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dlnarplsmo y crecimiento (como la teleologia inmanente de la
physis del entg), tiene en la esencia del hombre y en el mundo
humapo su primer analogado puesto que aqui se manifiesta co-
mo distancia infinita o desigualdad esencial consigo mismo, que
es.apertura a la trascendencia en sus dos dimensiones difer’entes
e inconfundibles: horizontal, histérica; y vertical, o metafisico-
religiosa,

LA CONCIENCIA Y SU EXAMEN

segiin S. Ignacio de Loyola

por M. A, FIORITO, S.J. (San Miguel)

Si consideramos el espacio que S. Ignacio asigna al examen de
conciencia en sus Ejercicios Espirituales, podemos incluso llegar a
sorprendernos: son veinte nimeros marginales (EE.24 a EE.44);
o sea, desde que termina el Principio y Fundomento (EE.23), hasta
el comienzo propiamente dicho de la Primera Semana (EE .45, con el
primer ejercicio de la misma, o meditacién del I1ro., 2do. y Ser. pe-
cado). Y todavia habria que afiadir, si quisiéramos ser més exactos,
todo lo que S. Ignacio dice, breve pero exhaustivamente, del examen
de la oracién (EE.T7); y de los modos de orar, del primero, “sobre
los mandamientos... (y) sobre los pecados mortales” —o capitales—
(EE.238-244), e incluso sobre “las potencias del anima” (EE.246) y
sobre “los cinco sentidos corporales” (EE.247), porque todos estos
“ejercicios” son una suerte de examen en el uso de las facultades y
sentidos del hombre.

_ A primera vista pareceria en cierta manera excesivo —al menos
para el hombre de hoy— el espacio que S. Ignacio dedica a estos
diversos “exdmenes”.

Pero ademas sabemos, por el testimonio de sus contemporaneos,
que dispensaba mis ficilmente de la oracién diaria que del examen
diario de conciencia.

Y, en fin, por lo que nos cuentan —entre otros— Laynez y Ri-
badeneira, é1 mismo hacia su examen de conciencia cada vez que

daba la hora el reloj?

1 Cfr. J. de Guibert, La espiritualidad de la Compaiita de Jesus, Sal Te-
rrae, Santander, 1955, pp. 36-37: “Otro rasgo de la vida interior de nuestro
Santo es la coexistencia en él, hasta el fin de su vida, de dones infusos los
méas eminentes, con practicas ascéticas, que a muchos parecerian nicamente
buenas para principiantes. En primer lugar, el uso frecuente de exdmenes
de conciencia continuados hasta el fin de su vida... Hemos oido a Laynez
atestiguar, en 1547, su cuidado en comparar semana con semana y mes
con mes y dia con dia... (efr. MHSL FN. 1, p. 140). Ribadeneira preci-
sara: ‘siempre tuvo también esta costumbre de examinar cada hora su con-
ciencia, e investigar con cuidado diligentisimo cémo habia pasado aquella
hora...’. Y sigue un rasgo muchas veces citado: ‘Habiéndose encontrado con
un Padre de los nuestros, le pregunté cudntas veces se habia examinado
aquel dia. Como respondiese, si mal no recuerdo, siete veces, repuso el Pa-
dre: ;Tan pocas veces? Y todavia faltaba buena parte del dia...” (cfr.
MHSI. Scripta, 1, p. 354)... Qué faltas eran esas que Ignacio perseguia
con tanto rigor, y qué sentimientos lo inspiraban, nos lo hace ver el Diario
de 1554...”. El Diario Espiritual de S. Ignacio es, pues —como a continua-
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Dice, por ejemplo, Ribadeneira, que “(Ignacio) siempre tuvo...
esta costumbre de examinar cada hora su conciencia, investigando con
diligentisimo cuidado c6mo habia pasado aquella hora. Si por acaso,
al terminar la hora, se presentaba algin negocio de importancia, o
alguna ocupacién ineludible... diferia, si, el examen, pero lo realizaba
en la hora siguiente, o en la primera ocasién que se le ofrecia?2.

Hasta aqui hemos hablado de la vida personal de S. Ignacio o de
los jesuitas de su tiempo que, como superior que era de ellos, esta-
ban bajo su inmediata responsabilidad. Pero si consideramos su ac-
cién pastoral, es dificil que S. Ignacio hable de los Ejercicios Espi-
rituales dados a sus préjimos (al menos bajo su forma méas redu-
cida, segin la Amnotacién 18, y no mencione “...algunos eximenes
de conciencia”. Dice, por ejemplo, en sus Constituciones de la Compa-
fila de Jests que “los —Ejercicios Espirituales— de la Primera
semana pueden extenderse a muchos, y algunos exdmenes de concien-
cia y modos de orar, especialmente el primero de los que se tocan en
los Ejercicios (se refiere, como antes vimos, a los modos de orar so-
bre mandamientos, pecados capitales, potencias del &anima y sentidos
corporales), aun se extenderdn a muchos mas, porque quienquiera que
tenga buena voluntad serd de esto capaz” (Const. 649).

Ante este cimulo de afirmaciones —y muchas més que se podrian
citar, pero que no lo hacemos porque otros autores ya lo han hecho—,
sea del mismo 8. Ignacio, sea de su ambiente inmediato, la pregunta
obvia que se nos ocurre plantearnos es la siguiente: ;qué veia S. Igna-
cio en el examen de conciencia para darle tanta importancia, tanto
en su experiencia personal como en su accién de gobierno espiritual
¥ en su accién pastoral?

Y la primera respuesta a esta pregunta es que debia ver, en él,
otra cosa que muchos de nuestros contemporineos (e incluso que no-
sotros mismos, si quisiéramos ser sinceros, si no en nuestra vida
personal, al menos en nuestra accién pastoral con los préjimos).

Una segunda respuesta, mas positiva, la daremos a continuacién

cién explica de Guibert—, el fruto maduro de un frecuente examen de con-
ciencia que no sélo se preocupa de las pequefias faltas, sino también de
las grandes gracias recibidas (cfr. M. A. Fiorito, “La lucha en el Diario
Espiritual de S. Ignacio”, Boletin de Espiritualidad, n. 59).

2 Cfr. MHSI. Scripta 1, pp. 854-355, n. 42. Notemos que Ribadeneira
dice “cémo habia pasado aquella hora...”, y no “en qué habia faltado...”.
Tenemos que abandonar la imagen que nos hemos hecho del examen de
conciencia como de un mero examen de faltas o pecados; tanto, o mas im-
portante ain, es el examen de las gracias recibidas, porque sélo a su luz
—como veremos luego mdis detenidamente— se puede apreciar el alcance
de las faltas y pecados. Estamos hablando, por supuesto, del examen de
conciencia segin S. Ignacio, para quien incluso la confesién —a la cual
se orienta el examen de conciencia— abarcaba no sélo las faltas sino tam-
bién las gracias recibidas. Dice a este propésito Nadal que —en Manresa—
“confesdbase y daba razén de todo al confesor, del malo y del bueno...”
(o sea, de lo malo y de lo bueno; cfr. MHSI. FN. 2, p. 151, n. 8),
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deteniéndonos en dos aspectos del tema, sefialados en el titulo de nues-

tro trabajo: 1) qué veia S. Ignacio en la conciencia, para darle tanta
importancia a su examen; 2) cémo hacia él —y recomendada hacer,
a los demas— el examen de conciencia.

Tendremos especialmente en cuenta —sobre todo en la segunda
parte de nuestro trabajo— no sélo lo que S. Ignacio nos dice cuando
nos habla expresamente del examen de conciencia (EE.24-44,77...),
sino también todos los otros textos de los Ejercicios que tienen apli-
cacién, ya en un paso o “punto” del examen, ya en otro; y en todo
wmomento tendremos en cuenta la Biblia —Antiguo y Nuevo Testa-
miento— como libro de experiencia espiritual, siguiendo para ello a
autores bien conceptuados de la exégesis moderna que tienen una vi-
sién espiritual de la Biblia.

I. (Qué es la conciencia?

No respondamos segin nuestra pobre experiencia, sea personal,
sea pastoral, sino segin la rica experiencia de S. Ignacio.

No nos queremos fijar todavia qué es, para S. Ignacio, un “exa-
men..."” (lo haremos en la segunda parte de nuestro trabajo), sino
méis bien qué quiere decir con la “...conciencia”: primero, bajo la
misma expresién ignaciana, tal cual ella es usada en los Ejercicios;
y luego, tal cual otros autores —biblicos y extrabiblicos— nos hablan
de la conciencia o de su equivalente.

1. La conciencia para S. Ignacio

{Qué es la conciencia para S. Ignacio?

La respuesta nos la da é] mismo, describiéndola —no definién-
dola, por supuesto— por lo que en ella se da, segiin su experiencia
personal. Dice asi: “presupongo ser (sélo) tres pensamientos en mij,
uno propio mio... y otros dos que vienen de fuera...” (EE.32).

Por tanto, la conciencia, para S. Ignacio, no es solamente la mo-
ral: si asi fuera, le bastaria referirse al “pensamiento... propio mio”,
del que depende la moralidad, buena o mala, de nuestros actos (no-
sotros no somos responsables de lo que “...viene de fuera” de nues-
tra libertad).

No es tampoco la introspecciéon puntual, solipsistica, cientifica,
cte., ete,, que “cosifica” la conciencia, reduciéndola a ser mero “objeto”
de observacidon, personal o ajena.

La conciencia es, para S. Ignacio, la espiritual, en la que actian,
ademés de la propia libertad, otras dos libertades: una, la libertad del
“...buen espiritu... (y la otra) del malo” (EE.32).

En menos palabras, la conciencia es, para S. Ignacio, el campo de
una lucha de “espiritus”.

