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Norte, en Africa, y Oceania, y no sélo en las costas sino en el interior de
los continentes. Pero es en el 5. XX —sexta parte de la obra— donde las
misiones alcanzan su méaxima universalidad, pero al mismo tiempo, nacen
nuevos elementos antes casi desconocidos: la expansion del Islar;q (que
habia perdide su difusividad desde hacia algunos siglos), la aparicién
del comunismo, la secularizacién, el anticristianismo decidido, el ateismo
el problema social. Esta obra monumental y de gran utilidad, posee sir;
embargo, dos limitaciones. A lo largo de toda ella no se estudia el pr’ob]e-
Tna de las misiones interiores, lo que impide, en el bPresente, mostrar la
mmportancia del fenémeno de lg descristianizacién. En segundo lugar no se
presentan tampoco las misiones protestantes, faltindole asi una inspira-

clon ecumeénica que hubiera hecho de esta obra “La historia de las misio-
nes cristianas”,

HISTORIA DE LA ESPIRITUALIDAD

M. A. Fiorito

Nos han llegado tres volimenes de una nueva y ecuménica coleccion
titulada Santos de la indivisa Cristiandad, dirigida por dos especia]istas’
el I:Ino catdlico y el otro protestante, que se han puesto de acuerdo para’
facilitarnos —ayudados por otros especialistas— el contacto personal con

grandes figuras del pasado, cuya santidad sigue siendo actual. Dos aspec-
tos hacen més novedosa e interesant

ligente de los santos de cualquier co;
tos contemporineos,

e esta coleccién: uno, l1a seleccién inte-
nfesién; y otro, el uso de los documen-
para hacer mas vital nuestro contacto con ellos. Te-
ne‘mo.s a veces demasiada desconfianza respecto del sentido histérico de los
primitivos hagidgrafos; y sin embargo la moderna epistemologia histérica
se muestra méas bien desconfiada respecto de los que los sucedieron: hoy
en dia, va siendo superado cierto “positivismo” ‘
pasado presenté como el ideal de la ciencia histé
terpretacién”

historicista —que e] siglo
rica—, y se valora la “in-
rprel del documento, como etapa sustancial en el verdadero método
h.lStOI‘ICO (cfr. Ciencia y Fe, 20 [1964], p. 153, nota 6; pp. 330-335). Pues
bien, los antiguos hagiégrafos descollaron por este 1l !
tual método histérico, y supieron usar, en beneficio
escribian, del conocimiento que 8. Tomas Illamaba
)‘r que consideraba (en los temas ético-religiosos) superior al conocimiento
‘po.r los sentidos” o “por racioecinio” (tinico posible en la etapa de la his-
t?rla que se llama “erudita”), Digamos algo de cada uno de los tres vo-
limenes recibidos. Y sea el primero e] de W. Schamoni, titulado Mdsrtires

timo aspecto de] ac-
del santo cuya vida
por connaturalidad”,
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de la primitiva Iglesia 1. Son los relatos y documentos de Eusebio de Cesa-

rea, presentados por uno de los directores de la coleccién que comentamos.
Después de la lista cronolégica de los dias dedicados a la memoria de tales

martires (pp. 8-9), una introduccién nos ambienta en la época a la que HE M
(X35 I8

pertenecen, y nos los aproxima a nuestras mentalidades modernas (pp. 11-
26). Siguen luego los relatos y documentos, comenzando con los que se
refieren a Ignacio de Antioquia, siguiendo con los de la gran persecucidn,
y terminando con los martires de Palestina. En apéndice, el martirio de
Justino y sus compafieros. En la introduccion, el autor nos presenta a
Eusebio, como testigo de todos estos martires y, por tanto, digno de serlo
también para nosotros.

Sigue el trabajo de W. Nigg, sobre Los Monjes de Oriente en la tem-
prane Eded Media 2, Quien conozca al autor (cuyas obras hemos comentade
méas de una vez en esta misma revista) puede confiar en el criterio con
que ha elegido a los dos monjes que aqui nos presenta, a través del testi-
monio de dos contemporaneos: la vida de S. Teodocio de Kiev, por el Monje
Néstor, y la vida de S. Sergio de Radonesh, por Epifanio el Blanco. La
introduccién de Nigg (pp. 7-51) lo es a la espiritualidad rusa, y vale por
si misma.

