantos in-
convenientes, porque estd mas.cerca del género literario real del texto: con fre-
cuencia, es muy objetivo en deducir una leccién moral de los consejos de un
sabio, o de las exhortaciones de un profeta. En los profetas en particular, las me-
ditaciones se abren con frecuencia a su sentido mesidnico, y contienen bellas pigi-
nas” 100, Este ltimo pdrrafo no logra borrar del todo la impresién desfavorable
del primero; y por eso nos parece que esta critica es poco ecudnime. Pero con lay
ultimas palabras pone de relieve una verdad con frecuencia olvidada, y por eso
hemos querido citarla textualmente: si queremos leer la Biblia de modo que nos
resulte un libro de meditacién profundo cual ninguno, hemos de aceptar la peda-
gogia de Dios, y entrar en la escuela de la Biblia. Y esto, en la siguiente forma:

1. Conocer el conjunto. Meditar es reflexionar sobre un texto, tratando de
Hegar hasta el fondo del mismo. Pero ningin texto del A.T. puede manifestarnos su
fondo, si se lo toma éisladamente; su verdadera profundidad se revela a la luz del
conjunto, por su significacién en el plan total de Dios, como anuncio de Cristo, y
preparacién de la humanidad a su llegada por la lenta maduracién de los valores
cristianos de la historia sagrada.

9. Estudiar: nada puede dispensarnos de un cierto estudio, que nos permita
situar poco mas o mcnos los libros en Ia historia, y discernir su género literario.

3. Elegir textos densos: solo los textos que tienen riqueza espiritual abun-
dante pucden ser meditados con facilidad, y solo las palabras densas pueden servirnos

98 En otra ocasion ponderamos esta manera discreta de ayudar a la oracion,
que no anula la actividad personal del orante, cfr. Ciencia y Fe, X11-48 (1956),
pp. 111-113.

100 Cfr. Supp. Vie Spir., 1959, p. 474 (S. J. d’A)).
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en la meditacién. Estos textos podrian tomarse como nucleos de ciertos episodios o
conjuntos 101,
* ¥ ¥
Otros esfuerzos se han realizado para convertir 'a la Biblia en un libro de
oracién y meditacién. Veamos algunos ejemplos, elegidos al acaso.

" Sea el primero R. Tamisier, en La Biblia, libro dc oracién 102, Es una anto-
logia de textos clasificados por orden sistematico. Cinco partes contiene el libro: I.
necesidad y eficacia de la oracidn; 2. Israel en oracién; 3. el hombre en la presencia
de Dios; 4. vivir bajo la mirada de Dios; 5. el fin ultimo.

Es lamentable que las divisiones sean tan generales. El autor nos presenta,

junto con las oraciones biblicas, todo lo que la Biblia nos ensefia sobre la oracién.
Unas notas sumarias nos ayudan a reconstruir el estado de alma del que ha brotado
la oracién a Dios.

R. Poelman, en Cdmo leer lu Biblia? 103, quiere seitalar el camino —o un
camino, a la verdad acertado— para llegar al mismo texto de la Biblia: con fre-
cuencia se leen libros y articulos sobre la Biblia, pero luego no se llega hasta el
texto mismo. Por otro lado, no es ficil para todo ptblico este contacto inmediato
con el texto sagrado, ni todos los libros del mismo son igualmente comprensibles.
Poelman aconseja comenzar por .los evangelios sindpticos, especialmente Lucas. Hay
que ir directamente a Cristo, centro de la.revelacién biblica. En El podemos apre-
ciar Ia amplitud de los planes divinos, y la unidad de sus diversas etapas. Caracteri-
za el autor cada una de estas etapas desde la Creacién hasta el NT., y sefiala los
puntos mds dignos de reflexién y meditacién. Relaciona los pasajes del Antiguo vy
Nuevo Testamento, facilitando la captacién de su unidad.

F. Vandenbroucke, en Les Psaumes ¢t le Christ 104, como ha comprobado
muhas veces que se utilizan los salmos, pero descristianizados, es decir, sin relacién
ninguna con Cristo, s¢ ha abocado al trabajo expresado en el titulo de la obra.

Hay dos maneras de rclacionar los salmos con Cristo. Una, que consiste en
aplicar a Cristo lo que en los salmos se afirma de Dios; otra, ve expresados, en las
palabras del salmista, los sentimientos del mismo Cristo. Ambas maneras son licitas:
el autor recorre el NT,, los Padres y la liturgia romana para probarlo. La base de
esta interpretacién la constituye el sentido literal .