Decia a este propdsito el Concilio Vaticano II que toda la vida



64 —

humana —personal o colectiva— se presenta como “una lucha y por
cierto dramatica entre el bien y el mal, entre la luz y la tiniebla...”
(cfr. Gaudium et Spes, n. 13). Y més adelante afiade que “a través
de toda la historia humana existe una dura batalla entre el poder
de las tinieblas que, iniciada en los origenes del mundo, durari,
como dice el Sefior (cfr. Mt. 24, 13; 13, 24-30 y 36-43), hasta el final.
Enzarzado en esta lucha, el hombre ha de pelear continuamente para
seguir el bien —y rechazar el mal—, y sélo a costa de grandes es-
fuerzos, con la ayuda de la gracia de Dios, es capaz de establecer
la unidad en si mismo” (ibidem, n. 37).

Esta visién dramaitica de la conciencia como campo de una lu-
cha de espiritus es caracteristica en un Apéstol como Juan? o como
Pablo: el primero habla de luz y tinieblas, en medio de las cuales
ests inmerso el hombre (cfr. Jn. 8, 12, con nota de la Biblia de
Jerusalén) ; y el segundo, de carne y espiritu, de los cuales esti he-
cho el hombre (cfr. Rom. 7, 5, con nota de la Biblia de Jerusalén).

Son, en otros términos también biblicos, los “dos caminos...” que

tiene delante la libertad humana (cfr. Eclesiastico, 15, 14-17; Dt. 30,
15-20; Mt. 7, 18-14) —“mi libertad y querer...”, como dice S. Ig-
nacio en EE.32—: uno de estos caminos es el que nos muestra el “buen
espiritu”, y el otro, el “malo” (ibidem); y la conciencia se halla en
la bifurcacién de ambos caminos.
' También la Moral habla de estos “dos caminos”: el uno es el
camino de “lo mandado”, y el otro el de “lo prohibido”. Pero 8. Ig-
nacio, sobre todo en los Ejercicios, mira mis all4 de “lo que es con-
cedido a la libertad de nuestro libre albedrio, y no le esti prohibido...”
(EE.23). Y por eso la conciencia que él considera no es, como di-
jimos antes, la mera conciencia moral, sino la espiritual. Y esta con-
ciencia espiritual es el objeto del examen que él llama ‘“de con-
ciencia”.

La paribola del trigo y de la cizafia se refiere, en su texto ori-

3 Ofr. D, Mollat, “Cuarto Evangelio y Ejercicios de S. Ignacio”, Bo-
letin de Espiritualidad, n. 36, p. 35: “San Juan y San Ignacio tienen una
visién dramatica de la historia de salvacién: para ambos el hombre —todo
hombre— se encuentra en medio de un inmemso drama espiritual, En el
trasfondo de este drama se perfila una potencia maldita, presenie en este
nmundo y que hace de él tinieblas (Jn. 12,35), oscuridad (Jn. 8,12, con nota
de la Biblia de Jerusalén), mundo clausurado y cerrado en si mismo, en-
cerrado en la mentira y la violencia. Férmulas joaninas como las que Jesis
dice, en el capitulo octavo de su Evangelio, a los judios (“vuestro padre
es el diablo... fue homicida desde el principio... es mentiroso y padre de
la mentira”, Jn. 8,41-44; cfr. Jn. 17,35), ayudan a profundizar la visién
ignaciana del “primero, segundo y tercer pecado” (EE. 45) y de las “Dos
Banderas” (EE. 136). También las reglas ignacianas “para en alguna ma-
nera sentir y conocer las varias mociones que en el dnima se causan” (EE.
813), esclarecen esta concepcién de la historia como un drumaz, como una
lucha, como un combate, y entrafian la necesidad de un discernimiento. El
discernimiento juega un papel capital en el Evangelio y en la Primera Carta
de S. Juan..., y en el libro de Ejercicios de S. Ignacio.
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ginal (cfr. Mt. 18, 24-80), al Reino de Cristo en nuestros dias ¢ Pero
es licito aplicarla en cada uno de nosotros, cristianos, en los cuales se
da “trigo” y se da “cizafia’: “trigo” es, en este caso, todo lo que
viene de Dios, de su “buen espiritu”; y “cizafia” lo que viene del “mal
espiritu”. Y no nos es bueno dejar crecer la ‘“cizafia”, sino sdlo dejar
crecer el “trigo” 3,

A ello nos puede ayudar el examen frecuente de nuestra concien-
cia, entendida como “campo” del “padre de familias”.

* * *

La conciencia no se reduce —diriamos brevemente, concluyendo
esta parte dedicada al estudio de este término en S. Ignacio— a los
pecados —graves o leves, o simples imperfecciones—, sino que abarca
todo ese mundo interior de tentaciones y gracias que preceden —o bien
acompafian o siguen— a nuestra libertad.

4 Cfr. E. Kahlefed, Pardbolas y ejemplos del Evangelio, Verbo Divi-
no, Estella, 1967, pp. 59-60: “La parédbola habla del reino de Dios, esto es,
de algo relacionado con él, como ya se ha demostrado en otras ocasiones. De
1o que se trata en concreto, lo da a entender la mencién de la siega. Ya
entre los profetas, la siega es un simbolo estereotipado del juicio... y tales
simbolizaciones han influido en la eleccién de la materia y en la formacion
de la pardbola... Asi que ante la vista tenemos el juicio; pero éste mo
constituye el tema genuino de la pardbola... Si observamos de nuevs la
composicién, ahi se descubre y plantea un problema —el sembrado echado
a perder—, y se propone una solucién —la extirpacién de la cizafia—. Pero
esta propuesta se decide negativamente: todo se ha de dejar tal cual esta.
En esta decisién estd el punto esencial del didlogo y con ello de la para-
bola... Se adopta una actitud de espera y aguante, hasta que al final el
problema encuentre su verdadera solucién”.

5 Dice S. Ignacio, en sus Ejercicios, en una de las reglas para discer-
nir espiritus, que “...es propio del enemigo enflaquecerse y perder animo
...cuando la persona que se ejercita pone mucho rostro contra las tenta-
ciones del enemigo...; y por el contrario, si la persona que se ejercita
comienza a tener temor y perder 4nimo en sufrir las tentaciones, no hay
bestia tan fiera sobre la haz de la tierra como el enemigo de natura hu-
mana en (la) prosecucién de su dafiada intencién” (EE, 325). Esta regla
indica une de las tres sefiales que, para S. Ignacio, caracterizan una tenta-
cién; y esta sefial es el crecimiento de la tentacién, como el de la “cizafia”
junto al “trigo”. Pero mientras que en la pardbola evangélica se puede
dejar crecer, “hasta la siega”, la “cizafia”, porque el Sefior de la paré-
bola debe respetar la voluntad humana, en nuestra aplicacién libre de la
paribola a cada hombre, no se debe dejar crecer la tentacién, porque cada
vez se hace mas fuerte y dominante. Las otras dos sefiales de toda tenta-
cién son, para S. Ignacio, el callarse, no diciendo a nadie —por diversas
razones, todas que parecen plausibles— la tentacién o la culpa que se tiene
(EE. 326); y el no darle importancia a los defectos naturales, diciendo,
por ejemplo, que “soy asi...” (EE. 827). Estas tres ultimas reglas de la
“primera semana’” son, pues, mis importantes de lo que, en una primera
leetura, se piensa, porque nos descubren, bajo ejemplos muy inteligibles,
las tres caracteristicas mds comunes de toda tentacién.
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El examen de la conciencia, pues, no se-limita a prepararnos para
una buena confesién sino que, ademés, nos lleva a discernir, en no-
sotros, las gracias y tentaciones: es decir, a “...sentir y conocer las
varias mociones que en el 4nima se causan...” (EE.313).

Por eso la reciente Congregacién General de la Compaiiia de Je-
sus acaba de decir, en su Decreto 11 (n.38), que “el medio reco-
mendado por S. Ignacio para que continuamente nos rija el espiritu
de discrecién espiritual lo tenemos a mano en la practica del examen
de conciencia”. Esto es verdad si la conciencia de la que hacemos
examen es lo que acabamos de explicar: el campo de una “lucha de
espiritus”, ante los cuales nuestra libertad debe ‘recibir...las bue-
nas (mociones) y lanzar...las malas” (EE.313). Volveremos luego
sobre este tema (cfr. II Parte, 2.8 b).

2. El corazén en el lenguaje biblico

Tenemos otro lenguaje para decir lo mismo. Es un lenguaje muy
usado en la Sagrada Escritura y en la Tradicién, y también en la
Liturgia. Y, segiin este lenguaje, lo que S. Ignacio llama conciencia,
se llama “corazén”.

Porque ‘“‘corazén” significa el centro mias radical de una persona
concreta. Dice a este propésitec K. Rahner que “el sentido de una pa-
labra no se puede determinar con precisién si no se atiende al mil-
tiple significado con que se emplea tal palabra. Corazén, en su sen-
tido original —no derivado o metaférico— es un término ‘primario’,
es decir, un término al que no se puede dar una definicién propia-
mente dicha por composicién de conceptos conocidos previamente.
Y puesto que se presenta con este sentido ‘primario’ en tantas cul-
iuras distintas (semitica, greco-romana, mejicana...) es utilizable
en una religién universal. Corazén es uno de esos términos que podria-
mos llamar enteramente humanos, es decir, designa al hombre total,
compuesto de cuerpo y alma; y como tal precede a una posible —y,
al fin de cuentas, posterior— distincién entre cuerpo y alma... Co-
razén, como término ‘primario’ que expresa la totalidad del ser hu-
mano, significa el centro y la raiz profunda de la persona, de donde
brota todo lo demis que le pertenece —y a donde llega todo lo que
le afecta personalmente—. . .el centro, por tanto, desde el cual el hom-
bre se relaciona primaria y totalmente con Dios v con las otras rer-
sonas. .. .

Segiin este lenguaje, pues, corazén significa lo mismo que con-
ciencia en el lenguaje ignaciano: pero corazdn indica mas la inte-
rioridad, la profundidad de la conciencia; y conciencia maés el pasado
de la propia historia, que se hace presente en el momento del examen,
y se proyecta —a través de los propésitos, de los que luego hablaremos—

hacia el futuro.