El tercer volumen de ]la misma coleccién es el de E.-W. Platzeck, sobre
La wvida del Bienaventurado Raimundo Lulio3. Del autor, comentamos en
esta misma revista otros trabajos mas filoséficos. Ahora nos presenta la
Vita coétanea, conocida antes por el titulo de Vita Raimundi Lulli ab ano-
nymo scripta. Sus lagunas son luego colmadas, en un segundo capitulo, por
una inteligente seleccién de textos tomados de las obras del mismo Beato,
y de documentos de la época. Y en apéndice, el texto latino de la Vita, con
oportunas notas. El personaje, no canonizado por la Iglesia, es un ejemplo
heroico de una vida dedicada a una misién, y un modelo del ideal de san-
tidad medieval.

Los Monjes y los Estudios es el titulo comtn de los trabajos presen-
tados en la IV Semana de estudios monésticos, Poblet, 19614 Y no se nos
ocurra pensar que por tratarse de ‘“monjes”, no tienen nada que decirnos en
esta época “laical” por antonomasia: “La Iglesia —y, por tanto, también
el laico— tiene hoy necesidad de esa forma —mondastica— de vida religiosa,
el mundo tiene todavia necesidad de ella...”, nos decia hace poco Pablo VI,
en su discurso al mundo desde Monte Casino (Osserv. Rom., edic. cast.
n. 635). En cuanto a] tema en su totalidad (los monjes y el estudio), se

1 W. Schamoni, Martyrer der Friihkirche, Patmos, Diisseldorf, 1964,
189 pags.

2 W. Nigg, Monschsviter des Ostens im frithen Mittelalter, Patmos,
Diisseldorf, 1964, 221 pags.

3 E.-W. Platzeck, Das Leben des Seligen Raimund Lull, Patmos, Diis-
seldorf, 1964, 180 pags.

* Los monjes y los estudios, IV Semana de estudios mondsticos, Abadia
de Poblet, 1963, 501 pags.
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ha actﬁalizado por los trabajos de Festugiére y Mandouze, por ejemplo
(cfr. Ciencia y Fe, 19, [1963], pp. 219-220), y creemos que tiene impor-
tancia para la misma supervivencia del monaquismo. Fr. Edmundo M. Ga-
rreta, Abad de Poblet, presenta los trabajos, llamando la atencién sobre
la importancia de dos temas benedictinos, el de la lectio y el del labor, cuyo
sentido plenior habria que salvar. Los trabajos de la Semane abarcan desde
el monarquismo primitivo de Oriente hasta los institutos mondsticos més
modernos, y se fijan ya en uno ya en otro de los grupos benedictinos, pero
siempre en sus actitudes ante los estudios. En nuestro comentario, nos
vamos a detener en el primero de todos estos trabajos, €l del E. Deseille,
sobre los estudios en el monaquismo primitivo de Oriente (pp. 1-8, con un
apéndice sobre un texto antiguo). Como se ve, un trabajo breve, pero bien
documentado y denso, que comienza por advertirnos que “vale la pena (tra-
tar de comprender)... la significacién positiva de una actitud que, con-
siderada en su materialidad, corre el peligro de parecer sin més anti-in-
telectualista e infecunda” (p. 3). Esta actitud monéastica primitiva se
expresaria en la célebre sentencia de Evagrio: “Si eres teélogo, haris
oracién; y si haces verdaderamennte oracién, eres (ya) tedlogo”. Y si la
entendemos, habremos entendido totalmente al monaquismo desde un priﬁ;
cipio, porque posteriormente los monjes se dedicaron a los estudios (aunque
algunos de ellos, como los dialécticos o los aristotélicos, quedaran margi-
nados). Para  entender el sentido positivo que podia tener el rechazo
primitivo del estudio, Deseille comienza por situar esa actitud respecto del
primitivo cristianismo, cuya novedad fue presentarse como wvida interior
y no como ciencia exterior de la vida (al modo como los filésofos paganos
la concebian). Y consecuentes con estos antecedentes histéricos inmedia-
tos, los primitivos monjes le dieron al corazén (y a su pureza) una pri-
macia que adn estd dando sus frutos en la Iglesia, y frutos verdadera-
mente teologicos (pp. 6-7). Y por eso el criterio teolégico de los monjes
es el que hoy rige entre nosotros, y por eso afirma Deseille que los de-
siertos del primitivo monacato. fueron “la matriz de la nueva mentalidad
cristiana, el lugar de la total encarnacién de la fe. Se trataba (alli)... de
renovar (a la inteligencia) y hacerla transparente al misterio de Cristo,
tanto en sus categorias como en su vida” (p. 7). “Por este titulo, los pri-
meros monjes de Oriente ejercieron una gran influencia en el desarrollo
ulterior del pensamiento cristiano, y aun sobre sus construcciones més
elaboradas. No olvidemos que Santo Tomas de Aquino era un lector asiduo
de Casiano, y su trato con los Padres del desierto no ha dejado..de cuali-
ficar a su teologia... No debemos entonces echarle en cara a los Padres
del desierto el no haber sido, ellos mismos, tedlogos especulativos. No era
esa su gracia... Y si su condena de la ciencia simple contribuyé, en medios
monésticos donde el soplo creador se habia extinguido, a que algunos
monjes vinieran a parar en espesa niebla, en ignorancia y en pereza...
(hay que recordar el dicho) Corruptio optimi pessima” (p. 8). O sea, los

