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Como vemos, es bueno hacer de “buen espiritu”, “punzandoles y
remordiéndoles...” a los que, sea momentianeamente o parcialmente,
se lo merecen.

* * *

En sintesis, creemos haber mostrado por qué consideramos muy

unidas las dos primeras reglas de discernir de S. Ignacio, ¥y como te-

niendo validez universael, sea para el discernimiento —o direccién— es--

piritual, sea para una ‘“eleccién” dentro de los Ejercicios completos.

Nuestro principal argumento —adema4s de la consideracién del mis-
mo texto de los Ejercicios, casi siempre que S. Ignacio habla de “peca-
do”’— es la experiencia: en nuestra experiencia, la actitud de los “espi--
ritus” —el “‘bueno” y €l “malo”— en las personas que “...van de pecado
mortal en pecado mortal...” (EE. 314) y en las que “...van intensa-
mente purgando sus pecados...” (EE. 315), es la misma, sea que se
trate de pecados graves o leves, mortales o capitales... o bien simples
tmperfecciones o faltas: el “mal espiritu” anima o desanima, segln sea
el caso, y el “buen spiritu” hace lo contrario en cada caso.

BOLETINES BIBLIOGRAFICOS

ESPIRITUALIDAD Y VIDA RELIGIOSA

M. A. Fiorito (S. Miguel)

Comenzamos este Boletin Bibliografico sobre la Espiritualidad con tres
obras —de distinta extensién e importancia temdtica— del conocido histo-
viador M. Andrés: la primera, circunscrita a los “alumbrados” de 1525, en
Espafia; la segunda, que considera los “recogidos” desde 1500 a 1700, tam-
bién en Espafia; y la tercera, que estudia la teologia espafiola —y de un
modo especial, la espiritualidad— del siglo XVI,

En la primera de las obras! —urna conferencia— el autor separa los
“alumbrados” de 1525 de los de 1570 y de los afios siguientes; y los estudia
en sus propias fuentes y en los autores contemporineos o anteriores que los
describen (p. 7). Los distingue netamente de los “recogidos” —a los que de-
dica la otra obra que enseguida comentaremocs—, como dos vias espirituales,
¢i bien inicialmente juntas y confundidas (p. 12). El primer caricter es su
doctrina del dejamiento al amor de Dios, u oracién de dejamiento; el segundo
carédcter, es la confianza plena en las propias afirmaciones, con desprecio de
la tradicion; y el tercer caracter es la actitud negativa ante los ritos, cere-
monias y obras externas, que consideran una atadura de su libertad (p. 13).
Intenta luego, a través de documentos de la época, una caracterizacién de la
oracién de los “alumbrados”, mostrando su relacién con la de los “recogidos”
(pp. 14-19), y las reacciones de estos dltimos (pp. 19-21; cfr. pp. 26-29).
Toda la conferencia, pues, se mantiene en una comparacién entre ambhas
tendencias, que concluye con estas palabras: “el alumbrismo de 1525... es
2 la mistica del recogimiento como la cizafia al trigo, como la sombra al
cuerpo, como lo mal entendido a la verdad...” (p. 38) 2.

Esto nos introduce de lleno en la otra obra del mismo autor, Los reco-
gidos 3, cuyo subtitulo es “Nueva visién de ]a mistica espafiola (1500-1700)”.

M. Andrés, Nueva visién de los “elumbrados” de 1525, Fundacién Uni-
versitaria Espafiola, Madrid, 1973, 38 pags.

2 Sobre el mismo tema de los “alumbrades” —en su relacion con los
“recogidos”’— véase la obra que comentamos a continuacién, del mismo autor
(cap. XIII, pp. 354-370).

3 M. Andrés, Los recogidos, Fundacién Universitaria Espafiola, Madrid,
1976, 850 pags.
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Es una monografia —fruto de un “seminario”— que intenta historiar uno
de los caminos de la espiritualidad espafiola del siglo de oro: el camino del
“recogimiento”; camino que comienza en la familia franciscana en un mo-
mento de la historia de la teologia espafiola en el cual no existen diferen-
cias de escuelas espirituales propiamente dichaé, sino sélo diversos caminos
de alcanzar la unién con Dios, que no coinciden exactamente con los ambi-
tos de las familias religiosas. Este camino del “recogimiento” constituye la
cima de la reforma espafiola, que no pocos autores mo han llegado a distin-
guir de los “alumbrados” (véase la obra anteriormente comentada), o que
no han acertado a distinguirla con claridad del erasmismo y de otros mo-
vimientos religiosos. Luego se forman los “sistemas” que se contindan dentro
de las llamadas “escuelas espafiolas”: jesuitas, dominicos, carmelitas, agus-
tinos, jerénimos, cartujos, trinitarios, minimos, mercedarios, capuchinos, clero
secular (véase la obra siguiente, sobre la teologia espanola en el siglo XVI),
Por ello, “...acaso haya que hablar en el futuro de una Gnica mistica es-
pafnola de aquella época, con algunas variantes que afectan méas a la diver-
sidad de las explicaciones antropolégicas y teolégicas que a la de las expe-
riencias misticas. En realidad, los grandes maestros deseriben su experiencia
interior sin preocuparse en exceso de explicaciones metafisicas ¥y psicologi-
cas; en cambio, los misticos menores, cuya experiencia personal es menos
profunda, gustan mas de estas explicaciones, y de clasificar a los demas y
a si mismos” (p. 13). “La mistica espafiola del siglo de oro tiene como fondo
comun la via del recogimiento, y es facil que en el futuro sea designada con
este nombre, como uno de los mas caracteristicos del fondo comun ¥y unitario
que la traspasa” (p. 19). Todo esto, dicho en la introduccién de la obra que
nos ocupa, da la idea clave de la misma, que se divide en dos partes: “la
primera (que) expone los antecedentes y sisteméatica del recogimiento ®n
los maestros del mismo; la segunda, que lo compara con otras vias espiri-
tuales de su tiempo, y trata de dar una idea de su supervivencia dentro y
fuera de la orden franciscana” (p. 19). Una ¥y otra vez el autor vuelve sobre
su tesis: “si preguntamos cuil es la via espiritual basica en la Espafia del
siglo XVI, sin cuyo conocimiento no es posible penetrar a fondo en la his-
toria de nuestra espiritualidad y de nuestra pastoral, e incluso diria en no
bocos aspectos de nuestra cultura, la respuesta de la historia es decidida y
contundente: la via del recogimiento” (p. 32). Esta es la “nueva visién de
la mistica espaiiola”, anunciada en el subtitulc de esta obra. Para ello nues-
tro autor clasifica rapidamente —y a su manera (pp. 31-32)— la espiri-
tualidad espafiola en la primera mitad del siglo XVI, basindose para ello en
el concepto de ‘““via” como “...camino seguro, orgéanico, completo, de alcan-
zar la unién con Dios, con sus diversas etapas...”. Y es verdad que los
autores espirituales de esta época hablan siempre de un “camino” espiritual:
ademas de los textos citados por muestro autor, podemos citar aqui uno de
S. Ignacio, en la Férmula de 1540 —retomado en la Férmula de 1550 y en
las.Constituciones de la Compafiia de Jesiis, e incluso en la “Prima Socie-
tatis Iesu Instituti Summa”, de 1539, primer documento oficial de la Com--
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pafiia—. que dice, del Instituto jesuita, que es “...via quaedam...” hacia
Dios (efr. MHS1. MIgn. Const. I, p. 26). Como conclusién, digamos —con
¢l autor (pp. 816-817)— que nos parece que el libro describe “...principal-
mente la cima o Ultima parte del recogimiento, dejando a un lado, en gran
parte, la doble base, (la) del propio conocimiento y (la) de la meditacién
de la vida, pasién y misterios de la vida de Cristo. Todo ello es insepara-
ble 4, pues el movimiento ascendente hacia Dios no es puramente lineal,
sino oblicuo o en espiral. Esta triple consideracién del recogimiento, le da
dimensién completa en orden a su valor como reintegracién de la vida cris-
tiana al evangelio... Asimismo quedan muy marcadas —en este libro— las
diferencias entre alumbrados y recogidos, mas fijada la naturaleza del alum-
brismo, mas delimitada la relacidén entre erasmismo y reforma espafiola —re-
cordemos a este propdsito a Bataillon, en Erasmo y Espaiia—, y finalmente
aislado y descrito —como una y otra vez nos-lo dice el autor— un movi-
miento basico de la historia de nuestra espiritualidad que tantos historia-
dores venian presintiendo... Ello significa ,..una contribucién decisiva —y
este es también el juicio que nos merece la obra que comentamos— para la
elaboraciéon de la historia de la mistica espafiola de la Edad de oro”. Diga-
mos, para terminar, que la obra estd muy bien presentada, con muchas
ilustraciones de la época, una muy selecta y completa bibliografia (pp. 818-
826), un indice de autores (pp. 827-835), y finalmente un indice de materias
¢n torno al “recogimiento” (pp. 836-840).

La tercera obra del mismo autor es el primer volumen, unico hasta el

4 En este sentido, también S. Ignacio —y no sélo los autores de la escuela
de espiritualidad de la Compafiia de Jesis de los que habla nuestro autor en
¢l libro (pp. 450-513)-— pertenece, por su libro de los Ejercicios, al movi-
miento de los “recogidos”: toda su oracién comienza, en la “Tercera adicion”,
recogiéndose en la presencia del Sefior, “...considerando cémo Dios Nuestro
Senor —o sea, Cristo— me mira, ete.” (EE. 75; cfr. S. Teresa, Camino de
Perfeccion, cap. 26: “Representad al mismo junto con vos, y mirad con qué
umor... os estd ensefiando”); y termina, en los ‘“coloquios”, también con
Dios Nuestro Senor. Y su libro de Ejercicios, que ensefian este modo de orar
“cristocéntrico”, tiene dos partes fundamentales: la Primera semana, donde
uno se conoce a si mismo —y a Cristo como Salvador—; y las otras tres
Semanas, en las que se contemplan la vida, pasién y resurreccién de Cristo
- -y donde se conoce uno mejor a si mismo, porque conoce lo que Dios Nues-
tro Sefior quiere de cada uno de nosotros—. Hay, sin embargo, un punto e¢n
¢l “recogimiento” que siempre puede hacer dificultad para considerarlc a
N. Ignacio dentro de esta corriente: es la ausencia —en los recogidos— de la
Hlumanidad de Cristo. Pero diriamos, como S. Teresa, “...ya puede s2r que
me engahe, y que digamos todos una misma cosa” (cfr. S. Teresa, Moradus
rextas, cap. 7, n. 5: la cita que el autor da en p. 131, nota 131, es errdnes,
+in duda por culpa del linotipista): como decian los antiguos gramaéticos
Iatinos, “distingue tempora y eoncordabis iura” (o sea, hay un tiempo para
i contemplacién de 1a Humanidad, y otro —tal vez— para la contemplacién
de la Divinidad, como se nota por ejemplo en el Diario Espiritual de S. Ig--

nacio), -
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momento publicado, de una historia de la teologia espafiola del siglo XVI 5,
A primera vista —y por su titulo— la obra excede este Boletin de Espiri-
tualidad; pero no es asi. La teologia de aquella época ain no se habia
desintegrado en sus diversas partes, y la mentalidad religiosa —objeto de
la Espiritualidad— se manifiesta de continuo en la teologia de entonces.
Por ello nuestro autor nos dice que, en su libro, intentaria “...buscar la
mentalidad religiosa en los capitulos dedicados a la espiritualidad, y su in-
terferencia con las demés manifestaciones teolégicas. De este modo res-
rlandecerd en toda su realidad el desarrollo continuo e integral de la teo-
logia...” (p. XI).

