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di ROSSANO ZAS FRIZ DE COL S.I.

En la historia reciente de la reflexión teológica sobre la vida cristiana, en general, y
sobre el carisma ignaciano, en particular, se ha dado un renovado interés por el sentido
y el significado de la dimensión mística inherente a ellos. Lo dicho se puede comprobar
fácilmente revisando la bibliografía publicada sobre el tema en los últimos años. Pero al
mismo tiempo que se constata este interés por la ‘mística’, da la impresión que la palabra
‘espiritualidad’ entra en crisis precisamente por la ‘competencia’ de la ‘mística’, la cual
parece tener cada vez más aceptación entre los estudiosos, ganándole el terreno que
desde los años treinta del siglo pasado parecían pertenecerle en forma indiscutible. Sin
embargo, el avance de la ‘mística’ no deja de suscitar algunas perplejidades. Por ello, en
realidad, ambas palabras y por distintos motivos, no convencen por sí solas para dar
cuenta de la vivencia del misterio cristiano tal como se constata en su realización históri-
ca en esta primera década de inicio de milenio. Es como si la noción misma de ‘teología
espiritual’ estuviese en crisis y la noción de ‘teología mística’ non acabase de cuajar como
alternativa. A esta problemática se dedica la primera parte del presente estudio.

En la segunda parte se trata ampliamente de la tradición mística ignaciana, po-
niéndola en relación con el desarrollo histórico de la gran mística cristiana, a partir del
siglo XVI hasta el Concilio Vaticano II. Con ello se puede esclarecer el papel que ha
jugado la mística a lo largo de los siglos en el carisma ignaciano, aclarando su sentido y
límites, en contrapunto con cuanto se ha visto en el punto precedente.

A continuación, la tercera parte constituye la novedad del estudio, pues formula
los presupuestos para una ‘teología de la vida cristiana ignaciana’ con la cual superar el
impase en el cual se encuentra la actual reflexión sobre la ‘espiritualidad’ y la ‘mística’.
Los cimientos teológicos son dados por diversos autores provenientes de diversas ramas
del saber que entroncan con la problemática actual, revelando con ello que la situación
vigente no es enteramente nueva, sino que parece más bien la renovación de una anti-
gua tensión al interior del qué hacer teológico como expresión de la vivencia del miste-
rio cristiano.

El trabajo concluye, recogiendo y asumiendo el itinerario realizado, como introduc-
ción a una ‘teología de la vida cristiana ignaciana’. En ella se hace alusión al actual con-
texto socio-religioso que presenta los síntomas de una novedad que hay que interpretar
con un nuevo marco de referencia y desde una perspectiva renovada de la tradición
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ignaciana. En armonía con este planteamiento, en el apéndice se hace referencia a la
reflexión que el Grupo de Espiritualidad Ignaciana está llevando a cabo en su proyecto de
‘teología espiritual ignaciana’ publicado recientemente en la revista Manresa.

1. Espiritualidad y mística: perspectiva etimológica e histórica

Entre los autores que se dedican a los estudios místicos se ha convertido en un lugar
común señalar la dificultad de definir ‘la’ mística. Juan Moioli afirmaba ya en 19791:
“En las publicaciones recientes sobre el problema místico resulta ya prácticamente un
lugar común subrayar la falta de contornos precisos del término «mística» y similares
(«místico», «misticismo») y la consiguiente exigencia de presentar una definición de
tipo heurístico, es decir, una definición que intente concretar dónde hay que buscar y
reflexionar cuando se habla precisamente de «mística»”. José Sudbrack , en 1988, se
pregunta inclusive si es posible definirla2, y H. Rosenau (1994) comienza su artículo
sobre la mística de este modo: “No obstante la dificultad de enunciar una clara defini-
ción del concepto mística reconocida por todos ...”3.

Al inicio de los años noventa, Bernardo McGinn había observado que los estudios
místicos eran, desde el punto de vista de la teología, numéricamente escasos y cualitativa-
mente insatisfactorios. Buscando la razón de ello aduce la innegable dificultad del tema,
pero afirma igualmente que esa razón no puede usarse como justificativo para que no se
intente cambiar la situación4. Hacia finales de la misma década, Luis Borriello dedica en
el Diccionario de Mística una voz a la ‘experiencia mística’, pero no hay una dedicada a la
mística, tout court5. En 1999, Juan Martín Velasco publica un estudio sobre el fenómeno
místico, e inmediatamente en la primera línea de la primera página del primer capítulo
afirma: “Cualquier intento de comprensión del fenómeno místico debe comenzar por
aclarar el significado de la palabra con que se lo designa. Ahora bien, «mística» es una
palabra sometida a usos tan variados, utilizada en contextos vitales tan diferentes, que
todos cuantos intentan aproximarse a su significado con un mínimo de rigor se sienten
en la necesidad de llamar de entrada la atención sobre su polisemia y hasta su ambigüe-
dad. Lo han hecho la mayor parte de los estudiosos del fenómeno místico”6.

En una publicación más reciente, refiriéndose a la mística, M. Baldini inicia su artícu-
lo con un párrafo titulado: Un embotellamiento (ingorgo) lingüístico. Y afirma: “De parte
de todos aquellos que se han ocupado de esta problemática se ha convertido ya en un

1 G.MOIOLI, “Mística cristiana” en Nuevo Diccionario de Espiritualidad, Paulinas, Madrid 1983, 931.
2 J. SUDBRACK, Mystik. Mainz-Stuttgart 31992, 17-22.
3 H. ROSENAU, “Mystik III. Systematisch-theologisch” en Theologische Realenzyclopädie, XXIII, Ber-

lin-New York 1994, 581.
4 B. MCGINN, Storia della mistica cristiana in occidente, I, Marietti, Genova 1997, VII (la prima edición

americana es del 1991).
5 Cfr. L. BORIELLO, “Esperienza mistica”, en Dizionario di Mistica, LEV, Città del Vaticano 1998, 463-476.
6 J. MARTÍN VELASCO, El fenómeno místico. Estudio comparado. Trotta, Madrid 1999, 17.
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lugar común subrayar la vaguedad semántica del término mística e insistir en la ausencia
de límites precisos”7. El mismo año Elmar Salman, queriendo precisar el tema, parte de
las narraciones de las apariciones del Jesús resucitado para encontrar así “un punto segu-
ro de referencia en la selva de las definiciones y prospectivas de eso que se llama mística”8.

Bruno Secondin en su relación final a un congreso de estudiosos de la mística afirma:
“Cada uno de los conferenciantes ha sentido la urgencia de dar su propia definición de
lo que se entiende por «mística». Y es que hay tantas definiciones posibles cuantas son
las experiencia vividas. [...] La imposibilidad de llegar a una acepción común de la místi-
ca pone de manifiesto los inconvenientes de una rigidez de contenido y de sistematiza-
ción”9. Y entre las recomendaciones finales del autor, una de ellas es: “Continuar clari-
ficando el concepto de mística”10.

En este apartado no se pretende contribuir a tal clarificación. Más bien se hace una
consideración introductoria de tipo etimológico sobre la palabra ‘mística’, para después
centrar la atención en el desarrollo histórico que el rumbo de la mística y de la teología
espiritual han seguido desde el siglo XVI hasta la actualidad. Se ofrece así un encuadra-
miento histórico general para situar en el contexto del nacimiento y desarrollo de la
mística vivida desde la fundación de la Compañía de Jesús.

1.1 Aproximación etimológica e histórica a la palabra ‘mística’1.1 Aproximación etimológica e histórica a la palabra ‘mística’1.1 Aproximación etimológica e histórica a la palabra ‘mística’1.1 Aproximación etimológica e histórica a la palabra ‘mística’1.1 Aproximación etimológica e histórica a la palabra ‘mística’

El verbo griego myô da origen al adjetivo mystikos, al sustantivo mystêrion y al verbo
myeô. Myô (de la raíz my-) significa cerrar los ojos (para ver aquello que es secreto) y
cerrar la boca (para no revelar los secretos). Mystikos califica una realidad como ‘místi-
ca’, como una cosa o una persona secreta, velada, que no pertenece al mundo profano,
sino a la esfera del mundo religioso. Es una realidad sagrada a la que se accede solamen-
te cerrando los ojos y se conservará callando. Por eso, aquel que ve el secreto, en secreto,
es el mystês (místico), iniciado en la dimensión del mystêrion (Misterio), mediante los
ritos mistéricos (mystêria). Estos eran ceremoniales en los que el novicio era iniciado en
el conocimiento de aquello que no se podía conocer sino mediante una revelación escon-
dida, la cual era facilitada precisamente por los ritos. Así myeô será la acción sagrada de
iniciación que constituye al creyente en mystês, iniciado11.

7 M. BALDINI, “Mistica”en Dizionario Interdisciplinare di Scienza e Fede. I. Urbaniana University Press
- Città Nuova, Roma 2002, 991.

8 E. Salman, “Mistica”, en Teologia, a cura di G. BARBAGLIO, G. BOF e S. DIANICH, San Paolo, Cinisello
Balsamo 2002, 2026.

9 B. SECONDIN, “Por los senderos luminosos del Espíritu”, en Mística en diálogo. Congreso Internacional
de Mística. Selección y síntesis. C. GARCÍA (ed.). Monte Carmelo, Burgos 2004, 287-288; existe una edición
italiana con los textos completos de todas las ponencias: AA.VV., Sentieri illuminati dallo Spirito. Atti del
Congresso internazionale di mistica. Abbazia di Münsterschwarzach. Edizioni OCD, Roma 2006.

10 Ibidem, 295.
11 Cfr. G. SFAMENI GASPARRO, “Dai misteri alla mistica: Semantica di una parola”, en La Mistica, II, Roma

1984, 73-113, aquí 75.
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Conviene observar dos cosas. Por un lado, la palabra ‘mística’ no nace en un contex-
to cristiano, es asimilada del mundo religioso griego, del culto dionisiaco y de los miste-
rios eluisianos; por otro lado, originariamente existe sólo el adjetivo, no el sustantivo.

El adjetivo mystikos, jamás usado en la Biblia12, cuando es incorporado originaria-
mente al cristianismo, adquiere el significado de ‘sentido espiritual’ de la Escritura, mien-
tras el sustantivo mystêrion, que sí aparece, es traducido por la Vulgata como sacramen-
tum. Así, para los cristianos de los orígenes, se establece una identidad teológica, y no
sólo lingüística, entre místico y sacramento: mediante los sacramentos celebrados en la
comunidad se conoce el proyecto divino-místico (secreto) de salvación13. No sólo la Escri-
tura, sino también la celebración sacramental tienen un sentido místico. Y se abrirá
paso una tercera acepción: la mística como comunicación sobrenatural de Dios. A partir
de un núcleo secreto (místico) de fe y de gracia santificante, se asume responsablemente
el deseo de perfección divina (mística), hasta llegar al estado místico: aquí Dios actúa
inmediatamente sobre la persona, que adopta una actitud pasiva. De este modo se intro-
duce en la vida cristiana y en la teología el adjetivo ‘mística’14. Pero habrá que esperar
hasta el siglo XVI para que se convierta en sustantivo, pues hasta entonces existen los
contemplativos y los espirituales, pero todavía no los místicos15.

En efecto, hacia mediados del siglo XVI se tienen testimonios del adjetivo, pero siem-
pre como sinónimo de ‘espiritual’ y con fuerte sabor dionisiano. Todavía se habla de un
signo místico de la Escritura. Sin embargo, el sustantivo ‘mística’ comienza a ser usado
como sinónimo de todo aquello que está oculto a una primera mirada, de todo aquello
que se relaciona con lo que está secreto. En el ámbito religioso adquiere primero el
sentido de ‘espiritual’, como su sinónimo, pero después toma su lugar, convirtiéndose
‘la’ mística en la doctrina secreta de la vida espiritual.

Las ciencias profanas utilizan el término en el mismo sentido: cada disciplina parti-
cular revela en su lenguaje especializado los misterios escondidos de la realidad. Sin
embargo, hacia fines del siglo siguiente, el XVII, y en la medida en que las ciencias
perfeccionan su método, el término se reservará al campo religioso. Así la mística no será
más una sabiduría nacida del misterio de Dios, sino un conocimiento experimental escon-
dido en la cual se toma conciencia de la pérdida del yo en Dios16.

Es una experiencia extraordinaria en un doble sentido: se da fuera de la experiencia
ordinaria y es de una intensidad muy fuerte. Así se concibe la experiencia mística, expe-

12 Evidentemente el hecho que en la Biblia no se hable de experiencias místicas, no significa que la
realidad a la cual se referian con esta adjetivo no se encuentre presente en la historia de la salvación Cfr. E.
Ancilli, “La mistica alla ricerca di una definizione”, en La mistica. Fenomenologia e riflessione teologica. I.
Città Nuova, Roma 1984, 21.

13 ANCILLI, La mistica, cit., 19. San Pablo asimila teológicamente Mystêrion para referirse a todo aquello
que se relaciona directamente con Cristo (por ejemplo, en Ef 1-3 e Col 1-2).

14 Para el desarrollo histórico posterior se puede consultar también: M.-R. DEL GENIO, “Mistica (cenni
storici)”, en Dizionario di Mistica, cit., 824-834.

15 Cfr. M. DE CERTEAU, “«Mystique» au XVIIe siècle. Le problème du langage «mystique»”, en L’Homme
devant Dieu. II : Du Moyen Age au Siècle des Lumières. Paris 1964, 267-291.

16 M. DE CERTEAUX, “Mystique”, en Encyclopædia Universalis, XV, Paris 1996, 1032c.
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rimentada por el místico: no será ya la experiencia religiosa tradicional, con el carácter
confesional y eclesial de los primeros siglos cristianos. Será una experiencia distante de
la vida ordinaria, natural, que acerca a lo extraordinario, lo sobrenatural. El proceso de
laicización que comienza a ponerse en marcha, hace de la mística el lugar de lo extraor-
dinario. La teología reacciona afirmando que la conciencia humana es sobrenatural y
que le corresponde una experiencia propia, la experiencia mística. Pero ya no se entien-
de por mística la misma cosa, pues en el mundo laico se convierte en sinónimo de lo
extraordinario no racional. ‘La’ mística se convierte en una disciplina laica que estudia
fenómenos especiales y anormales en una sociedad que ha perdido el sentido religioso
de la vida. Por este motivo a fines del siglo XVII la palabra tiene un sentido negativo y
peyorativo, sinónimo de fantástico, iluminado, quietista y ridículo.

Como consecuencia de este flujo cultural, en la Iglesia (francesa) se opera también
un desplazamiento: la mística se convierte en la ciencia de los santos, del cristianismo
extraordinario (místico): Teresa de Ávila y Juan de la Cruz serán llamado doctores místi-
cos. Este saber místico experiencial se sistematiza en la teología mística, distinta de la
teología escolástica. Pero con el andar del siglo (siempre el XVII) se constata que el
adjetivo mística se aleja siempre más del sustantivo teología, adquiriendo, por así decir-
lo, personalidad propia. El místico es una persona que ha experimentado algo y lo co-
munica, por eso, la gran diferencia con los otros lenguajes, también teológicos, reside
precisamente en su estrecha relación con la experiencia. Es un lenguaje que no se ca-
racteriza por el conocimiento de una verdad a la que se accede progresivamente por el
desvelamiento de contenidos conceptuales, sino por un reconocimiento personal que
conlleva una intensidad creciente mediante la vivencia interior de los misterios de Cristo
y no por la comprensión teológico-conceptual de ellos17.

El lenguaje de la experiencia toma distancia del lenguaje teológico, dando espacio a
la expresión subjetiva personal, afectiva y psicológica, en vez de quedar limitado en los
márgenes del lenguaje académico especulativo. Se constituye así un sujeto místico, por-
que expresa su experiencia secreta personal. El decir la experiencia, en activo, hace del
sujeto un místico, pues expresa la pasividad de su experiencia. Así el místico da a luz la
mística: expresa su experiencia mística (adjetivo) objetivándola como mística (sustanti-
vo). De este modo el místico sigue su propio rumbo sin necesidad de tomar los caminos
de la teología para llegar a su destino.

El proceso histórico seguido por la palabra ‘mística’, sea como adjetivo, sea como
sustantivo, ayuda a entender ahora el sentido actual de la palabra18. Como adjetivo cali-
fica un sustantivo, introduciéndolo en la región del misterio y de lo sobrenatural y qui-
tándole un fundamento racional; es lo que envuelve en una razón oculta. Puede ser
también sinónimo de puro, espiritual; en sentido peyorativo puede calificar una persona

17 Cfr. DE CERTEAUX, “Mystique au XVIIe siècle”, cit., 287.
18 Cfr. “Mistica” e “Mistico”, en TULLIO DE MAURO (ed..), Grande Dizionario Italiano dell’Uso, IV,

Torino 2000, 241; “Mystique”, en CENTRE NATIONAL DE LA RECHERCHE SCIENTIFIQUE, Trésor de la Langue
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como pasional, delirante, ilusa, exagerada, etc. o que habla en manera afectada de las
cosas de religión. Sociológicamente, el pensamiento místico expresa creencias y fuerzas
reales, pero ocultas, que influyen en la vida de modo imperceptible a los sentidos. Puede
también denotar la adhesión acrítica e incondicionada a una ideología, a una corriente
de pensamiento, etc. Por misticismo se entiende generalmente una actitud filosófica o
religiosa fundada más en el sentimiento y la intuición que en la razón. Pero puede tam-
bién denotar un sentimentalismo religioso agudo o una tendencia mediante la cual el
sujeto se eleva por sobre la realidad para alcanzar un ideal superior.

Como sustantivo masculino el místico es una persona que da su adhesión a creencias
sobrenaturales mediante una fe religiosa intuitiva, dedicándose a prácticas devocionales
intensas. Pero puede ser también el sujeto apasionado por un ideal artístico, político,
social, etc. El sustantivo femenino más bien hace referencia al estudio de la espirituali-
dad, al movimiento del alma mediante el cual se diviniza, a la doctrina de la experiencia
inmediata e intuitiva del ámbito divino y no racional, a la producción literaria de los
místicos. En modo analógico mística son las creencias, doctrinas, ideologías que susci-
tan una adhesión pasional, o también el sentimiento exacerbado referido a personas u
objetos que se ‘mistifican’.

En el uso común actual, sea como adjetivo, sea como sustantivo, la palabra ‘mística’
se relaciona generalmente a la dimensión religiosa de la vida, pero de una intensidad
más fuerte de la normal, colocándola más allá de una común experiencia religiosa. No se
alude con ella a una confesión religiosa específica, aunque da a entender siempre un
contexto religioso sobrenatural muy intenso y fuera de la cotidiano.

1.2 Esplendor y ocaso de la mística en la Iglesia (siglos XVI y XVII)1.2 Esplendor y ocaso de la mística en la Iglesia (siglos XVI y XVII)1.2 Esplendor y ocaso de la mística en la Iglesia (siglos XVI y XVII)1.2 Esplendor y ocaso de la mística en la Iglesia (siglos XVI y XVII)1.2 Esplendor y ocaso de la mística en la Iglesia (siglos XVI y XVII)

El siglo XVI ofrece a la historia de la espiritualidad una constelación de místicos que
hace de el ciertamente un siglo de oro19. No obstante este florecimiento, durante el siglo

Française, XI, Paris 1985, 1285-1286; “Místico,-a”, en Diccionario de uso del español. II. Grados, Madrid
1977,427.

19 Baste recordar: Santa Catalina de Ricci (1522-1590), Santa Magdalena de Pazzi (1556-1607), Ursula
Benincasa (1547-1617), Catalina Vannini (1562-1606), Isabel Berinzaga (1551-1624), Matías Bellintani de
Salò (1535-1611), Bartolomé Cambi de Salutio (1558-1617), Tomás de Bergamo (1563-1661), Francisco
de Osuna (1492-1540), Bernardino de Laredo (1482-1540), Antonio de Guevara (1480-1545), San Pedro
de Alcántara (1499-1562), Tomás de Villanueva (1488-1550), Luis de Montoya (1497-1569), Beato Alonso
de Orozco (1500-1591), San Luis Beltrán (1526-1581), Fray Luis de Granada (1505-1588), San Juan de
Ávila (1499-1569), San Ignacio de Loyola (1491-1556), Pedro Fabro (1506-1546), Antonio Cordeses
(1518-1601), Baltasar Álvarez (1535-1580), Achille Gagliardi (1537-1607), Luis de la Puente (1554-1624),
Diego Álvarez de Paz (1560-1620), Santa Teresa de Jesús (1515-1582), San Juan de la Cruz (1542-1591),
María de la Cruz (1563-1638), Jerónimo Gracián (1545-1614), Luis de Blois (1506-1566), San Francisco
de Sales (1567-1622), Pedro de Bérulle (1575-1629), Benito de Canfeld (1561-1610), José de Temblay
(1577-1638), Mariana de Jesús (1565-1624), Tomás de Jesús (1533-1582), Bartolomé de los Mártires
(1514-1590). Fuentes: C. GARCÍA, “La mistica nella scuola carmelitana. Studio storico-teologico”, en AA.VV.,
Mistica e mistica carmelitana. LEV, Città del Vaticano 2002, 67-115; E. PACHO, Storia della spiritualità
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siguiente, según Eulogio Pacho, se inicia un lento decaimiento ya durante la primera
mitad en España e Italia, mientras sucede lo contrario en Francia. Sin embargo, hacia
fines de siglo es evidente que se han perdido los entusiasmos místicos de la primera
mitad también en Francia, especialmente debido al jansenismo y a la crisis quietista. Esta
última inicia en Italia con el cardenal Pedro Mateo Petrucci y Miguel de Molinos, con-
cluyendo con la retractación del primero en setiembre de 1687 y la condena del segundo
por el papa Inocencio XI mediante la bula Coelestis pastor, el 20 de noviembre del
mismo año. En Francia la crisis cobra notoriedad con el padre barnabita Francisco La-
combe (1643-1715) y Madame Guyon, Juana María Bouvier de la Motte (1648-1717).
Lacombe es encarcelado en 1787 por sus ideas y muere en prisión, mientras Madame
Guyon padece varios años de cárcel (desde diciembre de 1595 hasta agosto de 1603),
viviendo sus últimos años confinada en casa de su hijo en Blois. Probablemente todo
hubiese terminado aquí, si no fuese por el hecho que Francisco de Salignac de la Mothe,
Fénelon, adopta la defensa de Madame Guyon contra el obispo de Meaux, Jacques
Bénigne Bossuet. Esto abre una áspera polémica que concluye con la condena pontificia
de Fénelon, por parte de Inocencio XII mediante la bula Cum alias del 25 de marzo de
1699, debido a 24 proposiciones del libro La máxima de los santos.

Con este episodio se reconoce hoy día el inicio del eclipse de la mística en el mundo
católico, situación que llevó paulatinamente al descredito del cultivo de la experiencia
interior, favoreciendo de este modo un enfoque más ‘ascético’ de la vida espiritual. Gra-
cias a la publicidad del eficaz movimiento antiquietista, la actitud vencedora pudo crear
escuela y prácticamente la mística quedó relegada a los márgenes de la vida eclesial en
los dos siglos siguientes.