~
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Padres del desierto eran tedlogos, y querian serlo; y por eso, como dice

Deseille, fueron siempre fuente de inspiracién teoldgica para los grandes
teélogos de la Iglesia. Pero lo eran a su manera, porque pretendian mas
“e]l mover los afectos para en todo amar y servir a Dios nuestro Sefior...”
que “definir o declarar (las verdades reveladas)... para mas impugnar
y declarar todos errores y todas falacias”, como lo advierte S. Ignacio,
en la Regla 11 para sentir en la Iglesia, al distinguirlos de los teélogos
escolésticos (Ejercicios, n. 363). Y podian darse el gusto de rechazar la
ciencia pure, porque tenian, ademis de la revelacién biblica, la tradicién
que, ella si, era objeto de todo su estudio. En otras palabras, a los monjes
primitivos, absorvidos por el estudio de la Eseritura y la Tradicién, no les
quedaba tiempo para otro tipo de estudio. Y como tenian una gracia es-
pecial para estudiar directamente a esas dos fuentes especificamente cris-
tianas, no sentian 1a necesidad de dar un rodeo a través de las fuentes
comunes con otras corrientes de pensamiento (retérica, filosofia, arte, ete.).

‘Pero ni bien notaron que la gracia extraordinaria de los Padres del de-

sierto disminuia en sus hijos, interpretaron que debian emplear la gracia
ordinarie del estudio; y extendieron el estudio de la tradicién al estudio
de todo aquello que podia ser instrumentalizado por la gracia (o sea, todo
lo que es en si bueno, y “es concedido a la libertad de nuestro libre arbi-
trio, y no le estd prohibido”, Ejercicios, n. 23), para conocer mejor la
Escritura y la misma Tradieién, '

Estos aspectos del primitivo monacato se hallan también, junto con
otros igualmente importantes, en la obra colectiva titulada Teologia de la
vida mondstica 5, que retne los trabajos de varios especialistas, sobre di-
versos personajes del monacato, y sobre diversas épocas del mismo. Para
el tema que tratamos a propésito de la obra anterior, recomendamos el
estudio de H. Bacht, sobre Pacomio y sus discipulos o sea el monacato
del siglo v (pp. 89-71), que nos hace conocer los principios - formales y
materiales de las méas primitiva de las reglas \monésticas: o sea, la Esecri-
tura (pp. 42-47) y la tradicién (pp. 47-48) por una parte; y por la otra
la teologia, o imagen de Dios (pp. 48-50), la antropologia, que incluye la
demonologia (pp. 50-53), y la escatologia, que implica una actitud peculiar
respecto “del mundo presente (pp. 53-59). Aqui hay una profunda teologia,
que los monjes no buscaban en los libros (aunque ya Pacomio vio la ne-
cesidad de ellos, y por eso se dedicé a escribirlos) sino que buscaban di-
rectamente en los Padres y en sus palabras (véase, en este mismo volumen,
el trabajo de J. Cl. Guy, sobre los Apophthegmata Patrum). Y esta teolo-
gia sigue siendo actual, aun en aspectos de la misma que parecen més
exclusivos del monje, como es su actitud ante el mundo, Porque también
aqui —como antes dijimos réspecto del estudio— se han difundido inter-
pretaciones falsas, que recién hoy los especialistas logran hacer a un lado