En el prélogo nos dice Andrés que “la historia de la teologia desde
1470 a 1570 —en este primer volumen sélo llega hasta 1500— es la de la
reforma de la teologia desde sus primeros pasos hasta su llegada a la ple-
nitud... Trataré de describir —en esta historia— de manera fidedigna los
mas importantes movimientos, acontecimientos, instituciones y personas, si-
tuédndolos en el medio ambiente...” (p. XI). Con ello se justifica la divisién
que hace del libro: en una primera parte, las instituciones —o facultades de
teologia— en toda Espafia y en cada una de las Escuelas teolégicas —fran-

ciscanos, dominicos, ete.—; y en una segunda parte, los movimientos teolé-
gicos y las personas mds relevantes en este periodo de la historia de la
teologia. Y en esta segunda parte, nos dice nuestro autor, “...no es casuali-

dad la amplitud dedicada a la historia de la espiritualidad. Los misticos. ..
son unos adelantadus. Ademds, la historia de nuestra mistica, reducida en
exceso a las grandes figuras, necesitaba luz sobre los movimientos de base,
sobre el humus que la posibilité y los caminos de su florecimiento” (p. XIII).
En la primera parte, nos parecen importantes los capitulos dedicados a cada
una de las grandes escuelas (caps. V a X); y en la segunda parte, la intro-
duccién, dedicada al método e intento de este libro, y un largo capitulo, el
dltimo o conclusién de esta parte (cap. VIII). No podemos menos de men-
cionar esta eonclusién, en la que el autor trata de “...ofrecer algunas refle-
xiones conjuntas que la despojen —a la primera parte— de la impresién de
lineas excesivamente paralelas que pudieran producir los capitulos. .. dedi-

cados a las facultades... de los franciscanos, agustinos, dominicos, bengdic-.

tinos, carmelitas, jerénimos y clero secular” (p. 217). Aqui menciona una
vez mas “la oposicién entre. .. dos modos de hacer la teologia (que) es
—para el autor— una constante de la teologia occidental a partir del siglo
XII” (p. 223): se refiere a la teologia sistematica y a la positiva (volvere-
mos enseguida sobre el tema). Esta conclusién manifiesta una visién “uniti-
va” de la teologia: constantemente el autor sefiala los puntos de convergen-
cia de las distintas escuelas, los rasgos comunes de las distintas facultades,
la espiritnalidad comin de las “reformas” y de las “observancias” de las
distintas Ordenes religiosas que tanta importancia tienen en la teologia del

5 M. Andrés, La Teologia Espaiiole en el siglo XVIi, yolumen I, BAC

(serie maior), Madrid, 1976, 426 pags.
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siglo XVI; y por eso una “...nota destacada de este periodo es que durante
él el Doctor Angélico, de ser maestro oficial de una orden religiosa... pasé
a constituirse en el maestro mas universalmente aceptado...” (p. 226).

Acabamos de mencionar “la oposiciéon —son palabras del autor— entre.. ..
dos modos de hacer la teologia”, el sistemético y el positivo. El autor trata
mas determinadamente de este tema en el capitulo IX de la segunda parte,
dedicado a *“‘los centros de estudio de teologia en la primitiva Compainia de
Jestis” (pp. 181-187). Toma, como punto de partida, la Regla 11 “para el
sentido verdadero que en la Iglesia militante debemos tener”, y que dice
asi: “Alabar doctrina positiva y escoldstica, porque asi como es mds propio
de los doctores positivos... el mover los afectos para en todo amar y servir
a Dios nuestro Sefior, asi es mds propio de los escoldsticos... el definir o
declarar para nuestro tiempo de las cosas necesarias a la salud eterna, y
pora mds impugnar todos errores y todas falacias...” (EE. 363; los sub-
rayados son nuestros). En cuanto al nombre de “teologia positiva”, el ori-
gen puede ser —como nos diee nuestro autor— un profesor de Paris, Mayr,
quien lo usé en una obra escrita en 1509, y a quien S. Ignacio pudo oir o
leer, cuando estudiaba en Paris. En cuanto a la realidad, nos parece que el
criterio ignaciano es mas bien espiritual y, por tanto, distinto al de la teolo-
gia “positiva”, cuando se trata de las clases de una facultad —y en esto nos
parece que disentimos de nuestro autor—. Una facultad no se orienta a
“...mover los afectos para en todo amar y servir a Dios nuestro Sefior...”;
y, por tanto, la teologia “positiva” tiene, en ella, otro sentido que en el
libro de Ejercicios de S. Ignacio. En cambio, cuando S. Ignacio habla, en
las Constituciones, de la ensefianza de la teologia en nuestras facultades,
puede referirse a la teologia “positiva” en el mismo sentido que Mayr:
por ejemplo, cuando dice que “guirdese orden en las ciencias, y antes se
funden bien en latin que oigan Artes; y en éstas antes que pasen a la
Teologia escoldstica; y en ella antes que estudien —la Teologia— positiva...”
(Const. 866). O sea, nos parece que la Teologia positiva, en las Constitu-
ciones —y hablando de los estudios— es la Moral, los Canones, los Concilios
—y no la Sagrada Eseritura— (cfr. Const. 464 y 467; cfr. Const, 851 y
353); ...y ahora afiadiriamos la Pastoral, 1a Catequética, etc., etc.; mien-
tras que los tedlogos “positivos” son autores “...como S. Jerénimo, S. Agus-
tin y S. Gregorio, ete....” (EE. 3863).

Una palabra acerca del periodo que abarca este libro —primer volumen
de la obra completa—: es la época de los Reyes Catdlicos o de las Obser-
vancias, que va de 1470 a 1500. ;Por qué? Porque “...es el arranque de la
primera superacién, dentro de la universidad, del método teolégico comiin-
mente llamado nominalista, designado con gran acierto entre nosotros con
el adjetivo de verbosista...” (p. 235). “No es descabellado comenzar esta
historia... cuando vive atn la iltima generacién medieval... Con la lle-
gada de los Reyes Catédlicos al poder, comienza la historia moderna en Es-
pafia, caracterizada por la pacificacién interior, la unidad politica, los des-
cubrimientos geograficos y la transformacién politica del Estado en un
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jnstrumento idéneo de visién y accién a escala mundial... La segunda
época ——objeto del volumen siguiente— (1500-1530) es la mafana... De
1530 .2 1570 es algo asi como el mediodia o zenit” (pp. 236-237). O como dice
en otro sitio, “la primera época (1470-1500), en general, repite o compila,
y es amiga de la escuela teolégica como grupo de presién. La segunda
(1500-1530) afiade a la anterior... la personalidad del criterio, la preocu-
pacién por las fuentes, el afan de bisqueda y el amor a la interioridad. La-
tercera (1530-1570), escribe obras propias, reflexiona en todos los campos
teolégicos sobre los métodos cientificos, los codifica y los pone en practi-
éa” (p. 233). :

Finalmente, digamos algo 2l menos de la biblografia y del aparato
crmco que nos parece excepcional. El autor nos advierte que ‘“un libro
como el presente necesita el complemento de una copiosa bibliografia” (p.
239), v que publicarla aqui alargaria esta historia de un modo exagerado.
Y por ello “e] criterio aceptado ha sido escoger en cada movimiento, persbna
y tema lo mas conspicuo, Gtil y necesario para orientar el trabajo dientifico
de los estudiosos sin entorpecer en exceso la lectura de la obra, y remitir,
én cada caso, a libros y articulos que ofrecen las mejores bibliografias”
{(ibidem). Y realmente lo ha logrado: quien haga la prueba, y siga las citas
selectas que nuestro autor nos hace, verid eémo poco a poco se amplia el
j)anorama bibliografico: hemos thecho la prueba con el tema, antes indicado,
de la teologia escolastica y la positiva, y hemos quedado plenamente satis-
fechos. Véase, ademas, la bibliografia generel: diccionarios (p. 239) y en-
Bayos sobre historia de la teologia en Espaia (pp. 240-243).

.