8 Cfr. K. Rahner, Algunas tesis acerca de la Devocion al Sagrado Co-
razén de Jesis, en J. Stierli, Cor Salvatoris, Herder, Barcelona, 1958,
pp. 211 s. -
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Es muy frecuente en la Biblia —sobre todo en el AT— que se
nos hable del corazén del hombre, y no tanto de la conciencia. Tal
vez debamos busecar la razén en que la primera manera de hablar es
méas primitiva, y la segunda, en cambio, supone una cierta formacién
intelectual, diriamos filoséfica. Pero, sea la que fuere la razdon de
la preferencia por una o por otra manera de hablar, hay sinonimia.
Por ejemplo, en 1 Jn. 3, 20, algunas versiones modernas dicen que
“en caso de que nos condene nuestra conciencia —la tranquilizare-
mos ante El— pues Dios es mayor que nuestra conciencia’; pero otras
versiones mis modernas usan, en lugar de “conciencia’, ‘“‘corazén” 7.

En la Biblia, por ejemplo, cuando se quiere expresar que la jni-
ciativa de nuestra conversiéon la tiene Dios, se dice asi: “Os daré un
corazén nuevo... quitaré de vuestra carne el corazéon de piedra y os
daré un corazén de carne” (Ez. 36, 26). Y cuando se quiere expresar
Ia resistencia que le ponemos a esa accién salvifica de Dios, se ha-
bla del corazén incircunciso o de “ineircuncisos de corazdén” (Jr. 9, 25;
cfr. 4, 4, con nota de la Biblia de Jerusalén; Dt. 10, 16, con nota de
la misma Biblia; Gn. 8, 21, con nota de la misma Biblia).

* ¥ #*

La Biblia nos ofrece otro término, que también expresa lo que
hoy queremos decir con “conciencia”; y es “espiritu”. No podemos de-
tenernos mucho en él, pero algo queremos decir porque es una manera
de hablar propia de S. Pablo; y este Apéstol, que ocupa un lugar in-
termedio entre los otros Apdstoles —que se expresan en los Evan-
gelios— y un teblogo como S. Agustin, tiene peculiar importancia en
la espiritualidad ignaciana. No se puede entender ésta si no se llega

7 En el uso actual de nuestra lengua castellana —y de otras moder-
nas—, corazén no significa lo mismo que en el hebreo, En nuestra lengua,
corazén estd mas ligado a lo afectivo del hombre: el corazén ama o abo-
rrece, desea o teme; y no se le suele atribuir una funcién intelectual. Para
el hebreo, en cambio, corazén tiene una funcién mas amplia: significa lo
més interior del hombre, como sede de sentimientos, recuerdos y también
pensamientos, razonamientos y proyectos. El hebreo pues habla de corazén
cuando nosotros mis bien hablamos de memoria, de inteligencia... Segin
el contexto, el sentido puede restringirse al aspecto intelectual (Mec. 8,17:
“;Tenéis la mente embotada?”; el original dice “el corazén embotado”), o
por el contrario extenderse (Hch. 7,51), y en este caso designa toda la
personalidad, consciente, inteligente y libre del hombre (cfr. X. Léon-Dufour,
Vocabulario de Teologic Biblica, Herder, Barcelona, 1966, palabra “cora-
zén”), En cuanto a “conciencia” (en griego, “syneidesis’”; no tiene, en
hebreo, término correspondiente), es la facultad del juicio practico que
declara que una accién es —o ha sido— buena o mala (por eso Job, cuando
quiere declararse libre de culpa, dice: “...mi corazén no me reprocha nada”,
Jb. 27,6). La palabra “conciencia” ha sido tomada por S. Pablo del len-
guaje religioso de su época, para expresar el juicio reflejo, implicito en
el término hebreo “corazén” (cfr. X. Léon-Dufour, Diccionario del Nuevo
Testamento, Cristiandad, Madrid, 1977, palabras “conciencia” y “corazén’).
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hasta su origen apostélico que es, a través de S. Ireneo, de Origenes
y de Casiano, precisamente S. Pablo3.

El término paulino “espiritu” tiene su origen en el Antiguo Tes-
tamento —mientras que el término paulino “conciencia” estad tomado
del lenguaje filoséfico-religioso de los griegos de su tiempo—. De-
signa entonces (en griego, “pneuma” y en hebreo “riiah”) el soplo
o el viento, y también el aliento respiratorio del hombre, signo de
una vida que proviene de Dios y que a Dios vuelve cuando el hombre
expira.

Mientras dura en el hombre este soplo divino, hace de su carne
un “alma” viva (la antropologia biblica no es la griega, que hace
.del hombre un compuesto de “alma” y “cuerpo”; cfr. Gn. 2, 7, con
qota de la Biblia de Jerusalén). Y todo lo que afecta a esta “alma”,
todas las impresiones y emociones se expresan por su respiracién: la
inquietud (Gn. 41, 8), la animosidad contra alguien (Jc. 8, 3), la
alegria por una buena noticia (Gn. 45, 27) ... todo modifica su aliento
o respiracién normal. Y asi la palabra “espiritu” (“rfiah” en hebreo y
“pneuma” en griego) viene a significar lo mismo que conciencia del
hombre.

Pasando ya a S. Pablo, el -espiritu del hombre significa a la mis-
ma persona en su méas secreta intimidad (1. Co. 2, 11) y en su tota-
lidad (Flp. 4, 23): se distingue de lo wisible, el cuerpo, ¥ también
de la debilidad congénita en el hombre.

El espiritu del creyente estid habitado por -el Espiritu de Dios,
que lo une al Sefior, formando con él un solo “espiritu” (cfr. 1 Co. 6,
17, con nota de la Biblia de Jerusalén). Y por eso es frecuentemente

8 « . El término espiritual ha sido una de esas palabras que, teniendo
un sentido profundamente rico en las primeras épocas de la historia de
l1a Iglesia, cada tanto pierde esa riqueza y se diluye en superficialidades,
o se convierte en sinénimo de expresiones meramente negativas —como no
corporal, o inmaterial—... Daremos un primer paso en el descubrimiento
del sentido més primitive (en el cristianismo) del término ‘espiritual’ si
advertimos que... para S. Pablo, espiritual es el hombre lleno del Espiritu
Santo, guiado e impulsado por El... Tan rico es este contenido (del tér-
mino ‘espiritual’) que enseguida dio lugar a las exageraciones gnésticas. . .
Este contenido se ha salvado... gracias a S. Ireneo, el adversario mds ca-
racteristico de los gnésticos de su tiempo y, a la vez, el mejor conocedor del
pensamiento paulino en este punto... El siguiente autor que nos conviene
considerar en la historiz del uso del término ‘espiritual’ es Origenes, Sigue
la linea de interpretacién paulina, inaugurada por S. Ireneo y la perfec-
ciona teolégicamente, contribuyendo positivamente a la fijacién del sentido
definitivo y actual del mismo... Hasta Casiano no habrd otro autor que
influya, como Origenes, en la espiritualidad... Ademéis Casiano serd el
puente entre Oriente y Occidente, y su influjo es sin duda el que llega
hasta S. Ignacio y sus Ejercicios, a través sobre todo de la Devotio moder-
ne —cuyo exponente més tipico es el Kempis— y de toda la literatura es-
piritual del Renacimiento...” (cfr. M. A. Fiorito, “Ciencia de Dios ¥
ciencia del corazén humano”, Boletin de Espiritualidad, n. 51, pp. 3-15, ¥
“Rjercicios y lectura espiritual”, Boletin de Espiritualidad, n. 52, sobre
todo pp. 4-7: “Historia del término espiritual”).
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dificil determinar si el término “espiritu” se refiere al hombre o a
Dios: esto significa que Dios, que es “espiritu”, puede asimilar a si
aquellos con quienes se une?

Por eso cuando el hombre examina su “espiritu”, no debe limi-
tarse a la consideracién del propio espiritu —como dice S. Ignacio,
a lo “que sale de... (su) mera libertad y querer” (EE.32)—, y de
su aceién —como dice S. Ignacio, a lo que “sale de... (su) mera li-
bertad” (EE.32)—, sino que debe atender a la accién del Espiritu
de Dios en él, vy también a la accién del “mal espiritu” en su interior.
Pero de esto hablaremos mas detenidamente al considerar el modo
ignaciano de hacer el examen de conciencia (segunda parte de este
trabajo).

Pasemos ya a las otra expresion —que serd la agustiniana— de
lo que S. Ignacio llama “conciencia”.

3. La memoria en el lenguaje agustiniano

En sus Confesiones, S. Agustin se muestra decidido a confesarse
“ _ no sélo delante de Ti —le dice al Sefior—. .. sino también en los
oidos de los creyentes hijos de los hombres, compafieros de mi gozo...
anteriores y posteriores y compaifieros (también hoy) de mi vida’ 10,

Y, para prepararse a esta confesién, lo primero que hace es tra-
tar de encontrar a Dios —como también lo harid San Ignacio al prin-
cipio de toda hora de oracién (EE.T73) y, vor tanto, al comienzo de
tedo examen de conciencia— porque ante Dios quiere, en primer tér-
mino, confesarse. Para ello, recorre una a una todas las creaturas:
1 tierra y todas las cosas que hay en ella, el mar y los abismos...
(Libro X, caps. 6 ss.).

Siguiendo este largo camino de las creaturas, llega a la memo-

9 Cfr. X. Léon-Dufour, Diccionario del Nuevo Testamento (o. c. en
nota 7), en la palabra o término “espiritu”. Puede utilmente leerse, del
mismo autor, Vocabulario... (o. ¢. en la misma nota 7), en la palabra
“ospiritu” y “Espiritu de Dios”. Cfr. M. Huftier, “Tu aimeras de tout ton
coeur...”, Esprit et Vie, 89, 1979, pp. 225-232: concluye diciendo que, mas
que partes diversas que componen juntamente al ser humano, se trata (al
hablar la Escritura de “corazén”, “alma”, “espiritu”) de toda la persona,
mirada bajo aspectos complementarios. Un estudio documentado de éstos ¥y
de otros términos, cfr. Ph. Delhaye, La conscience morale du Chrétien, Des-
clée, Tournai, 1964 (Primera Parte, cap. 2: Thémes bibliques analogues &
celui de lo conscience: Coeur, sagesse, prudence), pp. 33-50.