* Théologie de la vie monastique, Aubier, Paris, 1961, 571 pags.
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(cfr. J. Sudbrack, Ménchtum so und so, GuL., 36 [1963], pp. 138-148):
aunque los monjes subrayen el peligro del mundo, su .conclusién no es el
dejarlo absolutamente, sino el usarlo con cuidado (o. ¢., p. 56); y saben
que, asi como hay gente que debe quedarse en él, asi también ellos, en
ciertas circunstancias, deben volver a él, para atender a sus necesidades
pastorales (pp. 94-97). Y por eso los cenobitas definen al mundo, no por
lo que tiene de malo (como lo hace S. Juan), sino por lo que tiene de
diferente respecto del propio ambiente: y como lo tipico de éste es la vida
de comunidad, la collecta sanctorum, la koinonie o comunidad de los santos,
asi lo tipico del mundo es que -—aunque sea bueno en si— esti fuera de
dicha comunidad. Y por eso, para los monjes, dejar el mundo, mas que
el rechazo de algo malo, era la bisqueda de algo muchisimo mejor: no
era huir, sino entrar en una nueva comunidad fraterna (p. 56); no era
meramente renunciar, sino tender a una vida plena, comunitaria y, en
- este sentido, separada del mundo (p. 58). Y como éste, otros muchos as-
pectos del monaquismo se iluminan gracias a los trabajos de esta obré.
‘colectiva, cuyos indices (de nombres propios y lugares, de citas escritu-

.risticas, de tecnicismos griegos, latinos y actuales, asi como de log prin-

cipales temas estudiados) facilitardn su consulta, indispensable para quien
se interese por este trozo, hoy dia redescubierto, de la historia de la es-
piritualidad. )

La obra de E. M. Heufelder, El camino a Dios segin la Regla de
S. Benito®, es un excelente comentario de la Regla benedictina, en un
estilo y con un enfoque que lo hace 4til no sélo a los monjes sino también
a otros' religiosos e incluso a log laicos (y esto udltimo  es precisamente
intencién del autor, como mas de una vez lo subraya, p. 129). Aunque el
autor comenta una por una todas las reglas, sigue sin embargo un plan
propio: primero, trata de la humildad, como actitud fundamental del alma;
v luego de sus manifestaciones en la vida de oracién y de accién. La parte
dedicada a la oracién, aunque mAas breve, es sumamente interesante: se
apoya en la humildad (sobre todo en el octavo grado de la misma, la sim-

plicidad de corazén), y subraya la unidad que tiene la oracién personal .

con la littrgica. Mas atn, indica que una de las fallas del movimiento
, ltdrgico (de este hecho tratamos también en la presente entrega, en el
boletin dedicado a la liturgia, como también lo habiamos hecho en las an-
teriores entregas), pudo haber sido el no haber vinculado —como clara-
mente lo hace 8. Benito— el opus Dei con la oracién privada y que por
tanto es de gran importancia pastoral, hoy en dia, hacerlo expresamente
(p. 188, nota 31). La observacién del autor es muy exacta: y a ella
‘nosotros afiadiriamos que ese error de base del movimiento litdrgico se
debié a que algunos de sus fautores, embanderindose en una escuels de

) ¢ E. M. Heufelder, Der Weg zu Gott nach der Regel des heiligen Bene-
dikt, Echter, Wiirzburg, 1964, 228 pigs.