, La obra de P. Groult, Los misticos de los Paises Bajos y la Literatura
Espiritual Espaiiola del siglo XVI$, es el primer volumen de la traduccién
castellana de sus obras, cuyo segundo volumen comprenderd sus estudios
sobre La Celesting, Don Quijote, etc., etc.: es la tesis doctoral del que fue
luego profesor ‘“‘emeritus” de la Universidad de Lovaina, a la que —para
actuahzarla—- se le han afiadido sendos apéndices, el uno sobre la biblio-
teca que Fernando Colén —hijo de Cristébal Colén— reunié en Sevilla a
principios del siglo XVI, y el otro sobre las influencias de Tomis de
Kempis en Diego de Estella. La introduccién nos pone de lleno en el campo
de la historia de la literatura mistica en Espafia, y nos hace sentir la im-
onrtancia de sus origenes, todavia —a juicio de nuestro autor (p. 22)—
muy oscuros. Explica a continuacién el sentido de la expresion usada —“li-
teratura mistica”— diciéndonos que “la mistica no es sino el desarrollo de
1a ascética, igual que ésta no es sino una forma elevada de la moral Y sin
pronunciarnos sobre la cuestion de la unidad de la vida espiritual... se

¢ P. Groult, Los misticos de los Pdises Bajos y la Literatura Espiritual
Espaiiola del s1glo XVI, Fundacmn Umvelsltarxa Espafiola, Madrid, 1976,
429 péags.
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puede, al menos, estimar que existen relaciones muy estrechas entre el
ascetismo y la mistica...” (pp. 22-23). No trata nuestro autor de esbozar
toda la historia de esta literatura mistica: todo lo que hace es “...dividirla
en dos periodos (quizds sin demasiado fundamento —nos dice él mismo—),
agrupar a los escritores segin la familia religiosa a que pertenezean, consa-
grar unas paginas a algunos privilegiados entre ellos...” (p. 25), para
“...descubrir las corrientes que han alimentado este movimiento literario y
religioso”, porque, “si es cierto que convendria conocer el movimiento antes
de descubrir sus causas, no es menos cierto que solamente éstas, descubiertas,
podrin darnos una idea exacta de aquél: solas, las fuerzas primitivas, iden-
tificadas, nos permitiran clasificar y apreciar justamente sus resultados”
(pp. 25-26). Y como tiene ante si otras opiniones de historiadores (Menéndez
y Pelayo, Chocarne, Cuylits, Rousselot), comienza por tratar —no sin una
cierta dosis de ironia, como por ejemplo pp. 31-33, a propésito del ltimo
autor citado— estas otras opiniones, y presenta el plan de su libro en los
siguientes términos: “...después de tratar en conjunto sobre la literatura
mistica del Norte, recogeré todos los indicios externos de su difusion en
Espafia. Eso serd mi Primere Parte. Seguird a continuacién descubrir las
huellas que las obras de los Paises Bajos hayan dejado en la literatura cas-
tellana. Esto constituird mis Segunda y 'Tercera Parte”, fijando primero su
atencion en el periodo de nacimiento del misticismo espafiol, y después en
el de su madurez (pp. 33-34). En una y otra parte, nuestro autor reine, y
generalmente critica, lo que se ha escrito acd y alla sobre el tema, Luego
lleva, é1 mismo, investigaciones mas profundas. Para ello no toma sino uno
que otro autor —Francisco de Osuna y Juan de los Angeles—; “pero no se
crea —nos dice— que he querido resumir en ellos todo lo que los rodea.
Aclararan algo la historia de sus contemporaneos, eso es todo... Me he limi-
tado a desbrozar el terrenc... Si no he hecho mis que abordar la historia
de estas literaturas y por el lado menos estético, el de sus fuentes, he pen-
sado, sin embargo, algunas veces que esta critica, a menudo arida y hasta
pobre, no seri del todo vana...” (p. 34). Y no creemos que lo sea, porque
a través de su escrito se llega a percibir la simpatia del autor por los auto-
res que estudia; y también, como dice en su presentacién A. Vermeylen, se
descubre en nuestro autor al “...hombre de profunda fe” (p. 17). En la
conclusion, nuestro autor no recoge las multiples constataciones que ha ido
haciendo a lo largo de su libro, sino que trata de proyectar, sobre el con-
junto, una nueva claridad (p. 319); ;Cu&l? Seria, en sus palabras, la si-
guiente: “...los dos extremos de la literatura mistica castellana —el mas
ascético, de Cisneros, y el mas mistico, de Juan de los Angeles— se apoyan
en la mistica de los Paises Bajos: su eslabén inicial y uno de los dltimos y
més brillantes —eslabones— se forjaron con nuestro metal... ;Qué ocurre
durante todo ese siglo que los separa?... No tengo el atrevimiento de querer
ahora decir mds. Solamente estudios pacientes e investigaciones mis profun-
das permitirédn verter mis luz y trazar lineas mas precisas en el cuadro que
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me he esforzado en esbozar...” (pp. 324-325). Digamos, para terminar, que
la traduceién de Rodrigo A. Molina es valiosa.

El autor que acabamos de comentar, P. Groult, busca las fuentes de la
espiritualidad espafiola del siglo XVI en la de los Paises Bajos, a través de
relaciones que se basan en el conocimiento que los autores de la Peninsula
podian tener de los autores de esos paises del Norte; y estd bien, porque un
historiador —sobre todo, en la medida en que es “erudito”, como el nuestro—
debe buscar desde fuera hacia dentro —si es que quiere llegar a ser “histo~
riador” 7. Pero si ademds vive su fe —y es lo que nos parece que sucede con
Groult— sabe que, detras de todo hombre espiritual, estd el Espiritu Santo.
Como dice S. Gregorio Traumaturgo, en un panegirico sobre Origenes comou
intérprete de la Escritura, “...el mismo Espiritu que inspiré a los profetas,
constituy6 a éste —se refiere a Origenes— como su intérprete. .. Porque tedo
lo que Origenes nos ensefia se debe —en mi cpinién— a la comunicacién det
Espiritu...” (efr. PG, X, cc. 1094-1095). Queremos decir con esto que,
mas alld —o mis acd— de las relaciones “editoriales” —basadas en la pu-
blicacién y lectura de las obras escritas por los hombres— estd “...la accién
del Sefior que es Espiritu...” (cfr. 2 Co. 3,18). En otros términos, ademds
de las relaciones externas entre los hombres, existen, entre los hombres espi-
rituales de la Iglesia, relaciones “metahistéricas”, no comprobables tal vez
‘“eruditamente”, pero no menos verdaderas “histéricamente” 8. Creemos que
es lo que, en otros términos mas llanos, indica nuestro autor en su intro-
duccién: *‘...se tropezarid siempre —para hacer una historia que nosotros
llamariamos “erudita” de la mistica— ...con esta dificultad especial, esen-
cial: la de que sus ideas fundamentales son ‘catélicas’ —es decir, como de-
ciamos antes nosotros, inspiradas por el Espiritu en la Iglesia Unica—; siem-
pre se encontrard un fondo de ideas comin y universal, mas o menos inmu-
table. La unidad de fe y de la moral lleva consigo, naturalmente, una iden-
tidad ingénita de tecrias e incluso de experiencias misticas...” (p. 26).

Esta concepcién “metahistérica” de la espiritualidad de la Iglesia se
nos confirma con la lectura de otra obra de la misma editorial: la de A. J.
Bulovas, titulada El amor divino en la obra del Beato Alonso de Orozco 9,
Es una tesis doctoral, defendida en el aiio 1973, sobre el Beato y uno de sus
temas mds caracteristicos. Ya desde la introduccién, en que compara la
doctrina de S. Teresa de Jesus en las Moradas con la del Beato en el Monte

7 Tenemos, sobre todo respecto de la concepcién de la historia de la
espiritualidad, la misma concepcién de Marrou sobre la historia, expuesta
Por este autor en diversas obras: por ejemplo, en Qu'est-ce que I'histoire, en
Encyclopédie de la Fléiade, Histoire et ses méthodes, Gallimard, Paris, 1961,
pPp. 26-32 (De Pérudition a I’histoire); y también en EI conocimiento histé-
rico, Editorial Labor, Barcelona, 1968,

.8 Cfr. M. A. Piorito, La opcién personal de-S. Ignacio, Ciencia y Fe,
XII (1956), n, 46, pp. 28-36.

® A. J. Bulovas, El Amor divino en la obra del Beato Alongo de Orozco,

Fundacién Universitaria Espaifiola, Madrid, 1975.
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de contemplacion, nos parece notar, en la autora, una concepcién que llamamos
“metahistérica” de la espiritualidad: constantemente cita, ademis de las
obras del Beato, las de otros autores de su tiempo; e incluso dedica sendos
capitulos comparativos al estudio de Fray Luis de Granada (pp. 168 ss.)
y de S. Teresa (pp. 197 ss.), y un capitulo entero a la comparacién con
algunos misticoa de la escuela agustiniana y de otras escuelas de espiritua-
lidad (pp. 175 ss.). Dice muy bien nuestra autora: “contra las opiniones de
muchos criticos literarios, no hay paredes ni prejuicios que separen...” a
los “clasicos” de la espiritualidad cristiana (p. 194). EIl libro tiene sendos
capitulos sobre las tres ‘“vias” —la purgativa, la iluminativa y la unitiva—,
a los que preceden tres capitulos sobre la posicion del Beato en la litera-
tura mistica, sobre su vida y sobre su obra literaria; y termina —ade-
mas de los ya indicados precedentemente— con un capitulo sobre la lengua
y el estilo del Beato. Una bibliografia cierra esta obra,

La colecciéon Espirituales Espafioles yeanuda sy itinerario con este vo-
lumen dedicado a A. de Esbarroya 0. Alvaro Hueya, autor del estudio pre-
liminar, de la edicién y de las notas criticas, justifica con tres razones
—ademas de la rareza bibliografica de 1a obra en cuestién— su publicacién
(pp. 10-22): 1) es el testimonio de la espiritualidad que se vivia en el
Colegio Universitario de Sevilla en aquellos afios, alrededor del 1550, afio de
la publicacién de esta obra; 2) y es una espiritualidad misionera, vuelta
hacia el Nuevo Mundo, y que no soporta el “divorcio” entre intelectuales y
misticos, entre teblogos y espirituales 11 ; 3) y es, finalmente, una espiri-
tualidad que trata de dar una respuesta, dentro de la “sana doctrina”, a los
movimientos que, en Sevilla, configuraban el “humanismo ecristiano” (p.
18). El estudio preliminar —como dijimos, de A. Hueya— consta de cuatro
capitulos, y una conclusién sobre la presente edicién. Contiene una semblanza
o biografia de A. de Esbarroya, y una ambientacién del mismo, “...a la
zaga de Diego de Deza, ya que la mayor parie de la vida de Esbarroya tras-
curre en la fundacién deciana de Santo Tomis de Sevilla” (p. 28), con una
detallada presentacién de sus escritos, y un estudio cuidadoso de “la espi-
ritualidad sevillana de mediados del siglo XVI, fecha en que sale a la luz
¢l Purificador con su doble y noble propésito de reencauzar la piedad del
pueblo cristiano... y de oponer un digue de luz a la espiritualidad predica-

10 A, 'de Esbarroya, Purificador de la conciencia, Fundacién Universi-
turia Espafiola, Madrid, 1973, 372 pags.
11 Pocos afios antes, en 1540, nacia la Compafiia de Jests que tendria,

tn su formacién, el mismo ideal de juntar “...buena vida v letras suficien-
tes” (Const. 308 y passim); y, en la accién, “...mover los afectos para en
todo amar y servir a Dios nuestro Sefior... (y) el definir y declarar... las

¢0sas necesarias para la salud eterna...” (EE. 363). Hoy en dia se siente
In misma necesidad que entonces, porque abundan los tedlogos “de profesion”
que no ayudan a “...amar y servir a Dios nuestro Sefior.. .?; y también
los “pastoralistas” que se olvidan de “...definir y declarar...” la sana
doctrina. .