1.3 El gran silencio y sus consecuencias (siglo XVIII)1.3 El gran silencio y sus consecuencias (siglo XVIII)1.3 El gran silencio y sus consecuencias (siglo XVIII)1.3 El gran silencio y sus consecuencias (siglo XVIII)1.3 El gran silencio y sus consecuencias (siglo XVIII)

La nueva situación adversa a la mística ciertamente no se puede atribuir sólo a la
crisis quietista y a la persistencia del jansenismo. En realidad, desde mitad del siglo
XVII se opera en Europa una lenta difusión de una actitud nueva frente a la vida y a la
realidad, que los historiadores denominan iluminista. Ella se presenta como una opción
distinta a la fe, proponiendo una interpretación alternativa de la vida a la presentada por
la religión tradicional. Involuntariamente la misma religión institucional colabora a su
auge porque es vivida como un formalismo externo, sin vida interior viva. La piedad y el
culto pierden sus raíces teológicas, se difunde el deísmo como actitud religiosa funda-
mental, la moral se reduce a una cuestión racional, se inicia el proceso de secularización
de la sociedad a todos sus niveles: político, civil, institucional. En este nuevo contexto es
impensable un ambiente religioso como el de los siglos precedentes, donde la experien-
cia religiosa infundía la visión fundamental con la cual se daba sentido a la existencia
personal y social y desde ella emanaban los principios con los cuales se cumplían las
normas morales de la vida privada y de la convivencia social. Evidentemente aún en este
ambiente se corría el riesgo de una religiosidad formal, no todos eran practicantes con-
vencidos y la existencia de la Inquisición infundía temor. Pero se reconocía que debería
ser la experiencia religiosa el fundamento de los valores personales y sociales. Precisa-
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mente el gran cambio cultural al que se asiste entre el siglo XVII y XVIII es que la
convicción contraria aparece primero lentamente hasta consolidarse como la opinión
pública prevalente, un esprit du temps secular laico que toma el lugar del religioso. La
experiencia mística deja de tener el influjo cultural que había tenido hasta entonces
como fuente de la vida cristiana. Es más, con el nuevo espíritu, es considerada más bien
como un asunto de fanatismo o de superstición.

La consecuencia de este cambio epocal es crucial para la teología espiritual, pues
constituye un hiato en su historia. La teología mística había mantenido hasta San Juan
de la Cruz una peculiaridad propia, la de ser una reflexión de la experiencia, con unos
principios dictados por la experiencia misma e iluminados por la teología escolástica. A
partir de los cambios culturales del siglo XVII se da un paulatino cambio de tendencia
dado que los autores comienzan a teorizar y a elaborar síntesis para hacer una presenta-
ción sistemática de la vida espiritual, muchas veces anteponiendo los principios teológi-
cos a la experiencia y haciendo confluir ésta en aquella. La reflexión teológica se desar-
raiga de la vida y la teología espiritual se desliga de la teología dogmática y moral. La
piedad se alimenta de sentimientos. Esto conduce progresivamente a la división entre
teoría de la vida espiritual y su práctica, la cual alcanza en el siglo XVIII su consagración
en la obra del jesuita Gian Battista Scaramelli (1687-1752) con su Directorio ascético y su
Directorio místico (1754). No es este el primero en proponerla, pero el éxito editorial de
sus Directorios sanciona la división.

1.4 Resurgimiento eclesial de la mística (siglos XIX y XX)1.4 Resurgimiento eclesial de la mística (siglos XIX y XX)1.4 Resurgimiento eclesial de la mística (siglos XIX y XX)1.4 Resurgimiento eclesial de la mística (siglos XIX y XX)1.4 Resurgimiento eclesial de la mística (siglos XIX y XX)

El Tratado de Viena (1815) pone la base segura para que la vida cristiana retome en
Europa su cauce, después de los acontecimientos franceses de la revolución de fines del
siglo precedente y de la sucesiva aventura napoleónica. A partir de la mitad de siglo el
proceso de restauración presenta sus frutos, en unión a nuevos movimientos culturales
y religiosos, como el romanticismo, el movimiento de Oxford, la restauración de las
órdenes religiosas (entre ellas la Compañía de Jesús, en 1814), el surgimiento del laicado
en la Iglesia. Se difunde la piedad eucarística, litúrgica y mariana; se renueva la espiri-
tualidad sacerdotal; y hacia fines de siglo renace el interés pastoral y doctrinal por la
mística, luego de casi dos siglos.

Contribuyen indirectamente a este renacimiento las apariciones marianas a Catalina
Labouré (1830) en París, a los dos niños de La Salette, Melania y Máximo (1846), a
Bernardette Soubirous (1858) en Lourdes y a Lucía dos Santos, Francisco Marto y Jacinta
(1917) en Fátima; así como el florecimiento de místicos como Jacob Liberman (1804-
1852), Santa Teresa de Liseux (1873-1897), Isabel de la Trinidad (1880-1906), Ángeles
Sorazu (1873-1921), San Gabriel de la Dolorosa (1838-1862), Santa Gema Galgani (1878-
1903), Helena Guerra (1835-1914), Isabel Leseur (1886-1914), Adrianna von Spery (1902-
1967), Teresa Neuman (1892-1967), Catalina Emmerik (1774-1824).

El interés académico por la mística se renueva con los estudios de José Görres (1776-
1848) con su Christliche Mystik y los de sus discípulos franceses Franz Pfeiffer (1815-
1868) y Enrique Denifle (1844-1905), así como por el interés mostrado por psiquiatras,
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especialmente en Francia (Paris y Nancy), psicólogos (William James, 1842-1910) y so-
ciólogos (Emilio Durkeim, 1858-1917).

En este ambiente de renovado interés por la mística nace en la segunda década del
siglo XX una debate que se inicia con la relectura de los grandes místicos del siglo XVI,
produciéndose diversas interpretaciones y levantando problemas teológicos que susci-
tan una gran discusión en torno a la cuestión de si la mística se puede considerar como
una etapa natural y necesaria del desarrollo de la vida espiritual cristiana o hay que
considerarla más bien como un don extraordinario.

1.5 La teología espiritual como síntesis de la ascética y de la mística1.5 La teología espiritual como síntesis de la ascética y de la mística1.5 La teología espiritual como síntesis de la ascética y de la mística1.5 La teología espiritual como síntesis de la ascética y de la mística1.5 La teología espiritual como síntesis de la ascética y de la mística

La discusión sobre la mística se prolongó por varios años e influyó considerablemen-
te en el ambiente teológico hasta que la Segunda Guerra Mundial la interrumpió. De
este período es importante rescatar el nacimiento ‘oficial’ de la teología espiritual.

Etimológicamente el sustantivo ‘espiritualidad’ viene del adjetivo latino spiritualis, que
traduce en ambiente cristiano el griego pneumatikôs (1 Cor 2,14-3.3). A partir del siglo
XII aparece más frecuentemente que en el pasado. Así, por ejemplo, Gilberto de Nogent
afirma en 1114 que se dedica a la espiritualidad, es decir, a la lectura de la Escritura20.
Habrá que esperar hasta el siglo XVII para verificar un uso más extensivo. Así, Juan de los
Ángeles parece ser el primero en utilizar el término en España (1608), popularizándose su
uso para referirse a libros (espirituales), a personas (espirituales), a la vida (espiritual)21.

En la polémica entre Bossuet y Fénelon el término se difunde muchísimo, pero du-
rante el siglo siguiente (XVIII) el sustantivo ‘espiritualidad’ (no el adjetivo ‘espiritual’)
es poco usado, aunque a fines del mismo siglo tiene un uso consolidado: hace mención
de una cualidad espiritual, distinta a una cosa material, como puede ser la naturaleza del
alma, la vida interior. Comienza también a usarse ‘teología espiritual’ como sinónimo de
teología mística. Será solamente a fines del siglo XIX que se acentúa la separación de las
cosas materiales y de los sentidos para aplicarse a las actitudes necesarias para una mayor
y más cercana relación con Dios22.

En el mundo cultural francés la ‘espiritualidad’ entra en el lenguaje teológico y coti-
diano solamente después de la Primera Guerra Mundial. Como consecuencia, su popu-
laridad se extiende a las demás lenguas. Pero ya a fines de siglo se hace presente, espe-
cialmente a través del libro de Agustín Saudreau Les degrés de la vie spirituel. Méthode
pour les âmes suivant leurs progrès dans la vertu (Angers 1897)23. A esta obra responde el

moderna. Teresianum, Roma 1984; M. ANDRÉS, Historia de la mística en la edad de oro en España y
América, BAC, Madrid 1994.

20 Cfr. A. SOLIGNAC, “Spiritualité. I. Le mot et l’histoire”, en Dictionnaire de spiritualité, ascétique et
mystique, XIV, Paris 1990, 1142-1160.

21 Aquellos que “no procuran pasar adelante casi del todo carecen de espiritualidad” (Juan de los
Ángeles, “Manual de la vida perfecta” Diálogo 1, en Místicos franciscanos españoles, III, Madrid 1949,
citado por D. DE PABLO MAROTO, El camino cristiano, Salamanca 1996, 23).

22 Cfr. SOLIGNAC, Spiritualité... 1147-1150.
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jesuita Augusto Poulain con su Des grâces d’oraison. Traite de théologie mystique (Paris
1901) dando inicio a la ya mencionada querelle mystique que perdura hasta los umbrales
de la Segunda Guerra Mundial24.

En 1917 se publica en Paris el Manuel de Spiritualité de Agustín Saudreau, el mismo
año en que se inaugura en la universidad dominica de Roma, el Angelicum, la cátedra de
‘Ascética y Mística’. En 1919 el jesuita Pedro Pourrat publica La spiritualité chrétienne,
y en Roma los jesuitas inician la cátedra de Ascética y mística en la Universidad Gregoria-
na. En este mismo año de 1919 los padres dominicos fundan la revista La vie spirituelle
y al año siguiente los jesuitas la Revue d’Ascétique et Mystique (RAM). Esta iniciativa
responde a un deseo expresado ya por el papa Pio X que los seminaristas tengan en su
formación una ciencia de la piedad, la ascética (Sacrosantum Antistitum, 1-9-1910).

En 1931, a partir del documento de Pio XI Deus Scienciarum Dominus, la Congrega-
ción de los seminarios establece en sus Ordinationes del 12-6-1931, la teología ascética
como disciplina auxiliar obligatoria y la teología mística como disciplina especial, opcional.

El año 1932 ve publicarse la primera entrega del Dictionnaire de spiritualité ascétique
et mystique, desde los talleres de la casa editora. La palabra ‘espiritualidad’ del título
abraza la ascética y la mística, dado que es difícil establecer la frontera entre ellas25. A
este punto se puede constatar ya una significativa transformación, que da su fruto deter-
minante hacia fines de la década, cuando en 1937 el jesuita Joseph de Guibert, funda-
dor y colaborador principal tanto de la RAM como del Dictionnaire, publica su manual
de Theologia spiritualis, ascetica et mistica, editado previamente en fascículos en los años
1926 y 193226. Cuando el intervalo de la guerra concluye, la nueva terminología conqui-
sta cada vez más terreno hasta consagrarse su uso después del Concilio Vaticano II.

1.6 La mística como novedad emergente desde la teología espiritual1.6 La mística como novedad emergente desde la teología espiritual1.6 La mística como novedad emergente desde la teología espiritual1.6 La mística como novedad emergente desde la teología espiritual1.6 La mística como novedad emergente desde la teología espiritual

La primacía académica de los estudios sobre la experiencia cristiana la tenía la teolo-
gía espiritual hasta fines de los años ochenta. Efectivamente, con la publicación en París
del libro de Juan Mouroux (1901-1967) L’expérience chrétienne. Introduction à une théo-
logie (1952) el tema de la experiencia entra en la teología de la post-guerra y con los años
del post-Concilio se convierte en patrimonio de los teólogos espirituales y la materia
prima con la cual identifican su qué-hacer teológico.

Sin embargo, desde los primeros años noventa comienza a percibirse una tendencia
que se ha ido acentuando a lo largo de los años hasta plantear actualmente la duda si no
sería más conveniente pasar de la tradicional ‘teología espiritual’ a una ‘teología mística’,
retomando así una tradición de mayor raíz cristiana, pues se remonta hasta el siglo V
con el Pseudo Dionisio Areopagita, considerando el hecho que la teología espiritual es
una creación relativamente reciente.

23 A este libro siguen, del mismo autor: L’état mystique: sa nature, ses phases, Paris 1903; Les faits
extraordinaires de la vie spirituel, Paris 1908; Manuel de spiritualité, Angers 1916.
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En esta dirección se orientan algunos autores en Italia y España. Una primera revi-
sión bibliográfica la hace Rossano Zas Friz s.j. en la revista italiana Rassegna de Teologia
hasta el año 200427, aggiornandola en un trabajo posterior hasta el año 200828. La tesis de
fondo es que no se puede dudar que la palabra ‘mística’ tiene hoy una mayor extensión
de aquella que la teología espiritual le atribuía hasta hace algunos años. Es significativa
la afirmación de Charles André Bernard s.j. (1923-2001) en la última edición póstuma
de su Teologia spirituale: “Hoy, por el contrario, es la palabra «mística» la que tiende a
abrazar todo el campo de la espiritualidad”29.

Francisco Asti, presbítero napolitano, aborda el tema con diversas publicaciones,
especialmente desde una perspectiva metodológica30. Tomando como base de su re-
flexión la aludida cuestión mística de los años veinte, propone la adopción del método
fenomenológico como instrumento para estudiar la experiencia mística desde una pers-
pectiva interdisciplinar. Demuestra, además, que cualquier intento de dar a la mística
un método debe partir de la experiencia31 y dado que hoy es objeto de estudio de diver-
sas ciencias humanas no teológicas, no se puede aventurar una interpretación teológica
excluyendo la perspectiva interdisciplinar.

En su última publicación el autor propone, motivado por un deseo renovador de la
teología espiritual, una teología de la vida mística como “desarrollo de vida bautismal
hasta la plenitud de la comunión trinitaria alcanzada en la vida eterna”32. La ‘vida místi-
ca’ coincide con la ‘vida espiritual’ y con la ‘vida de santidad’, siempre que se entienda
que Dios está presente en la vida del fiel en cuanto vive la santidad de Dios en su voca-
ción: en este sentido cada creyente es místico33. Si bien Asti no pretende sustituir el
título de ‘teología espiritual’ con otro, sin embargo deja sentado el hecho que es una

24 Cfr. F. ASTI, Spiritualità e mistica. Questioni metodologiche. LEV, Città del Vaticano 2003, 16-65; tam-
bién M. BELDA - S. SESÉ, La cuestión mística. Estudio teológico de una controversia. Eunsa, Pamplona 1998.

25 SOLIGNAC, Spiritualité... 1149.
26 Cfr. M. OLPHE-GALLIARD, “Guibert, Joseph de”, en  Dictionnaire de spiritualité, ascétique et mysti-

que, cit., VI, 1147-1154.
27 Rassegna di Teologia 46 (2005) 586-607.
28 Teologia della vita cristiana. Contemplazione, vissuto teologale, trasformazione interiore. San Paolo,

Cinisello Balsamo 2010, 39-68.
29 CH. A. BERNARD, Teologia spirituale, San Paolo, Cinisello Balsamo 62002, 27.
30 Cfr. F. ASTI, Spiritualità e Mistica. Questioni metodologiche. LEV, Città del Vaticano 2003; ID., Dalla

spiritualità alla mistica. Percorsi storici e nessi interdisciplinare, LEV, Città del Vaticano 2005. Entre sus
publicaciones especializadas: F. ASTI, “Per una lettura critica dell’esperienza mistica”, en Asprenas 42
(1995) 100-116; ID., “Coerenza della fede con la vita. Inabitazione trinitaria e trasformazione spirituale”, en
Asprenas 45 (1998) 245-260; ID., “Principi fondamentali per una teologia spirituale rinnovata. L’esempio di
Ch. A. Bernard”, en Teresianum 54 (2003) 2, 351-390; ID., “La teologia spirituale nel contesto del rinnova-
mento conciliare”, en Asprenas 50 (2003) 229-260; ID., “La divisione fra teologia e santità”, en Rassegna di
Teologia 46 (2005) 55-79; ID., “La scrittura mistica femminile come testimonianza dell’esperienza di Dio nel
Medioevo”, en Rassegna di Teologia 47 (2006) 69-101; ID., “Il metodo teologico oggi. Comunione in Cristo
tra memoria e dialogo. Terzo Forum Internazionale della Pontificia Accademia di Teologia”, en Asprenas 53
(2006) 413-422; ID., “Criteri fondanti della vita mistica cristiana secondo Ch. A. Bernard”, en Rivista di
ascetica e mistica 1 (2008) 125-162.

31 F. ASTI, Spiritualità e mistica, cit., 7.
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disciplina demasiado reciente respecto a la antigua tradición de la teología mística y de la
vida mística34.

En España Ciro García, o.c.d., profesor en la Facultad de Teología del Norte de
España (sede de Burgos), desarrolla también una línea de investigación sobre el modo
de concebir hoy la relación entre teología, espiritualidad y mística. En efecto, la teología
espiritual debe ser sensible no sólo a la vida en el Espíritu, sino también a la condición
actual del hombre que aspira a tener una experiencia viva de su fe y así contribuir a la
renovación dogmática. Por ello no se puede quebrar la unidad entre reflexión teológica
y experiencia espiritual. La mística no es un sentimentalismo oscuro, al contrario, debe
ser fuente de renovación y de fecundidad teológica35. No obstante esta unidad, sin em-
bargo propone un proyecto diferenciado para la teología espiritual y la teología mística.

El proyecto de la teología espiritual consiste en elaborar una construcción teórica
desde la experiencia en sintonía con la teología moral y dogmática. Aquí la mística no se
considera más como un apéndice de la espiritualidad, sino como una profundización en
el misterio de Dios, lo cual hace necesario un proyecto místico que tiene su preocupa-
ción central en la mistagogía36. Así la mística puede articular teóricamente la teología
espiritual sobre la base de la experiencia.

Para García la prueba mejor de esta orientación son las corrientes y los movimientos
espirituales que han surgido en las dos últimas décadas del siglo pasado, donde se mani-
fiesta un redescubrimiento renovador de la experiencia37. Prueba de ello es la abundan-
te bibliografía al respecto: “Son bastantes los estudios que tratan de elaborar un proyecto
de teología espiritual, basados en estos planteamientos [de la teología mística]. Dichos
planteamientos afectan también a la teología en general, la cual trata de confrontar con
la mística su discurso teológico”38.

32 F. ASTI, “Teologia spirituale e/o teologia della vita mistica”, en Mysterion (www.mysterion.it) 2 (2009)
8; cfr. Teologia della vita mistica. Fondamenti, dinamiche, mezzi, LEV, Città del Vaticano 2010.

33 Cfr. Ibidem, 8-9.
34 Cfr. Ibidem, 3.
35 Cfr. C. GARCÍA, ‘La teología espiritual: autonomía e interdisciplinariedad’, en La teologia spirituale.

Atti del Congresso Internazionale OCD sulla teologia spirituale, Roma 24-29 aprile 2000. Roma 2001, aquí
478; también Teresianum 52 (2001).

36 “Esto es, enseñar el camino de la experiencia de las verdades de fe o de la fides quae, asegurando su
transformación en fides qua, que es la fe vivida, hecha experiencia o soportada existencialmente. Esta es la
perspectiva desarrollada por los grandes míticos de las espiritualidad cristiana, como San Juan de la Cruz.
Parten de los datos dogmáticos, pero no los desarrollan conceptualmente. Su aportación original consiste
en enseñar el camino para llegar a la experiencia del misterio, explicado por la teología. Es lo que U. von
Balthasar y posteriormente otros teólogos denominan la «cara subjetiva de la dogmática» o la «experiencia
de la fe»”, Ibidem, 484.

37 Cfr. Teología espiritual contemporánea. Corrientes y perspectivas. Editorial Monte Carmelo, Burgos
2002, 369.

38 Ibidem. A continuación presentamos por orden cronológico la bibliografía a la que García se refiere
(hasta el año 1999): H. DE LUBAC, Mistica e mistero cristiano. Vol VI, Milano 1979; P. POKORNY, «Die Mystik
und das Wort Gotteserfahrung und Gotteserkenntnis heute», en Evangelische Theologie 50 (1990) 116-
126; J. G. LIEGLER, «Theologie des geistlichen Lebens eine theologische Disziplin», en Geist und Leben 66

http://www.ignaziana.org/
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Por una parte se reconoce que el proyecto de la teología espiritual es más amplio e
implica necesariamente un contraste interdisciplinar, haciendo más difícil la elabora-
ción de una identidad metodológica y científica propia, especialmente en relación a la
teología dogmática y moral. Pero por otra parte:

“El proyecto de la «teología mística», tal como lo hemos descrito, comprende una temática
más restringida y más fácil de identificar, dentro del cuadro de disciplinas teológicas,
con una autonomía más definida y, al mismo tiempo, con una mayor consistencia para el
diálogo entre teología y mística, postulado fundamental del quehacer teológico actual.
Pero en cualquier caso, es necesaria una revalorización de la experiencia en la teología
espiritual, teniendo en cuenta su proceso de desarrollo en las últimas décadas como el
paso «de la teología espiritual a la teología de la experiencia espiritual cristiana»”39.

Con ocasión de un congreso sobre la mística, García, desarrollando su pensamiento,
sostiene la necesidad de reelaborar en modo místico-sapiencial la teología. El actual con-
texto histórico impele hacia una espiritualidad mística y experiencial, que sea subjetiva y
objetiva al mismo tiempo, centrada en el seguimiento de Cristo en los Evangelios40. Al
mismo tiempo es necesaria una teología que tome en consideración seriamente tal pers-
pectiva: “es necesaria una inversión de la perspectiva antropológica de la teología, que
no es el hecho de que el hombre busque o piense a Dios, sino, al contrario, el hecho de
que Dios busca y piensa en el hombre. «Si el alma busca a Dios, mucho más la busca su

(1993) 272-282; A. BARUFFO, «Teologia ed esperienza spirituale», en Rivista di Scienze Religiose 7 (1993)
29-35; AA. VV., «L’experience mystique. Dieu ou le divin?», en Christus 162 (1994) 135-214; V. LAZZERI,
Teologia mistica e teologia scolastica. L’esperienza spirituale come problema teologico in Giovanni Gerson,
Milano 1994; D. L. GELPI, The Turn to Experience in Contemporary Theology, New York 1994; D. J. BILLY,
«Mysticism and Theology», en Studia Moralia 34 (1996) 389-415; H. P. TOMBERGS, «Mystik als ein Pro-
gramm für alle Christen», en Wissenschart und Weisheit 59 (1996) 113-129; J. P. WARGNER, «Henri de
Lubac et la mystique», en Revue des sciences Religieuses 71 (1997) 90-103; S. BRETON, «La mystique lieu
fondamental de tout être humain», en Theophilyon 3 (1998) 237-478; AA. VV., «Scintillements de la mysti-
que», en Ibidem, 237-478; H. BOURGEOIS, «Quand la mystique s’explique avec la theologie», en Ibidem,
403-441; R. FAESEN, «What is a Mystical Experience? History and Interpretation», en Louvain Studies 23
(1998) 220-245; M. A. MCINTOSH, Mystical Theology. The Integrity of spirituality and Theology, Blackwrl,
Oxford 1998; M. OFILADA MINA, «La dimensión teodiceal de la mística o la mística como teodicea: Justificar
a Dios, justicia de Dios hacia la justicia de la realidad», en Angelicum 76 (1999) 221-243.