— 165

espiritualidad (la que ellos creian benedictina, pero que Heufelder nos dice
ahora que no lo es), exageraron la diferencia entre la espiritualidad li-
turgica y las demis (sobre todo la ignaciana, ¢fr. C. y F., 15 [1959], pa-
gina 262), y se atribuyeron a si mismos la exclusividad de la oracién li-
tirgica, y a las otras escuelas la oracién privada. Hoy en dia, en cambio,
vemos la superficialidad de tales atribuciones exclusivas; y cualquier buen
conocedor de la espiritualidad ignaciana y de su “método” de oracién
mental, no tendria ninguna dificultad en suscribir, como caracteristicas
del mismo, las que Heufelder sefiala en el “método” benedictino: primacia

_de la iniciativa del Espiritu {p. 200), importancia de la actitud interior

de entrega a su accién (p. 206), cristocentrismo (pp. 204-205), valor del
silencio (pp. 201-202), ete. Y la simplicidad, octavo grado de la humildad,
y a la que con razén Heufelder da tanta importancia (pp. 126-137), tiene
mucha semejanza con la obediencia ignaciana (en sus reglas) y con la
indiferencia (en sus Ejercicios, por ejemplo, n. 169, en el preambulo para
hacer eleccién)., De modo que recomendamos este moderno comentario de
las reglas benedictinags —que ha merecido una segunda edicién en su ver-
sién original— y veriamos con gusto su traduccién al castellano.

Y con esto pasamos al “altimo de los monjes” de nuestro tiempo, como
lo llamé paraddjicamente W, Nigg, o sea a S. Ignacio de Loyola. Y la
obra que nos acaba de llegar se titula precisamente Ignacio de Loyola, como
hombre y como tedlogo, de H. Rahner 7: otro re-descubrimiento, o sea, el
de la teologia ignaciana (porque de su humanismo nadie duda, y a veces
hasta se ha exagerado, precisamente con desmedro de su verdadero pen-
samiento teoldgico). Es mas bien una reedicién de trabajos del. autor, pu-
blicados —salvo dos— con anterioridad, pero en tan diversos sitios que
valia la pena juntarlos aqui (y creemos ver en esto un homenaje del editor).
La intencién del autor estd expresada en el titulo, si se lo sabe leer: lo
que con él quiere decir Rahner es que S. Ignacio no emseiié teologia, sino
que la vivid, y que por eso quien quiera conocerla debe —como él lo hace
en "esta obra— alternar los estudios biogrdficos (o sea, sobre Ignacio
como hombre) con los estudios teolégicos sobre sus escritos (Ejercicios,
‘Constituciones y Cartas). Y por eso. los términos claves de todos estos
estudios son tres: vida, dialéctica y teologia; y en este orden, ya que la
dialéctica (no lo6gica sino kerigmatica) es el puente entre la wvida de Ig-
nacio y su teologis, y por eso tiene sus manifestaciones tipicas en ambas
(pp. 148 ss.), con una serie de originales contraposiciones entre natura-
leza y gracia, confianza en Dios y cooperacién humana, carisma personal
y espiritu eclesial, alegria y cruz, entusiasmo y razén, ete. (pp. 384-386).
Como lo dijimos en otra ocasién (cfr. C. y F., 20 [1964], pp. 330-332), ¥
gracias a su método meta-histérico, Rahner ha sabido descubrir, en su