370 —

da, en el pilpito o en los libros, por los heraldos del humanismo cristiano”.
Este estudio preliminar es muy serio, fundado en fuentes inéditas e impre-
sas, que delatan al investigador, La obra de Esbarroya tiene tres partes
claras: la primera, dedicada a “purificar el alma” (pp. 205-260), mediante
consideraciones —que son verdaderas “predicaciones” por escrito—; la se-
gunda, son “consideraciones —dentro del mismo estilo— para excitar al amor
de Dios” (pp. 263-311); y la tercera, que trata del tema fundamental de la
obra, ‘“...para conocer cuil sea pecado mortal o no” (pp. 315-366). “Podria
ser —nos dice Esbarroya al final— que a alguno, leyendo esto —de la dis-
tincion entre pecado mortal y venial— le viniese pensamiento que fuera
mejor no declarar aqui que algunos de dichcs pecados no son de suyo mor-
tales, porque, sabiéndolo, algunos de los lectores por ventura soltarédn las
riendas a pecar, diciéendo que, pues son veniales, no por eso irdn al infier-
no... A esto, digo dos cosas: la una, que la verdad de la doctrina... no se
ha de dejar de decir, puesto que algunos por su malicia usen mal de ella...
Lo otro digo: no es menos inconveniente que uno haga un millén de pecados
veniales, sabiendo que son veniales, que no hacer un solo pecado mortal por
falsamente creer que lo venial es mortal...” (p. 365).

Acerca de esta preocupacién de un cldsico de nuestra espiritualidad por
la distincién entre pecado mortal y venial, se nos ocurren dos breves refle-
xiones, que nos animamos a proponer a nuestros lectores. Y sea la primera
que esto muestra el arraigo tradicional de una preocupacién similar en S.
Ignacio: estando en Salamanca, comenzando sus estudios, los jueces ecle-
siasticos que lo investigaron —a él y a sus compafieros de entonces— le dijeron
que “...podrian hacer como antes —hasta ese momento— hacian, ensefiando
la doctrina y hablundo de cosas de Dios —porque no se hallaba en ellos
ningn error—; con tanto que nunca definiesen: este es pecado mortal o
esto venial, si no fuesen pasados cuatro afios que hubiesen estudiado...”
(Autobiografia, n. 70); y esto fue interpretado por S. Ignacio como “...una
dificultad grande de estar en Salamanca, porque para aprovechar a las éni-
mas le parecia tener cerrada la puerta con esta prohibicién de no definir
de pecado mortal y de venial” (ibidem). Tal era la importancia que en 1627
S. Ignacio atribuia a esta distincién. La segunda observacién que se nos
ocurre es que, sin dejar de ser hoy en dia importante esta distincién, ha
adquirido importancia otra: la que existe entre el pecado, como siempre la
Iglesia lo ha considerado, y el llamado pecado social o ‘“‘estructural”. Decia, a
este propésito, un documento episcopal latinoamericano, que ‘‘...muchos,
hoy en dia, no hablan del pecado sino comu de un hecho social histérico.
Para ellos —erigidos en exegetas caprichosos de expresiones del Episcopado
Latinoamericano en Medellin, que interpretan a su antojo y fuera del con-
texto global—, la situacién de América Latina es indiscriminadamente ‘una
situacién de injusticia, que puede llamarse violencia institucionalizada’, y
que es calificada teolégicamente como ‘situacién de pecado’... Hay desequi-
librios inherentes al proceso histdorico evolutivo del hombre, que tienen con-
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secuencias histéricas graves sobre la promoeién del mismo, pero es indebido
llamarlos pecado, porque radican en deficiencias propias de su condicién de
creaturas...” 2. En ambos casos —en el del pecado mortal y venial, en el
del pecado personal y el “institucional”’— se crea una ambigiiedad, y se da
pie a una tentacién doble, la una “grosera y abierta...” (EE. 9), y la otra
“mds sutil y ...subida” (ibidem). Y esta doble tentacién la explica S. Ig-
nacio en estos términos: “Si halla —el enemigo— una persona que tiene la
conciencia ancha y pasa los pecados sin ponderarlos, hace cuanto puede que
el pecado venial no sea nada, y el mortal venial, y el gran mortal poca

cosa... Si a otra persona halla de conciencia delgada... entonces procura
entorpecer aquella conciencia tan buena, haciendo pecado donde no es peca-
do... y donde no puede muchas veces hacer pecar ni espera hacerlo, a lo

menos procura atormentar...” (MHSI. MIgn. Epp. I, pp. 103-104; Obras
completas, edicién Iparraguirre, BAC —segunda edicién—, p. 626). Dejamos
a nuestros lectores la aplicacién al caso de la ambigiiedad actual, en ciertos
autores, al hablar del pecado “institucional”.

Forma parte de la misma coleccién de Espirituales Espatioles la edicién
de Juan de Cazalla, Lumbre del alina 13, a cargo de J. Martinez de Bujanda.
En la introduccién, éste comienza presentandonos la obra de Sabunde, la
Teologia natural (Sibiuda, en catalan; Sabundus, en latin; Sebond, en fran-
¢és). Esta obra se difundié rapidamente en toda Europa, pero especialmente
en Francia. Fue primero puesta, en blogue, en el Indice de Libros prohibidos
de 1559; pero en ia nueva ediciéon de este Indice, hecha una vez acabado el
Concilio de Trento, solamente se prohibe su Prélogo (pp. 19-20). Mayor es
el influjo de la Viola animae, resumen fiel de la Teologia natural, del car-
tujo P. Dorland, que en el afio 1590 figura en el Indice romano de :Sixto V.
Esta obra tiene una adaptacién anénima, titulada Despertador del alma
(p. 26); pero el cauce mas importante para la difusién de las ideas de
Sabunde en Espafia, durante la segunda mitad del siglo XVI, es el libro
del franciscano Juan de Cazalla, Lumbre del alma (p. 30). Hay todavia
otra obra, las Meditaciones del amor de Dios, de Fray Diego de Estella,
que es en gran parte una trasecripcion de las mejores paginas de la Lumbre
del alma (p. 39). Pero volviendo a la obra de éazallé, la presente edicién
reproduce el texto editado en Sevilla, en 1542, pues la edicién principe, de
Valladolid, en 1528, se ha perdido (pp. 31-32).

12 Cfy. Episcopado Colombiano, Identidad cristiana en la accion por la
justicia, OR. IX (1977), p. 5. Cada época tiene sus ‘“‘ambigiiedades” de ex-
presién, que conviene tener en cuenta, como dice S. Ignacio en las “reglas
para el sentido verdadero... en la Iglesia militante” (EE. 366-370), cuando
se habla de ellas: pecado “institucional”, “praxis” liberadora, “teologia” de
la liberacién... etc., ete. : . .

13 J. de Cazalla, Lumbre del alma, Fundacién Universitaria Espafiola,
Madrid, 1974, 171 pags. : .
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A la misma coleccidon pertenece la edicién de la obra de Miguel de Mo-
linos, Guia espirituallt. Es una edicién critica, con introduccién y notas de
J. 1. Tellechea Idigoras. La obra hace su aparicién, en Espafia, a los tres-
cientos afos de su primera aparicion en Roma. La introduccién, dejando
—por el momento— de lado el contenido y la tradicién espiritual en la que
hay que situar este libro, se limita “...a los aspectos formales del discutido
texto, situandolo en el contexto histérico en que nacié, y en el de las inter-
pretaciones modernas, uno y otro cargado de polémica” (p. 16). No presen-
ta su biografia, remitiéndose para ello a una obra cldsica de P. Dudon. La
edicién es critica (pp. 75-76), con notas muy cuidadosas que, por su exten-
sién, van al final del libro (pp. 377-415), y que contribuyen a ‘“un anilisis
mas detallado de las fuentes literarias de la Guia y del pensamiento de
Molinos” (p. 77). En apéndice, los capitulos distintos u omitidos entre los
dos cédices usados por el autor (pp. 68-71). El autor, como él mismo dice,
no ha agotado el tema en su prélogo, pero logra ciertamente “...sugerir,
despertar el apetito e inquietar... Una cosa queda clara: el estudio profum-
do del molinosismo, o del quietismo en general, al menos en el plano pura-
mente teérico o doctrinal, no medra con la instrumentalizacién del mismo
para objetivos que tienen poco que ver con el noble afan de la busqueda de
la verdad total...” (pp. 81-82). Tiene un indice de citas biblicas de la
Guia, de Padres, Santos y autores citados en la misma, y de nombres cita-
dos en la Introduccién.

¥ Ed *

Pasemos ahora a los libros que se refieren a la wvida religiosa, vida que
tiene una especial relacién con la espiritualidad, como lo demuestran feha-
cientemente nuestros clasicos, en su grandisima mayoria —sobre todo entre
los que escriben—, religiosos y religiosas ; lo cual no quiere decir que no se
dé espiritualidad —y muy buena— entre laicos y sacerdotes. Y para intro-
ducir nuestro tema, se nos ocurre que puede ser oportuno traseribir aqui lo
que acaba de decir, en el Sinodo de Obispos recientemente celebrado en Roma,
el Cardenal Pironio, Prefecto de la Sagrada Congregacién para los Religiosos

€ Institutos seculares, quien ha afirmado “...sobre la situacién actual de la
vida religiosa... que, a pesar de las dificultades, se puede mirar el futuro
con esperanza”. Ha enumerado, “...entre los aspectos positivos: el deseo de

interioridad, oracién y contemplacién mais profunda; un concepto mas vivo
de comunidad fraterna; el deseo de profundizar la propia identidad religiosa
¥ el propio carisma; mayor arraige en la vida religiosa local; mayor sensi-
bilidad respecto de los problemas contemporaneos; un nuevo florecimiento

1¢ M. de Molinos, Guia Espiritual, Fundacién Universitaria Espaiiola,
Madrid, 1975, 447 pags. Puede ser util consultar el comentario que M. An-
drés M. hace de la Guie Espiritual en la obra que mas arriba comentamos
(Los recogidos, pp. 703-729). .
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de vocaciones, sobre todo masculinas y para la vida contemplativa” Pero ha
sefialado también “...aspectos negativos, entre ellos: la pérdida de la pro-
pia identidad, que origina la tendencia a ciertas formas de secularizacién;
el abandono de la vida de oracién, de la vida en comun, del sentido de la
autoridad y de la obediencia a la luz de la fe; la insistencia excesiva en el
aspecto carismitico y profético de la vida religiosa; una interpretacién radi-
cal de la vida religiosa en relacion con la actividad socio-econémica y politica;
el paso precipitado a nuevas formas de vida religiosa...” 15, Y hemos hecho
esta larga cita porque creemos notar, en los libros que comentaremos a conti-
nuacidn, tanto los aspectos positivos como —por desgracia—— los aspectos nega-
tivos de la vida religiosa que sefiala inteligentemente el Cardenal Pironio.