10 Vale la pena que leamos los cec. 1-5 de este Libro X de las Confe-
siones de S. Agustin: nos va a avergonzar tal vez ver a un Obispo confe-
sar en publico y por escrito sus “pecados”, cuandc nosotros nos excusamos
tan facilmente de confesarnos en privado. Y si queremos saber de qué se
confiesa, leamos los ce. XXX-XLIIL
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ria: “Heme aqui —dice— ante los campos. ..de la memoria, donde
estan los tesoros de innimeras imigenes de toda clase de cosas aca-
rreadas por los sentidos. Alli se halla escondido cuanto pensamos, ya
aumentar}do, ya disminuyendo, ya variando de cualquier modo las co-
sas adquiridas por los sentidos, y todo cuanto se le ha encomendado
y se halla alli depositado y no ha sido ain absorbido y sepultado por
el olvido...” (ibidem, caps. 8-23). Asi es como se extiende por la
memoria ...buscindote —dice— a Ti, Sefior; y no te hallé fuera
de ella. Porque, desde que te conoci, no he hallado nada de Ti de que
no me haya acordado; porque desde que te conoci, no me he olvidado
de Ti... Asi, pues, desde que te conoci, permaneces en mi memoria,
y aqui te hallo cuando me acuerdo de Ti... Pero, ;en dénde perma-
ncces en mi memoria, Sefior...? Mas, ;por qué busco el lugar de
e]}a en que habitas, como si hubiera lugares alli? Ciertamente ha-
bitas en ella, porque me acuerdo de Ti desde que te conoci, y en ella
te hallo cuando te recuerdo...” (ibidem, caps. 24 ss.).

'Y a partir de aqui (ibidem, cap. 28 ss.), busca en la misma me-
r‘norla, “lfzs tristezas de mis males —dice—...”, es decir sus pecados:
‘He aqui —dice— que no oculto mis llagas. TG eres médico, y yo
estoy enfermo. TG erss misericordicso, y yo miserable... ;Acaso no
es tentacién sin interrupcién la vida del hombre sobre la tierra? Toda
mi esperanza no estriba sino en tu muy grande misericordia...”. Y
comienza la confesién de sus pecados. '

Para S. Agustin, pues, “memoria” es lo mismo que para S. Ig-
nacio “conciencia” y para la Biblia “corazén” (cfr. Ef. 1, 18, con nota
de la Biblia de Jerusalén). '

] i,_Adivinamos ahora la riqueza de un examen de conciencia, si con-
ciencia, en S Ignacio, es lo mismo que “corazén” en la Biblia —y
“espiritu”, en S. Pablo—, y que “memoria” en S Agustin?

i ;Entendemos mejor por qué S. Ignacio le daba tanta importan-
cia, en los Ejercicios Espirituales y en la vida de todo aquel que quiera
vivir su espiritualidad, al examen de conciencia?

Debiéramos considerar ahora —después de haber visto detenida-
mente qué es, para S Ignacio, la “conciencia”—, qué es para él un
“examen”. Pero nos parece mejor considerarlo a la vez que tratamos,
en el' punto siguiente, el modo ignaciano de hacer el examen de con-
ciencia.

II. ;Qué es un examen de conciencia?

Es lz{ segunda pregunta que nos haciamos al comienzo de nues-
tro trabajo.
Y nuestra respuesta tocari los siguientes aspectos: 1. en qué or-

L
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den procede S. Ignacio (pareciera que debiera comenzar por conside-
rar los pecados y no lo hace asil!); 2. por qué pasos.

No es facil separar un aspecto del otro porque, para ver el orden
que S. Ignacio sigue en su examen de conciencia, tenemos que tener
en vista los pasos del mismo examen. Pero consideramos tan funda-
mental —y tan original de S. Ignacio— el primer aspecto, que de-
bemos considerarlo en primer lugar; y luego considerar todos los pa-
sos del examen de conciencia.

1. En qué orden procede S. Ignacio

No comienza considerando los pecados —¥ pareceria lo obvio, tra-
tandose de un examen de conciencia “...para limpiarse y mejor con-
fesarse” (EE.32)—, sino que comienza por dar gracias por los bene-
ficios recibidos (EE.43, primer punto), y luego pasa a “demandar
cuenta al anima...” de los pecados cometidos —graves, leves, o sim-
ples imperfecciones— “desde la hora que se levanté hasta el examen
presente...” (ibidem, tercer punto).

Ahora bien, este orden es biblico y, a la vez, muy propio de los

Ejercicios de S. Ignacio.

1.1 En primer lugar existe, en la Biblia —sobre todo en los
Profetas— un esquema o género literario denominado por los técnicos
“pib” (litigio, proceso, planteo...). En él se lo ve a2 Yahvé convocando
a juicio ante un tribunal en el cual Yahvé, como acusador (luego serd
el Juez también) llama y convoca a los testigos (cielo, tierra, monta-
fias...) y al acusado, Israel (cfr. Mgq. 6, 1-2). Pero, después de la
convocacién y antes de iniciar la acusacién, Yahvé enumera sus ac-
ciones salvificas en favor de Israel (ibidem, 3-5); y recién entonces
comienza la acusacién contra Israel (ibidem, 9 ss.) 11,

11 Cfr. Comentario Biblico San Jerdnimo, Cristiandad, Madrid, 1971,
tomo I, pp. 805-806. El esquema de renovacién de la Alianza —del cual
forma parte el “rib” de que hablamos en el texto— es similar al esquema
de "establecimiento de la misma Alianza; y ambos estan tomados de las cos-
tumbres internacionales de la épcca en el establecimiento de pactos entre
reyes y vasallos. Segiin este esquema, después de la presentacién del rey
y antes de enunciar las condiciones de la alianza o, en el caso de un res-
tablecimiento de la misma, de enumerar las violaciones cometidas contra
una alianza anterior, se enumeran los beneficios ya concedidos por el rey
a sus vasallos. Este es, por ejemplo, el esquema —aunque algo confuso—
en Jr. 2,1-37, donde el recuerdo de los beneficios antafio concedidos por
Yahvé a Israel estd en Jr. 2,6-7: “...Yahvé, que nos subié de la tierra
de Egipto, que nos llevé por el desierto, por la estepa... por tierra seca
y sombria, tierra por donde nadie pasa y en donde nadie se asienta...
Luego nos trajo a la tierra del vergel.. ., y a continuacién, el recuerdo
de los dones se mezela con el de las ingratitudes (ibidem, 8-13). Para el
esquema o estructura juridica del establecimiento de una Alianza de
Yahvé con Israel, cfr. J. S. Croatto, Alianza y experiencia solvifica en la
Biblia, Paulinas, Buenos Aires, 1964 (sobre las alianzas extrabiblicas, sobre
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Lo mismo se nota en el Céintico de Moisés, segiin Dt. 32, 1-25
(ver nota de la Biblia de Jerusalén) : después de una introduccion
de caricter sapiencial (vv. 1.2: “Prestad oidos, cielos... escuche la
tierra...”, que es como una convocatoria de los “testigos” en este
“juicio”), los vv. 3-7 proclaman la grandeza de las obras del Sefior
en favor de su pueblo, y los vv. 8-14, su providencia en favor de
Israel. Recién después de todos estos recuerdos —que debieran ser
gratos para el pueblo— Yahvé habla de sus infidelidades como pueblo
de Dios, o pueblo de la Alianza, con El.

Este mismo esquema se da en los Salmos de renovacién de la

Alianza de Jahvé con su Pueblo.
) Por ejemplo, en el Salmo 95 (es el “invitatorio” de la Liturgia
de las Horas) : los vv. 1.7 son el reconocimiento de los beneficios re-
cibidos en la creacién y en la eleccién; y los vv. 8-11, la acusacién
que hace Yahvé, introducida por un lamado de atencién (“;Oh, si es-
cuchirais. hoy su voz!”).

Lo mismo dirfamos del Salmo 81: los vv. 1-8 manifiestan la ale-
gria de Israel por los beneficios recibidos en un pasado gloriocso: y
los siguientes, vv. 9-15, son la acusacién de Yahvé a su pueblo, in-
traducida por un lamado de atencién (“Escucha, pueblo mio. .. i Ah,
Israel, si quisieras eseucharme!”).

1.2 El mismo esquema se da en los Ejercicios de S. Ignacio.

En primer lugar, antes de la Primera semana, S. Ignacio nos hace
considerar el Principio y Fundamento: y en éste, nos hace considerar
la Alianza que Dios ha establecido, en la creacién, con toda la hu-
manidad; y luego, con la Iglesia, en Cristo.

Ahora bien, sélo a la luz de esta Alianza —tanto la primera, es-
tablecida en Adén, en Noé... én Abrahin ¥y en Moisés, como la nueva
Alianza, cuyo Mediador es Cristo (cfr. Hb. 8,6, con nota de la Biblia
de Jerusalén)— y de la gratitud que debe despertar en nosotros cuan.
do la consideramos en el Principio y Fundamento (EE.23), se puede
hacer bien la Primere semana (EE.45 ss.).

¢ Por qué? Porque la “vergiienza y confusién de mi mismo...”, que
me hace pedir S. Ignacio en la primera meditacién de la Primera
semana (EE.48) sélo la voy a sentir si, como dice el profeta Ezequiel,
el Sefior ha restablecido su Aljanza conmigo: “Yo mismo restableceré
mi alianza contigo, para que... te avergiiences... cuando yo te haya
verdonado” (cfr. Ez.16, 42-43, con nota de la Biblia de Jerusalén).

Por eso —y es lo que queremos hacer notar, en segundo lugar,

R B 1 Ik
todo pp. 25-33). Una aplicacién del mismo esquema de la Alianza biblica
a la vida religiosa se puede ver en Paulo VI, discurso a los Dominicos
(Cfr. OR., VI [1974], n. 39, p. 8), y también M. A. Fiorito, “Alianza bi-
blica y regla religiosa”, Stromate, 21 (1965), pp. 291-324 (la consecuencia
de esta visién de teologia biblica de la vida religiosa es que la “regla re-
ligiosa” es histérico-salvifica y se cumple por gratitud al que ha tenido
la iniciativa —Dios nuestro Sefior— de establecer una alianza con cada
Fundador religioso y su familia religiosa). .