7 H. Rahner, Ignatius von Loyola, als Mensch und Theologe, Herder,
Freiburg, 1964, 528 pags.
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personaje favorito, la intencién teolégica wvital; y gracias a ella cobran
v:alor teolégico detalles minimos de la biografia ignaciana (véase, por
ejemplo, el detalle de la “sangre azul”, pp. 21-22); y a la vez se enri,quece
de continuo la doctrina ignaciana, como se lo advierte si se 'comparan
las Notes pour servir & létude des Exercices con el capitulo titulado, en
la obra que ahora comentamos, Zur Christologic der Ewmercitien (pp ,,251-
311). Los temas de muchos de los capitulos de la obra de Rahne;' que
aht?ra comentamos, los hemos tratado méds de propésito en ocasiones an-
teriores: la teologia dialéctica de S. Ignacio (cfr. C. y ., XII-46 [1956?]
pp 23-?6), la cristologia (ibidem, 17 [1961], pp. 3-42), la teologia d62
discernimiento (ibidem, 19 [1963], pp. 401-417; 20 [1964], pp. 93-123)
o el llamado “elogio sepuleral de S. Ignacio” (ibidem, 13 [1’95’7] pY 349‘-’
352); o bien detalles de la teologia ignaciana, como ’el de su o;acié'n en-
carnede  (ibidem, 14 [1958], pp. 21'7-228), la wvision meta-histérica del
pecado (ibidem, pp. 228-234), la feologia del desierto o soledad (ibidem“
1f1 [1958], pp. 538-541), la reflexién ignaciana como modo biblico de me-’
dlt?r o contemplar (ibidem, pp. 541-544), la confesion al término de la
Primera .semana (ibidem, 15 [1959], pp. 267-270), y la visi(’)ﬁ individual
y comunitaria de la escatologia (ibidem, pp. 270-273), o el milagro como
tema -(%«e Ejercicios (ibidem, 16 [1960], pp. 196-199). Ciertas conexiones
meta-histéricas que Rahner establece entre los monjes del desierto vy
S. Ignacio (pp. 249-250),. podrian ser confirmadas con notables similitu-
des de expresién y de concepcién espiritual: por ejemplo, entre la frase
~con que S. Ignacio- presenta el examen de conciencia (“presupongo ser
tres ;')’ensamienms en mi...” Ejercicios, n. 32), y el capitulo XIX de 1a
Colacién I de Casiano (“importa saber que tres son las causas de nuestros
pensamientos, Dios, el demonio y nosotros. . .”); la concepcién monacal de
los f‘mes grupos de vicios (seis vicios por un lado, y por el otro la vana-
glorla.y la soberbia), paralela a los tres lemas de la Bandera de Satands en
los EJ'erciqios (véase lo que al respecto decimos en un comentario sobre
_Pobreza, personal y pobreza institucional, en esta misma entrega). Por
. eso.Rahner insintia que seria digno de estudio la posibilidad de que 8. Ig-
.nacio, no cuando tuvo su experiencia en Manresa, ‘pero si cuando q;uiso
expresarla a la vez que estudiaba teologia (Fontes narativge I, p. 319, cfr
C. y’ F., 20 [1964], pp. 93-94), haya recurrido a los texto; r’noné.stic’os :
-patfﬂlsticos, al menos en algunos de los puntos de los Ejercicios en quz
podia ser més necesaria la precisién, O sea, podria haber dos perfodos
en la redaccién de los Ejercicios: el primero, en que la ciencia patristica
es todavia medieval, porque participa de ella a través de Ludolfo princi-
palmente (pp. 246-248); y el segundo, en que es mas directa, porque le
_sale’ al paso en los mismos estudios teolégicos (pp. 248-250). i’ero ambos
periodos tienen de comin un gran amor ¢ la tradicion, que se va encar-
"nandcf en el amor .al estudio de ]a misma (pp. 286-239). Y asi es cémo el
‘estudio no dafiaria la ewperiencia, sino que la enriqueceria, al menos en
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el sentido que facilitaria su comunicacién a los préjimos; y en la vida de
S. Ignacio se habria dado ese paso de la experiencia al estudio del que
hablamos méas arriba a propésito del monaquismo, y que seria una ley de
providencia ordinaria de la gracia en la Iglesia: Rahner da, a este pro-
pésito, diversos ejemplos tomados de la vida de S. Ignacio, como €l de las
sucesivas expresiones de su concepcién de la obediencia (pp. 239-240) ;
pero al final indica que muchas expresiones comunes con la tradicién se
podrian explicar, més que por razén de una consulta o estudio de las
fuentes documentales, por razones metahistéricas de un mismo Espiritu
(pp. 248-249). Dijimos al principio que s6lo dos trabajos eran, en esta
coleccién, nuevos: uno, dedicado a la historia de la casa de Loyola (pagi-
nas 13-80), caracteristico del estilo histérico de Rahmer;\y otro, sobre el
retrato moral de Ignacio segim las Constituciones (pp. 142-167), del que
queremos  todavia decir algo. El punto de vista de este estudio es el
mismo de los primeros jesuitas: S. Ignacio se ha retratado a si mismo
en las Constituciones (p. 145); y por eso a veces debemos partir de la vida
del Santo, para entender ciertos trozos estructurales de sus Constitucio-
nes, y a veces debemos por el contrario interpretar ciertos pasajes ca-
racteristicos de su vida partiendo del texto escrito por el Santo (p. 146).
Y esta dialéctica de vida y expresién, pasa a formar parte de la expre-
sién ignaciana y la caracteriza en muchos casos (pp. 148-152). Y notemos
que las Constituciones no sélo son un psicograma inconsciente de su autor,
sino que &l hizo, de trozos de su vida, ley de vida para los suyos (y por
eso ciertos textos de las Constituciones se pueden comparar con aquellos
que los exegetas, en los Hechos de los Apbstoles, llaman Wir-Stiicken,
pp. 153 ss.). En fin, felicitamos a la Editorial por la presentacién que nos’
ha hecho —y que para nosotros tiene el sentido de un homenaje— de