Y el primer libro que comentaremos es el de V. Codina, titulado Nueve
formulacion de la vida religiose 16, que el autor nos presenta como segunda
parte de su anterior libro Teologic de la vida religiosa, publicado en 1968
—y cuya lectura incluso recomienda, como lectura previa a éste—. Es una
obra bien documentada, que se completa —en apéndice— con un “boletin
bibliogréifico” sobre la vida religiosa y la secularizacién (pp. 187-252; es el
mismo, con ligeros retoques, que el publicado en Selecciones de libros, VIII
[1971], pp. 9-48). Ahora bien, no sélo por este apéndice, sino por todo el
librd, nos parece que la vision de Codina respecto de la vida religiosa estid
demasiado influida por el problema de la “secularizacién”; y la seculariza-
cién no puede ser, para la vida religiosa, un “signo de los tiempos”, porque
no es ‘“signo de Dios“.

Expliquemos lo que pretendemos con esta distincién, que hemos tratado
mis largamente en otra ocasién1?. Hay “signos de los tiempos” que son
positivos, y que nos pueden conducir a descubrir, en ellos, la voluntad de
Dios: son, por tanto, “signos de Dios” en nuestro tiempo. Pero hay otros
signos “ambiguos” —si no malos—, que no pueden ser, como tales, “signos
de Dios” 18, El “cambio”, por ejemplo, es un signo “ambiguo”: de él decia
por ejemplo S. Ignacio, en su Deliberacion de la pobreza (n. 15): “propio es
de Dios nuestro Sefior ser inmutable, y del enemigo ser mutable y varia-
ble” 15, Es evidente, pues, que hay cambios muy bien venidos, como el de la

15 Cfr. OR. IX (1977), p. 560, columnas 3 y 4.

16 V. Codina, Nueva formulaciéon de la vida religiosa, Mensajero, Bilbao,
1972, 253 pags. )

17 Cfr. M. A. Fiorito y D. Gil, Signes de los tiempos, signos de Dios,
Stromata, XXXII (1976), especialmente pp. 16-20. )

18 Sobre los “signos negativos de los tiempos”, cfr. J.-P. Jossuva, Dis-
cerner les signes du temps, VSp., 114 (1966), pp. 564-565. ) )

19 MHSI. MIgn. Const. 1, p. 81; Obras completas, edicién Iparraguirre,
BAC —segunda edicién—, p. 299. Ejemplos de “cambios” que habria que
discernir —como dice S. Pablo en 1 Ts. 5,21— antes de adoptarlos, son por
ejemplo la “temporalidad” de la consagracién religiosa (cfr. J. Lec]ercq,. Lg.
vocacion religiosa, Dinor, San Sebastian, pp. 24-29, El don), l.a “cg]egxa]l—
dad” en la autoridad (cfr. A. Ravier, El superior en una comunidad ignacia-
ne, Boletin de Espiritualidad, n. 51, pp. 16-29), etc., etc.
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liturgia, el de la pastoral sacramental, etc., efc.; pero hay otros que 1
son tanto, .com.o el de la “objecién de coneciencia”, cuando se pierdeqla nr(‘):):iél:
ﬂe. Ia ObEdlefl(BIa, ’:etc., ete. Creemos que la “secularizacion” es uno de estos
signos amblgu?s : aceptable, cuando se trata de la recta independencia de
10' niﬁural; e inaceptable —y que no puede ser convertido en “signo de
D‘I/OS —cuando niega dogmas, sacramentos, etc., etec. Ademas, la totali
ciéon de la secularizacion es una suerte de “reduccionismo”: deci’a al resa 1:.:;
il Celam, en Iglesic y religiosidad popular (Encuentro de Bogots 19’77)pe u
-..dentro de la Iglesia Catélica, en los wltimos veinte afios ;a existido, :Jlne
profunda crisis en relacién a las formas de religiosidad ,tradiciona]es di
puelblo. Hubo una convergencie de tendencias teolbgicas y sociolégicas s .
larizantes que cuestionaron la validez y la autenticidad cristianas de inc::-
ghas' ff)rmas de religiosidad. Hoy, por el contrario, asistimos a un vast-
m_ovxmlento revalorizador... Se ha abierto, pues, un nuevo periodo hi t’0
'r?co en relacion con la importancia. .. del catolicismo popular”. La “s wlo-
rizacién” pues no es “signo de Dios” para la vida religiosa 'como -
prete,nderlo Codina; y si lo es el “catolicismo popular”. Reco’rdamos Pare:e
propdsito lo que decia un exegeta: “...El Espiritu Santo da a los af'e? "
——so})re tod.o a los sencillos, pero también a los que lo son en el espiritulelies
sentl‘do e'splritual. Lo que conserva sana la vida de la Iglesia no es sél’o ';
maglstexjm apostélico con sus decisiones, sino también ese sentido es 'el
de los fieles que es capaz de distinguir el bien del mal...” 20, Cod?nze(:z\s

filce, er}x su “introduccién y justificacién”, que “...aconsejaria que no se
u?yese e_ste —libro, que ahora presenta— sin haber leido primerc el ante-
rior ~titulado Teologia de la vida religiosa—" (p. 7). Leyendo ambos libros

’

s . . - .

Czam];iodr.:«:.i Zpr;cw}g) la continuidad de pensamiento del autor; pero ies una
nuida e ien en mejor” ¢ ’

So153my 300 jor” o de “mal en peor” (cfr. EE. 314-315,
Es s s s

. “.as'smtor.natlco que las tltimas frases de-este libro sean las siguien-

rio;esc 1lntomzan con esta nueva imagen —expresada en las piginas ante-

o t~— ’os.docunientos v directrices oficiales para los religiosos emanados

3 ;s 08 1.11t1mos afios de posteoncilio?” (p. 252). Nos parece que esta frase

es emasm@o general para ser verdadera. No deja mucho lugar a la obe-

te

%0 Cfr, H. Schiirmann, Pri 3
Barcﬁloga, 1567, 1o 9‘7-98.’ rimera Carta a los Tesalonisenses, Herder,
astenos recordar un articulo del mi
. Basten o, ) mismo autor, cuyo sé f
ls);r;tc;rs:t;gﬁér ;Ec'z nﬁc}:io bautzz?r oé los ricos?, de publicaciérsll pS:rtl-gri?:uzlﬁ leiS
T amos (cfr. Selecciones Teologia, 14 [1975 .
porque, ;qué dicen los “sencillos”, los si i ’ SR s,
en , mples fieles, de est i ?
fgalx(';(iz que no dirian, como nuestro autor, que “.. .ia grav: ﬁzggl:mgesr? ?S
Bl (II;O rfniss rtri)nt;u? rﬁsgﬁzsadgﬁ;cgdo) a nifios al bautismo, sino el que estoz
s adultos) pertenezcan a las famili
de In humanidad B¢ o 8 a las familias opresoras
e paises opresores de los pobres. E ‘
candalo, el gran contrasi i Pamonio, e Seheriyim o
: gno de la Iglesia. El s i i
fir el pocads, apanrasigno . acramento, que deberia remi-
dos ) DO é,, ). ecu'.los pe«T‘ados de los individuos y de las socieda-

— 375

diencia a la legitima autoridad, de donde emanan esos documentos y direc-
trices oficiales sobre la vida religicsa. ;O es que ha dejado de ser verdad

Jo que decia S. Ignacio en jos Ejercicios, de que “...entre Cristo nuestro
Sefior y la Iglesia, su esposa —y se trata de la Iglesia jerarquica—, es el
mismo espiritu que nos gobierna y rige.. .77 (cfr. EE. 365).

Uno de estos documentos oficiales es la Exhortacién de Paulo VI titu-
lada Ewvangelica Testificatio, que nos presenta y comenta R. Regamey 22
Luego de una presentacién del documento pontificio —en la que Regamey
nos llama la atencién sobre la importancia dge la lengua en que se ha es-
crito—, se alternan los parrafos del mismo con los comentarios de muestro
autor; y, en una breve conclusién, Regamey habla de la importancia del dis-
cernimiento espiritual. Nos parece importante el capitulo II de esta obra,
sobre los “compronﬁsos esenciales” de la vida religiosa. Son los compromisos
de los tres votos, comunes a toda vida religiosa, y no los compromisos espe-
cificos de las distintas vocaciones religiosas (p. 87). Y, ante tcdo, €l orden
de los tres votos no es el “tradicional” —pobreza, castidad, obediencia—
sino el orden adoptado por el Concilio Vaticano I1, o sea, castidad, pobreza,
obediencia 23, El autor sefiala cl avance de esta Exhortacién papal respecto
de las declaraciones conciliares (pp. 90-92) vy, a la vez, la plenitud cristica y
escatolégica de la castidad —y no meramente del celibato—, afirmada por la
Exhortacién papal, mas alld —pero en la misma linea— del Concilio (p. 94).
A continuacién es presentada la pobreza en una triple dimensién: la pobreza
éspiritual, que nos hace sentirnos “nada” ante Dios, la confianza sin medida
en la Providencia del Padre, y el desprendimiento ante el llamado de la
miseria (p. 97; este uUltimo aspecto estid mas desarrollado en la “Evangelica
Testificatio” que en la “Perfectae caritatis”). Regamey llama la atencién de
que el Papa, hablando de la pobreza, se refiera al habito religioso, como
“signo de consagracién” (“Perfectae caritatis”, n. 17); y lo explica porque
estaba hablando de una cierta “afectaciéon y vanidad” en el uso de los bienes.
Creemos, ademds, que es por el valor de “signo” que tiene el habito; y esta
hablando a religiosos que consideran a la pobreza como un “signo de nuestro
tiempo”, y se olvidan de “signos” que son de todos los tiempos. Por ultimo
——en esta parte de las exigencias evangélicas— la Exhortacién papal habla
de la obediencia. Regamey comenta el avance respecto de la “Perfactae cari-
tatis”: ésta hablaba de “confrontacién”, mientras que la Exhortacién papal
habla del “didlogo”, como “...una adquisicién consumada en todas partes.
El peligro estd... en la manera més o menos turbia en que se realizan estas
confrontaciones. Con frecuencia en ellas se excitan las pasiones... De ahf
€] papel asignado aqui a los superiores y otros responsables —explicitamente

22 R. Regamey, Carta de Pablo VI sobre la vida religiosa, Sal Tearrae,

Santander, 1972, 187 pags.