39 Ibidem, 371. El autor termina su libro con estas palabras (p. 372): “La teología espiritual – y más
concretamente mística- tiene este primordial cometido: enseñar el camino del encuentro con Dios, que pasa
por la experiencia de contemplación, por el servicio al hermano y por el compromiso con la historia, donde
Dios se hace presente”.

40 C. GARCÍA, “Las principales corrientes místicas”, en Mística en diálogo, cit., 115-123, aquí 119-120.
Más adelante (p. 122): “Pero es necesaria una relectura del legado místico de la tradición de la Iglesia para
proponer nuevamente la vida cristiana como una vocación a la vida mística, personal y comunitaria; una
mística liberada del neoplatonismo de las ideas y que no se reduzca a la perspectiva puramente fenomenoló-
gica o subjetiva, que no obstante tiene un valor carismático y ejemplar. Una mística, asimismo, centrada en
lo esencial de la vida cristiana, que es amor a Dios creído, acogido, intercambiado; enraizada en lo cotidiano
de la vida ordinaira. Una mística que se fundamenta en nuestra vida en Cristo y en un dejarse guiar por su
Espíritu, dentro de la desafiante realidad secular. Una mística de lo cotidiano y de lo real, que sabe conjugar
la experiencia de Dios con el dinamismo de la historia y del tiempo”.
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Amado a ella»”41. Para García es suficientemente claro hoy en día que la vida cristiana
contemporánea concibe su plenitud como una plenitud mística42.

En una conferencia con el título “Mística, misterio y teología. Historiografía y crite-
riología de la mística”43, García retoma y profundiza en el tema del estatuto de la mística
cristiana (primera parte), en la relación entre mística y espiritualidad (segunda parte) y
entre mística y teología (tercera y última parte). La mejor síntesis son sus palabras:

“La mística, considerada en toda su riqueza, es el núcleo central de la fe cristiana, de la
espiritualidad y de la teología. Ninguna alcanza su expresión plena, ni puede darse de
forma realmente significativa, al margen de la perspectiva mística que aparece en el
horizonte de cada una de ellas. En este sentido hemos afirmado que la fe cristiana es
mística; la espiritualidad es mística; la teología es mística.
La mística es, además, el punto de convergencia de la fe cristiana, de la espiritualidad y
de la teología, por su referencia esencial al ‘Misterio’ fundante, acogido por la fe,
contemplado en la historia, experimentado en la vida y reflexionado en la teología. En
ella se asegura la circularidad entre la fides quae y la fides qua, en la que alcanza su
expresión plena el misterio revelado.
Esta orientación responde no sólo a la dinámica interna de cada una de estas realidades,
sino también a esa difusa exigencia de espiritualidad, que experimenta el hombre
contemporáneo y que se concreta en una honda aspiración mística llamada a caracterizar
el cristianismo del futuro”.

1.7 Conclusión1.7 Conclusión1.7 Conclusión1.7 Conclusión1.7 Conclusión

La historia de la ‘mística’ como se ha brevemente reseñado muestra el ocaso de un
movimiento vital, pero también el resurgimiento de un interés que responde igualmente
a un impulso existencial: el deseo de trascender la situación histórica concreta para darle
un sentido que no se agote en sí mismo, sino que la abra para introducirla a una dimen-
sión, que está escondida en la misma realidad que se quiere trascender, para regenerarla
continuamente, asegurándole una vida eterna. Esta aspiración es especialmente sentida
hoy en todas aquellas sociedades que han logrado difundir un bienestar que, sin embar-
go, no alcanza a satisfacer a sus miembros.

41 Ibidem, 121. Cfr. El n. 2014 del Catecismo de la Iglesia Católica (citado en la misma p. 121): “El
progreso espiritual tiende a la unión cada vez más íntima con Cristo. Esta unión se llama «mística», porque
participa del misterio de Cristo mediante los sacramentos – ‘los santos misterios’ – y, en El, en el misterio de
la Santísima Trinidad. Dios nos llama a todos a esta unión íntima con El, aunque las gracias especiales o los
signos extraordinarios de esta vida mística sean concedidos solamente a algunos para manifestar así el don
gratuito hecho a todos”.

42 Baste leer la carta apostólica de Juan Pablo II, Tertio Millennio Ineunte, que García comenta así: “El
texto recoge, en una síntesis apretada, la problemática mística suscitada en el seno de las escuelas de
espiritualidad a comienzos del siglo pasado, y la proyecta sobre el futuro del cristianismo, proponiendo la
mística en su núcleo fundamental, despojado de adherencias externas, como meta de la vida cristiana y
como ideal de santidad, al servicio de la acción evangelizadora” Ibidem, 14. 121

43 Lección Inaugural del curso académico 2003-2004. Facultad de Teología del Norte de España (Sede
de Burgos), Burgos 2003.
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En este contexto, la teología espiritual tiene que confrontarse con un ambiente so-
cio-religioso sustancialmente distinto del ambiente que reinaba en Europa durante el
post-Concilio. Los años noventa manifiestan los síntomas de lo que hoy es una realidad:
sociedades multiétnicas y pluriculturales, donde el cristianismo ha dejado de ser ‘obvia-
mente la religión de todos’.

Las nuevas condiciones imponen la necesidad de buscar odres nuevos en donde
poner el vino de la tradición que se renueva. El interés que la mística suscita debe ser
para la teología un estímulo para su renovación, así como para la espiritualidad ignacia-
na. Todavía es demasiado pronto para hacer predicciones sobre el futuro de la teología
espiritual, pero sin duda se vive hoy a nivel teológico una transformación in progress que
lleva a un replanteamiento de la relación entre experiencia y reflexión, entre vivencia
teologal y teología, entre mística y teología espiritual, que lleva sin duda, también, a
replantear la relación entre la reflexión sobre el método y contenido de los Ejercicios
Espirituales y la vivencia que se produce en ellos.

2. La tradición mística ignaciana

Después de haber presentado una breve reseña del recorrido histórico del término
‘mística’, desde los inicios del cristianismo hasta convertirse en ‘teología espiritual’ po-
cos decenios antes del Concilio Vaticano II y de ‘resucitar’ actualmente como novedad
desde la misma teología espiritual, ahora se trata de entrelazar la tradición cristiana de
ese recorrido con la tradición ignaciana.

2.1 T2.1 T2.1 T2.1 T2.1 Tradición cristiana y tradición ignacianaradición cristiana y tradición ignacianaradición cristiana y tradición ignacianaradición cristiana y tradición ignacianaradición cristiana y tradición ignaciana

Proveniente del sustantivo latino traditio, acto de transmisión, a su vez derivado del
verbo tradere, acto de consignar una cosa, la palabra ‘tradición’ tiene varios sentidos en las
lenguas neolatinas, entre los cuales se puede destacar el de pasar algo a alguien para conser-
varlo a través del tiempo. Fácilmente adquiere la connotación de transmisión de una heren-
cia. Puede ser una cosa (una joya, un libro, una propiedad, dinero), un secreto familiar, una
fórmula química (para fabricar un producto), una técnica (para hacer vino) o bien una
enseñanza que implica un conocimiento particular sobre alguna práctica concreta (como,
por ejemplo, el uso de hierbas medicinales o de técnicas de contemplación religiosa).

2.1.1 Tradición cultural

Cuando se trata de ‘cosas’, generalmente es algo que se debe conservar y preservar,
con la obligación de transmitirlo sucesivamente, evitando mutilaciones o añadidos. En
este caso la fidelidad a la tradición se verifica precisamente en la conservación inalterada.
Pero cuando se trata de contenidos culturales vitales, como tradiciones existenciales
interpretativas de fenómenos totalizantes, tales como la vida, la muerte, el sufrimiento,
que se constituyen en ideologías, religiones o cosmovisiones simbólicas, cada ‘transmi-
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sor’ activo, que ha sido previamente ‘receptor’ pasivo, debe incorporar, a lo que ha reci-
bido, su propia experiencia. Haciendo esto verifica en su propia vivencia la bondad de la
verdad recibida, se convierte para sus contemporáneos en un testigo cualificado de la
tradición y por ello su enseñanza tiene autoridad para las generaciones futuras. Es un
‘transmisor’ y no solo ‘mediador’, que ha asimilado la herencia recibida, consignándola
a otros en forma adaptada vitalmente a su particular contexto existencial, determinado
histórica y culturalmente. El receptor que recibe tal herencia deberá hacer lo mismo si
quiere ser a su vez un transmisor válido. De este modo cada generación “hace ser de
nuevo aquello que ha sido”44. De aquí la importancia vital de renovar la experiencia
tradicional de generación en generación.

La conservación del contenido de aquello que se transmite no puede desligarse del
efecto que produce sobre los actores del proceso mediante el cual la tradición se prolon-
ga en el tiempo. En este sentido se puede afirmar que una verdadera tradición implica
una transmisión creativa, en la cual se debe re-interpretar y re-inventar, en cierto sentido,
lo que se ha recibido. Procediendo en esta línea una ‘cultura’ se perpetúa en el tiempo
mediante una conservación tradicional-renovadora: conserva sus raíces y afronta desde
ella los nuevos problemas que se suscitan en el devenir histórico. No será nunca la mera
repetición ‘tradicional’ de gestos, ritos o símbolos lo que mantendrá ‘viva’, a través del
tiempo y de los cambios, una experiencia original dadora de sentido, sino la asimilación
de su originalidad y la simultánea adaptación de esa originalidad a la nueva situación.

Muchos son los peligros que hay que sortear para que una cultura mantenga ‘en
forma’ su tradición, especialmente cuando se presentan falsos profetas que se conside-
ran los auténticos intérpretes de la tradición. Entre estos están, por un lado, los que
defienden un aggiornamento ‘prudente’ de la tradición cultural y por otro, los que pro-
mueven un aggiornamento ‘apresurado’. Ambos se presentan como defensores de la
auténtica tradición, poniendo el acento sea en lo que hay que conservar, sea en lo que
hay que innovar. Los primeros ‘fijan’ e ‘inmovilizan’ los contenidos ‘tradicionales’ en
fórmulas, ritos o técnicas convirtiéndolos en ‘normas’ con las cuales se contrastan las
inevitables ‘novedades’ que surgen. Mantener la ‘tradición’ auténtica se convierte en-
tonces en cerrazón al diálogo con la historia y se renuncia a la práctica del discernimien-
to, produciendo una rigidez afectiva que renoce en el ‘otro’ sólo un peligro para la pro-
pia pureza, defendida a ultranza para conservar la seguridad que se posee la ‘verdadera’
tradición, fuente de seguridad.

El aggionarmento ‘apresurado’, motivado justamente por la convicción urgente de
adaptar la tradición a las nuevas necesidades, es negligente en la asimilación madura de
lo que ha recibido. Esto se traduce, las más de las veces, en adaptaciones superficiales
que no responden a las diferentes dimensiones culturales profundas de una sociedad,
de un grupo o de una persona, principalmente porque el cambio es motivado por un
cierta premura que quiere ‘ver’ los frutos de las innovaciones y constatar así que estos
son mejores y superiores a las cosechas precedentes. Porque se teme perder una pleni-

44 R. ALLEAU, “Tradition”, en Enciclopædia Universalis, XVIII, Paris 1985, 136 (el cursivo es nuestro).
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tud que está al alcance de la mano no se puede perder tiempo. Este deseo impetuoso
alienta el entusiasmo de toda revolución que cree en la bondad intrínseca de sus princi-
pios y por ello se abandona a un dinamismo ansioso para plasmar la nueva creación.

En los dos casos señalados se produce una interrupción del flujo vital tradicional me-
diante el cual se ha alimentado hasta entonces las dimensiones profundas de las personas
ante las inevitables novedades que surgen desestabilizando los equilibrios alcanzados.
Las novedades hacen perder seguridad, especialmente cuando las viejas soluciones se
constatan ineficaces para afrontar satisfactoriamente los nuevos desafíos. En este punto el
movimiento impulsivo, sea de personas, grupos o sociedades, para recobrar la seguridad
se podría decir que es instintivo, reflejo: en los dos casos extremos aludidos, faltan crítica
y discernimiento, estudio y esperanza, y sobran ansias, impaciencias y falsas seguridades.

La ausencia de una actitud reflexiva y crítica, que sopese los ‘nuevos’ problemas en
continuidad con la ‘vieja’ sabiduría, puede ser probablemente la causa mayor de la pro-
longación de la crisis de una cultura, de una tradición, sea porque la inmovilice por la
ausencia de cambios o porque la desintegra dada la velocidad en que los cambios se
producen. Toda tradición cultural nutre a sus miembros ‘inconscientemente’ desde el
seno materno, por ello es necesario que cada generación haga suya críticamente la tradi-
ción recibida, adaptándola a sus propias coordenadas espacio-temporales. De lo contra-
rio la tradición no se renueva y en el peor de los casos, se convierte en fuente interior de
opresión. Resulta claro que se necesitan, en todo caso, criterios claros para mantener el
equilibrio en tiempos de incertidumbre, aunque precisamente toda crisis auténtica ob-
nubila la claridad de esos principios.

2.1.2 Tradición cristiana

Aplicando cuanto se ha dicho a un contexto cristiano45, y yendo a su raíz histórica
hebrea, se puede observar que la experiencia de Abraham se ha convertido en un narra-
ción oral que se transmite de generación en generación, como ha sucedido con Moisés y
con la gesta del pueblo errante en el desierto. En un cierto momento, la tradición oral se
fija por escrito y la misma tradición incorpora el ‘libro’ como parte integrante de su
misma cultura religiosa. En realidad, mediante la transmisión de esta tradición cada
israelita puede asimilar a su propia vida ‘la’ experiencia del Dios de Israel, de modo que
ésta se perpetúa a lo largo de las generaciones, sobreviviendo a invasiones y destierros,
hasta crearse la conciencia en el pueblo elegido que había que dar un paso ulterior: de la
promesa de una tierra a la promesa de un Mesías que restauraría la tierra.

Como se puede advertir, el contenido de esta tradición no es sólo una promesa, una
esperanza o una ley que se transmite de padres a hijos, es también la ‘experiencia de una
cultura’ al interior de la cual se da la experiencia de ‘esa’ promesa, de ‘esa’ esperanza y de
‘esa’ ley: cada israelita debe ‘hacer experiencia’ de su cultura religiosa como hijo, para que

45 Cf Y. M.-J. CONGAR, La Tradizione e la vita della Chiesa, Paoline, Catania 1964, especialmente el
primer capítulo “Tradizione e tradizioni”, 13-57.
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al convertirse en progenitor pueda transmitir a sus hijos las condiciones apropiadas para
que ellos hagan, a su vez, ‘su’ propia experiencia cultural de ‘la’ única experiencia de Dios.

Ahora bien, la transmisión ‘efectiva’ de la promesa, de la esperanza y de la ley, en una
palabra de la ‘tradición’, no depende exclusivamente de la enseñanza material y del
buen ejemplo de los padres, sino de la intervención divina como revelación de ‘su’ espe-
ranza y de ‘su’ ley, es decir, necesita de una transmisión ‘afectiva’ interior. No puede
haber tradición y cultura religiosa auténtica sin la experiencia personal e inmediata de la
revelación de Dios que se desvela en el misterio de su autocomunicación como promesa,
esperanza y como ley. Dios asiste la transmisión de esta tradición, porque se trata del
vínculo íntimo con ‘su’ pueblo: de este modo está siempre presente en medio a el, reno-
vándolo con su Presencia que mantiene viva la promesa, la esperanza y la ley. Por esta
razón el destierro significó un ‘trauma’ para esta tradición, pues se interpretó como
infidelidad a la tradición recibida. Pero en este mismo hecho se deja ver la fidelidad
divina que nunca dejó de suscitar en medio a ese pueblo personas que testimoniasen su
voluntad salvífica, hasta cuando Jesús se presentó como cumplimiento de esa tradición
y de esa cultura, en cuanto realización de la promesa mesiánica y, por eso mismo, pleni-
tud de la revelación y de la esperanza en el Dios de Abraham, de Isaac y de Jacob.

Los Apóstoles, y la primera comunidad cristiana, tuvieron ‘una’ experiencia de Jesús
que comenzaron a difundir inmediatamente, primero en forma oral y luego por escrito.
Sobre esa base los oyentes futuros podían hacer ‘su’ propia experiencia del Señor resu-
citado. Se inicia así una cultura religiosa cristiana en la cual los Apóstoles se convierten
en garantes de la transmisión auténtica de ‘la’ experiencia de Jesús, fuente de dicha
tradición. Evidentemente ‘la’ experiencia de Jesús, como su predecesora experiencia del
Dios de Israel, se transmite en una ‘cultura’ que es como la matriz interpretativa y expre-
siva particularizada de dicha experiencia.

La fuente material de esa ‘tradición cultural cristiana’ es ciertamente el Nuevo Testa-
mento, pero no exclusivamente, pues hay que contar con los sacramentos, la liturgia, los
Santos Padres, los Concilios, los santos, el magisterio eclesiástico, la teología, etc. Pero a
través de esta fuente ‘material’ se expresa en realidad la fuente escondida que da lugar a
la ‘sabiduría experiencial’ que se transmite de generación en generación como una ‘sa-
biduría’ que es ‘experiencia’ viva del misterio de Jesús, bajo la asistencia directa del
Espíritu Santo, en cuanto santificador. Esta sabiduría ‘experiencial’ se transmite princi-
palmente en el desarrollo de la vida interior, en la dirección espiritual, pero también en
una determinada interpretación del misterio cristiano que se identifica por una serie de
experiencias cristianas ‘carismáticas’ particulares, como es el caso de las así llamadas
‘escuelas’ de espiritualidad46. Entre éstas se encuentra la experiencia que Ignacio de
Loyola hace del Misterio santo y escondido de la revelación cristiana, la cual es recono-
cida por la Iglesia mediante la aprobación de las Constituciones y del libro de los Ejerci-
cios y, finalmente, cuando canoniza a Ignacio.

46 “Los fundadores de familias espirituales, a partir de cuanto LG 45 ha indicado para la salvaguarda de
la identidad de los institutos de vida consagrada, son estudiados como fuentes carismáticas de tradiciones
iluminadas e iluminantes en la Iglesia” T. CITRINI, “Tradizione”, en Teologia, cit., 1782.
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2.1.3 Tradición ignaciana

Ignacio inicia una nueva tradición cristiana particular en el sentido que consigue
sistematizar para otros su experiencia personal, la cual es tomada como modelo por
muchos creyentes. Esta es su ‘maestría’. La persona que interpreta el misterio cristiano
de Dios a la luz de la experiencia de Ignacio interpreta su personal experiencia en una
‘clave hermenéutica’ ignaciana, donde la acción fundadora no significa el simple inicio
de quien pone la primera piedra de un edificio que luego se construye con otras piedras,
o el primer riel al cual le suceden muchísimos otros para establecer un recorrido estable-
cido por donde habrá de ir el tren. ‘Fundador’ significa aquí ‘maestro’, un maestro que
ha dejado una ‘herencia escondida’ asequible solamente para aquellos que quieran bus-
carla y encontrarla al estilo ignaciano: un carisma conformado por una ‘técnica mistagó-
gica’ (los Ejercicios) y por un ‘estilo de vida cristiano’ personal, por ‘un modo de proce-
der’ que moldea su vida pública y privada. No se trata de imitar a Ignacio, sino de ser
como Jesús con la ayuda de la tradición ignaciana.

Esta tradición, mediante la continua colaboración divina, ha desarrollado un carisma
particular dentro de la Iglesia y a su servicio, pues, en cuanto don ‘cristiano’ del Espíritu
y bajo su asistencia, ‘realiza’ la misión divina de Jesucristo. Constituye el corazón de lo
que podríamos llamar la ‘cultura ignaciana’, que tiene su fuente material en los escritos
del fundador, en aquellos otros escritos de sus colaboradores más cercanos en los cuales
se interpreta al fundador inmediatamente después de su muerte47 y en el magisterio de
las Congregaciones Generales y de los Generales sucesores de Ignacio, así como en sus
teólogos y sus santos. Esta es la dimensión histórica institucional, objetiva. Pero esta
institucionalidad no tiene un fin en sí misma, sirve para dar estructura y transmitir de
generación en generación la herencia cristiana ignaciana. El ‘contenido experiencial’
que se transmite es una ‘experiencia’ de Jesucristo vivida desde la mistagogía ignaciana
la cual ‘hace ser de nuevo aquello que ha sido’. El carisma ignaciano ‘hace ser de nuevo’
el misterio Pascual, ‘aquello que ha sido’. No es sino un modo, entre otros, de renovar la
experiencia de lo que ha sido, la experiencia de los Apóstoles, con el fin de edificar
‘apostólicamente’ la Iglesia.

Las dos dimensiones de la única tradición ignaciana, la institucional y la divina escon-
dida, no son independientes, pues son las dos caras de la misma cultura. Se podría decir
que la ‘cultura ignaciana’ constituye con toda propiedad, desde un punto de vista antro-
pológico, sociológico y psicológico, una ‘sub-cultura’ dentro de la Iglesia, con casi cua-
trocientos cincuenta años de vida, en la cual mantiene viva y transmite su propia inter-
pretación de la experiencia del Misterio pascual, al interior de la gran tradición de la
Iglesia y en comunión con ella.

El contenido de esta tradición particular es ‘todo’ aquello que el creyente vivencia
‘ignacianamente’ para cumplir el fin de la vida cristiana. Dicho brevemente es lo que se
conoce como el ‘modo de proceder’ ignaciano, que ha dado fruto en la ‘cultura ignacia-

47 Es lo que se podría llamar la primera generación, que va hasta la muerte de Nadal en 1580, el mismo
año en que Aquaviva es elegido quinto general.
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na’ y en sus tradiciones, enriquecidas a lo largo de los años con el aporte de la experien-
cia de las generaciones posteriores a Ignacio.

En efecto, hay un patrimonio experiencial ignaciano, ciertamente no circunscrito a la
Compañía, que depende de la experiencia personal y se transmite personalmente com-
partiendo la vida mediante el diálogo, la amistad y el acompañamiento espiritual. Este
patrimonio, fruto de una experiencia secular, no pierde de vista la experiencia de Ignacio,
pero no se detiene en ella, se renueva constantemente en aquellos que viven su modo de
proceder. Por esta razón es necesario comprender siempre más cómo las generaciones
ignacianas transformaron en vida propia la experiencia cristiana del Fundador, partiendo
del presupuesto que el medio fundamental utilizado son los Ejercicios, dando lugar a lo
que hoy se llama, quizás de modo no tan feliz, “espiritualidad ignaciana”. Cabría pregun-
tarse cuál ha sido el derrotero de la comprensión de la herencia del Fundador por parte
de sus intérpretes más cualificados. Tomando mayor conciencia de los mecanismos de esa
transmisión transformadora sería más fácil repensar actualmente ese patrimonio expe-
riencial en términos mistagógicos. Podría ayudar a reconstruir los puentes con ella, dada
la evidente rotura generacional que esta tradición ha sufrido después del Vaticano II.

2.1.4 Tradición mística ignaciana

La ruptura generacional apenas aludida exige algunos replanteamientos. La noción
de carisma no puede ser considerada solamente desde el punto de vista eclesiológico,
como un don para la comunidad eclesial, en el sentido que señala las características de
una persona o de un grupo en su obrar eclesial. Si el carisma implica el desarrollo de una
particular experiencia cristiana desde una tradición específica, eso significa que ese des-
arrollo, en la medida que es fruto de la divina gracia, se da de acuerdo a una ‘lógica’
particular identificable en el modo de proceder personal y corporativo. Por este motivo
el carisma en general, y el carisma ignaciano en particular, no pueden ser concebidos
solamente en términos de una cualidad distintiva en el servicio eclesial: es también fuen-
te de santificación personal. Siendo el fin de la vida cristiana la santificación propia y la
ajena, la noción de carisma debe implicar tanto la dimensión transformativa interior del
sujeto ignaciano como la acción transformante dirigida al destinatario de su mensaje.