* estos antiguos trabajos de H. Rahner, porque son dignos de ser leidos y

releidos por tcdos los que se interesan por la espiritualidad ignaciana. Un
breve indice de temas ignacianos (como parte del indice onoméstico y bajo
el nombre de Ignacio), facilitard su consulta.

La obra de J. F. Domene, Elementos teolégicos en los Ejercicios 8, par-
te de una visién global de los Ejercicios, segin la cual tres serian sus
elementos fundamentales, gracia intensa de Dios, método de los Ejercicios,
y accién del Director; y busca la relacién teoldgica existente entre los
mismos (p. 4). Y por eso su plan es ir tomando, uno a uno, estos tres
elementos, aproximarse teolégicamente a los mismos, y relacionarlos entre
si. De los tres capitulos de la obra, el primero, dedicado a la gracia in-
tensa como propia de los Ejercicios, es el mis importante, porque en él
se insertan los dos restantes capitulos. Las conclusiones de cada capitulo
orientaran rapidamente al lector; y la bibliografia selecta (pp. 185-193),

8 J. F. Domene, Elementos teolégicos en los Ejercicios, Sal Terrae,
Santander, 1963, 198 pégs.
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bien usada en el curso del trabajo, le permitird continuar el trabajo del
autor por cuenta propia. Y con esta intencién vamos a hacer una obser-
vacién, no tanto sobre el contenido, sino sobre el método teolégico mas apto
para interpretar a S. Ignacio. Porque una cosa es ¢! método teoldgico en
st mismo, o sea, en lo que tiene de diverso del método filoséfico o socio-
légico o histérico; y otra es el método teolégico como parte del método

histérico-critico de interpretaciéon de un tedlogo determinado. Por ejemplo, .

para hacer teologia de la gracia, o del método de oracién, o de la direc-
cién espiritual, puedo indiferentemente usar sea el método teolégico po-
sitivo sea el especulativo (para poner los mismos dos ejemplos de teologia
en la Iglesia que pone S. Ignacio, en la Regla 11 para sentir en la Iglesia,
Ejercicios, n. 363); pero para interpretar teolégicamente gz 8. Ignacio,
cuyo temperamento teolégicc es mds positivo, el método especulativo (o
escoldstico, como decia S. Ignacio) es menos apto. No queremos decir que
sea totalmente inepto: muchas veces la mejor manera de aproximarnos a
un temperamento positivo (en el sentido ignaciano del término, o sea del
que se preocupa mas de “mover los afectos para en todo amar y servir a
Dios nuestro Sefior’ que de “definir o declarar... para més impugnar”,
ibidem), podrd ser el comenzar por encasillarlo en definiciones; pero de-
bemos cuidarnos de no quedarnos en esta etapa de nuestra interpretacién,
porque seria insuficiente. Y si nos fijamos en las conclusiones del, autor,
veremos que, cuando trata de caracterizar teolégicamente algin elemento
de los Ejercicios, multiplica las negaciones: seflal que se ha aproximado
con conceptos abstractos a los Ejercicios, y éstos le resultan inadecuados
bara expresar lo propio de los mismos. Ademiés, la presencia de estas ne-
gaciones nos confirma de que el autor usa el método teolégico escolistico,
cuya caracteristica fundamental, la analogia, obliga al que lo usa, y la
realidad (andloga) que mediante ese concepto afirma. Por eso diriamos
que el trabajo de Domene, apreciable por el material de Ejercicios que
contiene, es perfeccionable en el método teolégico que usa para interpre-
tarlos. Y esperamos que el mismo autor, en ulteriores trabajos, lo intente.