23 Es el orden escogide por S. Ignacio, en la segunda Formula del Ins-
tituto aprobada por el Papa en 1550 (efr. MHSI. MIgn. Const. I, p. 375), ¥
que se insinuaba ya en la primera Férmula, aprobada en 1540 (ibidem, p. 26),
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distinguidos——: éstos tienen que hacer prevalecer el sentido sobrenatural
sobre las consideraciones humanas, demasiado humanas...” presentes mu-
chas veces en el “didlogo” entre un superior y sus stbditos (’p. 121). Y poco
antes habia observade Regamey que “...el Papa lama ‘superioreﬂs’ a los
que ']a detentan —la autoridad—, y ‘preceptos’ a las érdenes que dan El
sentido de estas cosas se ha debilitado. Con frecuencia los superiores“ .bas-
tante vergonzosamente, no se atreven ya a llamarse maés que ‘respons;.bles’
P.ero aun c_ua_mdo su designacién viene de la base, tienen una autoridad que.
viene de Dios...” (p. 118). Hay aqui una verdad muy basica: toda basqueda
en com\jm de la voiuntad de Dios “...debe, cuando sea el caso, concluirse
con el juicio y decisién de los superiores, cuya presencia, recor;ocida como
tal, es indispensable en toda comunidad” (“Evangelica Testificatio” n. 25:
cfr. A. Ravier, Funcién del Superior en una comunidad ignaciana, Man‘resa’
4? [1‘977], pp. 159-168). Este capitulo termina con un pérrafo s;bre “con:
ciencia y f)bediencia”: “Esto se dice para que se comprenda hasta qué grado
la r?n.un_c‘xa compromete la practica de la vida religiosa...” (“Evangelica
Testificatio” n, 29). En fin, como vemos, Regamey ha logrado darle valor al
texto. ‘comentado por él. Usa una buena bibliografia, y completa el texto
pont;fmio con la cita de otros documentos, sobre todo del mismo Paulo VI

Un indice alfabético, con los principales temas de la Exhortacién :t'acilitan.
mucho una ripida consulta. Nos parece que el papel de esta Exhor”cacién pa-
pal, par'a la vida religiosa, es similar al de la “Evangelii Nuntiandi” para la
5vangfallzaci6n moderna: Paulo VI vive lo que el Sefior recomendé a Pedro:

-..t0, cuando hayas vuelto, confirma a tus hermanos” (cfr. Le. 22,32). ‘

ItIos ha llegado el cuarto volumen de la obra de F. L. de Castro, sobre
La vida religiosa a la luz del Vaticano 1I2%, En el plan general de t{,oda la
obra, este volumen se ocupa de algunas cuestiones que el autor llama “com-
plementar?as”: la clausura de las monjas, el hébito religioso, la formacién
la fund.acxén de nuevos Institutos, las obras propias, la sup;'esién y unién,
de In.stltutos y monasterios, las conferencias de Superiores mayores y las
vocaciones religiosas. Toda la obra se basa en los documentos conc,iliares
que Fomenta muy detenidamente —a momentos, casi palabra por palabra——,
aduciendo con mucha frecuencia otros documentos eclesidsticos. Tiene una
:dbu'ndante bibliografia, utilizada por el autor en esta obra: ¥y un doble
indice: uno, de textos escrituristicos, y otro, de personas citad;s y de temas
tratados (algunos errores en este wltimo fndice no facilita su uso).

o Nos: ha llegado la obra de B. Hiring, titulada Rebosad de esperanza 25,
S un lfbrf) que supone otros estudios mas pormenorizados del mismo autor
¥y la practica personal del mismo en el campo de la teologia moral. El Zai£

2 F. M. de Cast da religi :
Madrid, 1969, 463 phas, = 4 Teligiosa a la luz del Vaticamo 11, Studium,

25 iri
B. Hiring, Rebosad de esperanza, Sigueme, Salamanca, 1973, 197 pags.
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anotiv es la esperanza cristiana, o mejor, “Cristo, nuestra esperanza”. La
teméatica particular es amplisima, porque trata —entre otros temas meno-
res— del pecado original (pp. 40-43), de los sacramentos (pp. 79-91) —y
entre ellos, de un modo especial, del matrimonio (pp. 85-89, 172-183)—, de
la ley natural (pp. 124-138) y de la vida religiosa (pp. 161-168). Su primer
capitulo es la contrapartida de la esperanza; y el dltimo, su fuente, o sea
la oracién. “Cristo es nuestra esperanza -—mos dice el autor-—. De aqui se
deduce que la esperanza no se puede considerar como una doctrina o un
catslogo de cosas que se esperan, sino que es Cristo en persona... La espe-
ranza es una nueva unién redentora con Cristo, con una relacién comple-
tamente nueva hacia todas las cosas... con toda la creacién y con todos los
hermanos que habitan en el mundo” (pp. 29-30); vy es una esperanza que
no sélo mira al futuro (Moltmann), sino también al pasado: “la atencién
agradecida mirando al pasado se compagina plenamente con su innato dina-
mismo orientado hacia el futuro. Esto asegurari el sano equilibrio- entre la
continuidad de la vida y el valor para afrontar el futuro, con el riesgo que
esto supone” (p. 37). Esta bien marcado el caracter gozoso de la esperanza,
y la responsabilidad de la misma con el mundo (pp. 92-99 y sobre todo el
capitulo 13, sobre “el don del shalom”, pp. 139-149) : “la iniciativa es de
Dios, vy este es un punto esencial de la teologia de la esperanza —Yy de la
teologia del ‘shalom’, don gratuito de Dios, del Antiguo Testamento—. Siem-
pre experimentaremos tensiones y frustraciones si nos centramos en nuestra
propia iniciativa... El hombre es creativo, espontaneo y generoso, pero la
base de toda creatividad humana reside en que tenga plena conciencia de
que la iniciativa es de Dios, y su gozo brotaria de su amorosa respuesta a

la insinuacién previa de Dios” (p. 99).

El mismo autor dirige, la obra titulada Los religiosos del futuro 26 a
los religiosos en primer término; y, en segundo término, a los jovenes de
ambos sexos que pueden sentir el llamado a esta forma especial de seguir a
Cristo. Como en la obra que acabamos de comentar, 1a esperanza es un tema
central: “el centro y el corazén de la teologia... es la esperanza, aquel
salir de si mismos... hacia un Dios siempre mayor, hacia el Sefior de la
historia que estd viniendo” (p. 203). Otro tema importante es la oracién,
al que nuestro autor dedica —en la forma moderna de “casas de oracién”—
algunas paginas (pp. 209-212). En apéndice, un esquema que puede servir de
ejemplo en la redaccién de muchos nuevos estatutos de congregaciones reli-
giosas. Nos parece muy de tener en cuenta lo que nos dice el mismo autor
de su experiencia de eseritor: “...sé que mis libros hacen dafio a gentes que
picotean palabras sueltas... sacdndolas de su contexto... Las proposicio-
nes o tesis particulares sélo pueden ser rectamente entendidas en la pers-
pectiva de una visién general... Es menester ver el conjunto, y penetrar
asi en el fondo...” (p. 64). Creemos que esta experiencia, mas que la de

26 B, Haring, Los religiosos del future, Herder, Barcelona, 19‘72,‘ 242 pags.
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141n escritor, es la de un conferencista: como decia un critico (cfr. Manresa
4 [1972], p. 420), no “...es de extrafiar (que) ...tratindose de conferen:-

c%as, nos encontremos mas de una vez con expresiones ambiguas y no sufi-
clfantemente matizadas para deshacer todo equivoco. En una palabra, pr
barese el lector para encontrar en este libro el verbo fecundo y el es’piii:l;
generoso de un orador, mucho mis que las exposiciones doctrinales Yy precisas
de un teélogo, de un historiador o de un exegeta”. Hojeando pues esta obr
Z: ve la irrl;por;anc(i]a de aquella virtud que S. Antonio Abad tanto ponder::f
, por sobre las demas vi isti 1 ia
la discrecién que, “.. .nlar:’tlzztmlil::;oscglzgzzz’ iegrlxallfnglotlzc;on e oo
: € e los dos extremos
contrarios, ensefia a caminar por una senda real, y no permite apartarse ni
a la derecha, en pos de una virtud orgullosa y un fervor exagerado que
rebasan los limites de la justa templanza, ni a la izquierda, tras la rela?'a-»

cién y el vicio, so pretexto d irar excesi
Y , ! e mirar excesivamente por la salud del cuer-

'.F‘h. Matura nos habia ofrecido con anterioridad, en Célibat et commu-
nm'u? (Du Cerf, Paris, 1971), un primer ensayo sistematico sobre la vida
rehglosa.; ¥ posteriormente, en un articulo de revista, un analisis sobre la
actual situaciéon de la vida religiosa (cfr. Vie Consacrée, 44 [1972]
101-10'3). Ahora, en Lo vida religiose en lo encrucijada 28 ’parte de 1a ,tezli)s'
del primer libro (sobre esta tesis, efr. RT., 78 [1973] pp’. 257-259) ro
longa,’el estudio de la situacién actual, con otro es’t.u’dio sobre las ,cs:esiioj-
nes mas.cf)r‘ntrovertidas en la vida religiosa, al que antepone un capitulo sobre
kt espec.1f1c1dad —o identidad— de la vida religiosa; y concluye con un ca
p?tulo sintético sobre las relaciones ineludibles entre la fe —o la vida rel'-:
glos§— y ]?. oracién. Comienza diciéndonos que, a su juicio, “...lo que dife]-
rencia -—o'ldentifica— la vida religiosa de la vida cristian-::x laic.a es el celi:
bat(? .es.cogldo por causa de Cristo y ante la Iglesia, como estado de vida
;lefm'ztwo y pﬁbl.ico” (p. 55; los subrayados son nuestros). Este es el nicleo
1,el'hbro .—contmuaci'én, en este sentido, del ya citado sobre el celibato y
a: comufnflad (cfr. Vie Consacrée, 39 [1967], p. 371)—. Compara luego 1
v'1f1a 1'e11g1<?sa con las exigencias cristianas —referencias al Evangelio goraa-
¢idn, a'Sf:eS]S, pobrezu, obediencia, castidad y comunidad—, y afirma ,com;
ct.)nclusmn, que “...los religiosos no tienen el monopolio de’ la vida cr1t ti
pl.de. su radicalismo fundamental” (p. 83); o sea, que extiende a todi lalna
cristianos lo que hasta ahora se reservaba a los religiosos. Esto, nos Sdios
Matura, “no quita nada a los religiosos...” (ibidem). A co;xtinua::ién tra*::