Como consecuencia de lo dicho parece que el sustantivo “transformación” y el verbo
“transformar” deberían ser objeto de una mayor atención para establecer un puente
más sólido entre la reflexión teológico-espiritual y la tradición carismática ignaciana.
Una mayor atención a este planteamiento daría a los Ejercicios un horizonte de referen-
cia mucho más amplio porque implicaría encuadrarlos dentro de la dinámica evolutiva
de la vida espiritual.

Una causa por la cual la transformación interior no es objeto de una especial aten-
ción por parte de los especialista del modo de proceder ignaciano es precisamente el
hecho que tienden a identificar el desarrollo de la vida cristiana con la práctica de los
Ejercicios Espirituales. En líneas generales, la práctica cotidiana de la dirección espiritual
ignaciana, por ejemplo, no encuadra los Ejercicios en un marco de referencia más am-
plio, como el de la teología espiritual. Mucho más fácil es encontrar comparaciones y

http://www.ignaziana.org/


23

9 (2010) 3-71

ROSSANO ZAS FRIZ DE COL S.I.

ignaziana
rivista di ricerca teologica

relaciones entre los Ejercicios y la psicología que entre los Ejercicios y el desarrollo de la
vida espiritual como la presenta la actual teología espiritual. Generalmente no se busca
comprender la situación existencial de un ejercitante en los términos de la evolución de
la vida espiritual que lleva a la unión con Dios. Salvo mejor parecer, se tiene la impresión
que el modo de proceder ignaciano y la teología espiritual siguen vías paralelas hoy, una
situación inédita que contrasta con el gran esfuerzo desplegado por los autores ignacia-
nos a través de los siglos.

En razón de lo dicho, se plantea reformular la transmisión del carisma ignaciano a
través del tiempo en términos de ‘tradición mística ignaciana’. Por tradición mística se
entiende aquí, en sentido amplio, la transmisión de la experiencia de una ‘sabiduría
escondida’ que se transmite de generación en generación y cuyo objeto es un modo de
proceder en el Espíritu Santo. Su fuente es el sacramento del bautismo y se desenvuelve
en el desarrollo normal y cotidiano de la vida cristiana. Es la experiencia de aquella
‘sabiduría’ que se revela al creyente en el contacto con el Misterio santo de Dios, me-
diante la cual se opera la trasformación interior que diviniza, fruto de la acción del Espíritu.

Conviene retomar la distinción de San Juan de la Cruz entre principiantes y progre-
dientes, donde los primeros se caracterizan por una vida de oración meditativa, mien-
tras que los segundos por una vida de oración contemplativa48; y superar la distinción
entre ascética y mística, heredada desde el siglo XVIII, con el resultado que ha perpe-
tuado hasta el presente la división entre la via ordinaria de la vida cristiana que se desar-
rolla en la meditación ascética y la vía extraordinaria de la contemplación mística, acom-
pañando esta última con fenómenos extraordinarios. El modo de proceder ignaciano
abarca ambos momentos, por eso es necesario reinsertarlos armónicamente en el desar-
rollo de la vida cristiana a la luz de una nueva concepción de la vida cristiana, como se
explicará en el cuarto apartado.

Por el momento es suficiente entender por tradición mística ignaciana la sabiduría de
un modo de proceder, fruto de la experiencia sucesiva de generaciones, en la cual se
transmiten ciertas técnicas que favorecen el crecimiento de la vida divina prometida por
Jesús y que el Espíritu realiza mediante su inhabitación. El modo de proceder ignaciano
se presenta, entonces, come un modo de interpretar y colaborar eclesialmente con Dios
en la trasformación interior de los creyentes. Surge entonces la pregunta si los Ejercicios
son para principiantes o para progredientes. La respuesta se pueda dar en estos términos.

El uso de una técnica depende de la condición en que se encuentra el que la usa, no
depende de la técnica en cuanto instrumento, del mismo modo que un pincel o un
cincel pueden ser utilizados por un principiante o por un artista consagrado: el instru-
mento es el mismo, pero el resultado depende del que lo usa. Ciertamente se puede
hacer distinción entre diversos tipos de instrumentos, y en este sentido no se puede

48 Cf SAN JUAN DE LA CRUZ, Obras Completas. Editorial Monte Carmelo, Burgos 61998, aquí libro
segundo de la Subida al Monte Carmelo, cc. 13 a 15 (pp. 281-297). En adelante citaremos indicando
simplemente el libro, el capítulo y el número del párrafo, con el número de la página de la edición citada:
Subida 2, 13-15 (281-297).
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dudar de la calidad de los Ejercicios para tender al fin que pretenden. En este sentido los
Ejercicios son una técnica para principiantes y progredientes.

El problema es más bien determinar si con los Ejercicios Espirituales se puede tener
una comprensión que abarque todo el desarrollo de toda la vida interior cristiana, conside-
rando el hecho que el modo de proceder ignaciano es un modo de proceder más amplio,
pues comprende un estilo de vivir la vida cristiana y no sólo un modo concreto de realizar
unos ejercicios espirituales. Por un lado, resulta evidente que el patrimonio ignaciano no se
limita a los Ejercicios, dado el capital invalorable de la experiencia vital reflejada en diversas
obras escritas a través de los siglos por hombres y mujeres de reconocida experiencia igna-
ciana. Pero, por otro lado, se constata actualmente en la práctica generalizada de la así
llamada espiritualidad ignaciana que ésta se concentra principalmente en la aplicación,
transmisión y adiestramiento en los Ejercicios, sin poner en contacto a los seguidores de
esa espiritualidad con obras ignacianas, que se presentan como verdaderos compendios
del desarrollo de la vida cristiana desde el estilo ignaciano. Ellas son cofres escondidos y
envejecidos por el tiempo que descansan en las bibliotecas con la apariencia envejecida
por la humedad del paso del tiempo, pero que esconden el tesoro precioso de una viven-
cia que no espera sino ser recordada para infundir hoy la fuerza que tuvo ayer. Ninguna
generación se inventa a sí misma sino es en el diálogo con las precedentes.

En otras palabras, del mismo modo que hoy se reconoce a Ignacio como místico
habría que recocer también la existencia de una “tradición mística ignaciana” desde la
cual repensar el modo de proceder ignaciano. En ella se ha concebido el modo de proce-
der ignaciano en un horizonte de referencia mucho más amplio que el de los Ejercicios,
desde una interpretación eminentemente apostólica y fiel del carisma ignaciano.

Como consecuencia del reconocimiento de esta tradición mística habría que tomar
conciencia del rol que ha tenido ella en la configuración de la identidad del carisma
ignaciano. Pero no habría que detenerse solamente en la consideración de su papel
histórico, sino tomar conciencia sobre todo de su importancia y de su potencialidad
para la configuración actual de la identidad de ese carisma. Si hoy se redescubre la
dimensión mística del modo de proceder de Ignacio y se reconoce la existencia de una
tradición ignaciana que ha mantenido viva ese tipo de experiencia, entonces hay que dar
una nueva dimensión a la identidad de aquello que hasta ahora se ha conocido como
“espiritualidad ignaciana” y “carisma ignaciano”. No es suficiente rehabilitar a san Ignacio
como místico, se necesita reconocer y tomar conciencia que la dimensión pasiva de la
vida espiritual ha sido y es un camino que muchísimos jesuitas y laicos han practicado
con una indiscutible fidelidad al modo de proceder ignaciano.

2.2 Breve bosquejo histórico de la tradición mística ignaciana2.2 Breve bosquejo histórico de la tradición mística ignaciana2.2 Breve bosquejo histórico de la tradición mística ignaciana2.2 Breve bosquejo histórico de la tradición mística ignaciana2.2 Breve bosquejo histórico de la tradición mística ignaciana

Con el fin de apreciar el desarrollo histórico de la ‘mística ignaciana’ se presentará a
continuación una interpretación de dicho desarrollo en una periodización esquematiza-
da de las diferentes ‘generaciones místicas’ que se han sucedido en la historia del caris-
ma ignaciano, para hacer después una breve reseña de los autores más representativos
con algunas de sus obras.
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2.2.1 Esquema de las generaciones místicas

La generación fundadora inicia con la conversión de San Ignacio y finaliza con su
muerte (1521 – 1556) y se considera también a los primeros compañeros integrantes de
ella. La primera generación (1556 – 1580) comprende desde el sucesor de Ignacio, Die-
go Laínez (1512 – 1565) hasta el cuarto general, Everardo Mercuriano (1514 – 1580); la
segunda generación (1581 – 1606), abarca el generalato de Claudio Acquaviva (1543 –
1615) y el siglo XVI español: de Luis de la Puente (1554 – 1624) a Antonio Ruiz de
Montoya (1585-1652); la tercera generación (1606 – 1701), corresponde al siglo XVII
francés: de Pierre Coton (1565 – 1626) a Pierre Champion (1632-1701); la cuarta gene-
ración (1701 – 1773), comprende el siglo XVIII hasta la supresión de la Compañía; la
quinta generación (1814 – 1963), de la Restauración de la Compañía hasta el Concilio
Vaticano II; y la sexta generación (1963 – 2008), del nombramiento de Pedro Arrupe
como Prepósito General (1907 – 1991) a la dimisión del P. Peter-Hans Kolvenbach como
Prepósitio General (2008).

2.2.2 San Ignacio místico y el problema místico de fines del siglo XVI

San Ignacio y la Compañía nacen a la vida eclesial oficial en 1540, cuando el siglo de
oro místico se encuentra joven todavía y en crisis, según Melquiades Andrés49. En efecto,
la “democratización de la perfección cristiana” iniciada en los años ochenta del siglo
precedente con la mística del recogimiento, da como resultado la aparición de grupos de
seglares ‘espirituales’ (alumbrados, erasmistas, luteranos, recogidos) que producen una
fuerte crisis de identidad espiritual a todos los niveles de la Iglesia, especialmente a las
órdenes religiosas y, entre ellas, a la naciente Compañía.

Antes de entrar en el detalle de esta problemática, conviene dejar claro la dimensión
mística en la vida de Ignacio. No se trata de una dimensión añadida, sino más bien
desempolvada a partir de las ediciones críticas de su Autobiografía (solamente en el año
1904 la primera edición, y en 1943 la segunda) y de su Diario espiritual, aparecido en un
texto integral tan sólo en el año 1934. Habrá que esperar el paso de la Segunda Guerra
Mundial y el Concilio Vaticano II para que estas dos obras sean traducidas y se difun-
dan por primera vez en la Compañía desde su fundación.

Según Joseph de Guibert, se trata de una vida mística en el sentido más estricto del
término50. Hoy en día no se duda de esta afirmación, dirá A. Cilveti: “El Diario ignacia-
no revela la experiencia mística más explícita en la historia del misticismo español, junto
con la de Santa Teresa y San Juan de la Cruz, aunque diferente de la de éstos”51. Por su

49 Cfr. M. ANDRÉS, Historia de la mística, cit., 66-72.
50 Cfr. J. DE GUIBERT, “Mystique Ignatienne”, en Revue d’Ascétique et Mystique 19 (1938) 3-22, 113-140;

estos artículos se agruparon en un solo volumen: Saint Ignace mystique. Apostolat de la Prière, Toulosse 1950;
y se presentan resumidos en: La spiritualité de la Compagnie de Jésus. Institutum Historicum S.J., Rome
1953; trad. esp.: La espiritualidad de la Compañía de Jesús: bosquejo histórico, Sal Terrae, Santander 1955.

51 A. CILVETI, La literatura mística española. Taurus, Madrid 1983, 61, citato en J. GARCÍA DE CASTRO,
“Semántica y mística: el Diario Espiritual de Ignacio de Loyola”, en Miscelánea Comillas 59 (2001) 226,
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parte, Andrés afirma: “La mística de Ignacio sigue veredas originales. No se expresa en
formulación nupcial. Insiste en la nonada humana como actitud humilde y amorosa de
servicio, cumplido a perfección con gozo, por costoso que sea. El servicio es una con-
stante en él: Todo para mayor gloria, reverencia, servicio y alabanza de su divina
Majestad”52. Hay que considerar a Ignacio un auténtico místico, aunque tuvo respecto
de la mística siempre una actitud muy cauta, una herencia que se consolidó en la Com-
pañía a través de los siglos hasta popularizarse en una idea muy difundida según la cual
la espiritualidad ignaciana es ascética porque tiene una actitud antimística de fondo.

El prejuicio antimístico es fruto, como se ha señalado, de una actitud reservada fren-
te a los fenómenos místicos y que se explica históricamente en las primeras generacio-
nes, pero habría que matizar la afirmación cuando se trata de las sucesivas generaciones,
ya que los jesuitas han invertido incansables esfuerzos en este campo de la producción
teológica, como se verá más adelante.

En el primer apartado se ha mencionado el esplendor y la crisis de la mística durante
los siglos XVI y XVII en la Iglesia. Ahora es el momento de considerar lo que sucede en
la Compañía. Si se puede afirmar que su fundador es místico entre místicos, hay que
afirmar igualmente que la mística no goza de estima en el gobierno posterior de la Or-
den. Ya durante el generalato de Francisco de Borja (1565-1572), iniciado apenas nueve
años después de la muerte de Ignacio, se suscita el problema de cómo y cuánto deben
rezar los escolares. El problema se replantea durante el generalato sucesivo, de Evarardo
Mercuriano (1573-1580), el cual, precisamente para conservar una auténtica línea espi-
ritual fiel al fundador, según su interpretación, manda una carta circular en la que indi-
ca que algunos autores espirituales que, no obstante su piedad, sería mejor que no se
leyesen en Compañía sin regla y discernimiento, porque parecen armonizar menos con
el espíritu de la Compañía: Juan Taulero, Juan Ruusbroec, Enrique Suso, el Rosetum de
Juan Mombaer, Enrique Herp, Ramón Lull, el Arte de servir a Dios de Alonso de Ma-
drid, las obras de Gertrude y de Mechtilde y otras del mismo género53.

Esta carta es también motivada por otros hechos significativos. Durante el gobierno
de Borja se había presentado ya el problema del modo de orar del P. Antonio Cordeses
(1518-1601), lo que motivó una carta del General (1570), a la que se sumó una segunda
de su sucesor Mercuriano en 1574, en las cuales se le llamaba la atención porque difun-
día entre jesuitas modos y métodos de oración diversos a los señalados en los Ejercicios
espirituales54. Pero no es el único caso. Durante el mismo gobierno de Mercuriano se

nota 37. Para un análisis semántico de la expresión mística en el Diario, la citada obra de García de Castro,
226-253.

52 M. ANDRÉS, Historia de la mística, cit., 311.
53 Cfr. DE GUIBERT, La spiritualità..., cit., 165-166 (cursivas y paréntesis del autor); cfr. la carta enviada el

año anterior al P. Cordeses (cfr. Ibidem, 170).
54 Mercuriano le señala que “se corre el riesgo de inducir las almas a apartarlas de aquello que puede

turbar este reposo, o sea las obras de celo, fin peculiar de la Compañía. (...) Por tanto, no se debe enseñar
esta oración contemplativa: si Dios quiere elevar a alguno, Él es señor de hacerlo; pero no debemos prevenir
su acción; debe limitarse a enseñar las formas de oración contenidas en los Ejercicios” (Ibidem, 170).
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suscita el caso del P. Baltasar Álvarez (1535-1580), que había sido confesor de santa
Teresa de Ávila. Mientras es rector del noviciado de Villagarcía recibe al visitador de la
Orden enviado desde Roma, Diego de Avellaneda, quien le informa que el Padre Gene-
ral quiere recibir noticias suyas respecto de sus métodos de oración, dado que habían
llegado a Roma informaciones inquietantes. El resultado es que Álvarez recibe la orden
de abstenerse de esos métodos.

El P. Claudio Acquaviva, Prepósito General desde 1580 a 1615, envía una carta (8/5/
1590) en la que afirma cuanto sigue, logrando estabilizar la situación para el futuro:
“Pretender que para uno de la Compañía no le sea nunca permitido en la oración dete-
nerse simplemente a amar y a comprender a Dios, sino que deba siempre hacer una
meditación que tienda directamente a la práctica y que no sea libre de meditar aquello
que no lleva a eso, es del todo equivocado... No es verdad afirmar: amo a Dios para hacer
lo que le es agradable, sino porque yo lo amo es que hago esto”55.

La tendencia mística de los orígenes se cortó al prohibir métodos de oración alterna-
tivos a los explícitamente señalados en los Ejercicios. Una actitud comprensible del mo-
mento histórico en el que se vive, donde los movimientos espirituales de alumbrados y
recogidos suscitaban perplejidades y, por ello, era necesario un esfuerzo disciplinado
para mantener la propia identidad naciente. Sin embargo, las consecuencias para la
espiritualidad de la Orden le valieron una innegable tendencia a mantenerse muy cauta
en alentar experiencias de oración místicas y una fama, justa o injustamente atribuida,
de espiritualidad eminentemente ascética.

2.2.3 La producción mística en la Compañía hasta la supresión

Lo dicho en el párrafo anterior en cierto sentido es desmentido, al menos por cuanto
se refiere al interés teológico que los jesuitas dieron a la mística y a la espiritualidad,
porque durante los siglos posteriores, hasta la supresión, la producción teológica es
significativa. Sin contar el caso de auténticos místicos de la primera hora como Pedro
Fabro (1506-1546), Francisco Javier (1506-1552), Francisco de Borja (1510-1572).

Durante el generalato del P. Acquaviva surge una generación de escritos de primera
calidad: Maximiliano van der Sandt, Sandaeus (1578-1656), Iubilum saeculare (1640);
Achille Gagliardi (1537-1607) con su Breve Compendio intorno alla perfezione cristiana
dove si vede una prattica mirabile per unire l’anima con Dio, aggiuntavi l’altre parte con le
sue mediatazioni (1611); Melchor de Villanueva (1547-1606), Libro de la oración mental
(1608); Francisco Suárez (1548-1617), De virtute et statu religioni (I-IV, 1608-1625); Luis
de la Puente (1554-1624), Meditaciones de los misterios de nuestra santa fe (1605), Trata-
do de la perfección en todos los estados de vida del cristiano (I-IV, 1612-1616), Guía
espiritual (1614), Vida del P. Baltasar Álvarez (1615); Expositio morali et mystica in Canti-
cum Canticorum (1622); Diego Álvarez de Paz (1560-1620), De vita spirituali eiusque
perfectione (1608), De exterminatione mali et promozione boni (1613), De inquisitione

55 Ibidem, 184.
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pacis (1617); Antonio le Gaudier (1572-1622) De natura et statibus perfectionis (1643);
Pierre Coton (1564-1626), Intérieure occupation d’une âme dévote (1608).

El siglo XVII francés ofrece a la Compañía personalidades místicas como Luois Lal-
lemant (1588 -1635) y su Doctrine spirituel (1694) a la cabeza, seguido por sus discípulos
Jean Rigoleuc (1595-1658); Jean Joseph Surin (1600-1665), Catéchisme spirituel (1654),
Dialogues spirituels (1655), Cantiques spirituels (1657), Science expérimentale des choses
de l’autre vie acquise en la possession des Ursulines de Loudun (1663), Fondements de la
vie spirituelle (1667); Vincent Huby (1608-1693) y Pierre Champion (1633-1701), por
citar los más conocidos. En el siglo siguiente se pueden contar entre los autores más
destacados Gianbattista Scaramelli (1678-1752), Directorio ascético y su Directorio mís-
tico (1754); Jean-Pierre de Caussade (1675-1751); Manuel Ignacio de la Reguera (1668-
1747), Praxis theologiae mysticae (1740, 1745).

2.2.4 De la restauración al Concilio Vaticano II

Restaurada la Compañía luego de la supresión el tema de la mística aparece tímida-
mente entre los autores jesuitas, a excepción de Pierre-Josef Picot de la Clorivière (1735-
1820), Notes intimes (de 1769 a 1773), Considérations sur la prière et l’oraison; y de Jean
Nicolas Grou (1731-1803), L’école de Jésus-Christ (1885), Manuel des âmes intérieurs
(1909) y Méditations en forme de retraite sur l’amour de Dieu (1918).

En 1901 el tratado de Augustín Poulain Des grâces d’oraison. Traité de théologie
mystique, abre la discusión con Agustín Saudreau que había publicado pocos años antes
Les dégres de la vie spirituel. Méthode pour les âmes suivant leurs progrès dans la vertu,
que se convertirà en la famosa “cuestión mística”. De este modo, gracias a una nueva
generación de autores de primera calidad la Compañía restaura su interrumpida tradi-
ción de estudios místicos. En 1905 René de Maumigny (1837-1917) publica Pratique de
l’oraison mentale (1905) y Jerónimo Seisdedos (1847-1923) los Principios fundamentales
de la mística (1913-1919); y siguen autores como J.V. Bainvel (1858-1937), M. de la Taille
(1872-1933) y J. de Guibert (1877-1942).

2.2.5 A partir del Vaticano II

Pierre Teilhard de Chardin (1881-1955), aunque haya muerto algunos años antes del
Concilio, puede ser incluido en este apartado porque el grueso de su producción apare-
cerá póstumamente: sólo para mencionar algunas de ellas, Le milieu divin. Essai de vie
intérieure (1957), Science et Christ (1965), Comment je crois (1969), Le coeur de la matière
(1976). Inmediatamente antes del Concilio cabe mencionar también a Hugo Rahner
(1900-1967) con sus estudios sobre Ignacio y la espiritualidad ignaciana (Ignatius von
Loyola und das geschichtliche Werden seiner Frömmigkeit, 1947; Ignatius von Loyola.
Briefwechsel mit Frauen, 1956; Ignatius von Loyola als Mensch und Theologe, 1964).

Karl Rahner (1904-1984) es apreciado hoy no sólo como teólogo dogmático, sino
también como un creyente que ha buscado pensar la fe desde su experiencia ignaciana,
integrando reflexión teológica y experiencia espiritual (baste un sólo ejemplo, su monu-
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mental Curso fundamental de la fe). Michel de Certeau (1925-1986) comenta místicos
jesuitas como el beato Fabro y Surin e interpreta la historia mística de la Compañía (La
posesion de Loudon (1970); “La réforme de l’intérieur au temps d’Acquaviva” y “Le 17e

siècle français” en la voz “Jésuites” del Dictionnaire de Spiritualitè (1971); La fable mysti-
que, XVIe e XVIIe siècle (1982). Gaston Fessard (1987-1978) publica Dialectique des
Exercices Spirituels de S.Ignace de Loyola (3 voll., 1956-1984).

Anthony de Mello (1931-1987) se dedica a partir del año 1972 a una amplia labor
pastoral fundando el instituto Sadhana. En el año 1978 publica en inglés su primer libro
Sadhana: a way to God que luego será traducido en varias lenguas. Desde entonces pu-
blica diversos libros que lo hacen muy solicitado para retiros y encuentros, contribuyen-
do no poco a establecer un puente entre la espiritualidad de occidente y la de oriente,
que era uno de sus principales objetivos pastorales.