El itinerario espiritual de Newman, de J. Honoré ¢, sigue las lineas de
la Apologia pro vita sua, presentando, en sendos capitulos, los momentos
de que consta la vida de un hombre de Iglesia: familia, primera conver-
sién, llamado de Dios, amistades, enfermedades... Tal vez podriamos de-
cir que son momentog trascendentales, en el caso particular de Newman,
la muerte de la hermana Mary (cap. 4), que lo arraigé en 1a trascendencia
y liberé su espiritu del liberalismo al que se estaba entregando; la en-
fermedad, durante su viaje a Italia, en que tuvo la conviccién de su futura
misién (cap. 7)... En este sentido, el capitulo central del libro de Honoré
seria el que titula Une spiritualité de Uéchec (pp. 188-199), que nos pre-

L J Honoré, Itinéraire spirituel de Newman, Du Seuil, Parfs, 1964
250 pags. : : » ' '
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senta a Newman como ‘“el hombre que parece correr siempre detras de
un destino, sin jamas alcanzarlo” (p. 187); o como se nos presenta el
mismo Newman cuando dice que “considerando la totalidad —de mi vida—,
creo que El se sirve de mi; pero consideradas sus partes por separado,
no es sino una vida de fracasos” (p. 188). Y esta frase ain méas contun-
dente: “Después que soy catélico... no he tenido mdas que fracasos” (pi-
gina 193). Por su exquisita sensibilidad, y por la viva conciencia de su
misién, siente més hondo estos fracasos; y estd paradéjicamente expuesto
a la tentacidn maéas sutil del orgullo y regodearse en la “grandeza” de
sentirse despreciado (p. 195).Asi llegamos al capitulo que corona este
libro, y es el que Honoré dedica a La oracién de Newman (pp. 213-222).
Lastima que aqui nuestro autor, en un tema que estd mas alla de toda
diferencia de escuelas —porque Newman no es un especulativo, sino un
hombre de oracion—, se deja encerrar en categorias de pura escuela y
afirma que “después... de haberse iniciado en los Ejercicios espirituales
de S. Ignacio (en los lejanos dias de Littlemore), el convertido se habia
habituado a la oracién mental, tal cual el solitario de Manresa la propone
en sus reglas y anotaciones. Pero muy pronto Newman debié desembara-
zarse de un método demasiado definido y de un cuadro demasiado rigido”
(p. 213). En realidad, es totalmente otro el juicio que Newman hace del
método de oracion de los Ejercicios espirituales, pues de ‘ellos dice (cfr.
Historia de mis ideas religiosas, Fax, Madrid, 1940, pp. 135-136): “lo
que puedo decir con toda seguridad es el gran efecto que... hicieron so-
bre mi los Ejercicios de S. Ignacio. Aqui también, en materia pura de
los 'mas puros y directos actos de religién, en el trato de Dios con el
alma, durante una etapa de recogimiento, de arrepentimiento y de buenas
resoluciones, de estudio de la propia vocacién, el alma quedaba sola cum
Solo. No habia nubes entre la creatura y el objeto de su fe y de su amor.
El mandamiento prictico que se me impone es éste: Hijo mio, dame. ty
corazén”. Como vemos, no hay nada en esta experiencia de Ejercicios, tal
cual la recuerda el mismo Newman, que haga pensar que vea en ellos,
« como lo piensa Honoré, un “método demasiado definido —de oracién men-
tal— y un cuadro demasiado rigido” del que haya debido desembarazarse.
No atribuyamos, a las grandes almas, nuestras pequefias experiencias, di-
ferenciando demasiado un hombre verdaderamente espiritual de otro: New-
man coincide en lo esencial con S. Ignacio, o sea, en el total abandono
en las manos de Dios; y si como poeta, orador y pensador de profesién
se diferencia de S. Ignacio y se parece a Francisco de Sales, Lallement y
Teresa de Lisieux (p. 104), la diferencia no se halla en la concepcién
de la oracién mental, sino en la misién concreta que tuvo en la Iglesia.
En apéndice, el autor trata del Evangelismo y de la Espiritualidad del
movimiento de Oxzford; y nos ofrece una tabla cronolégica de los princi-
pales acontecimientos de la vida de Newman,