— 13

Ejercicios— el orden de las meditaciqnes_@e la Primera semana
32 g)es fuira —historia del pecado, en la medl.tacx'o’n del 170., 2do y er.
pecado (EE.45-53)— hacia adentro —xpedltaczon del' pecado prop(;o
(EE.55-61)—; o sea, que S. Ignacio quiere que me sienta perdonado
antes de que considere el proceso de mis propios pecados. L ,
Sélo en la medida en que sintamos gratitud por el perdén y la
salvacién que estamos recibiendo, podremos conocer en toda su grc;-
fundidad y malicia el propio pecadp contra nuestro Redentor y % -
vador que, “...de Creador es ‘vemdQ a hacgrse hombre,”y de vga a
eterna a muerte temporal, y asi a morir por mis pecados. .. (EE. (51 ).
Porque la meditacién del Iro., 2do. y Ser. pecado mo es sino “ar-
me cuenta, en el castigo que tantos otros pecadores han recibido — p(ci)r
un solo pecado... (capital)...”—, que yo, hasta este momento, he sido

perdonado (EE.48,50-53).

do no es sb6lo —ni principalmente— una falta“ contra un
“man%gxfl?gﬁto”: por eso S. Ignacio, al hacerpos c_onmderarm . .~.la(1l feal-
dad y malicia que cada pecado mortal cometido tlenle en si”, anade con
toda intencién: “dado que nmo fuese vedagio” (EE.57). '
La hipétesis es una ficcidn; pero sirve para gxpresarhqkt;e e}al I;ﬁ;
cado, en si —es decir, en ultimo término— no consiste en haber hec
“vedado”. .
algoEsv?lustra’civa. la paréabola del Hijo prédigo ~—que dgblera llarilarse
del Padre misericordioso— (Le. 15,11-31). Todo el capl’tulo ;:s e %1(1)%
mejor declara, entre los Sinépticos, la verdadel_'a nocion d? 1IZJecra;I ra;
y no es casual que sea preclisan}llentg el que mejor declara la ternu
Dios para con los hombres. .
el ﬁo;:rgbola oll))one dos concepciones“del pecado y de la t.]ustlc;z;
—que es su contrario—. Una es la del H_l‘]o.n'layor: no es exaci amen
la de los fariseos, pero se parece; y la J‘l,lStICIa consiste en sa vagualzl':
dar un orden exterior. La otra concepcidn dgl pecado ests repr;zsger
tada en el Hijo menor: su pecado no con51st<.a' solamer}te en ha ¢
“_..devorado tu hacienda —como pensaba el _HlJo mayor— conf prIoJc-
titutas” (cfr. Le. 15,30), sino en haberse alejado del Padre V'(lc*{ri"‘i%.:iiﬁki
15’13}%éta es la ensefianza de la parébola}'del Hijo prédigo, quehdeb1§£§
flamarse del Padre misericordioso: .el Hijo menor ha pecado 1;e %S‘ano
ser hijo, es decir, rehusando recibirlo ’todg del Padre y pre eriol ndo
no depender en nada de El, sino de si mismo —como otrgra oo
Adin—. El Hijo mayor cree que no ha pepado, porque se ha que laco
externamente en la casa del Padre; pero vive en ella como mercen

y no como hijo12

12 Cfr. St. Lyonnet, art. Péché, DBSupl. VII, ce. 489-490D.(La Ppa;ra’éi
bola del hijo prédigo). El pecado no deja de ser una ofer‘x‘sa a 1<()is. c?ntra
contrario, el hijo prédigo declara, en dos ocasiones, que ‘“he pecado ¢
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Esta segunda concepcién del pecado lo minimiza de dos maneras:
una, al reducirlo a la violacién externa de una ley que no dice rela-
cién personal con Dios; y la otra, al hacer que el pecado cometido
en un orden de cosas pueda ser compensado con otras de otro orden
-—largas oraciones, diezmos, ayunos... y obras de supererogacién— 12,

Esto es lo que nos ensefia otra paribola, la del fariseo y del pu-
blicano (Le. 18,9-14). El fariseo piensa que no ha pecado —grave-

reente—; y que, en cambio, ha crecido en mérito ante Dios, porque
—dice— “ayuno dos veces por semana, doy diezmo de todas mis ga-
nancias...” (Lec. 18,12). Mientras que el publicano se sabe pecador,

¥y ror eso pide perdén, y “bajé a su casa justificado” (Le. 18,14) Y
;qué quiere decir que ha sido “justificado”? Si el pecado consistiera
——como vimos en la Paribola del Hijo prédigo— en la violacién de
un orden exterior, nadie podria ser perdonado hasta que no rehiciera
externamente el orden violado; pero como el pecado consiste —como
vimos poco mas arriba— en haberse alejado de Dios —y no sélo en
haber violado un orden meramente exterior—, puede uno ser justificado

el cielo y contra Ti” (Le. 15,18 y 21). Pero se trata de saber en qué estd
la ofensa. ;Es en el haber “disipado la herencia familiar”, como se lo
pretende con frecuencia, con el pretexto de que la partida de la casa fami-
liar no se la presenta en ningin lugar como un acto de desobediencia? Asi
lo juzga el hijo mayor: “ha devorado tu hacienda...” (Le. 15,30), con-
forme a la idea que se hace de la justicia y del pecado. Pero no es esa la
ensefianza de la parabola: el prédigo ha ofendido a su padre rehusando ser
su hijo, Este rechazo y esta pretensién (de no recibirlo todo del padre)
se traducen concretamente al exterior por el alejamiento de la casa paterna
(Le. 15,13), segtln el esquema biblico que concibe al pecado como un ale-
Jamiento de Dios, y a la conversién como un retorno a Dios. Es el mero
retorno del hijo lo que alegra al padre, y no su retorno “sano” (Le. 15,27),
como lo imaginan los servidores; y esto por ser su hijo.

13 “En el judaismo antiguo, el pecado pierde virulencia por dos ra-
zones: por la casuistica, y por la idea de los méritos. La casuistica consiste en
fijarse si se ha trasgredido uno o varios de los 613 mandamientos y prohibi-
ciones de la Tor4, o los preceptos de la tradicién... Se clasifican los pecados
en conscientes o inconscientes, en graves y leves. Lo principal es no cometer
pecados graves. Esta casuistica tiene como consecuencia el no considerar ya el
pecado como rebelién contra —la Persona de— Dios. Por la idea del mérito
(por otra parte), el pecado queda minimizado en cuanto el mérito ofrece... un
contrapeso. Los méritos contrapesan al pecado. Son numerosos los méritos que
puede alegar un hombre piadoso... El mérito, segtin una imagen utilizada
con frecuencia, es como un capital que va creciendo en el cielo y que queda
alli acumulado para el hombre piadoso. Lo tnico que interesa es que, en el
juicio final, los méritos pesen mas que las trasgresiones... La minimiza-
cién del pecado por medio de la casuistica y la idea del mérito tiene una
terrible consecuencia. En efecto, cuando no se toma en serio el pecado,
el hombre piensa demasiado bien de si mismo. Se siente seguro de si, se
siente justo por sf mismo... y tiene conciencia de estar por encima del
nivel de los otros...”, como se ve en la pardbola del fariseo y del publi-
cano (cfr. J. Jeremias, Teologia del Nuevo Testamento, Sigueme, Salaman-
ca, 1974, vol. I, pp. 176-181: “La piedad que separa de Dios”).
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—o0 sea, perdonado— con sélo volverse a Diog —como el Hijo pré-
digo, como el publicano de la parabola—, y alin antes de haber re-
hecho —si es que puede hacerlo, como es el caso de Zaqueo (cfr.Lec.

19,8)— ese orden exterior violado.

*®¥ % ¥

Si nos fijamos bien, hasta ahora no hemos sino afirmado un he-
cho: tanto en la Sagrada Escritura —en el esquema profético del “rib”
o proceso v en los salmos de la renovacién de la Alianza—, ccmo en
los Ejercicios Espirituales de S. Ignacio —en el orden de todos los
Ejercicios, que comienzan con el Principio y Fundagmento',' y en el
de los “ejercicios” de la Primera semano—, la con51derac101_r1 de los
beneficios recibidos de Dios antecede a la de los pecados cometldog con-
tra ese mismo Dios tan bueno. Nos faltaria, pues, ver la razén de

este orden.

1.8 ;Cual es la razén ultima de este orden? o

La razén dltima es el motivo de la conversién que tanto la Biblia
como los Ejercicios Espirituales de S. Ignacio tratan de lograr con
ese orden de verdades —porque tan verdad son los beneficios de Dios
como los pecados de los hombres—. Y este moti-vo es la Bondad de
Dios, que se manifiesta en los beneficios cqncedldos; y por eso h_ay
que considerarlos antes que los pecados cometidos. “Tan sélo —nos dice
un autor ¥— cuando los ojos del hombre se abren para ver la bor_lda}:i
de Dios, este hombre conoce su culpa y la lejania en que esté de.ons .