Henri de Lubac (1896-1991) y su estudio Mystique et Mystère chrétien. H. U. von
Balthasar (1905-1988) es también un gran comentador de la espiritualidad ignaciana.
Charles-André Bernard (1923-2001) da nuevo impulso a los estudios místicos eclesiales
e ignacianos: Teologia simbolica (1984); Teologia affettiva (1985); Il Dio dei mistici: I. Le
vie dell’interiorità (1996), II. La conformazione a Cristo (2000), III. Mistica e azione (2004)
y su Teología mística (2005).

Con el nuevo milenio se pueden mencionar diferentes fuentes que están contribuyendo
a la difusión de una ‘conciencia’ mística ignaciana. Se pueden aducir algunos ejemplos,
sin querer ni poder ser exhaustivos. Así el Centro Sèvres de París, es decir las facultades
jesuitas de París, dedica un coloquio en el año 2000 a la actualidad de la mística ignacia-
na56 y en el 2004 publica un libro en la colección fuera de serie de la revista Christus
dedicado a la mística ignaciana57. En segundo lugar la creación del GEI (Grupo de
Espiritualidad Ignaciana, 2000) que agrupa teólogos espirituales jesuitas de España,
Italia y Portugal y que ha publicado, además del Diccionario de Espiritualidad Ignaciana,
dos número de la revista Manresa dedicados a la mística: “La mística ignaciana (I): tradi-
ción de una novedad” (2004/4) y “La mística ignaciana (II): novedad de una tradición”
(2005/5). La revista inglesa de espiritualidad editada por los jesuitas ingleses, The Way,
dedica un suplemento al tema (103 [2002]: 1-112).Finalmente cabe mencionar la revista
web Ignaziana (ignaziana.org) editada por el centro de espiritualidad ignaciana de Nápoles
desde el año 2006, en la que se han publicado también artículos vinculados a autores
(Pedro Fabro) y temas místicos (como el de la transformación).

2.3 Las dos corrientes ignacianas del siglo XVI y el replanteamiento de la cuestión hoy2.3 Las dos corrientes ignacianas del siglo XVI y el replanteamiento de la cuestión hoy2.3 Las dos corrientes ignacianas del siglo XVI y el replanteamiento de la cuestión hoy2.3 Las dos corrientes ignacianas del siglo XVI y el replanteamiento de la cuestión hoy2.3 Las dos corrientes ignacianas del siglo XVI y el replanteamiento de la cuestión hoy

El objetivo de este apartado es retomar la problemática que se presentó en el siglo
XVI en torno a la cuestión de la fidelidad debida a un modo ignaciano de orar. Esa

56 Actualité de la mystique ignatienne. Colloque 20 & 21 octobre 2000. Centre Sèvres - Facultés jésuites
de Paris. Cahiers de Spiritualité 1. Mediasèvres, París 2001.

57 AA. VV., La mystique ignatienne. Une tradition vivante, Christus Hors-Série, n. 202, Paris 2004.
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fidelidad se tradujo en una toma de distancia militante respecto de un método pasivo,
contemplativo y místico de oración en la Compañía de Jesús. En cierto sentido esa pro-
blemática se ha reformulado más recientemente con la discusión de si la espiritualidad
ignaciana es ascética o mística.

2.3.1 Planteamiento histórico

Para plantear el problema conviene partir de la famosa obra del P. Alonso Rodríguez
(1538-1616), el Ejercicio de perfección y virtudes cristianas58, con más de 300 ediciones y
traducida a 23 lenguas, ha sido quizás el libro escrito por un jesuita que mayor divulga-
ción ha tenido, a excepción del libro de los Ejercicios. Pio XI lo ha incluido entre los
clásicos de la espiritualidad, comparándolo con San Bernardo y San Buenaventura59.

El P. Rodríguez sostiene dos maneras de hacer oración mental: la primera, común a
todos, la segunda, extraordinaria. La diferencia entre ambas es que la primera se puede
enseñar, la segunda no, dado que ni siquiera el mismo que la experimenta entiende lo
que sucede. En ésta el orante se “pierde”, porque la padece pasivamente, más que rea-
lizarla activamente: “Así son estas dos maneras de oración, que la una se busca con
industria ayudada de Dios, y la otra se halla hecha. Por la primera andáis vos trabajando
y mendigando, y comiendo de esa mendiguez; la segunda os pone una mesa llena, que
Dios os tiene preparada para hartar vuestra hambre, mesa rica y abundante”60.

Esta oración extraordinaria es un don de Dios que lo dispensa a quien desea. Y con-
cluye afirmando: “Al fin, no es ésta cosa que la podamos nosotros enseñar. Y así son
reprendidos y aun prohibidos algunos autores, por haber querido enseñar en arte lo que
es sobre todo arte, como si infaliblemente hubieran de sacar a uno contemplativo”61.

Más adelante explica estas dos maneras de orar y afirma que para alcanzar ese modo
de orar y de contemplar ‘alto’ se necesita mucha abnegación y hay que poner sólidas
bases en las virtudes morales, alejándose del amor a las criaturas y de los vicios. De este
modo los maestros espirituales deben tratar antes de la mortificación de las pasiones,
especialmente de la humildad y de la obediencia, y luego de la contemplación: “porque,
por falta de esto, muchos que no fueron por estos pasos, sino que se quisieron subir a la
contemplación sin orden, después de muchos años de oración se hallan muy vacíos de
virtud, impacientes, airados, soberbios, que en tocándoles en algo de esto, luego vienen
a reventar con impaciencia en palabras desordenadas, con que descubren bien su im-
perfección e inmortificación”62.

58 Cf ALONSO RODRÍGUEZ, Ejercicio de perfección y virtudes cristianas, Apostolado de la Prensa, Madrid
61946.

59 Cf J. P. DONNELLY, “Rodríguez, Alonso (II)”, en Diccionario Histórico de la Compañía de Jesús. CH. E.
O’NEILL - J. MA. DOMÍNGUEZ (directores), IV, Institutum Historicum S.I. - Universidad Pontificia Comillas,
Roma-Madrid 2001, 3394.

60 Rodríguez, Ejercicio, cit., 287-288.
61 Ibidem, 289.
62 Ibidem.
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Pero como en verdad, de esta oración “no podemos declarar lo que es, ni de la mane-
ra que es, ni está en nuestra mano tener, ni nos la manda Dios tener, no nos pedirá
cuenta de eso”, Rodríguez pasa simplemente a tratar de la oración mental ordinaria y
común “que se puede en alguna manera enseñar y alcanzar con trabajos y consejos,
ayudados de la gracia del Señor”63. Éste es el caso de los modos de orar de los Ejercicios,
que, según Rodríguez, nuestro Señor ha comunicado a Ignacio e Ignacio a nosotros: “Y
así hemos de tener grande confianza en Dios, que por este camino y modo, que él nos ha
dado, nos ayudará y hará mercedes; pues con él ganó a nuestro padre y a sus compañe-
ros, y después acá a otros muchos, y ahí le comunicó el modo y traza de la Compañía,
como él lo dijo; y no hemos de buscar otros caminos ni otros modos extraordinarios de
oración, sino procurar amoldarnos al que ahí tenemos, como buenos y verdaderos hijos”64.

Con Rodríguez la oración mental ordinaria, identificada con los modos de orar de los
Ejercicios, alcanza su mejor defensa contra otros métodos de los que no se puede decir
nada, y por tanto, que no se pueden enseñar. Sin afirmarlo explícitamente, considera la
dimensión contemplativa de la oración como “extraordinaria”. Se manifiesta también el
fuerte acento con el que se sostiene la necesidad de una exigente preparación ascética,
antes, durante y después de la meditación. La línea “oficial” de la Compañía ha encon-
trado en este autor su mejor abogado: su gran difusión editorial no hace sino confirmar
indirectamente esta preferencia.

La actitud de Rodríguez hacia la contemplación y la mística, reflejo de una actitud
defensiva de la ortodoxia espiritual de la Compañía, ha dado lugar, sin discutir ahora la
justicia del juicio, a una calificación del modo de proceder ignaciano como ‘ascético’. Por
ello se puede afirmar que desde los primeros años de vida de la tradición ignaciana se ha
consolidado una tradición ascética representada por aquellos autores que han defendido,
o defienden, la posición que sólo los modos de oración de los Ejercicios son auténtica-
mente ignacianos. Por otro lado, existe una tradición mística ignaciana, reprimida por el
gobierno de la Orden, igualmente ignaciana a pleno título, caracterizada por autores
jesuitas que han practicado o enseñado, siguiendo el normal desarrollo de la vida espiri-
tual, otros métodos de oración además de aquellos de los Ejercicios. En efecto, el creci-
miento en la vida cristiana transforma al creyente cualitativamente durante el proceso de
su desarrollo, llevándolo de la meditación ascética a la contemplación mística. Esta distin-
ción, fruto de la experiencia, se desconoce en la práctica normal del modo de proceder
ignaciano, pues se identifica más bien con un proceso “activo”, no pasivo, de ejercitarse
en la vida cristiana. Basta releer la primera y segunda anotación de los Ejercicios [EE 1-2]
para caer en cuenta de la ausencia metodológica de actitudes pasivas y contemplativas
según la tradición mística. Y si Ignacio menciona el “contemplar” y las “contemplacio-
nes” lo hace considerándolas como un ejercicio espiritual que encuentra su punto de
comparación con los ejercicios corporales. Por eso puede claramente afirmar: “Como en
todos los exercicios siguientes spirituales usamos de los actos del entendimiento discur-

63 Ibidem, 299.
64 Ibidem.
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riendo y de los de la voluntad affectando...” [EE 3]. Un uso del cual se prescinde progre-
sivamente cuando se pasa del ejercicio de la meditación al de la contemplación porque se
trata de una actitud pasiva en el cual el ejercicio activo de la inteligencia y de la voluntad
se simplifican notablemente convirtiéndose ellas más en receptoras que en actrices.

La metodología de los Ejercicios no es una metodología para contemplativos, en el
sentido tradicional y fuerte de la palabra. Las contemplaciones ignacianas de la segun-
da, tercera y cuarta semana están dirigidas a obtener un fruto particular que se entrelaza
con la finalidad de la mistagogía del texto de los Ejercicios que es la “preparar y dispo-
ner el ánima, para quitar de sí todas las affecciones desordenadas, y después de quitadas
para buscar y hallar la voluntad divina en la disposición de su vida para la salud del
ánima...” [EE 2]. Se trata pues de una actitud participativa, protagonista, mientras la
contemplación mística conlleva una actitud más bien diversa, donde la participación es
igualmente requerida, pero en modo pasivo: Dios es el protagonista. ¿Por qué algunos
de los grandes místicos ignacianos como Lallemant, Surin, de Caussade no hacen refe-
rencia al texto de los Ejercicios cuando se refieren a la oración pasiva, contemplativa? La
razón es simple: esta oración contemplativa no tiene otro fin que la unión de la voluntad
con Dios en la experiencia mutua del amor recíproco. Es una contemplación distinta a la
de los Ejercicios. La unión de voluntad tiene una diferencia cualitativa cuando se realiza
a nivel de la meditación de un principiante y de la contemplación de un proficiente. No
se puede identificar el principiante que ora y contempla en la dinámica de los Ejercicios
para decidir un estado de vida o reformar la propia vida, usando conscientemente sus
facultades naturales, con la contemplación pasiva de un ejercitado en la vida espiritual
que busca la unión con Dios por ella misma, más allá del uso de las facultades. Se trata
de la diferencia que existe entre el Ignacio principiante que sale de la casa paterna des-
pués de la convalecencia para buscar a Dios, pero no sabe qué cosa hacer porque no
tiene experiencia de las cosas interiores [Au 14], y el Ignacio maduro del Diario Espiri-
tual, que busca meticulosamente en intimidad una respuesta para obrar según el pare-
cer divino. Hay una evidente distinción cualitativa entre las dos situaciones, una diferen-
cia que es fruto del desarrollo normal de la vida de la gracia.

En este contexto es oportuno recordar la fama que los ignacianos se han ganado de
ser poco propensos a la mística, o es más, acusados de una actitud antimística. Si los
Ejercicios no son para contemplativos que han dejado de ejercitarse en la meditación,
porque en ellos se trata fundamentalmente de ejercitarse activamente en ella, y son los
Ejercicios el sello del estilo ignaciano, no resulta nada extraño que al distinguir la identi-
dad de esa espiritualidad se la haya caracterizado, queriéndolo o no, como una espiri-
tualidad meditativa y ascética, y no contemplativa y mística. Sin embargo, hoy se puede
sostener lo contrario. El modo de proceder ignaciano es también místico, a condición de
tomarlo como una totalidad en la cual los Ejercicios son solamente una dimensión de un
todo mayor. La identificación que espontáneamente se hace en la vida cotidiana entre
los Ejercicios y el modo de proceder ignaciano es la consecuencia del hecho que durante
siglos la imagen de san Ignacio se ha consolidado, por un lado, a partir de su figura de
maestro espiritual de los Ejercicios y, por otro, del fundador con sus Constituciones y sus
cartas de gobierno espiritual, olvidando el hombre de la experiencia espiritual: el de la
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Autobiografía y del Diario espiritual. La misma constante se ha repetido en el gobierno
espiritual de la Orden: se han señalado los métodos de oración de los Ejercicios como
característicos del modo de proceder ignaciano, levantando una cortina de duda y des-
confianza frente a otros modos de orar.

En el caso que se admita que la vida de oración tiene un desarrollo normal que va de
la meditación a la contemplación, éste tránsito no es el que se da en los Ejercicios cuando
se pasa de las meditaciones de la primera semana a las contemplaciones de la segunda,
tercera y cuarta semanas. Son dos cosas distintas. Las contemplaciones ignacianas no se
equivalen, por el sólo hecho de ser llamadas contemplaciones, a la etapa contemplativa
de la vida de oración. Esta última implica un cambio cualitativo en el modo de orar,
cambio que no es requerido para el desarrollo normal del proceso de los Ejercicios. La
afirmación de la existencia de una tradición ‘mística ignaciana’ defiende sencillamente la
posición que hay autores jesuitas que han hecho hincapié en la etapa posterior al tránsito
de la meditación a la contemplación, etapa para la cual los métodos de oración de los
Ejercicios no eran apropiados y por ello han recurrido a otras modalidades de oración.

Los autores jesuitas ‘clásicos’ (anteriores a la supresión de la Compañía) comparten
esta terminología y no ponen en duda que es en el desarrollo de la vida de oración
‘ascética’ donde se ponen las bases de una experiencia de oración ‘mística’. Normal-
mente, no hay contemplación sin antes una larga experiencia de la meditación. En este
sentido, se entiende por ‘tradición mística ignaciana’ la enseñanza que autores ignacia-
nos hacen del momento contemplativo de la vida de oración, identificado generalmente
como “vida mística” (que nada tiene que ver con la presencia o ausencia de fenómenos
extraordinarios).

El hecho que san Ignacio no trate explícitamente de la dimensión místico-contempla-
tiva ha contribuido sin duda a la difusión de su imagen como ‘asceta’, pero ello no signi-
fica absolutamente que no la haya vivido. En la medida en que su Autobiografía y el Diario
espiritual se estudien con parámetros más amplios, tanto más se podrá poner en evidencia
la dimensión mística de la vida del Fundador y se podrá adjetivar el patrimonio experien-
cial ignaciano y su modo de proceder como místico. Así, por ejemplo, en el Diario se
aprecia un creyente dotado de una gran sensibilidad para relacionarse inmediatamente
con Dios. No hay que olvidar que en la Compañía se ha reconocido a san Ignacio como
místico sino hasta hace relativamente pocos años atrás. En la Compañía no se ha leído
durante siglos ni la Autobiografía ni el Diario Espiritual, lo cual ha contribuido no poco,
junto con la ya aludida parquedad de Ignacio sobre el tema, a crear un aire de familia en
el que los temas místicos-contemplativos se trataban poco o se dejaban para especialistas.
Esta sensibilidad se ha justificado como prudencia pastoral para evitar excesos, pero ha
conllevado también, queriéndolo o no, a una reserva extendida a la dimensión afectiva del
desarrollo de la vida de oración, la cual se prefiere también generalmente silenciar.

2.3.2 El replanteamiento actual

La sucesión temporal de ignacianos que no se limitaron a enseñar los métodos pro-
pios de la tradición ignaciana estrictamente oficial muestra precisamente la existencia de
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otra tradición paralela, más o menos tolerada por la misma institución. Si se entiende el
concepto de ‘mística’ como la práctica de una oración contemplativa que va más allá de
la meditación, propia ésta de los principiantes, se puede decir que San Ignacio fue místi-
co en el sentido pleno de la palabra y por ello se puede afirmar que la mística forma
parte del carisma ignaciano. No hay razón para poner al margen del carisma ignaciano a
los místicos. Si forma parte del carisma y de la tradición ignaciana el considerar la ora-
ción mental ordinaria, junto con la adquisición de la virtudes sólidas, la vía ordinaria del
desarrollo de la vida cristiana en el servicio apostólico, la oración contemplativa, nunca
considerada un fin en sí misma, es también un medio adecuado para actualizar y realizar
el fin apostólico de la Compañía.

La necesidad actual de identificar las características propias de la ‘mística’ cristiana e
ignaciana es algo reciente en la vida de la Compañía y no está desvinculada de la necesi-
dad de aclarar la propia identidad, gracias también a la revalorización de la mística en
general y al redescubrimiento de Ignacio como místico, en particular. Sin embargo, no
se puede pedir a los ‘clásicos’ que respondan directamente a esta necesidad, por varias
razones: Ignacio era literalmente desconocido como místico en la misma Compañía y
ésta reconocía como herencia legítima del fundador solamente aquello que estaba con-
tenido en el libro de los Ejercicios y las Constituciones. Además, durante siglos los jesu-
itas se han guiado con los manuales de teología mística o de teología ascética existentes
para orientar el desarrollo de la experiencia del misterio divino, y en no pocos casos
elaboraron ellos mismos sus propios manuales, en diálogo con la experiencia eclesial
común. Por todo ello, es difícil encontrar en esos autores determinados temas que hoy
se identifican fácilmente como ignacianos y que gozan de gran popularidad (como “buscar
y hallar a Dios en todas las cosas”). Esto no quiere decir que los antiguos no “buscaban
y hallaban a Dios en todas las cosas”, quiere decir que cada época histórica presenta su
propia fenomenología mística. La mística ignaciana, como la mística cristiana tout court,
es ‘más’ de lo que se puede acentuar de ella en un momento de la historia y, al mismo
tiempo, es ‘más’ de la suma de lo que se puede decir con ella a lo largo de toda la historia.
Ni los antiguos fueron más cristianos e ignacianos que los contemporáneos, ni éstos lo
son menos de aquellos. Sin embargo, hoy se constata una ruptura con el lenguaje de los
clásicos ignacianos y cristianos, se ha producido una solución de continuidad en el len-
guaje con el cual se trataban los temas “místicos” vigente hasta el Concilio Vaticano II y
el lenguaje con el cual se interpretan hoy las mismas experiencias. Por este motivo se
hace necesario recordar y rescatar la tradición ‘mística’, para interpretarla y asimilarla a
la luz del lenguaje actual.

2.4 La tradición mística ignaciana: sentido y límites2.4 La tradición mística ignaciana: sentido y límites2.4 La tradición mística ignaciana: sentido y límites2.4 La tradición mística ignaciana: sentido y límites2.4 La tradición mística ignaciana: sentido y límites

Una tensión que se advierte hoy en el ámbito de la teología espiritual y que ha sido ya
tratada en el primer apartado tiene amplia repercusión también en el modo de proceder
ignaciano. ¿Es éste ascético o místico? o dicho en un modo más actual: ¿es un modo de
proceder espiritual o místico? El planteamiento histórico de una tradición mística ignacia-
na responde a la necesidad de distinguir en el modo de proceder ignaciano una dimen-
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sión que es esencial al desarrollo de la vida cristiana y al carisma del Fundador. Esa dimen-
sión ha sido silenciada en la Iglesia y en la Compañía desde fines del siglo XVII hasta
inicios del siglo XX. La Compañía ha tenido una contribución notable en su resurgimien-
to teológico y desde el Concilio Vaticano II ha buscado renovar el planteamiento vigente
de su modo de proceder. Precisamente, para profundizar en esa renovación, es necesario
rescatar su dimensión mística. Pero aquí es donde se renueva el problema secular que se
presentaba como una relación problemática entre ascética y mística. Se renueva cuando
hoy entran en competencia, prácticamente sobre el mismo terreno, dos términos: espiri-
tualidad y mística. Toman ellos el lugar de la antigua discusión, generando un impasse.

El sentido de una tradición mística ignaciana está precisamente en no reducir el
modo ignaciano de proceder a los Ejercicios espirituales, en no identificar ese modo con
la práctica de los Ejercicios y, estos a su vez, con el desarrollo normal y pleno de la vida
teologal cristiana. El límite de esta tradición se encuentra en el hecho que hoy no basta
distinguir, sino que hay que unir, y para ello no basta revalorizar una dimensión mística,
frente a una concepción espiritual de la vida cristiana, pues ambas nociones, como se ha
visto, están en discusión y no se ve claro una vía para superar el impasse.

A partir de cuanto se ha tratado en el presente apartado, y como consecuencia de
ello, se abre paso la convicción que habría que superar la consideración del modo de
proceder ignaciano como espiritual o místico, para evitar la división entre espiritualidad
y mística. La propuesta es la de plantear una teología de la vida cristiana ignaciana. Pero
antes hay que profundizar en el contexto actual de la teología espiritual.

3. Presupuestos para una teología de la vida cristiana ignaciana

El apartado anterior se ha concluido con la propuesta de una teología de la vida
cristiana ignaciana. En éste se desarrollará tal propuesta planteando, en primer lugar, el
problema de la noción de experiencia en el ámbito teológico pre y postconciliar y sus
nexos con otras dimensiones similares de la vida cristiana. En el segundo punto se dará
un primer paso para resolver el problema planteado haciendo recurso de la formulación
filosófico-teológica de K. Rahner acerca de la experiencia trascendental, integrándola a
las consideraciones sobre la mística de J. Martín Velasco y B. McGinn y a la propuesta
de E. Salman de considerar la experiencia pascual de los discípulos de Emaús como
paradigmática para la mística cristiana. El segundo punto tratado se integrará con otros
dos: con el tercero que mencionará aquellos resultados de la investigación de la filosofía
de la mente y de las neurociencias a la problemática presentada y con el cuarto que
desarrollará una perspectiva histórica en la cual encuadrar la propuesta de una teología
de la vida cristiana.

3.1 Planteamiento del problema3.1 Planteamiento del problema3.1 Planteamiento del problema3.1 Planteamiento del problema3.1 Planteamiento del problema

Jean Mouroux, en su libro La experiencia cristiana (1952) afirma que el gran error en
el estudio de la experiencia religiosa ha sido despersonalizarla, desvinculándola de la
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natural red de relaciones personales: con el mundo, consigo misma y con Dios65. Tratán-
dose de una experiencia dinámica y trascendente, que se presenta entre dos polos, el
inmanente y el trascendente, produce una tensión característica que estimula no sólo la
dimensión intelectual de la persona, sino también la volitiva, la afectiva, la comporta-
mental y la social.