En una segunda parte, el autor recorre el salterio, y sefiala el modo prictico
de cristologizarlo. Indica el uso de cada pieza litlirgica, y del NT., para determinar
el mejor empleo de la palabra inspirada.

Este libro es util para los que quieran hacer de los salmos una verdadera
plegaria —pensamos especialmente en los sacerdotes—: les ensefiard a interpretar

101 Ibid., p. 436. :

102 Rialp, Madrid, 1958. El oviginal francés, Fayard, Paris, 1956. Cfr. Bibl. et
Vie chrét.. 19 (1957), p. 114; Eph. Théol. Lov., 33 (1957), p. 85. La traduccién
. —a diferencia del original_—. tiene una presentacién tipogrifica muy buena, y el
texto sagrado se distingue claramente del comentario.

108 Edic. Benedict., Cuernavaca, México, 1956, 92 pdgs. La edicién original,
Ouvrons la Bible, Edit. Univers., Paris.

101 Abb. Mont César, Louvain, 1955, 108 pags.
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el sentido literal, y les mostrard que ha existido siempre una tradicién en favor
de la adaptacién del salterio a la plegaria cristiana 105,

Con este mismo deseo de cristologizar los salmos, escribe T. Merton, La manne
du désert 106, La historia de Israel —nos dice el autor— es en cierto modo la
historia de cada alma en la Iglesia, porque los mismos actos redentores estdn
figurados en el AT, realizados en Cristo, y continuados en nosotros. Por esto con
toda razén podemos hacer nuestra esta antigua plegaria.

El tltimo libro que presentaremos es el de P. Guichou, Les Psalmes commentés
par la Bible 107, También este autor se ha sentido movido por el deseo de dar un
sentido cristiano a los salmos. Cada salmo tiene un valor especial en la boca del
salmista y del pueblo judio, en la'de Cristo y en la nuestra. Asi cada salmo, reso-
nando este doble arménico, gana en profundidad y ahondamiento espiritual.

Este es el mérito principal de esta obra. Nada original nos presenta, pero el
autor toma posiciones claras en el campo de las hipétesis criticas. Ademads, no fuerza
los textos, sino que respeta su dimensién histérica, y sobre ella construye.

Quisiéramos ahora hacer nuestra la reflexién del critico antes citado 108: “Una
vez que uno aprende a leer la Biblia, cada texto nos habla de Dios y, a su modo, nos
expresa €l yo te amo de Dios. Porque el fruto esencial de la meditacién de la
Biblia 'es interesarnos por Dios, darnos mas y mas el sentido de Dios, enseflarnos lo
que cs, ¢como nos ama, y lo que hace; centrarnos en el unico centro de ambos
Testamentos, que es Cristo. En lugar de sacar algo para nosotros, dejémonos llevar
por la Biblia para ser por entero para Dios”. ’

LK N

Volviendo al tema del retiro cuyo objetivo sea ensefiar a orar, vemos en la
Biblia un libro ideal para juntar el estudio con la oracidn, en vista a la accién 109:
cl estudio del texto — un libro, o un autor inspirado-— podria irse alternando con
la oracién con ¢l, de modo quc ¢l fruto sea pleno, para uno mismo, y para los
demds por quienes uno trabaja. . .

La historia de salvacién es la mejor pedagogia espiritual que se haya escrito
(Brillet, 11, p. 104), si se la comprende cual conviene (ibid., p. 137). Dios es el mejor
maestro espiritual que se pueda pensar; y si un retiro consiste, como deciamos al

" principio, en ponerse bajo la direccién de un maestro, ya se ve por qué la Biblia
sea el libro ideal de un retiro espiritual.

105 Sobre el tema de la cristologizacién de los salmos en las primeras épocas
del cristianismo, véase B. FIscHER, Le Christ dans les Psaumes, Mais. Dieu, 27 (1951),
pp. 86-109. El mismo tema, integrado en el de la liturgia, lo ha tratado en una
jornada de estudios litargicos (Amberes, 21-23 de julio de 1959), cfr. EI Hombre
Cristo glorificado y la liturgia, Kyrios, 2 (1959), pp. 11-20.

106 L’Orante, Paris, 1954. Cfr. RSPT., 56 (1956), p. 128; Supp. Vie Spir., 96
(1957), p. 102.

107 Du Cerf, Paris, 1958. Cfr. Ami du C., 1958, p. 108.

108 Cfr. nota 100.

109 Cfr. Ciencia y Fe, 14 (1958), pp. 531-532.