Es ¢l mensaje de la historia de la conversién de Zaqueo, jefe de
publicanos (L. 19,1-10) : “El hecho de que Jesls qu.iera alberga_rse en
su casa, en casa de este hombre despreciado y a quien ton§ evitaban,
es para Zaqueo inconcebible... Jests le concede su comunion 15, Esta

14 Cfr. J. Jeremias, Teologia... (o. c. en nota 13), p. 187:’

15 “Jests concedié el perdén, no sélo de palabra, sino tambx_en por me-
dio de acciones. La forma de proclamacién —por medio d-e”acmones-— que
més impresioné a los hombres de su época fue la comunién »de la mesa
que Jests tuvo con los pecadores: el hecho de que Je§us se sentara a la
mesa... Para medir exactamente qué es lo que Jesds h,120 al comer con los
pecadores, debemos saber que, en Oriente y hasta ’el dia de hoy, €l acoger
a una persona e invitarla a la propia mesa (Je§us, en el caso de Zaqueo
se hizo invitar, y esto es equivalentemente lo mismo que m\.ntar), es una
muestra de respeto. Y significa una oferta de paz, de confianza, de ﬁ:z}-
ternidad y de perdén: en una palabra, la comumon_ﬁie mesa es comunion
de vida... Especialmente en el judaismo la comunién de mesa significa
comunién ante los ojos de Dios, porque todo comensal, al comer uno de los
trozos de pan que se ha partido, participa en las palabras <.ie alab%}nza que
el duefio de casa ha pronunciado sobre el pan antes de partirlo. A51‘q1_1e las
comidas de Jests con publicanos y pecadores no son meros acontecimientos
situados en un plano social, no son mera expresién de la_ extrz‘zordmarl.a
humanidad de Jests y de su generosidad social y de su simpatia ¥y soli-
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bondad de Jesis sobrecoge a Zaqueo... La bondad de Dios es el itinico
poder que a un hombre puede conducirlo realmente a la conversion...
La gracia de Dios sobrecoge a los rebeldes. Lo que resuena... en el
Antiguo Testamento, aunque sélo sea ocasionalmente (por ejemplo, en
Is. 44,22), se convierte en tema central de la predicaciéon de Jesus...
Jestds y el Nuevo Testamento en su totalidad, no conocen, en ultimo
término, mas que un solo motivo...” de conversion: la Bondad de
Dios 16. - l';:'(ﬂ( "
Y porque la Bondad de Dios es, no sélo en la Biblia sino también
en S. Ignacio —tanto en el examen de conciencia como en la Primere
semana— el motivo wltimo y méas fuerte de la conversién, el pecado
més grave es el de la ingratitud a un Dios que ha hecho tanto por
nosotros. Lo dice S. Ignacio asi, en una carta a Simén Rodriguez, uno
de sus “primeros compafieros”, en aquel momento Provincial de Por-
tugal: “En la suma y divina Bondad... (considero que), salvo meliori
judicio, la ingratitud...(es) cosa de las mds dignas de ser abomina-
das, delante de nuestro Creador y Sefior y delante de las creaturas ca-
paces de su divina y eterna gloria, entre todos los males y pecados
imaginables, por ser ella desconocimicnto de los bienes, gracias ¥y
dones recibidos, causa, principio y origen de todos los males y pecados,
y por el contrario, el conocimiento y gratitud de los bienes y dones
recibidos. .. (es) amado y estimado asi en el cielo como en la tie-
rra... 17,

Al terminar nuestras consideraciones sobre el orden seguido por
S. Ignacio en su examen de conciencia y sobre su razdén ultima, y al
ver la coincidencia entre su punto de vista y el de la Biblia, pensa-
mos que a méas de un lector se le pudo haber ocurrido la pregunta:
‘t;De dénde le viene a éste —en nuestro caso, S. Ignacio— esta sa-
biduria?”’ (cfr. Mt. 13,54).

Nuestra respuesta sera solamente recordar las palabras —atribnidas
a Polanco— que figuran en el prefacio de la primera edicién latina,
aprobada por el Papa en 1548, cuando todavia vivia S. Ignacio. Di-
cen asi: “Estos... Ejercicios Espirituales... han sido compuestos
por nuestro Maestro en Cristo Ignacio de Loyola, fundador de nues-

daridad con los despreciados, sino que su significacién es mds profunda:
esas comidas son la expresién de la misién y mensaje de Jesis (cfr. Me.
2,17)... celebraciones anticipadas del banquete salvifico del fin de los
tiempos (cfr. Mt. 8,11), en las cuales se representa ya la comunidad de
los santos (cfr. Mc. 2,19)...” (cfr. J. Jeremias, Teologia... —o0. ¢. en
nota 13—, pp. 140-141).

16 Cfy. J. Jeremias, Teologia... (0. ¢. en nota 13), pp. 186-188.

17 Cfr. MHSI. MIgn. Epp. 1, p. 192; Obras completas de S. Ignacio,
BAC, Madrid, Carta 15 —segunda edicion—, p. 644.

— T

tra Compafifa de Jestis y (su) Prepdsito General, ensefiado no tfanto
por los libros, cuanto por la uncion del Espiritu Santo... 18,

De esta “uncién del Espiritu Santo” es testigo el mismo 8. Ig-
nacio cuando, dictando su Autobiografia al P. Cimara, le decia —refi-
riéndose a una experiencia tenida en Manresa, cuando hizo y comenzé
a redactar sus Ejercicios—: “...estando alli sentado -—es la expe-
riencia llamada del Cardoner, nombre del rio a cuya orilla estaba
sentado—, se le empezaron a abrir los ojos... entendiendo y cono-
ciendo muchas cosas, tanto de cosas espirituales como de cosas de fe
y letras... Y no se puede declarar los particulares que entendié en-

‘tonces, aunque fueron muchos, sino que recibié una gran claridad en

el entendimiento, de manera que, en todo el discurso de su vida...
juntando todas cuantas ayudas haya tenido de Dios y todas cuantas
ccsas ha sabido, aungue las junte todas en une, no le parece haber
alcanzado tanto como de aquelle sola vez’ (Autobiografio m. 30) ¥

18 Cfr. MHSL Mign. Ezercitia, p. 79; Directoria, p. 568. Polanco,
autor de este prefacio, le dice a Oviedo, “cémo, queriendo entender del Pa-
dre (Ignacio) cémo pondriamos en los Ejercicios, si el nombre del que los
hizo y etc., no quiso (nuestro Padre) entender en nada, sino remitirse a
nosotres; y asi pusimos como va —en el prefacio citado en el texto—, por
parecernos asi convenir; aunque los epitetos no sé cémo le agradardn” (cfr.
MHSI. Mign. Epp. 2, p. 219). N

19 E] testimonio de Polanco abarca més porque, ademis de “la uncién
del Espiritu...”, menciona “la experiencia interior y el trato con los de-
mas”, Ahora bien, ;qué relacién existe entre estas tres “fuentes” de los
Ejercicios? La respuesta nos parece obvia: el Espiritu Santo estd siem-
pre actuando y, por tanto, si algin sentido tiene aqui mencionar expresa-
mente su “uncién” es porque con ella se quiere indicar, como “fuente” de
los Ejercicios, una experiencia personal peculiar, Es lo que han pensado
los historiadores que han estudiado especialmente la “génesis” del libro de
los Ejercicios. Por eso ponen, de comin acuerdo, la “fuente” principal de los
Ejercicios en la eximia ilustracién que S. Ignacio tuvo —al parecer, hacia
agosto de 1522— a orillas del rio Cardoner, en las afueras de Manresa
(cfr. 1. Iparraguirre, Historia de la prdctica de los Ejercicios de S. Igna-
cio, Institutum Historicum Societatis Iesu, Roma, 1946, volumen I, p. 37).
Después de esta experiencia extraordinaria —o, como decia Polanco, “un-
cién...”— del Espiritu, hizo S. Ignacio la experiencia personal de los
Ejercicios. Y después de haber hecho los Ejercicios él mismo, comienza a
darlos a otros (cfr. M. A. Fiorito y A. Swinnen, “Saber dar razén de los
Ejercicios”, Boletin de Espiritualidad, n. 49, pp. 1-4). A este propésito
—de las gracias recibidas por S. Ignacio y nuesira ciencia actual— decia
un teblogo de profesién como K. Rahner: “Seamos sinceros nosotros, los
tedlogos: cuando oimos repetir la vieja tradicién segtn la cual los Ejerci-
cios nacieron de una inspiracién especial del Espiritu Santo, en el fondo
nos quedamos escépticos, o por lo menos restringimos esta afirmacién de
tal manera que se convierte en algo anodino y mos contentamos con pensar
que lo verdaderamente prodigioso en este libro es que un individuo, que
todavia mno habia estudiado teologia, no pecara contra elle y, por lo demas,
sacara partido... de lo que, al fin y al cabo, sélo sabia gracias a nosotros,
aunque mas no fuera por los pequefios arroyuelos del catecismo y demas
literatura edificante...” (cfr. K. Rahner, Lo dindmico en la Iglesia, Herder,
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Y con esto podemos ya pasar a considerar el punto siguiente.

2. Por qué pasos procede S. Ignacio en el examen

S. Ignacio indica, en sus Ejercicios, cinco pasos o “puntos” (EE.
42) : dar gracias por los beneficios recibidos, pedir gracia para co-
nocer los pecados y lanzarlos, pedir cuenta desde la hora de levan-
tarse hasta el momento presente, pedir perdén a Dios, y finalmente
proponer la enmienda con su gracia.

Pero no podemos limitarnos a esta indicacién escueta, sino que
debemos completarla con otras indicaciones esparcidas acd y alla por
todo su libro de Ejercicios. Este no es un libro sistematico —como
lo hubiera escrito S. Tomas o cualquier otro tedlogo especulativo—,
sino un libro practico, para guia del que da los Ejercicios. Es un li-
bro que describe muy suscintamente experiencias personales “...pa-
ra en todo amar y servir a Dios nuestro Sefior...”, como bellamente
dice S. Ignacio al final de su libro, al describir a los que —como
él— son “tedlogos positivos... como S. Jerénimo, S. Agustiin y S.
Gregorio, etc. (EE.3863).

Por tanto, debemos tener en cuenta, como paso previo a los que
S. Ignacio enumera hablando directamente del examen de conciencia,
la Tercera Adicion (EE.T75), con la que quiere se comience toda hora
de oracién —y el examen de conciencia lo es para S. Ignacio—; ¥,
como término, el rezo del Pater noster, con el cual quiere que se acabe
toda hora de oracién (EE.54 y passim).

Veamos uno por uno estos siete pasos.