Para comprender mejor su estructura, Mouroux distingue tres niveles en la expe-
riencia religiosa: el empírico, es decir, la experiencia no reflexionada; el nivel experimen-
tal se refiere al procedimiento mediante el cual la ciencia verifica sus hipótesis; y el nivel
experiencial, que es la experiencia vivida y reflexionada66. La experiencia religiosa se da
sólo en el tercer nivel, es la mediación en la que se da el acto religioso67. Por eso cuando
se habla de experiencia cristiana se puede hablar de ella sólo a nivel experiencial porque
abarca todas las dimensiones de la persona. La mística, por el contrario, queda circuns-
crita al nivel empírico. Psicológicamente la experiencia mística es una pasividad cons-
ciente mediante la cual se percibe ‘algo’ inmediatamente a la conciencia, mientras en la
experiencia cristiana no se da tal inmediatez, ni esa pasividad consciente, se experimen-
ta más bien como una libertad operante y dinámica. Así, Mouroux afirma que la expe-
riencia cristiana corresponde a una vida de fe ferviente y normal, mientras la experiencia
mística expresa una modalidad de la experiencia de fe iluminada, ardiente, perfecta,
desvinculada del concepto y del discurso. Se da, sin embargo, una relación entre ambas
gracias a la fe: a través de la discontinuidad entre ellas se da una continuidad, una homo-
geneidad y una identidad en el impulso hacia Dios, pero que se manifiesta en dos modos
diversos68. La experiencia mística corona la experiencia cristiana y la experiencia cristia-
na continua la experiencia mística.

Mouroux distingue la experiencia cristiana de la experiencia mística, ya que, por un
lado, la imprecisión de la noción de mística pone a riesgo la normal experiencia de fe; y
por otro, si se identifican se considerarían las características de la experiencia mística
como propias de la experiencia cristiana. Con la distinción, por el contrario, se va más
allá de la experiencia empírica, que es el lugar natural de la mística y se evita el peligro de
circunscribir la experiencia mística en la dimensión experiencial de la fe cristiana.

“En los dos casos el verdadero problema se deja de lado, el de una experiencia
estructurada, por tanto el problema del experiencial. Nosotros pensamos que algunos
puntos importantes de la mística – su naturaleza profunda, sus límites inferiores, su
valor propio – no serán solucionados del todo hasta que no se haya precisado su
infraestructura (substructure): esa experiencia cristiana integral, que está a la vez en
continuidad y en discontinuidad con la mística, que es una experiencia de tipo definido
y que es necesario analizar por ella misma”69.

65 Cfr. J. MOUROUX, L’expérience chrétienne. Introduction a une théologie. Aubier, Paris 1952, 19-21.
66 Cfr. Ibidem, 24.
67 Cfr. Ibidem 31. “La experiencia religiosa es exactamente la conciencia de la mediación que realiza el

acto, la conciencia de la relación que establece entre el hombre y Dios, y como consecuencia, la conciencia
de Dios como término puesto, y ponente, de la relación” Ibidem, 32.

68 Cfr. Ibidem, 53-55.
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La mencionada substructure Mouroux la encuentra en el acto de fe. Éste, solicitado
litúrgica y canónicamente al catecúmeno cuando se bautiza, es el momento de la ‘expe-
riencia experiencial’ de la fe, porque la palabra del creyente, como palabra exterior, “es
el signo y la prenda de un verbum interius conforme al pensamiento de Dios transmitido
por el magisterio –y por tanto sobrenaturalmente”70. Efectivamente, en el acto de fe el
creyente tiene conciencia, más o menos clara, que afirma algo y tal afirmación significa
que, en cuanto creyente, se pone responsablemente delante del objeto de su fe y de las
condiciones que éste pone, aceptando sus exigencias y comprometiéndose con él71.

La distinción de Mouroux es conservada por otros autores, aunque con diversos
matices. Así, por ejemplo, la conserva Giovanni Moioli: la experiencia mística es siempre
un experiencia de fe, pero no se puede afirmar la inversa, que la experiencia de fe es
siempre una experiencia mística. Sin embargo, a fines de los años setenta sostiene este
autor la necesidad de dar un fundamento antropológico a la mística. Para ello ve la
necesidad de retomar el análisis de la fe y de revisar la relación entre las virtudes teologa-
les y las potencias del alma, en sintonía con la teología de la revelación72. Otro ejemplo es
Charles André Bernard, que distingue a su vez entre conciencia espiritual y conciencia
mística73. Se podría armonizar su posición con la de Mouroux si se identifica la concien-
cia mística con la experiencia empírica y experimental, y la conciencia espiritual con la
experiencia experiencial. En el caso específico de la conciencia moral, ésta se podría
colocar en el nivel experiencial de Mouroux, donde es articulada consciente, libre y
responsablemente la experiencia de fe74.

El problema queda planteado en estos términos: por un lado se distingue la expe-
riencia empírica, fenoménica, experimental, mística, y por otro se señala una experien-
cia experiencial cristiana, consecuencia de un acto de fe consciente que emerge de una
conciencia espiritual y moral vividas en la fe. En realidad, con esta distinción, no se hace
sino establecer una radical diferencia entre la experiencia cristiana normal de un creyen-
te, con sus dimensiones intelectual, espiritual y moral, y la experiencia mística, como
una experiencia fuera de la normalidad de la experiencia cristiana. El problema de fon-
do es que se separa el momento empírico de la experiencia/vivencia del momento de la
elaboración psicológica, espiritual, teológica y moral.

69 Ibidem, 56.
70 Ibidem, 85, cursivas del autor.
71 En otras palabras, la confesión de fe “implica un compromiso definitivo y absoluto por la verdad de su

obejto. El bautizado puede reflexionar sobre ella: le bastará la luz de la reflexión para coger en bloque, en
el seno de su afirmación, el objeto del pensamiento y su proposición por la Iglesia, así como su voluntad de
afirmarlo como la Iglesia lo propone. Esto constituye la conciencia de la fe, y esta conciencia es inmediata,
clara y cierta” Ibidem, 82-83.

72 Cfr. MOIOLI, “Mística cristiana”, cit., 940.
73 Cfr. CH. A. BERNARD, “La conscience spirituelle”, en Revue d’Ascétique et Mystique 41 (1965) 465-

466; ID., “La conscience mystique”, en Studia Missionalia 26 (1977) 87-115.
74 Cfr. S. BASTIANEL, Teologia morale fondamentale. Moralità personale, ethos, etica cristiana. Ad uso

degli studenti. Editrice PUG, Roma 2001, 145-149.
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3.2 Planteamiento de la solución (I):3.2 Planteamiento de la solución (I):3.2 Planteamiento de la solución (I):3.2 Planteamiento de la solución (I):3.2 Planteamiento de la solución (I):
de la experiencia trascendental a la experiencia del resucitadode la experiencia trascendental a la experiencia del resucitadode la experiencia trascendental a la experiencia del resucitadode la experiencia trascendental a la experiencia del resucitadode la experiencia trascendental a la experiencia del resucitado

En este párrafo se ponen los fundamentos a una respuesta al problema indicado con
la ayuda de diferentes estudiosos que se han preocupado por dar un fundamento teoló-
gico a la vivencia mística.

3.2.1 La experiencia trascendental

La estructura cognitiva humana hace capaz al ser humano de captarse a sí mismo
cuando conoce algo, no importando el contenido concreto de ese ‘algo’. Todo acto de
conocimiento humano es al mismo tiempo autoposesión del sujeto que conoce y pose-
sión del acto de conocer, que es distinto a poseer el objeto conocido. Esta estructura
antropológica fundamental Rahner la llama experiencia trascendental o también estruc-
tura apriorica del hombre75. Se trata de una estructura antropológica a-temática que es
previa y permanente. Previa, en cuanto es dada al sujeto previamente a cualquier objeti-
vación del conocimiento y permanente porque permanece inalterada en el tiempo, in-
clusive en el caso que el mismo sujeto la niegue o la ignore. Lo dicho respecto del cono-
cimiento es válido también para la libertad, para la voluntad, pues presenta el mismo
carácter trascendental: el ser humano se experimenta como responsable y libre previa-
mente al acto de decidir, y en esta libertad y responsabilidad se percibe confiado a sí
mismo en su decisión, que debe hacer en forma categorial en el ámbito de la historia.

La tesis de fondo de Rahner es que cada objeto del conocimiento y de la reflexión
emerge en el espacio infinito del conocimiento del sujeto en una tensión bipolar entre
conocimiento y libertad para después ser reconducida a una unidad. Esto se deja ver en
forma especial cuando se trata del conocimiento de Dios. Es verdad, como sostiene la
Escolástica, que conocemos a Dios de forma a-posteriorica gracias a la mediación del
mundo, del cual el sujeto también forma parte. Pero ese conocimiento es también tras-
cendental “pues la referencia originaria del hombre al misterio absoluto, la cual consti-
tuye la experiencia fundamental de Dios, es un existencial permanente del hombre como
sujeto espiritual”76.

Rahner llama ‘conocimiento originario de Dios’ a ese conocimiento porque se da en
la experiencia trascendental que ilumina interiormente al sujeto que conoce. Se trata de
una estructura antropológica originaria y fundamental. El hombre no comienza a ser
religioso cuando piensa el concepto ‘Dios’, sino cuando comienza a ser hombre, porque
es un ser trascendente en virtud de su misma condición humana. La verdadera trascen-
dencia se da a partir de la experiencia trascendental que el sujeto tiene de sí mismo y no
desde un concepto. Conocer a Dios es conocer algo distinto a toda la realidad mundana,
porque es conocido en forma a-priori, mientras la realidad es conocida sólo en forma a-

75 Cfr. K. RAHNER, Curso fondamental de la fe. Introducción al concepto de cristianismo. Herder, Barce-
lona 2007, 32-41.

76 Ibidem, 74.
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posteriori. Por esta razón el mismo concepto ‘Dios’ resulta impenetrable y no puede ser
aferrado intelectualmente, se trata más bien de dejarse aferrar por él: “Este misterio
permanece misterio, incluso cuando se abre al hombre y precisamente así funda por
primera vez al hombre como sujeto de manera duradera”77. Precisamente esta experien-
cia es la que hace del hombre un sujeto. Sólo en un momento posterior emergerá el
concepto ‘Dios’, el cual, para ser auténtico, debe reorientar siempre el sujeto a su fuente,
es decir, a la misma experiencia trascendental del Misterio, que exigirá de él un constan-
te ejercicio existencial: la libre aceptación de tal orientación en el silencio y la oración,
porque implica la aceptación del hecho que el sujeto no puede disponer de su propia
existencia. Esta indisponibilidad levanta el problema del ‘de dónde’ viene la trascenden-
cia y ‘hacia dónde’ conduce, y Rahner la llama Misterio santo.

El Misterio santo es el horizonte anónimo, infinito y sin nombre de la trascendencia,
distinto originariamente a cualquier cosa finita y por ello es la condición de posibilidad
del conocimiento y de la libertad. ‘Misterio’ significa el fundamento ultimo e irreducible
del horizonte de la trascendencia, y ‘santo’ en cuanto ese horizonte hace posible no sólo
el conocimiento sino también la libertad y el amor, porque la trascendencia constituye al
sujeto libre y responsable en el amor. La libertad es libertad de intercomunicación con
otros, significa la autoposesión de sí y la posibilidad de autodonación. Esta libertad es
amor78. Por eso Rahner no duda en afirmar que el Misterio santo es el ‘origen amante’
de la trascendencia, objeto de adoración.

Ahora bien, la condición de criatura del ser humano se puede considerar mejor a
partir de la experiencia del Misterio santo. Ella no se concibe en modo causal o funcio-
nal al modo de las realidades del mundo creado, sino en una relación trascendental con
el tiempo: no indica un punto cronológico inicial, sino la creación permanente de un ser
que se despliega en el tiempo. ‘Criatura’ significa que Dios es el fundamento, distinto,
absoluto e infinito de la realidad y no el hombre pensante o la cosa pensada. Significa
que Dios no necesita del mundo, sino que el mundo tiene una radical necesidad de
Dios. Pero a esta radical dependencia hay que acompañarla de una genuina autonomía
de la creatura, no se da la una sin la otra, son los dos lados de una única realidad (no se
da la distinción entre sujeto y objeto). Esto es sólo comprensible cuando el sujeto se
experimenta sí mismo como sujeto libre y responsable. En realidad, el lugar originario
de la experiencia de la creaturalidad es la experiencia trascendental, en ella el sujeto se
percibe como dependiente radicalmente del Misterio santo y al mismo tiempo como
radicalmente confiado a sí mismo: es el ‘lugar’ de la adoración. Así, Dios es ‘demitizado’
en cuanto es no-mundo, dejándose encontrar en la interioridad del sujeto. Lo encon-
trará en el mundo en la medida que lo conoce y lo domina desde su libre apertura
espiritual ilimitada.

Resumiendo, la trascendencia verdadera es distinta del concepto ‘trascendencia’,
pues es una estructura a priori que acompaña al hombre desde su origen en cuanto

77 Ibidem, 76.
78 Cfr. Ibidem, 89.
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humano y constituye su originaria apertura al ser. Ella se comunica en su pureza en la
experiencia mística, que es el ingrediente antropológico escondido y silencioso de la
realidad que se presenta como misterio: “Con ello el hombre se convierte en pura aper-
tura para este misterio y, precisamente así, es situado ante sí mismo como persona y
sujeto”79. Por eso el conocimiento a posteriori de Dios remite a un conocimiento origi-
nario, a-temático y no reflejo de Dios, que es el fundamento de la orientación humana
hacia Dios anterior a la formulación del concepto humano ‘dios’. Desde esta experien-
cia del Misterio santo emerge el conocimiento temático que se manifiesta en la actividad
religiosa y en la reflexión filosófica. Concluyendo, se podría afirmar, llevando los térmi-
nos más allá de los límites rahnerianos, que la experiencia trascendental es la experien-
cia mística humana originaria.

3.2.2 La perspectiva fenomenológica e histórica de la mística

Juan Martín Velasco busca la estructura de significado del fenómeno místico como
fenómeno humano, tal como se ha verificado históricamente en su multiplicidad de
formas80. Para hacerlo opta por el método fenomenológico, afirmando que con la pala-
bra ‘mística’ se engloba tanto los aspectos divergentes como convergentes de las distin-
tas tradiciones, sean o no religiosas; afirmando igualmente que la dimensión cultural
emerge en todas esas tradiciones como expresión de los “invariantes humanos”81.

La mística, como fenómeno humano, es la experiencia íntima de una realidad so-
brenatural, de la cual se tiene testimonios indirectos por referencias o por la presencia
de fenómenos extraordinarios: “el místico es alguien que vive personalmente la religión
a la que pertenece, que ha tomado contacto experiencial con la realidad última, el Mis-
terio, Dios, lo Divino, a quien remiten todos los elementos de la religión”82. Dicho con-
tacto implica, por un lado, la percepción de una presencia que no es reducible a ningu-
na realidad mundana, pero tampoco al sujeto que la experimenta: es trascendente al
mundo; por otro lado, no obstante su trascendencia, es al mismo tiempo experimenta-
da en la intimidad del mundo y del sujeto. Por eso Velasco afirma: “La religión, toda
religión, que se presenta como un sistema organizado de creencias, de ritos, de prácti-
cas, de tradiciones, etc., tiene su centro en esa Presencia y, más concretamente, en una
determinada forma de respuesta a esa Presencia”83: una Presencia-ausente, raíz no sólo
de la religión, sino también, en virtud de su condición radical, un presencia invisible
que acompaña toda la experiencia humana en cuanto humana. Es una ‘presencia acom-
pañante’ escondida, velada, que no es objeto ni de conocimiento ni de reflexión, sino
más bien la condición de posibilidad del ser. “De forma que, cuando el hombre se
pregunta por Dios, en realidad se está haciendo eco de la pregunta que Dios le ha

79 Ibidem, 55.
80 J. M. VELASCO, El fenómeno místico. Estudio comparado. Trotta, Madrid 1999, 35.
81 Ibidem, 48.
82 Ibidem, 253.
83 Ibidem, 254.
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dirigido desde siempre; cuando cree conocerlo, está tomando conciencia de la luz por
la que le conoce y conoce todo; y cuando lo desea, está en realidad siendo atraído por la
fuerza de atracción que el Bien, que la Presencia ejerce sobre él”84. La autoconciencia
humana pone la ‘autopregunta’ radical, que se refleja afectivamente en el deseo, esa
fuerza que lleva más allá de sí mismo, aspirando algo indeterminado que ninguna rea-
lidad material logra satisfacer85.

A partir de estas constataciones fenomenológicas se llega a una concepción antro-
pológica fundamental: la experiencia humana radical consiste en la toma de conciencia
de “la presencia en el hombre de un más allá de sí mismo, su condición de estar habita-
do por un excesus que le inunda y le desborda”86. Este es el dato de hecho que se
evidencia: “los testimonios de los místicos son unánimes y podemos aceptar que, para
ellos, la vida mística descansa sobre la Presencia originante del Misterio en la realidad y
en el centro del hombre”87.

Desde una perspectiva histórica, Bernard McGinn desarrolla el ambicioso proyecto
de una historia de la mística cristiana en Occidente88. En ella afirma de la mística que no
se puede desvincular de la religión, o dicho positivamente, se debe vincular a un estilo de
vida centrado en alcanzar una finalidad, en la cual se expresa la conciencia de la presen-
cia de Dios. El elemento místico del cristianismo “es representado por aquella parte de
sus creencias y prácticas que atañen la preparación para, la percepción de, y la reacción
a aquello que puede ser descrito como la experiencia inmediata de Dios”89. McGinn
evita el término ‘experiencia’ por su ambigüedad y propone más bien como alternativa el
de ‘percepción consciente’ de la presencia de Dios. Una presencia siempre presente,
pero de la cual se toma una percepción consciente intermitente de su presencia y de su
ausencia. Es claro que se trata de una presencia que no se puede comparar con una
experiencia normal de la conciencia religiosa que reza, frecuenta ritos y tiene devocio-
nes: lo que la diferencia de las otras formas de la conciencia religiosa es que se presenta,
sea desde un punto de vista objetivo como subjetivo, como más directa, incluso como
inmediata90. Es una experiencia ‘inmediata’ en el sentido que esa Presencia toca en el
sujeto niveles de la personalidad que normalmente la vida religiosa común no toca.

Son interesantes las consideraciones que hace McGinn sobre la naturaleza de la mís-
tica. Así, por ejemplo, es de la opinión que en el mayor número de estudiosos de la

84 Ibidem, 255.
85 Cfr. Ibidem, 257.
86 Ibidem, 260.
87 Ibidem, 271.
88 Cfr. B. MCGINN, The Presence of God: A History of Western Christian Mysticism. I: The Foundations

of Mysticism. Origins to the Fifth Century; II: The Growth of Mysticism. Gregory the Great through the 12th.
Century; III: The Flowering of Mysticism: Men and Women in the New Mysticism, 1200-1350; IV: The
Harvest of Mysticism in Medieval Germany, Crossroad, New York 1998-2005; existe traducción italiana
de los tres primeros volúmenes: Storia della mistica cristiana in Occidente. Vol 1: Le origini (I-V secolo),
Marietti, Genova 1997; Vol. 2. Lo sviluppo (VI-XII secolo), Marietti, Genova 2003; Vol 3: La fioritura della
Mistica (1200-1350), Marietti, Genova 2008.

89 Ibidem, I, XVII.
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mística tienen una concepción previa de lo que es ‘la’ mística y ésta orienta decisivamen-
te la investigación y la lectura del texto místico. Por esta razón no le convence la distin-
ción entre mística y teología mística. Considera, además, muy importante la relación
entre experiencia y hermenéutica, dado que es imposible acceder inmediatamente a la
experiencia del místico y ésta debe ser siempre interpretada a partir de un testimonio,
por lo general escrito, por ello es imposible no hacer recurso de una hermenéutica del
texto místico. En fin, hay que tener siempre presente la obvia relación entre experiencia
mística, contexto histórico y tradición. Si no se profundiza en esta red de relaciones se
corre el riesgo de formarse una concepción a-temporal de la mística, con graves conse-
cuencias para su comprensión.

3.2.3 La experiencia pascual como arquetipo de la experiencia mística

Elmar Salman considera la mística como un modo particular de experimentar la
realidad, pero no se trata sólo de alguna experiencia puntual sino de un proceso en el
cual la reflexión debe tener un papel para la elaboración de la experiencia de modo que
sea al mismo tiempo teórica y vital91. Según el autor, la experiencia de los discípulos de
Emaús cumple con estas condiciones.

En dicha experiencia se identifican cuatro características que son paradigmáticas en
toda experiencia mística cristiana: (1) un hecho o evento ‘toca’ una persona, es la dimen-
sión objetiva: “implica [un] impacto inmediato, permite una individualización directa
del objeto, el cual es percibido sólo en modo mediato por medio de una reacción visce-
ral, instintiva (el ardor del corazón), de una transformación del centro de la autopresen-
cia, del órgano de la valoración espontánea”92; (2) aquello que ‘toca’ hace pensar, se trata
en este caso de la dimensión subjetiva de la experiencia: “una experiencia con la propia
experiencia en la intimidad del propio experimentar, que es embestido e invertido, im-
plicado en una lógica trascendente, de ulterioridad, creando una nueva distancia entre
el sujeto y el mundo”93; (3) de los dos puntos precedentes se sigue una transformación
interior fruto de la reflexión que asimila interiormente la experiencia vivida, convirtién-
dose en el punto de partida de una nueva autocomprensión, que como consecuencia,
lleva (4) a una dimensión de novedad, a un absoluto nuevo inicio existencial, fundado
en la experiencia hecha. Este es el caso de los discípulos de Emaús, que son ‘tocados’ de
su experiencia de Jesús resucitado, lo cual significa para ellos un nuevo inicio, no una
mera continuación.

90 Cfr. Ibidem, I, XIX.
91 Cfr. E. SALMAN, “Mistica. Esperienza e teoria. Storia delle figure”, en Presenza di Spirito. Il cristiane-

simo come gesto e pensiero. Messaggero, Padova 2000, 193-208, aquí 193; ID., “Mistica”, en Teologia, cit.,
1026-1035.

92 Ibidem, 195.
93 Ibidem, 194.
94 Cfr. Ibidem, 197.
95 Ibidem, 198; cursivas del autor.
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La mística no es otra cosa sino la expresión de la conciencia inmediata de la presencia
del Absoluto94. Una conciencia situada que experimenta un ‘toque’, sobre todo afectivo,
y que, como consecuencia, debe redefinirse a sí misma “como una intimidad tocada e
iluminada desde el fondo y desde el horizonte del propio pensar, amar y ser”95. Pero para
expresarse y formularse la mística tiene necesidad de una tradición de pensamiento a la
cual hacer referencia como forma mentis. Por este motivo Salman reformula la vieja
metáfora de los sentidos espirituales, que atraviesa toda la tradición cristiana, propo-
niendo una nueva comprensión de los sentidos y de los afectos: “Quizás la religión
cristiana languidece en el hemisferio occidental porque le falta la cultura de los sentidos.
Viviendo en un sistema pragmático (esto significa solamente esto) y virtual (todo signifi-
ca todo o mejor, nada), oscilando entre depresión, histerismo y esquizotimia, nos falta
un orden y una escuela de los afectos”96. Este vacío debe llenarse desde una revisión de
la relación entre mística, filosofía y teología.