27 . . .

que a‘gr(Zg;rC:s:?:s, c(i',’(;Jlatc.wnes(i Rialp, Madrid, 1958, pp. 87-91. Hoy habria
ref s tipos de tentaciones t ; i6

a ar, S . un tercero; o sea, la tent

qseesl(;rlbn.tAnte la ab_undanma. desmesurada de publicaci,ones y’a quenp:::z

¢ S autores no tienen ‘“discrecién”, es de esperar ’1

e s, s que la tengan los

28 Th., Matu L i Lg% i
na, 156 pige ra, Le vida relmgw@ en lo encrucijada, Herder, Barcelo-
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de cinco cuestiones controvertidas en la actualidad: el fundamento y el sig-
nificado del celibato, el sentido del compromiso definitivo, la continwidad
histérica, la unidad y la diversidad de la vida religiosa y, finalmente, la
vida religiosa como separada. Llegados aqui, Matura nos advierte que “todo
lo que precede, por importante que sea, ha sido sélo la periferia. Todavia
queda por plantear la cuestién fundamental: la del vinculo entre la vida
religiosa y la fe eristiana” (p. 125). Este es, para nuestro autor, el capi-
tulo mas importante de este libro; y es también el mejor logrado de todo.el
libro, y el que no merece “peros”: sélo la oracién impide —como muy bien
dice nuestro autor— que “lg reflexién intelectual sobre la fe y su siste-
matizaciéon degeneren en ideologia, y que la moral se convierta en un huma-
nismo sin superacién” (p. 142) 20, Resumiendo, diriamos que el autor pro-
éresa en su libro, desde las dificultades —que hacen que la vida religiosa
esté en una encrucijada, como en el titulo de este libro se nos dice— hacia
las soluciones. No podemos estar de acuerdo con todas las afirmaciones del
autor: por ejemplo, el que “...los sacerdotes y religiosos son... como el
armazén o el nucleo fuerte de la comunidad cristiana...” no es una afirma-
cién viciada de “clericalismo” (p. 216), ni carece de justeza teolégica (ibi-
dem). Pero no por eso nos animariamos a decir que sus criterios no siempre
se ajustan a las ensefianzas del Vaticano 11 (cfr. Manresa, 45 [1973], ».
419). Pensamos mds bien que su tendencia -a nivelar la Iglesia, no diferen-
ciando suficientemente —a veces— la vida religiosa de la laical, es un Yre-
c]uécionismo” méas verbal que real. No siempre es fécil definir la diferencia
entre un estado de vida y otro; pero se la puede describir —como el mismo-
autor a veces lo hace (por ejemplo, pp. 110-115 y 137-138) — de una manera

suficiente.

La oracién desnuda, de J. Arias30 —nos advierte su autor— “es ora-
¢ién, porque es la experiencia hecha palabra de los sentimientos que el hom-
bre palpa en su ser mas profundo, Es desnuda, porque no sigue esquemas,
ni convencionalismos, ni prejuicios culturales o religiosos... Oracién des-
nuda no es una obra literaria: es el fichero de muchas plegarias humanas
hechas en el silencio o lanzadas con gritos a los vientos, recogidas aqui como,
expresion de una humanidad que cada vez va descubriendo mejor que, en el
misterio de sus exigencias y de sus limites, estd en contradiccién con lo que
los deméas le imponen...” (p. 10). Lastima que el autor crea que, para
ser “desnuda”, haya que excluir otro tipo de oraciém, como es la de peticion.

29 Dirjamos solamente que la solucién que da la cuestién de la frecuen-
cia en la celebracién de la misa ——aunque tal vez se la pueda entender de
su celebracién comunitaria— no es discreta: el que “...su uso frecuente no
carece de escollos” (p. 153), no es razén para no celebrarla frecuentemente.
Ademads, la misa tiene un valor sacramental __%ex opere operato”’— que no
se puede de esa munera supeditar a un sentimiento subjetivo —“ex opere
operantis’—. : :

30 J. Arias, Oracién desnuda, Sigueme, Salamanca, 1973, 177 pags.
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(p. 9). Para el verdadero cristiano, toda oracién tiene eomo modelo el Padre-
nuestro, que es oracién de peticién; y como limite, 1a oracién en el Huerto,
que fue una peticién transida de aceptacion 31, Nog parece que el horizonte
del autor se ha cerrado en el hombre en desgracia, y no se abre a la Crus,
que no es “desgracia” sino gracia.

En Un corazén y un alma hacia Dios, de A. Motte 32 se sitda la vida
comunitaria, a la que se dedica este libro, en el contexto de la vida religiosa
¥y como su “corazén’; y luego dentro del plan de Dios y en tres de sus valores
fundamentales, la dileccién, la ayuda mutua, y la comunién. La obra termina
con un capitulo dedicado a 1a Superiora —el libro ha sido escrito, especial-
mente aungue no en forma exclusiva, para la vida religiosa en su forma
femenina—, y con una bibliografia selecta sobre la comunidad religiosa en
p?rticular, ¥, mas en general, sobre la vida religiosa y sobre el hecho comu-
nitario (pp. 209-217). El titulo de la obra estd tomado de la férmula de
Sz'm Lucas (Hech., 4,32), a la que San Agustin afiadié la frase “hacia
Dios”, para indicar el caracter dinidmico de la vida comunitaria y su finali-
dad: l.a comunién con Dios, que sellard en el cielo nuestra comunién frater-
na. Diriamos pues que el autor toma la vida religiosa en su generalidad y
antes_ d'e su divisién en contemplativa y activa (cfr. H. Holstein, Contem-
plation ou Action?, Vie Cons., 39 [1967], pp. 24-89). El primer capitulo,
b:.asado en los recientes documentos eclesiasticos, subraya el cardcter comu-
rru’tario de la vida religiosa {pp. 13-39). Ei segundo capitulo es una antro-
p?logia filoséfico-teolégica acerca del destino, a la vez personal y “comu-
nional”, del hombre (pp. 41-60). Los tres siguientes capitulos, supuesto que
“la vocacién providencial de la comunidad consiste en realizar la mutue co-
munién de personas —perfecta en el cielo, bosquejada aqui en la tierra—,
Por medio de la corporacion préctica, partiendo de la dileccién de la caridad’”,
trata cada uno de ellos de esos tres valores de la vida comunitaria (a pro-
pésito de la dileccién, ¥y como apéndice, trata de lg amistad, pp. 79-88). El
<capitulo sexto, como dijimos, trata de la SupEriora.y de su papel —indis-
pensable, como dice el autor siguiendo a Pablo VI— en lIa comunidad, al
s?l:vicio de la dileccién fraterna, de la mutua ayuda fraterna, y de la comu-
nién fraterna que, como vimos, son los tres valores fundamentales de la vida
comunitaria. Finalmente, en epilogo (pp. 195-208), el autor resume “los
problemas. .., las certezas que nos deben permitir afrontarles. .. (y) las
-espe?anzas que pueden sostener nuestra fidelidad” a la vida religiosa co-
munitaria.

Quisiéramos detenernos en un tema que el autor trata, como dijimos, en
€l capitulo sexto (pp. 170-193) : el del papel de la superiora —y lo mi;mo

31 Cfr. M. A. Barriola, Getsemani: ilial ; i
C B , - protesta filial de Cristo, L
del E;sgtult\}) ;I‘tzoloUglco del Uruguay, 1975, pp. 6{7.102, o Libro Anual
. Mo n C0razén y un adma hecia Dios: ; el
Sal Terrae, San’tander, 1973 917 pime. e Dios: lo comunidad religiosa,
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diriamos del superior, en una comunidad religiosa de varones—. “Actualmen-
te —nos dice nuestro autor— existe un movimiento en favor de comunida-
des sin superior. Si estd motivado por temor a toda persona revestida de
autoridad.”. deja pocas posibilidades a la bisqueda de la comunién frater-
na y —es sefial ademas— de un igualitarismo nivelador bien poco favorable
a la promocién de las personas. Si, por el contrario, se cree que de esa forma
se valoran y se unen mas los miembros de una comunidad, se deja en el
olvido una buena parte de la realidad. Pasemos por alto los inconvenientes
de los flotamientos inevitables y de los concilidbulos multiplicados. La direc-
cién colegial corre el peligro de no favorecer la personalizacién de la comu-
nidad... Cuando el ‘pueblo de Dios’ cede a la tentacién de prescindir de
jefes de rostro visible, no tarda en encontrarse sirviendo a poderes sin ros-
tro (cfr. A. A, Santander, Peuple de Rois, Les Editions Ouvridres, Paris,

1968, p. 108)... Sdlo una persona con mandato, bajo la garantia de la
Iglesia, estd cualificada para entender -—los problemas personales de los
religiosos—. .. y hablarles con autoridad, en nombre de Diocs, a quien re-

presenta en el ejercicio de su funcién. Por lo demdas, Pablo VI ha dado al
respecto un aviso muy claro en la ‘Evangelica Testificatio’, n. 25, hablando
de los Superiores, diciéndonos que su presencia, reconocida como tal, es indis-
pensable en toda comunidad” (pp. 169-170). Y creemos que nuestro autor
tiene toda la razén del mundo. ‘

+  De viaje con una monja, de G. Costa 33, no se puede resumir, ni tampoco -
criticar: hay que leerlo. En la presentacién, se dice que es ‘““...un ensayo
pedagédgico de nuevo tipo, fruto.a un. tiempo de sensibilidad humana, de
experiencia y de espiritu religioso. Todo ello armonizade por un estilo inge-
nioso, fino 'y penetrante” (p. 8). Y es verdad. Muy bueno el trabajo del tra-
ductor, ¥. Sanchez-Vallejo. El autor nos dice que dedica este libro “...a
las que han sido Superioras, o lo son, o 1o van a ser: a las que tienen alguna
probabilidad de llegar a serlo o.quizas tienen las ganas...” (p. 7). Nosotros
creemos que sera util a cualquier religiosa o religioso, pues ;quién no puede
llegar una vez a ser superiora o superior?; y, si alguna o alguno nunca llega
a serlo, a lo menos tiene que ayudar a los que son sus superiores (cfr. Const.
661: acerca del “colateral”).