TR

2.1 La presencia del Sefior que me “mira, etc.”.

Es, como acabamos de decir, el comienzo de cada hora de ora-
cién (EE.75) 20, No se trata de mirarlo yo al Sefior, sino de con-
siderar més bien que &l “...me mira, etc.”; y, ademéis, hay que
tener en cuenta el enigmitico “..me mira, etc.” que, al no decir nada
en conereto, puede decir tanto.

a. Ayuda, a este propésito, la experiencia del autor del Apoca-
lipsis. Por ejemplo, en la visién introductoria mos dice asi: “Yo,
Juan... me encontraba en la isla Patmos... Caf en éxtasis... y of
detras de mi una gran voz... Me volvi a ver qué voz era la que me
hablaba, y al volverme vi siete candeleros de oro (simbolo de la Igle-
sia en oracién), y en medio de los candeleros como a un Hijo de
Hombre, vestido de una tiinica talar (simbolo del sacerdocio de Cris-

Barcelona, 1963, p. 97). La “inspiracién especial del Espiritu Santo”, acep-
tada por un tedlogo de profesién en el autor de los Ejercicios Espirituales,
debe ser aceptada con mayor razén por un exegeta de profesién, porque la
Biblia estd mas cercana de la vida que la Teologia profesional.

20 Es también el comienzo de la Liturgia de las Horas: ésta comienza
con una oracién (“Sefior, abre mis labios...”), y continGa con la antifona
y el Salmo 95, que es una actualizacién de la presencia del Sefior (“Vernid...
entremos en su presencia...”).
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to, en medio de su Iglesia), cediido al talle con un cefiidor de oro.
Su cabeza y sus cabellos eran blancos como la lana blanca, como la
nieve (simbolo de su eternidad). Sus ojos como llama de fuego (sim-
bolo de su ciencia divina y conocimiento a fondo de todo); sus pies
parecian de metal precioso acrisolado en el horno (simbolo de su
estabilidad) ; su voz como voz de grandes aguas...” (Ap. 1,9 ss.). Y
la visién introductoria continda, presentindonos una imagen impre-
sionante de Cristo presente en su Iglesia: y se repite al comienzo
de cada carta, ya en un rasgo, ya en otro, segin sea la situacién par-
ticular de cada una de las siete iglesias (Ap. 2-3) 21,

Esta visién preparatoria del Apocalipsis —y su repeticién por
partes en cada carta— es muy a propdsito para iniciar un examen
de conciencia. Porque, {qué es sino un examen de conciencia cada
una de esas cartas a las siete Iglesias? Y es un examen que, como
veremos luego lo pide S. Ignacio, no se hace por simple introspeccidn,
sino que es el mismo Sefior, Resucitado y glorioso, quien lo hace con
cada Iglesia 22

21 Hay, en el Apccalipsis, otras “visiones” que nos pueden ayudar a
tener la experiencia del “...Sefior que me mira, ete.” (EE. 75). Por ejem-
plo cuando el autor del Apocalipsis ruega “...gracia y paz de parte de
Aquel que es, que era y que va a venir (el Padre), de parte de los siete
Espiritus (la plenitud del Espiritu, o sea, el Espiritu Santo) que estan
ante su Trono, y de parte de Jesucristo (el Hijo Encarnado), el Testigo
fiel, el Primogénito entre los muertos, el Principe de los reyes de la tie-
rra... Yo soy el Alfa y el Omega... el Todopoderoso (o sea, la Trinidad
de las tres Personas antes nombradas por separado)” (Ap. 1,4-8). Y tam-
bién la visién posterior: “...vi un trono erigido en el cielo, y Uno sen-
tado en el trono... Vi también en la mano derecha del que estd sentado
en el trono un libro... sellado con siete sellos. Y... nadie era capaz, ni
en el cielo ni en la tierra ni bajo tierra, de abrir el libro ni de leerlo. Y
yo lloraba mucho, porque no se encontraba nadie digno de abrir el libro ni
de leerio. Pero uno de los Ancianos me dijo: no llores, mira, ha triunfado
el Leén de la tribu de Juda... El podra abrir el libro y sus siete sellos.
Entonces vi de pie, en medio del trono... un Cordero como degollado: tenia
siete cuernos (o sea, la plenitud del poder mesidnico) y siete ojos, que son
los siete espiritus (o sea, la plenitud del Espiritu mesianico), enviados a
toda la tierra. Y se acercd, y tomé el libro de la mano derecha del que ests
sentado en el trono... ete.,, ete.” (Ap. 4,2 a 5, 14). Finalmente también
puede ayudarnos la *“visién” del “...que monta el caballo blanco...” (Ap.
6,2 y 19,11-16), imagen de Cristo que interviene, a favor de su Iglesia,
en la historia de los hombres.

22 “El Autor —del Apocalipsis— presenta a la asamblea —littirgica—
su experiencia de Cristo (Ap. 1,9-20): es la aparicién inicial, una experien-
cia trastornadora, aniloga a aquella de la Transfiguracién que encontra-
mos en los Evangelios sinépticos. El Cristo glorioso, presente en medio de
la Iglesia, Mesias, Sacerdote, Dios, el Cristo muerto y resucitado, con quien
el Autor entra en contacto, y recibe un mensaje que ha de dar a las Iglesias,
mensaje que esti especificado en las siete cartas (Ap. 2 y 8). Aun ha-
ciendo alusién a situaciones y sucesos del fin del primer siglo, el mensaje
tiene, intencionalmente, un valor universal: est4 dirigido a la Iglesia de
todos los tiempos (representada por las “siete Iglesias de Asia”). ;Cuil
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b. Puede ayudarnos también, como preparacién al examen de
_conciencia, el Salmo 139.
, El Salmo tiene tres partes o movimientos, que se articulan en-
tre si —salvo algunas fallas, que pueden tal vez superarse intentando
otra traduccién—: 1. Yahvé lo ve todo, porque estd en todas partes
(vv. 1-10); 2. las mismas tinieblas, por espesas que sean, no pueden
sustraerse —o sustraernos— a su mirada (vv 11-19); 3. vy por eso el
salmista se abandona con confianza y se pone en sus manos (vv 20-24).

Incluso la tercera parte, cuando se habla de los sin ley y se pide
su destruccién, puede entenderse como manifestacién de una identi-
ficacién de voluntades: lo que Yahvé “odia” -—expresién hebrea—,
1o “odia” también el salmista (la manera de hablar hebrea, siempre
concreta, no habla del “pecado”, sino del “pecador” 23.

La segunda parte, que se refiere a las “tinieblas”, puede aplicarse

es su contenido? Cristo, hablando siempre en primera persona, prolonga y
extiende a la Iglesia la experiencia de la visién inicial. Se dirige a cada
Iglesia siguiendo un esquema fijo, casi idéntico, que se repite en las siete
cartas. Cristo, ante todo, se presenta a la Iglesia, recorddndole lo que El
es para ella (esto nos recuerda la Tercera Adicién; y lo que enseguida
diremos, en el primer punto del examen ignaciano de conciencia, cuando
damos gracias a Dios por los beneficios recibidos). Luego, hace un balance
de la vida de la Iglesia (es el tercer punto del examen ignacianc, cuando
se pide cuenta...): alaba y anima lo que anda bien (volvemos asi al pri-
mer punto del examen ignaciano, porque lo que anda bien se debe también
a la gracia del Sefior), reprocha y fustiga sin términos medios lo que va
mal (es lo propio del tercer punto del examen ignaciano). Sigue una exhor-
tacién particular (es ‘el quinto punto del examen ignaciano), proporcionada
a la situacién que la Iglesia estd viviendo...” (cfr. H. Vanni, “Ejercicios
espirituales y Apocalipsis”, Boletin de Espiritualided, n. 60, p. 4). Proxi-
mamente se publicars, en Ediciones Paulinas (Buenos Aires), un comenta-
rio del mismo autor, H. Vanni, sobre el Apocalipsis.

28 La actual Liturgia de las Horas ha evitado el problema que pueden
crearle, a un lector moderno, estas “invectivas”: ha quitado, del salmo,
estos versiculos. Es una solucién préctica. Otra solucién seria leer un buen
comentario del Salmo 139. Por ejemplo, E. Beaucamp nos dice lo siguiente:
No olvidemos que el genio esencialmente concreto de Israel no hace dis-
tincién entre injusticia y hombre injusto: a sus ojos, el mal tiene siempre
rostro humano, y por eso no conoce otro modo de erradicar el mal que ex-
terminando al malvado, Habri que esperar hasta Cristo y su ensefianza
para aprender que solamente el mal —y no el malvado— puede ser legiti-
mamente destruido (cfr. E. Beaucamp, Israele attende il suo Dio, Edizioni
Paoline, Mildn, 1970, p. 468). Y poco més arriba habia dicho (ibidem, p.
467), que el salmista se reconoce, en sentido pleno, creatura de Yahvé al
afirmar, con toda su fuerza, su adhesién total a la voluntad de su Dios.
La perfeccién de esta adhesién es tal que el salmista no tiene otro afecto
ni repugnancia que no sean las que tiene Yahvé. Esta invencible repugnan-
cia —respecto de la maldad— se manifiesta mis claramente en otro Salmo
en el cual el salmista, después de haber largamente evocado la perfeccion
de la obra divina, termina su himno entusiasta con un versiculo lleno de
furor contra los que desnaturalizan esa obra divina (cfr. Salm. 104,35).
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a las pruebas y tentaciones —desolaciones, sequedades... y otras apa-
;entes “ausencias” de Dios (cfr. EE. 317, 320...324)— La audaz
imagen del seno materno (vv 13, 15 y 16) nos remite a las “tinieblas”
snmbglo del tiempo precedente a nuestra existencia, éué_mdd sin' embar:
go Dlps ya nos conocia a cada uno: ““..en tu libro estan esciitos todos
los dias que (me) han sido sefialados, sin que atn exis,ta uno solo
de ellos” Y lo que m4s maravilla al salmista es que, “al terminar —to-
das las tinieblas: las del seno materno y las de las mﬁitiples pruebas
de la vida— todavia estoy contigo” (v. 18)2¢. '

) Lo que lp da, pues, unidad al Salmo 139 es la experiencia de la
mirada de Dios desde antes de la existencia de cada hombre, durante
ella y hasta el fin de la misma; y el sentimiento de per'te'n'qncia ﬁue
esa mirada despierta en quien la experimenta. T

¢. El Cristo joanico.