En efecto, el punto de apoyo de este nuevo inicio es la ‘mística elemental’: la expe-
riencia espontánea del conocimiento humano que se presenta como un proceso dinámi-
co, integrado y finalizado, entre los sentidos y el sentido, entre mundo y pensamiento.
Una dinámica ‘sensual-sensata’ de la cual el hombre debe dar cuenta para ser él mismo,
no obstante su autonomía de pensamiento. Así, la filosofía aprehende esa experiencia
integrada de pensar y sentir “como situación trascendental simbólica y como paso me-
tafórico, en el cual el sentido y la verdad del destino y del ser se manifiestan”97. En
cambio, la teología piensa la filosofía como locus theologicus porque “no es otra cosa que
la circunscripción y la concretización reflexionada de esta circularidad entre la dinámica
simbólica de la realidad, de la carne y de la razón y la presencia reveladora y sanante de
lo divino”98. La mística se presenta en este contexto como locus theologicus en cuanto
expresión de la vivencia de situaciones trascendentales donde Dios se deja pensar, situa-
ciones reflexionadas filosóficamente e interpretadas teológicamente.

3.2.4 Conclusión

La solución de continuidad entre experiencia cristiana y experiencia mística plan-
teada en la sección precedente, encuentra una vía de solución a partir de la experiencia
trascendental, porque ésta se halla a la base de las dos: la experiencia mística es el
momento antropológico fundacional a-temático de la experiencia cristiana, en cuanto
condición de posibilidad del momento antropológico fundado temáticamente sobre la
revelación cristiana. Por tanto, la experiencia cristiana tiene simultáneamente una di-
mensión a-temática, la mística, y otra temática, reflexiva, teológica. La experiencia de
Jesucristo resucitado pertenece a las dos dimensiones, y por ello se convierte en el para-

96 E. SALMAN, “I sensi del senso - Il senso dei sensi. Una piccola fenomenologia mistico-filosofica”, en
Esperienza mistica e pensiero filosofico. Atti del Colloquio “Filosofia e Mistica”. Roma, 6-7 dicembre 2001.
Pontificia Università Lateranense e Pontificio Ateneo Sant’Anselmo. LEV, Città del Vaticano 2003, 87-108,
aquí 103.

97 Ibidem, 107; cursivas del autor.
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digma de la experiencia cristiana (Salman), en cuanto hace presente a Dios inmediata-
mente (McGinn), sin violentar la normal fenomenología humana del fenómeno místico
(Velasco). A la dimensión categorial pertenece, en cambio, el esfuerzo de la reflexión
crítica elaborada con los datos de las experiencias a-temáticas: la teología tout court. De
aquí la necesidad de unir lo que está separado, sin confundir los niveles, pero tampoco
desarticulándolos.

3.3 Planteamiento de la solución (II): la contribución de la filosofía de la mente

La experiencia trascendental se presenta como la condición antropológico-existen-
cial fundamental que hace posible la experiencia cristiana y no sólo de la experiencia
mística. Toca ahora esbozar un marco de comprensión que ayude a comprender tal
experiencia mística cristiana en su particularidad ignaciana. Para tal fin se presenta una
aproximación teológica desde la filosofía de la mente y de las neurociencias, aprove-
chando especialmente de los planteamientos del filósofo australiano David Chalmers.

3.3.1 Las dos dimensiones de la conciencia: fenomenológica y psicológica

Según David Chalmers en cualquier experiencia consciente se puede distinguir en-
tre la conciencia objetiva de experimentar algo externo a la propia subjetividad y la con-
ciencia subjetiva de experimentar tout court, la conciencia de ser el sujeto de una expe-
riencia (prescindiendo de su contenido objetivo). La conciencia que se tiene del objeto
es el contenido psicológico de la experiencia del objeto y se traduce para el sujeto en una
información de la cual puede disponer para dar cuenta verbalmente de la experiencia y
regular así su comportamiento. Para Chalmers ésta es la conciencia psicológica (CP).
Por el contrario, llama conciencia fenoménica (CF) la conciencia de experimentar en
modo inmediato la realidad, la cual se da siempre que se da la conciencia psicológica,
pero sin confundirlas por ello99.

“Las propiedades fenoménicas y psicológicas cercanas a estas nociones tienden a
ocurrir juntas, pero como con otros conceptos mentales, no deberían fusionarse. Tam-
bién debemos ser cuidadosos de no fundir los sentidos fenoménicos de estos términos
con la conciencia fenoménica en general”100. En otras palabras, se debe distinguir la
conciencia fenoménica, la conciencia de ser consciente, con el ser consciente de un objeto
(conciencia psicológica).

La conciencia de ser consciente de un contenido de la conciencia se expresa y se
comunica mediante los juicios de primer grado, que son fruto de la percepción inmedia-

98 Ibidem.
99 Cfr. D. CHALMERS, La mente consciente. En busca de una teoría fundamental. Gedisa, Barcelona

1999, aquí 54. La conciencia psicológica incluye el estado de vigilia, la introspección, la capacidad de darse
cuenta de los estados mentales personales, la auto-conciencia, la atención, el control voluntario, el conocer;
cfr. Ibidem, 51-54.

100 Ibidem, 54.
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ta de la realidad y sirven para expresarla. Pero esta percepción inmediata, que Chalmers
llama ‘registros de primer orden’, se distinguen de los juicios sobre la realidad percibi-
da: los ‘registros’ son la percepción inmediata de la experiencia, los ‘juicios’ son la expre-
sión de la experiencia. Ambos niveles no se identifican, aunque no se pueden separar.
Por ejemplo, la experiencia de la sed o del hambre se formulan así verbalmente: “Tengo
sed, tengo hambre”; ver un libro rojo se formula simplemente: “El libro es rojo”; un
dolor de estómago se expresa: “Me duele el estómago”101. La experiencia fenoménica de
tener hambre y sed, de ver un libro rojo y de tener dolor de estómago son los registros de
primer orden que se formulan verbalmente en los juicios de primer grado (“tengo sed,
tengo hambre”, “el libro es rojo”, “me duele el estómago”). El contenido de la experien-
cia fenoménica se representa psicológicamente en modo inmediato en los juicios de
primer grado (CP), que emergen de los registros de primer orden (CF), porque “son los
juicios que acompañan a las experiencias conscientes” y “conciernen no a la propia
experiencia sino al objeto de la experiencia”102. La conciencia fenoménica es la autocon-
ciencia del sujeto que experimenta sí mismo experimentando algo, los juicios de primer
grado establecen un vínculo inmediato entre ésta y la conciencia psicológica como un
contenido que se ha experimentado103.

Los juicios de primer grado hacen consciente la experiencia, pero depende de los
registros de primer orden de la misma experiencia. Juicios y registros pueden coincidir:
veo a lo lejos un grupo de ocho personas, y digo que veo ocho. Pero pueden no coinci-
dir: veo (registro) ocho, pero digo (emito el juicio) que son siete. En todo caso es claro
para Chalmers que donde hay conciencia psicológica hay también conciencia fenoméni-
ca, según el principio de la ‘coherencia estructural’, según el cual “la estructura de la
conciencia se refleja en la estructura de la percatación y la estructura de la percatación se
refleja en la estructura de la conciencia”104.

Chalmers llama la atención sobre un dato importante de la relación entre los dos tipos
de conciencia: los registros de primer orden no son conceptuales, como lo son los juicios:
“el contenido de la experiencia y de la percatación es en general más primitivo que el de los
juicios, cuyos contenidos pueden considerarse más naturalmente como conceptuales”105.
Se formula el siguiente problema: ¿para ser conscientes de una experiencia, son necesarios
los conceptos? ¿Todas las experiencias se pueden formular? Sobre este tema los filósofos
de la mente han reflexionado con pasión, a partir del caso de la neurocientífica Mary:

“Una científica, Mary, ha crecido en una habitación totalmente en blanco y negro, sin
salir nunca de ella. Mary no ha visto nunca los colores: sus sensaciones visibles son
exclusivamente en relación a distintas tonalidades del gris. Sin embargo, Mary ha
estudiado a fondo la neurofisiología de la visión, en particular la cromática, y sabe todo

101 Cfr. Ibidem, 226-270.
102 Ibidem, 230, cursivas del autor.
103 “De hecho, es razonable decir que un juicio de primer orden es aquello sobre lo que trata la

experiencia correspondiente” Ibidem.
104 Ibidem, 287.
105 Ibidem, 480.
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lo que se puede saber sobre el tema; suponiendo que la neurocientífica viva en un
mundo en el que el estado de los conocimientos neurofisiológicos está avanzado hasta
la perfección, Mary los posee todos. Sabe perfectamente cómo funciona la visión del
color. Pues bien, supongamos ahora que Mary salga finalmente de su habitación y vea
los colores. La pregunta es: ¿el estado epistémico de Mary ha cambiado? Probando
finalmente la experiencia del color en primera persona ¿la neurocientífica ha adquirido
un conocimiento nuevo?106

Desde el sentido común se podría afirmar que Mary conoce efectivamente algo nue-
vo, porque experimenta los colores, prescindiendo del hecho que conozca todo lo que
se pueda conocer de la fisiología de los colores107. Este es precisamente el punto de la
cuestión. El caso de Mary ilustra la compleja relación entre el “saber” (conciencia psi-
cológica) y el “experimentar” (conciencia fenoménica). El saber de Mary sobre la fisiolo-
gía de los colores se convierte en experiencia de los colores, cuando los ve directamente.
¿Añade algo a su saber sobre los colores el hecho de experimentarlos?

3.3.2 De la neurociencia a la teología

A partir del ejemplo precedente, si se tratase de una teóloga y no de una neurocien-
tífica, que supiese sobre Dios todo lo que se puede saber sobre el tema y un buen día
Dios irrumpe en su conciencia: la experiencia fenoménica de Dios ¿añade algo a su
saber teológico sobre Dios? ¿La experiencia fenoménica añade algo a la conciencia psi-
cológica y teológica que ya tenía? ¿Qué relación existe entre el conocimiento adquirido
en la experiencia y el conocimiento adquirido en el estudio? ¿Cómo expresar su expe-
riencia, con cuál lenguaje formularla: con uno teológico-conceptual o con uno poético-
metafórico o simplemente con uno narrativo? ¿Cómo relacionar la objetividad fenomé-
nica de la experiencia con su acogida en la subjetividad psicológica?

La teóloga ha tenido la experiencia de un contacto inmediato con la Presencia del
Misterio de Dios, la cual no es reducible a un saber previo fruto del estudio: ella irrumpe
en la conciencia fenoménica (registro de primer orden) pero no desde la conciencia
psicológica, desde su saber sobre Dios. El lenguaje resulta la expresión de la experien-
cia, no es ni el lugar, ni la mediación de la experiencia fenoménica. Por ello Chalmers
distingue tres grados en el juicio.

El primero, cuando se afirma, por ejemplo: “Esto es azul”; el segundo, cuando se
afirma: “Estoy experimentando una experiencia del azul”; y el tercero cuando se dice:
“Las sensaciones son un misterio”108. En esta línea se podría afirmar sobre la experien-
cia de Dios: “He tenido la experiencia de algo completamente distinto a toda mi expe-
riencia anterior” (juicio de primer grado); “De repente, mi campo de conciencia se alar-
gó como nunca antes y todo a mi alrededor lo he visto como si fuese nuevo, y al mismo

106 A. PATERNOSTER, Introduzione alla filosofia della mente. Laterza, Roma-Bari 2002, 178; cfr. F. JACK-
SON, Perception. A representative Theory, Cambridge University Press, Cambridge 1976.

107 Cfr. Ibidem, 178-180.
108 Cfr. Ibidem.
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tiempo, he experimentado una gran serenidad interior y una alegría indecible” (juicio
de segundo grado); y, en fin, “he tenido una experiencia místico-trascendental” (juicio
de tercer grado).

Aplicando esta división a la teóloga, se podría distinguir distintos niveles de la expe-
riencia: uno es la experiencia fenoménica, no conceptual de los registros de primer or-
den, de donde surge la conciencia psicológica y conceptual, o la formulación del fenó-
meno experimentado (juicios de primer grado), distinta de la conciencia de las resonan-
cias afectivas que se producen en el sujeto a causa de la experiencia (juicios de segundo
grado) o de los registros de tercer grado, cuando se reflexiona para comprender crítica-
mente la experiencia (juicios de tercer grado).

En función de lo dicho se puede afirmar que en la experiencia mística, pero en rea-
lidad en cualquier experiencia, la conciencia es siempre conciencia de la experiencia
(registro de primer grado) a tres niveles: en un primer nivel se manifiesta la objetividad
de la experiencia (qué cosa he experimentado); a un segundo nivel se manifiesta la sub-
jetividad que ha reaccionado a la cosa que ha experimentado; y en el tercer nivel se
reflexiona críticamente sobre los dos niveles anteriores en diálogo con la tradición reli-
giosa y cultural del sujeto que ha tenido la experiencia.

La solución de continuidad entre la experiencia y el pensamiento crítico, entre afecti-
vidad y reflexión, en el campo teológico-místico surge cuando la reflexión crítica no está
enraizada en la vivencia de la conciencia fenoménica de los registros de primer orden que
han venido a la luz en la palabra de los juicios de primer y segundo nivel, si no toma como
materia prima de su reflexión los juicios de tercer nivel, convirtiéndose así en una re-
flexión de la reflexión, la cual progresa en su saber sin relación con la experiencia. Este
modo de proceder puede ser legítimo en algunas disciplinas teológicas, como la sistemáti-
ca, pero no en la teología mística porque un tal alejamiento esconde siempre el peligro de
la ideología, que racionaliza la vivencia convirtiéndola en doctrina que después es propuesta
e impuesta como una bandera que debe ser seguida fielmente por todos sin distinción.

Ciertamente el paso del nivel fenoménico (registros de primer orden) al psicológico
implica el paso de la experiencia al lenguaje y la interpretación (juicios de primer y de
segundo grado), y por eso no es posible expresar una experiencia mística sin la media-
ción de algún tipo de lenguaje y de la cultura del místico. No obstante esto sea verdad,
no por ello se puede pensar que tal mediación contamine la experiencia en el acto de su
expresión externa: de otro modo no se podría expresar, sin que esto contradiga la inefa-
bilidad de la experiencia. A este respecto es interesante referir en este contexto la distin-
ción que san Ignacio de Loyola establece entre los registros de primer orden y los juicios
de primer y segundo grado.

El Santo observa en las reglas del discernimiento de la segunda semana de los Ejerci-
cios espirituales (n. 330): “sólo es de Dios nuestro Señor dar consolación a la ánima sin
causa precedente; porque es proprio del Criador entrar, salir, hacer moción en ella,
trayéndola toda en amor de la su divina majestad. Digo sin causa, sin ningún previo
sentimiento o conoscimiento de algún obiecto, por el qual venga la tal consolación me-
diante sus actos de entendimiento y voluntad”. Este es un caso claro de conciencia fe-
noménica de registro de primer grado. Más adelante afirmará, en el n. 336:
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“cuando la consolación es sin causa, dado que en ella no haya engaño por ser de sólo
Dios nuestro Señor, como está dicho, pero la persona espiritual, a quien Dios da la tal
consolación, debe con mucha vigilancia y atención mirar y discernir el proprio tiempo
de la tal actual consolación, del siguiente en que la ánima queda caliente y favorecida
con el favor y reliquias de la consolación pasada; porque muchas veces en este segundo
tiempo por su proprio discurso de habitúdines y consecuencias de los conceptos y
juicios, o por el buen espíritu o por el malo, forma diversos propósitos y pareceres, que
non son dados inmediatamente de Dios nuestro Señor, y por tanto han de menester ser
mucho bien examinados antes que se les dé crédito ni que se pongan en efecto”.

La experiencia inmediata y a-temática de Dios, sin causa precedente, es distinta a su
expresión y a la interpretación verbal que se hace de ella en un segundo momento,
posterior a la experiencia. La expresión de ‘lo’ que se ha vivido (dimensión objetiva de la
experiencia) va acompañada siempre del ‘como’ se ha vivido (dimensión subjetiva de la
experiencia) y de un intento consciente de acomodar la nueva experiencia en la historia
personal como coherente o no con la experiencia pasada para asimilarla e integrarla
personalmente de manera que sea relevante para el futuro. Sólo después de este proceso
se puede pensar en elaborar una reflexión crítico-teológica que se ponga en diálogo con
la experiencia personal y con el saber adquirido, con la experiencia eclesial y cultural.

3.3.3 Reformulación de los niveles de la experiencia: de Mouroux a Chalmers

Tomando como punto de partida la consideración de Mouroux sobre la experiencia,
en la experiencia mística se pueden considerar tres niveles. El primero, el empírico,
coincide con la conciencia fenoménica de Chalmers y con sus registro de primer orden;
pero que coincide también con la conciencia mística de Bernard, con el nivel del ‘toque’
de Salman, y con la experiencia de la Presencia a la que Velasco y McGinn se refieren,
respectivamente, como la Presencia-ausencia radical y la percepción consciente inme-
diata de la Presencia. Evidentemente la condición de posibilidad de esta experiencia
empírica-fenoménica es la experiencia trascendental de Rahner, el cual distingue entre
una experiencia a-temática y pre-conceptual, previa a todo lenguaje, y la experiencia
tematizada, expresada en cualquiera de las formas del lenguaje categorial.

El segundo correspondería a los juicios de primer y segundo nivel de Chalmers, a la
conciencia espiritual de Bernard (la conciencia de tener una relación dinámica con Dios),
y a la dimensión subjetiva del ‘experienciar’ de Salman. Mientras el tercer nivel, al que
Mouroux llama ‘experiencial’, se puede comparar a los juicios de tercer grado de Chal-
mers, a la dimensión de la realización de un proyecto voluntario de unión a Dios (Ber-
nard) y al nivel reflexivo-intelectual que deduce reflejamente una nueva vida, como con-
secuencia de la novedad que ha tocado al sujeto (Salman).

Los tres niveles quedarían así reformulados de este modo. El primero es el nivel
fenoménico/a-temático, el lugar de los registros de primer orden, del ‘toque’, de la expe-
riencia trascendental; dimensión inefable de la experiencia inmediata de la Presencia
del Misterio santo en la conciencia de una autoconciencia dada gratuitamente. El se-
gundo es el nivel fenomenológico-hermenéutico, lugar de la primera tematización lin-
güística de ‘lo’ que se ha experimentado (tematización del objeto experimentado) y del
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‘como’ se ha reaccionado subjetivamente a ‘lo’ experimentado (tematización de la reac-
ción afectiva del sujeto a la experiencia vivida); es el nivel de la narración de la experien-
cia, de la expresión de lo que se ha vivido y de las reacciones tenidas, que puede ser
formulado en un lenguaje poético-simbólico; es el testimonio de la experiencia fenomé-
nica/a-temática. El tercer nivel es el nivel de la reflexión, de la tematización crítica, sobre
la base del nivel anterior y en diálogo con la cultura propia y ajena; la experiencia se
pone en diálogo crítico con la tradición cultural, religiosa y eclesial.

Como se ha ya señalado, Mouroux considera la experiencia cristiana solamente al
tercer nivel, el experiencial. Por el contrario, con Rahner, Salman, Velasco y McGinn el
nivel ‘empírico’ de Mouroux, al cual se han asimilado los aportes de Bernard y Moioli, y
que se ha nominado ‘fenoménico’ gracias a Chalmers, queda como la condición de po-
sibilidad de los dos niveles sucesivos. Por eso es posible distinguir (1) la experiencia en
su ‘pureza cruda’ (registro de primer nivel), (2) de la toma de conciencia psicológica
inmediata (distinguiendo el contenido objetivo inmediato de los juicios de primer grado
y el aspecto psicológico participante del sujeto como reacción afectiva al contenido objeti-
vo, propio de los juicios de segundo grado) y (3) de la reflexión crítica sobre la concien-
cia adquirida en los dos niveles previos, mediante la cual se pone en relación el saber de
la propia tradición cultural del sujeto con la experiencia hecha.

Un ejemplo, que muestra la tripartición presentada, se encuentra en san Juan de la
Cruz. Su experiencia (nivel fenoménico) la expresa en dos modos: con la poesía (nivel
fenomenológico-hermenéutico) y con la reflexión bíblico-teológica. Ciro García se ex-
presa en estos términos: “Difícilmente se encuentra otra figura en la que converjan tan
armónicamente estos títulos, formando una unidad. Es místico por su profunda expe-
riencia del misterio de Dios. Es poeta por su capacidad para expresar líricamente esta
experiencia. Es teólogo por su fuerza de penetración en el misterio de Dios actuado en el
corazón del hombre y de la historia”109. Para García, en la reflexión teológica de Juan se
abraza en una sola mirada la realidad objetiva de fe (fides quae) y la actitud del creyente
hacia ella (fides qua), porque la fe no es la simple objetivización de una verdad, sino la
adhesión a la verdad que compromete la vida totalmente. La teología se presenta en
Juan como la formulación doctrinal de los contenidos de su conciencia y por eso su
teología es teología espiritual: “es una teología entreverada de espiritualidad y una espi-
ritualidad entroncada en la teología”110.

En efecto, en el prólogo del Cantico espiritual se pueden distinguir los tres niveles de
su experiencia: el místico (fenoménico), el poético (fenomenológico-hermenéutico) y el
teológico (crítico). Del primero:

“¿quién podrá escribir lo que a las almas amorosas, donde él mora, hace entender? Y
¿quién, finalmente, lo que las hace desear? Cierto, nadie lo puede; cierto, ni ellas mismas
por quien pasa lo pueden. Porque ésta es la causa por que con figuras, comparaciones

109 C. GARCIA, “Teología sanjuanista”, en Diccionario de san Juan de la Cruz. E. PACHO (ed.). Monte
Carmelo, Burgos 2000, 1395-1415, aquí 1396 (cursivas del autor).

110 Ibidem, 1410.
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y semejanzas, antes rebosan algo de lo que sienten y de la abundancia del espíritu
vierten secretos misterios, que con razones lo declaran”111.

Y así san Juan se introduce en el segundo nivel, pues algunas líneas más adelante
continúa:

“Por haberse, pues, estas canciones compuesto en amor de abundante inteligencia mística,
no se podrán declarar al justo, ni mi intento será tal, sino sólo dar alguna luz general,
pues Vuestra Reverencia [Ana de Jesús] así lo ha querido; y esto tengo por mejor, porque
los dichos de amor es mejor dejarlos en su anchura, para que cada uno de ellos se aproveche
según su modo y caudal de espíritu, que abreviarlos a un sentido a que no se acomode
todo paladar. Y así, aunque en alguna manera se declaran, no hay para qué atarse a la
declaración; porque la sabiduría mística (la cual es por amor, de que las presentes
canciones tratan) no ha menester distintamente entenderse para hacer afecto de amor y
afición en el alma, porque es a modo de la fe, en la cual amamos a Dios sin entenderle”112.

Finalmente, una alusión al tercer nivel, puesto que tratará no de las cosas comunes,
sino de aquellas más raras que se verifican en los progredientes, y para hacerlo deberá
tocar algunos puntos desde una perspectiva escolástica, teológica:

“Y así espero que, aunque se escriban aquí algunos puntos de teología escolástica acerca
del trato interior del alma con su Dios, no será en vano haber hablado algo a lo puro del
espíritu en tal manera; pues, aunque a Vuestra Reverencia [Ana de Jesús] le falte el ejercicio
de teología escolástica, con que se entienden las verdades divinas, no le falta el de la
mística, que es saber por amor, en que no solamente se saben, mas juntamente se gustan”113.