Bajo el titulo de Religiosas, ;felices o no?,. A. Aluffi 3¢ nos presenta un
agil libro sobre “lo humano” en sus diversos modos de expresién. Lo dirige
a sacerdotes, religiosos, religiosas... pero, mis precisamente, a estas ultimas.
La primera parte es una rapida presentacién de “lo humano, eso desconocido”.
La segunda parte, titulada ‘“La Iglesia y lo humano”, nos muestra rapida-
mente una Iglesia en busca de lo humano, La tercera parte pasa revista a

33 G. Costa, De wviaje con una monja, Sal Terrae, Santander, 1972,

148 pags. .
34 A. Aluffi, Religiosas, ;felices o nmo?, Sal Terrae, Santander, 1972,

267 pags.
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un arsenal de formaeién ascética (votos, oracién, mortificacién, apostola-
do...), siempre desde el punto de vista de lo humano. Y la cuarta y dltima
parte trata de las “virtudes humanas”. Es un libro sencillo, en estilo “dia-
logal”, con muchas —y rapidas— citas de los ultimos documentos eclesias-
ticos, y que entreteje una serie de ideas suficientemente conexas entre si.
Cada capitulo termina con dos o tres sencillas preguntas, que cada lector
debe contestar. )

J. Tate presenta La religiosa en el mundo de hoy?5 como continuacién
de uno anterior, Sisters for the World, para “...ofrecer y presentar algunos
conceptos basicos que brotan de la realidad de la época histérica que vivimos
y de las experiencias vividas por las comunidades religiosas de la actuali-
dad” (p. 13), enfocando el fenémeno del ecambio, “signo de nuestro tiempo”.
La primera parte analiza la psicologia del cambio, incluyendo puntos de vista
acerca de las posibilidades creativas de la ansiedad y del buen humor. La
segunda parte trata de aplicar a la vida religiosa algunos de esos principios
bésicos del cambio, asi como también ciertos puntos de vista de tipo religioso.
Nos ha llamado la atencién, en la primera parte, el capitulo dedicado a la
“actitud humoristica” (pp. 67-76).

El Concilio Vaticano II (Perfectae Caritatis, n. 2 b),' y luego el Papa
Paulo VI (Evangelica Testificatio, n. 5 y 11), insiste en que los religiosos
sean “...fieles al espiritu de sus fundadores, a sus intenciones evangélicas,
al ejemplo de su santidad, poniendo en esto uno de los principios de la reno-
vacién que ahora se ha de realizar... (cfr. Lumen Gentium, n. 45)”. A este
deseo de fidelidad responde la obra del Cardenal Garrone, titulada Lo que
creta Juana. Jugan39, en la que nos ofrece una semblanza de la fundadora
de las Hermanitas de los Pobres, centrada en su pobreza: “Pobreza respecto
de los bienes materiales, como la entiende S. Lucas; pobreza en el sentido
méas amplio de humildad, como la entiende S. Mateo. Pero una pobreza que,
tanto en el uno como en el otro, es ante todo una dependencia confiada y
filial hacia Dios... - Es una profundizacién luminosa e inesperada de esta
pobreza a la que tan recientemente aspiran hoy en dia las almas sin conocer
siempre, e incluso la mayoria de las veces, su verdadera fuente y sin darle
su verdadero nombre” (p. 8). Creemos que asi se sitda muy bien el alcance
de esta obra para las Hermanitas de los Pobres, y a la vez su trascendencia:
més alld de estas Hermanitas, nos parece que Mons. Garrone apunta a la
Iglesia, que se quiere sentir ‘“de los pobres”, y que muchas veces no acierta
con €l verdadero rostro de la pobreza. Decia a este respecto S. Agustin que
‘. ..puede uno jactarse no sélo en el brillo y pompa de los bienes temporales,

88 J, Tate, La. religiosa en el mundo de hoy, Sal Terrae, Santander,
1972, 154 pags.
98 G.-M. Garrone, Lo que creia Juana Jugan, Herder, Barcelona, 1976,
128 pags.
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sino también en el desalifio...” (cfr. S. Agustin, Sermén del Monte, libro
2, c¢. 12; edicién BAC, vol. XII, p. 935, n. 41). Otro objetivo tiene esta pe-
quefia obra —pequefia, comparada con otras como la de A. Helleu y F. Tro-
chu—, y es pensar que “el nombre y la vida de Juana Jugan despertarin en
algln corazén generoso una inquietud, un interrogante: ...;por qué no yo?”
(p. 9). Capitulo a capitulo, se van mostrando —a través de las pocas palabras
que se conservan de Juana Jugan, pero sobre todo a través de su vida y de
su obra— los diversos aspectos de la pobreza, que nuestro autor identifica

con la fe —y con la “fides qua creditur” y no con la fe que se cree, o “credo”

(p. 7)—; y luego los frutos de esa pobreza. Cierran el libro unos ‘jalones
cronolégicos” (pp. 119-128), desde el nacimiento de Juana Jugan el 1792
hasta su muerte en 1879.

Bajo el titulo de Jesuitas37, un equipo de jesuitas alemanes intentan
una visién prospectiva de la Compaiiia de Jesiis en tres partes: estructura,
historia y futuro. La estructura de la Orden es presentada de fuera hacia
dentro: del numero de sus miembros y de la organizacién externa, a su
apostolado en distintos campos; y de aqui, a su vida interna, centrada en
el Sefior que le da su nombre. La historic de la Compafiia es presentada
a partir de su fundador, S. Ignacio de Loyola. Todavia no se ha escrito
una biografia satisfactoria de este Santo, hombre de voluntad y mistico, el
iltimo de los “monjes”, como se lo ha considerado (cfr. W. Nigg, El secreto
de los monjes, Dinor, San Sebastian, 1956, pp. 488-484) y un gran “politico”
de su tiempo, que llegé a pensar seriamente en una armada cristiana para
luchar, en el Mediterraneo, contra los turcos 38. Y siguiendo con las contra-
dicciones, diriamos que tenia tendencia a lo grande, y amor al detalle; un
genio de la organizacién y un gran respeto por las circunstancias variables;
una ilimitada confianza en la Providencia, y una no menor confianza en los
medios humanos (cfr. Constituciones, 813-814) ; que pide la obediencia de “un
bastén...”, y que considera la representacién al superior como parte de la
obediencia de “juicic” (cfr. S. Ignacio, Obras completas, BAC -—segunda
edicién—, pp. 647 y 849). Sigue luego la historia de la Orden, que es el
marco de referencia de su futuro. La obra comienza con la lista de los
autores (p. 4), y termina con una selecta bibliografia (pp. 157-158), que
puede ampliar el conocimiento de la Compaiiia de Jesus. ‘

El punto de partida de esta obra es la constatacion de un ‘“cambio”:
antes del Vaticano II, la Orden era el escudo, en vida y doctrina, del Papa-
do; y ;después...? EI prologo de la obra apunta a tres razones: primera,
se paga tributo al “espiritu” —;bueno o malo?— de nuestro tiempo; se-
gunda, Dios es siempre mayor... y esto relativiza -—;discreta o indiscre-
tamente?— muchas cosas que hasta ese momento se absolutizaban; y tercera

87 Varios, Jesuiten, Herder, Freiburg i.B., 1975, 159 péags.
38 Cfr. MHSI. Mign. Epp. IV, pp. 354-359, Obras completas, BAC —se-
gunda edieion—, pp. 786-790. :
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y ultima razén, la Iglesia también ha cambiado, y ha arrastrado en su
cambio a ]a misma Compafia de, Jesdis, Pero el “cambio” es un elemento
“ambiguo”, que puede servir para caracterizar, como lo hace S. Ignacio
en la Deliberacion de lo pobreza (n. 15), al “enemigo”, y también para ser
asumido por “buen espiritu”; y ante un elemento “ambiguo”, la tinica acti-
tud sensata es la de recurrir a las reglas de discrecién, como las ha expre-
sado S. Ignacio en su libro de los Ejercicios, como las ha vivido en su Auto-
biografia, y como ias ha aplicado en. todas sus obras (Diario Espiritual,
Deliberacién de la pobreza, Féormule del Instituto, Constituciones y Cartas) ;
¥y para esto hay que tomarse tiempo, tomar distancia y, después .de optar
por un camino, buscar la confirmacién y, recién entonces, actuar. ;Se ha
seguido siempre este largo proceso? O, al menos, ;se lo ha seguido en los
asuntos importantes? Y, si no se ha hecho asi, no atribuyamos el “cambio”
de “imagen” de la Orden ni al tiempo, ni a nuestra espiritualidad, ni a la
Iglesia, sino a nuestra “indiscrecién”.

W. Hanisch nos presenta una Historia de la Compadiia de Jesis en
Chile39, mas, sencilla que la obra anterior —que era una historia y una
prospectiva de la Compafifa desde los paises de habla alemana—. Es una
caracteristica de nuestro tiempo el prestar atencién tanto a la Iglesia universal
como a las “iglesias locales”; y por eso no nos debe llamar la atencién el que
también a las Ordenes religiosas se las considere extendidas por el mundo
¥, a la vez, “localizadas” en un pais o regién cultural determinada, y se haga
su historia tanto universal como local. El asutor distingue cinco épocas o
periodos en la historia de la Compafiia de -Jestis en Chile, desde los comien-
zos hasta el momento actual: 1. comienza en 1593; 2. tiene su crecimiento a
partir de 1607; 3. llega a su apogeo entre 1683 y 1767; 4. desde 1767 hasta
1814, tiene lugar la expulsién, la supresién y la supervivencia; 5. comienza
su nueva vida desde 1814 hasta'el momento dctual (en realidad, la obra ter-
mina en 1955, pero es publicada en 1974). En esta historia tienen un lugar
importante los Hermanos (pp. 109-115). En.cuanto a los ministerios apos-
télicos, pareciera que ‘el desarrollo de los colegios no hubiera dado tanto
lugar' a la extensién misionera. —que fue una gloria de la antigua Provin-
cia (pp. 94-95)—. La obra’ termma con un indice casi exclusivamente ono-
mastlco y geografmo :

\ i .
i . R '

Hemos terminado, este recorrido de libros, publicados —en diversas par-
tes y por dlversos autores— sobre los temas de la espiritualidad y de la vida
rehgxosa Y ‘hemos podido advertir la verdad de las observaciones que cité-
bamos antes, hechas por el Cardenal Pironio: en esos libros hemos llamado

39 W, Hamsch Historia de la Companw de Jesus en Chde Edltomal F.
de Aguirre, San’aago, 1974, 263 pags. R
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la atencién sobre sus aspectos tanto positivos (deseo de interioridad y de
oracién; concepto mas vivo de la comunién fraterna; profundizacién de la
identidad y del propio carisma...) como negativos (pérdida de la propia
identidad, con tendencia a la secularizacién; abandono del sentido de la
autoridad y de la obediencia; paso precipitado a nuevas formas de la vida
religiosa...), que responden a la vida religiosa y a la espiritualidad en nues-
tro tiempo.