) Esta mirada del Sefior, que conoce sobrenaturalmente aconteci-
mler}tgs vy hombres, es una de las caracteristicas del Cristo jodnico. Se
mapmflesta por primera vez cuando le dice a Natanael: “Antes de que
Fehpe te llamara —o sea, cuendo ain estabas solo— te vi debajo de
la h}guergj’ (cfr. Jn. 1, 48, con nota de la Biblia de Jerusalén). Y a
continuacién se mantiene, como una constante, en el Cuarto Evangelio.

Y en el Apocalipsis se manifiesta al principio, cuando el autor
nos habla de ‘“sus ojos como llama de fuego...” (Ap. 1, 14), que
“...sondea los rifiones y los corazones —o sea, a todo el hombre, pero
sobre,todo su interior mas oculto—" (Ap. 2, 23; sobre la bina rifiones-
corazén, cfr. Sab. 1, 6, con nota de la Biblia de Jerusalén).

. Esta mirada del Sefior —luego veremos que el examen de con-
ciencia no se hace, seglin S. Ignacio, por mera introspeccién— es lo
més a propésito para lo que aqui se pretende. '

Nc_eces1tamos, para hacer bien nuestro examen de conciencia, de
una mirada del Sefior penetrante como su Palabra “...viva y eficaz...

(que) penetra hasta las junturas y la médula, hasta las fronteras entre
el alma y el espiritu, y escruta los sentimientos y pensamientos del
corazén. No hay para ella nada invisible...” (Hb. 5, 12-13).

2.2 Dar gracias por los beneficios recibidos.

Es gl segundo paso de todo examen de conciencia, como lo dice
expresamente al comienzo de sus Ejercicios (EE.43) Y nos parece
aue debe ser completado, en la manera de dar gracias, con lo que, al
final de los mismos Ejercicios, S. Ignacio nos dice en la Contemplo-
cién pare alcanzar amor (BE.230-237).

.Queremos decir que nos debiéramos acostumbrar a dar gracias
a Dios segilin el esquema que S. Ignacio nos presenta en esta con-

24 La versién de la Comisién Pontificia de la Neo-vulgata de los
Salmos, al traducir el v. 18 del Salmo 138, prefiere “ad finem perveniam”
a “expergefactus sum” de la antigua Vulgata (cfr. Liber Psalmorum, Poly-
glotis Vaticana, Roma, 1974, p. 161, nota).
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templacién de los Ejercicios. Segiin este esquema, lo primero es “traer
a la memoria los beneficios recibidos de creacién, redencién y (los)
dones particulares..” (primer punto, EE.234); pero es igualmente
importante “mirar como Dios habita...” (segundo punto, EE.235), ¥
“cémo Dios trabaja... por mi en todas las cosas creadas sobre la haz
de la tierra...” (tercer punto, EE.236), y finalmente “cémo todos los
bienes y dones —recibidos por mi— descienden de arriba... como del
sol descienden los rayos (y) de la fuente las aguas, ete”” (cuarto
punto, EE.237).

Ya hemos visto mas arriba la importancia que S. Ignacio le daba
a la gratitud y reconocimiento de los bienes y dones recibidos 2.

No nos debe, pues, extrafiar que, en los Ejercicios, haya elabo-
rado una manera tan perfecta de dar gracias a Dios por los benefi-
cios recibidos —como lo es la Contemplacién para alcanzar amor—,
ni que digamos ahora que la debemos tener en cuenta siempre que
deseamos dar gracias a Dios, y de un modo particular en el examen
de conciencia, cuando S. Ignacio nos dice que demos gracias a Dios
por los beneficios recibidos (EE.43, primer punto).

a. Acabamos de decir que es “perfecta” la manera ignaciana de
dar gracias a Dios en la Contemplacién para alcanzar amor, y. con
ello queremos decir que es completa. .

Se comienza desde fuera —en el primer punto— y se llega aden-
tro del don, viendo en él “cémo Dios habita...” —segundo punto—
y “cémo. .. trabaja... por mi en todas las cosas creadas...” —tercer
punto—. Y se va desde el pasado —en que los beneficios se han re-
cibido— al futuro, porque, al considerar “cémo descienden... asi como
del sol descienden los rayos y de la fuente las aguas...” —cuarto
punto—, la metifora del sol y de la fuente sugiere a las claras que
los beneficios se seguirin recibiendo —si no nos hacemos demasiado
indignos—. Y, finalmente, se comienza abajo —en el don recibido—
y se llega arriba, a la “suma e infinita...” Bondad. .

b. La presencia de Dios en el don o beneficio —segundo punto—
y su accién benéfica en nuestro favor —tercer punto—, si se unen
en uno, tienen un nombre en la Biblia: la “gloria de Dios”.

En todo el AT —y también en algunos autores del NT, como
el Evangelista Juan—, existe un concepto, en hebreo ‘“kabod” (en
griego, “doxa” y en castellano “gloria”), que expresa la presencia de
Dios, que se manifiesta adtiva en nuestro favor. La “gloria del Sefior”
se asocia, cuando se la interpreta en esta forma, con las grandes ges-
tas —hechos, maravillas. . .— del Sefior en favor de su pueblo: “Yo
manifestaré mi gloria a costa del Faraén y de todo su ejército...
Sabran los egipcios que Yo soy Yahvé cuando me haya cubierto de
gloria a costa de Faraén, de sus carros y de sus jinetes...” (Ex 14,4-18).

En el tiempo del desierto, esta “gloria” se da preferantemente en
el Arca o Tienda del Encuentro (Ex. 40,34); y en el tiempo de los
reyes, en el Templo (1 Re. 8,11).

25 Cfr, MHSI. MIgn. Epp. 1, p. 192, citada en nota 17.
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Mas adelante Ezequiel ve como esta “gloria” retorna a un nuevo

templo mesianico —Cristo y su Iglesia— (¥z. 43,2-11), y se mani-
‘fiesta a todos los pueblos de la tierra (cfr. Salm. 97,6).

En el NT, mientras S. Lucas prefiere reservar el término ‘‘glo-
ria” o para la Ascensién del Sefior o para la Parusia, S. Juan lo apli-
ca a la misma vida del Seiior: “hemos visto su gloria, gloria que re-
cibe del Padre como Hijo.. .? (efr. Jn. 1,14, con nota de la Biblia de
Jerusalén). Sobre todo la “gloria” del Sefior se manifiesta en los
milagros o “signos”, de los cuales 8. Juan sélo narra siete (efr. Jn.
211): “...manifesté6 su gloria...”, al hacer el primer “signo” en
Cana) 28,

S. Pablo, en su segunda carta a los de Corinto, habla de la “glo-
ria” efimera en el rostro de Moisés (2 Co. 3,7, con nota de la Bibilia
de Jerusalén), como prueba de que la gloria del AT debia dejar paso
a la “gloria” mucho mayor y permanente del NT, que “.. .estd en la
faz de Cristo” (2 Co. 4,6).

En una palabra, para San Pablo la gloria del Padre —su presen-
cia salvifica— se manifiesta sobre todo en Cristo.

* * *

Lo que acabamos de decir nos permite terminar relacionando la
visién paulina de la “gloria” de Dios con la visién ignaciana del ‘“don”
de Dios: el Don por excelencia del Padre es, para S. Ignacio, Cristo;
y Cristo es, para S. Pablo, la Gloria del Padre.

S. Ignacio, ya desde el primer “coloquio” de la primera medita-
cién de la Primera semana nos propone a ‘““...Cristo nuestro Sefior
delante y puesto en cruz... (y nos hace considerar) cémo de Creador
es venido a hacerse hombre, y de vida eterna a muerte temporal, y
asi a morir por mis pecados” (EE.58).

Y, al final de los Ejercicios, en la Contemplacién pare alcanzar
amor, nos hace contemplar a Cristo como suma y recapitulacion de
todos los beneficios recibidos en el pasado, y también de los que en
el futuro vamos a recibir: *...el Sefior —nos dice— desea darseme
en cuanto puede” (EE.234) y lo mismo nos lo vuelve a decir bajo la
metifora del sol y sus rayos, o de la fuente y las aguas (EE.237) 27

El motivo tltimo de la “vergiienza y confusién de mi mismo...”,

26 Cfr. Comentario Biblico San Jerénimo... (o. c. en nota 11), tomo
111, p. 319, y tomo V, pp. 796, y 847-848.

27 Cfr. T. Dias, “;Es cristolégica la contemplacién ‘ad amorem’?”, Man-
resa, 45 (1973), pp. 299-300: “Los documentos citados —en el curso de este
articulo— parecen suficientes para testimoniar el sentido cristoldgico de la
Contemplacién para alcanzar amor, Aquel Cristo, cuyo resplandor y divi-
nidad contempla el ejercitante en la cuarta semana (EE. 223), es el mismo
cuya poderosa accién, a un tiempo creadora y redentora, universal y per-
sonal... contempla en este tltimo ejercicio. La perspectiva del ejercitante
abraza todo el universo en que pulsa esta presencia intima del ‘Eterno Sefior
de todas las cosas’ (es decir, de Cristo)... Esta perspectiva (cristolégica)
no es nueva en el proceso de los Ejercicios. Hemos visto, ya desde el primer
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que pido en la primera meditacion de la Primera semane (EE.50),
es el mismo que para “...en todo amar y servir a su divina majestad”,
que pido en la titima contemplacién de todos los Ejercicios: la grati-
tud por “tanto bien recibido” (EE.233).

¢. Cuando estamos dando gracias al Sefior por los beneficios re-
cibidos, debemos recordar que los hemos recibido “en Iglesia”; y que
también debemos dar gracias a Dios por los beneficios a la Iglesia,
de la cual somos miembros.

Todas las religiones han considerado un acto de justicia agra-
decer a su dios los beneficios recibidos; pe