Según García, san Juan el místico prevalece sobre el poeta y el teólogo: “Su poesía,
por tanto, y su teología están al servicio de la mística; son formas de expresión de su
experiencia mística”114. Pero su teología es creativa en el método y en los contenidos,
como lo era su poesía115. El ejemplo de Juan ayuda a considerar más claramente los tres
niveles de la síntesis presentada.

3.3.4 Conclusión

A partir del tríptico propuesto, no es posible una teología, como reflexión crítica del
Misterio cristiano, que no parta de la experiencia personal y eclesial del mismo Misterio.
En esta perspectiva se puede prever un triple nivel: el fenoménico, el fenomenológico-
hermenéutico y el crítico. En el primero, el objeto de la experiencia queda escondido en
la inefabilidad de la vivencia experimentada; en el segundo nivel, en cuanto conciencia
del encuentro con el misterio en los registros de primer grado, se expresa en los juicios

111 Cantico B, Prol. 1 (692).
112 Ibidem, Prol. 2 (692-693).
113 Ibidem, Prol. 3 (693).
114 C. GARCIA, Teología sanjuanista, cit., 1396.
115 Sobre la poesía, cfr. L. LÓPEZ-BARALT, “Poesia sanjuanista”, en Diccionario de san Juan de la Cruz, cit.,

1179-1190.
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de primer y segundo grado, que reflejan la conciencia fenoménica, y por eso se habla de
conciencia fenomenológica-hermenéutica, que abarca la objetividad de la experiencia,
como su resonancia subjetiva. En el tercer nivel se produce el enfoque crítico, cuando la
conciencia del segundo nivel se pone en discusión con el saber de la propia tradición
religiosa y cultural. Queda todavía por verse, en este tercer nivel, de qué teología se
habla: sistemática, espiritual o mística.

3.4 Perspectiva histórica de solución (III):3.4 Perspectiva histórica de solución (III):3.4 Perspectiva histórica de solución (III):3.4 Perspectiva histórica de solución (III):3.4 Perspectiva histórica de solución (III):
De la teología mística a la a la a la a la a la teología de la vida cristiana

El itinerario de la investigación lleva ahora a considerar el modo de injertar la re-
flexión teológica propuesta en la dinámica de la tradición mística cristiana. Para tal fin se
partirá de la concepción que el Pseudo-Dionisio Areopagita tiene de la unidad plural de
la teología, para después considerar como Juan Gerson y san Juan de la Cruz se colocan
respecto de tal planteamiento teológico, y para, sucesivamente, mostrar como Juan Bau-
tista Scaramelli modifica ese planteamiento y sus consecuencias hasta el siglo XX con
José de Guibert, Vladimiro Truhlar, Bernardo Lonergan y Francisco Asti.

3.4.1 Dionisio Areopagita (s. V)

El conocimiento de Dios lo presenta el Pseudo Dioniosio como un moneda de dos
caras: un conocimiento afirmativo (catafático) y el otro negativo (apofático). La unidad se
encuentra en Dios, en el cual se distingue Dios en sí y Dios creador, y en el hombre,
consciente que ha sido creado (emanado) de Dios y que a él debe retornar. Para dicho
retorno no basta saber de él afirmativamente (teología catafática), sino trascender la crea-
ción misma y esa teología, para negar que Dios sea como ellas afirman que es. Así Dios es
abrazado mediante la teología negativa, la teología apofática. Con las palabras de Dioni-
sio: “Es necesario, por el contrario, atribuirle a ella [a la Causa], en cuanto Causa de
todas las cosas, todo lo que se dice de los seres, y es todavía más importante negar todo
esto, en cuanto ella es superior a cualquier cosa, ni se debe creer que las negaciones se
opongan a las afirmaciones, pero que mucho más está por sobre las privaciones dado
que trasciende toda privación y toda atribución”116. En efecto, Dios, la Causa, se en-
cuentra en la palabra y en el silencio: “para expresarla no hay palabra, ni inteligencia,
porque es puesta sobre-sustancialmente más allá de todas las cosas, y se revela verdade-
ramente y sin algún velo solamente a aquellos que trascienden todas las cosas impuras y
puras, y superan todas las ascensiones de todas las vetas sagradas, y abandonan todas las
luces divinas y los sonidos y los discursos celestes, y penetran en la oscuridad donde
habita verdaderamente, como dice la Escritura, aquel que está más allá de todo”117.

116 DIONIGI AREOPAGITA, “Teologia mistica”, en Tutte le opere. Introduzioni, prefazioni, parafrasi, note e
indici di E. Bellini. Trad. di P. Scazzoso. Rusconi, Milano 21983, I, 2 (407). Abreviamos TM con el número
del capítulo y del párrafo, seguido del número de página de esta edición.

117 TM I, 3 (408).
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En esa oscuridad, que es una tiniebla luminosísima, no se ve ni se conoce para que
así se pueda ver y conocer lo que está más allá del ver y del conocer y poder alabar
‘sobresustancialmente el Ser sobresustancial’. El método de esta teología negativa inicia
negando los atributos más próximos a la creatura y menos adecuados a Dios, para termi-
nar negando los más adecuados (de la negación que Dios sea piedra, vegetal, animal se
pasa a la negación que sea padre, hijo, espíritu al modo humano). Por el contrario la
teología positiva afirma las cosas en común a todos los seres (la existencia, la vida, el ser)
para terminar con los rasgos humanos más característicos (la paternidad, la bondad,
etc.)118. De este modo con la teología positiva “el discurso, descendiendo de la cima
hacia lo bajo, según la medida de su descenso, se alarga hacia una extensión proporcio-
nada”, pero con la teología negativa se asciende “de las cosas inferiores hacia lo que está
por sobre todo, y, en la medida en que se eleva, se abrevia; y terminada toda la ascensión
se hace completamente mudo y se unirá totalmente a aquel que es inexpresable”119.

3.4.2 Juan Gerson (1363-1429)

La herencia de Dionisio está viva en la Teología mística de Gerson120. Dos temas son
de particular interés: la distinción entre teología especulativa y teología mística, y la divi-
sión de la teología mística en especulativa y práctica.

Gerson retoma la triple distinción con la cual Dionisio divide la teología: teología
simbólica, teología propiamente dicha y teología mística (las dos primeras positivas, la
mística negativa). Ésta última “se fundamenta en la experiencia interior de las almas
devotas, como las otras dos formas de la teología se fundamentan en las operaciones
exteriores”121. Esto significa que procede por negaciones, pero no en el sentido que
niega lo que las otras dos teologías han afirmado, respectivamente, metafórica y concep-
tualmente, sino más bien en el sentido que solamente aquellos que tienen experiencia
de la tiniebla divina trascienden las metáforas y los conceptos referidos a Dios, porque
tienen conocimiento experimental interior de Dios (cognitiones experimentales de Deo
interius). Con este conocimiento interior, el conocimiento exterior se coloca a un nivel
más bajo, porque, según Gerson, con el primero se conoce con mayor y perfecta certeza:
“ninguna experiencia exterior es más cierta de la experiencia interior, que es juzgada
ciertísima del alma que la experimenta”122.

118 Cfr. TM II (410).
119 TM III (412-413).
120 Cfr. JEAN GERSON, Teologia mistica. Versione italiana con testo latino a fronte a cura di Marco

Vannini. Paoline, Cinisello Balsamo 1992. La teología mística abraza, en realidad, cuatro escritos que se
citarán siguiendo la edición italiana: Trattato primo speculativo (TS), Trattato secondo pratico (TP), Biblio-
grafia (B), Spiegazione scolastica della teologia mistica (SE), con el número de la parte y la respectiva
consideración, seguidos del número de página de la edición utilizada.

121 TS I, 1 (65).
122 TS I, 3 (69).
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Ignorando los principios que se puede obtener solamente mediante este conocimiento,
se ignora la teología mística. Pero para Gerson esto no impide que la teología mística se
pueda enseñar para estimular el deseo de experimentarla: quien escucha con fe, con fe
puede desear experimentar lo que escucha123. Sin esta fe no se puede progresar en la
tradición de la teología mística, primero escuchando o leyendo la experiencia de otros y
después experimentando en sí mismos. El testimonio de la experiencia interior es consi-
derada por Gerson “de lejos más sublime, agradable mas allá de cualquier opinión, más
sabrosa y más penetrante de todo conocimiento proveniente del exterior”124. En este
sentido las dos teologías no se contraponen, aunque tampoco se identifican. Es intere-
sante notar como Gerson acepta el hecho que un teólogo especulativo estudie y razone
sobre los testimonios que no ha experimentado, pero se trata de una ciencia adquirida
por razonamiento y no por experiencia125. Esta es la diferencia sustancial entre las dos.

Otro aspecto importante que conviene considerar es la relación entre la dimensión
racional y la dimensión afectiva, pues ayuda a comprender mejor la distinción entre la
teología mística y la especulativa. El hombre posee una potencia cognoscitiva y otra
afectiva que se distinguen solamente por razones pedagógicas. A la primera correspon-
de la contemplación, a la segunda la teología mística, que, en realidad, no es otra cosa
que la contemplación con amor, dado que no yerra quien afirma que “la contemplación
sin amor no merece el nombre de contemplación”126. Por eso el teólogo místico conoce
mejor a Dios mediante la penitencia que mediante la investigación intelectual, porque
“el amor es más perfecto que el conocimiento, la voluntad que el intelecto, la caridad
que la fe”127. Y para demostrarlo, Gerson hace un elenco de las diferencias entre la
teología especulativa y la teología mística.

Ambas residen en la parte superior del alma racional, pero la teología especulativa en
el intelecto, que tiene por objeto la verdad, mientras la mística reside en la sindéresis,
cuyo objeto es el bien. Cuando se pasa del intelecto a la sindéresis, el alma se eleva por
sobre el intelecto: “Por eso un tal acto de amor se llama elevación por sobre la mente o
por sobre el espíritu”128. La teología especulativa usa el razonamiento y puede llamarse la
escuela del intelecto lógico-literario, mientras la teología mística no lo usa, pues se adquiere
más bien el ejercicio de la virtud y por ello se puede llamar la escuela del afecto. No tiene
necesidad del saber de la ciencia y la puede adquirir cualquier creyente, incluso si es
analfabeto. La teología especulativa se perfecciona con la teología mística, ésta no necesi-
ta de aquella: “Un ciego que escuche hablar frecuentemente de los colores podrá efecti-
vamente discutir abundantemente y agudamente sobre el tema, pero en el libro secreto
del corazón no logrará nunca escribir alguna idea precisa de aquello que se discute”129.

123 Cfr. TS, I, 8 (78-81).
124 TS I, 5 (73).
125 Cfr. TS I, 7 (77).
126 TS V, 28 (147).
127 TS VI, 28 (149).
128 TS VI, 29 (153).
129 TS VI, 30 (159).
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Para aprender la teología mística es suficiente la fe viva que aleja de los vicios, mientras
no raramente detrás de la teología especulativa se alimentan los apetitos desordenados.
El teólogo especulativo es como un artista teórico, mientras el místico es práctico: “Si un
hombre expertísimo en el arte musical (teólogo especulativo) no se ejercita (teólogo mí-
stico) en el canto vocal, ni tampoco en los instrumentos a cuerdas o a tubos, pero tiene la
boca ronca y sus instrumentos musicales no están afinados, por más que se esfuerce a
cantar o a tocar, no hay duda que desentonará y no logrará producir ninguna sinfonía
dulce y suave”130. En fin, mientras la teología especulativa no reposa nunca, porque
inquieta la persona para que busque activamente sin reposo, la teología mística lleva a la
paz y a la quietud de Dios, conduciendo a la unión de la mente con Dios, unión que,
según Gerson, siguiendo a Dionisio y a los Padres, “se llama apropiadamente transfor-
mación”131. Una transformación que se realiza en la oración afectiva y no sólo en la
contemplación intelectual, sin amor, que “es árida, inquieta, curiosa, ingrata, llena de sí:
en pocas palabras, no llega nunca a esa paz que «sobrepasa toda inteligencia» (Fil 4,7)”132.

Lo dicho por cuanto respecta al primer punto, la diferencia entre las dos teologías. El
segundo punto, sobre la división entre teología mística especulativa y práctica, Gerson
la justifica afirmando que en la teología mística “la especulación no puede ser ni per-
fectamente expuesta ni plenamente comprendida, si no es precedida de la ejercitación
práctica”133. La práctica debe preceder la especulación, en el sentido que ésta es com-
prensible solamente si se practica de modo concreto. Y para practicarla se parte del
presupuesto que, si es verdad que Jesucristo se ha reservado el magisterio de la teología
mística, es también verdad que no se puede hacer a menos de colaborar, empeñándose
en modos diversos134. Tal colaboración Gerson la concretiza en una serie de consejos
prácticos como el discernimiento de la propia vocación (TP I) en la Iglesia (TP III), el
autoconocimiento (TP II) y el conocimiento de las propias pasiones (TP VIII), la aspira-
ción a la perfección (TP IV), la huída de lo superfluo (TP V), especialmente de la curio-
sidad (TP VI), aprendiendo a ser magnánimos (TPVII) y a escoger el tiempo y el lugar
de la oración (TP IX), pero también moderándose en el comer y en el dormir (TP X),
buscando el silencio (TP XI) y evitando las representaciones mentales (TP XII).

3.4.3 San Juan de la Cruz

En el prólogo al Cántico135, san Juan distingue las verdades conocidas de Dios (teo-
logía escolástica) y a aquellas conocidas y gustadas en primera persona: la teología mí-
stica. La contemplación es la mediación de esta segunda, por eso se llama ‘mística’,
porque “el entendimiento tiene más alta noticia de Dios” y “porque es secreta al mismo

130 TS VI, 33 (167).
131 TS VIII, 41(191).
132 TS VIII, 44 (207).
133 TP Prol (215).
134 Cfr. TP I, Prol. (215-217).
135 Cantico B, Prol 3, en Obras completas, cit., 693.
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entendimiento que la recibe”136. La noche oscura es la acción purificadora de Dios que
libera el fiel de sus ignorancias e imperfecciones. Los contemplativos, según san Juan,
llaman esta noche contemplación infusa o teología mística: “en que de secreto enseña
Dios al alma y la instruye en perfección de amor, sin el hacer nada ni entender cómo.
Esta contemplación infusa, por cuanto es sabiduría de Dios amorosa, hace dos princi-
pales afectos en el alma, porque la dispone purgándola e iluminándola para la unión de
amor de Dios”137.

San Juan utiliza la metáfora de la escalera para expresar la transformación que se
produce gracias a esta teología mística. En efecto, al final de la subida de la escalera,
como una vía secreta en la cual el fiel se encamina, se transforma en luz gracias al amor
que lo asimila en Dios si le revela las maravillas divinas: “De esta manera, por esta teolo-
gía mística y amor secreto, se va el alma saliendo de todas las cosas y de sí misma y
subiendo a Dios. Porque el amor es asimilado al fuego, que siempre sube hacia arriba,
con apetito de engolfarse en el centro de su esfera”138.

La contemplación infusa es para san Juan “infusión secreta, pacífica y amorosa de
Dios, que, si le dan lugar, inflama al alma en espíritu de amor”139. El carácter infuso
señala, por una parte, la pasividad con la cual el alma contempla, y al mismo tiempo, por
otra, la acción divina que la penetra para transformarla. En este modo la teología mística
prepara y encamina al creyente a la unión con Dios, que es su fin último140.

Siguiendo el sentido del razonamiento de san Juan, se puede afirmar que la teología
mística y la teología espiritual se confunden. En el desarrollo de la dinámica de la trans-
formación mística, se produce un salto cualitativo cuando el principiante deja de ser tal,
lo cual adviene cuando se presenta una sintomatología muy definida: Los signos son tres
“en que se ponen las señales que ha de haber en sí el espiritual por las cuales se conozca en
qué tiempo le conviene dejar la meditación y discurso y pasar al estado de contemplación”:
dificultad para meditar como se hacía antes, aridez o meditación sin gusto espiritual
cuando se aplica la imaginación sobre objetos particulares, y, por el contrario, el orante
encuentra mucho gusto cuando se reposa y se abandona en Dios, sin algún pensamien-
to particular141. De este modo se entra en la contemplación, en el nivel de los progre-
dientes, dejando atrás el nivel precedente, caracterizado por la meditación. La contem-
plación lleva al creyente a una progresiva unión con Dios.

136 Subida 2, 8, 6 (258).
137 Noche 2, 5, 1 (599); cfr. Noche 2, 12, 5 (632-633); 17, 2 (651-652). En el Cántico B 27,5 (866): “La

ciencia sabrosa que dice aquí que la enseñó, es la teología mística, que es ciencia secreta de Dios, que llaman
los espirituales contemplación, la cual es muy sabrosa, porque es ciencia por amor, el cual es el maestro de
ella y el que todo lo hace sabroso. y, por cuanto Dios le comunica esta ciencia e inteligencia en el amor con
que se comunica al alma, esle sabrosa para el entendimiento, pues es ciencia que pertenece a él; y esle
también sabrosa a la voluntad, pues es en amor, el cual pertenece a la voluntad”.

138 Noche 2, 20, 6 (666).
139 Noche 1, 10, 6 (571-572).
140 Cfr. C. GARCÍA, “Teología mística”, cit., 1382.
141 Subida 2, 13 (281).
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3.4.4 Juan Bautista Scaramelli s.j. (1687-1752)

Dos de las obras de Scaramelli, el Direttorio ascetico142 y el Direttorio mistico143, am-
bas publicadas póstumamente en 1754, son de especial interés por la clara distinción
que operan entre las dos vías de la vida cristiana. En la vía ascética se desarrollan los
medios para el desarrollo de la vida cristiana, sus impedimentos, las disposiciones próxi-
mas necesarias y las virtudes teologales; la vía mística, por el contrario, es para aquellos
que son llamados a la contemplación. Scaramelli fundamenta la distinción en san Juan
de la Cruz, quien distingue entre el nivel de la meditación y de la contemplación, como
se ha visto144. El criterio utilizado por Scaramelli para diferenciar las dos vías tiene su raíz
en el místico español. En efecto, en el quinto artículo del primer tratado del Direttorio
ascetico, afirma que la meditación “consiste en algunos actos discursivos orientados a la
moción de los afectos. La contemplación, por el contrario, consiste en una mirada sim-
ple del intelecto, de admiración y de amor hacia alguna verdad divina”. Y a continua-
ción establece el objeto a ser tratado en el primer directorio: “De la oración mental, en
cuanto contemplación, [...] nosotros no la trataremos en la presente obra, siendo, en
cuanto contemplación de las cosas divinas, objeto de la teología mística. Hablaré sola-
mente de la oración mental, en cuanto es meditación y en cuanto es meditación prácti-
ca”145. Y añade una segunda distinción: las verdades sobrenaturales se pueden meditar
de modo especulativo y en modo práctico: el primero se practica cuando se discurre
sobre algún argumento de la fe para alcanzar su verdad: es el modo propio de los teólo-
gos especulativos que no tienen otro objetivo que el conocimiento. El modo práctico de
la meditación se ejercita cuando se considera la verdad de la fe para mover la voluntad y
los afectos, que es el objetivo del mismo directorio ascético, dado que su objetivo es
conducir a los creyentes a la perfección moral y sobrenatural del cristiano.

Scaramelli hace todavía otra distinción, siguiendo la estela de Gerson, pues divide la
teología mística en doctrinal y experimental. Ésta es “una noticia pura de Dios, que el
alma recibe comúnmente en la oscuridad luminosa, o mejor dicho, en el claro oscuro de
una alta contemplación, junto con un amor experimental tan íntimo, que la hace per-
derse a sí misma, para unirla y transformarla en Dios”146. En cambio, la doctrinal es una
ciencia que tiene por objeto, no a Dios mismo, sino los actos con los cuales el alma se une
a Dios, asegurando de este modo a los que van por el camino de la contemplación.

142 G.B. SCARAMELLI, Direttorio ascetico. Edizione curata con rifacimento linguistico dal P. Lorenzo Tognetti
S. I.. Vol. I-IV. Istituto Missionario - Pia Società San Paolo, Roma 1943; abreviamos DA indicando el número
del tratado, del artículo y del párrafo, seguido del número del volumen y de la página de la edición utilizada.

143 G. B. SCARAMELLI, Direttorio mistico. Indirizzato ai direttori di quelle anime, che Iddio conduce per
la via della contemplazione. Vol. I- III. Libreria e tipografia Simoniana, Napoli 1840; abreviamos DM
indicando el número del tratado, del capítulo y del párrafo, seguido del número del volumen y de la página
de la edición empleada.

144 Cfr. DM II, 3, 24-31 (I, 75-79).
145 DA I, 5, 153 (I, 221). En el Direttorio mistico define la contemplación mística como “una elevación

de la mente a Dios, y a las cosas divinas, con una mirada simple admirativa, suavemente amorosa de las cosas
divinas” DM II, 4, 34 (I, 81).

146 DM I, 2, 19 (I, 14).
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Las distinciones operadas, que dividen la ascética (especulativa y práctica) y la místi-
ca (doctrinal y experimental), en realidad separarán durante los próximos siglos la con-
cepción de la ascética, que corresponde a un desarrollo normal de la vida cristiana, a la
mística, propia de un desarrollo extraordinario. La ascética se independiza de la místi-
ca. Una situación que se resolverá sólo durante la primera mitad del siglo XX147. La
distinción no es de san Juan de la Cruz, aunque el distinga la meditación de la contem-
plación, para él lo importante es distinguir entre el conocimiento discursivo de Dios
propio de la meditación y el conocimiento adquirido en la contemplación, eminente-
mente afectivo y no discursivo. No hace una distinción entre vía ordinaria y extraordi-
naria de la vida cristiana.

3.4.5 José de Guibert s.j. (1877-1942)

En el itinerario intelectual del P. de Guibert se puede apreciar la paulatina transfor-
mación que se produce para definir la nueva disciplina teológica, la teología espiritual.
De Guibert sucede en 1922 al P. Ottavio Marchetti en la cátedra de ascética y mística en
la Universidad Gregoriana de Roma, habiendo fundado en 1919 la Revue d’Ascétique et
Mystique (RAM), de la que será director hasta 1928, y en 1932 está entre los editores
fundadores del Dictionnaire de spiritualité ascétique et mystique. La cátedra y la revista
unen los términos ascética y mística, pero el título del diccionario indica la dirección de
un cambio (diccionario de espiritualidad, ascética y mística) que se aprecia también en
su manual Theologia spiritualis, ascetica et mistica, publicado en 1937. Sin embargo el
mismo de Guibert consta que el uso que se hace de esos dos términos es de una “variété
déconcertante”148, y busca superar esa fragmentación hasta dar con el término ‘teología
espiritual’, con el cual va más allá de la distinción entre ascética y mística, integrándolas
en una identidad superior que las abraza, distinguiéndolas149. El término hallado no es
nuevo, como él mismo lo afirma150, pero se consagra por el uso y entra a formar parte del
curriculum de la formación teológica.

Sin embargo, se constata en los tratados post-conciliares más conocidos de teología
espiritual una neta división entre una sección dogmática, doctrinal, que tiene el carácter
de una pequeña síntesis sistemática de teología, y una sección práctica, donde se tratan
temas como la ascesis, la oración, los medios de santificación, la mística, etc. Se puede
afirmar que si bien se ha superado la distinción entre ascética y mística, permanece la
distinción entre doctrina y práctica, entre especulación y experiencia, que no hace sino
replantear la vieja distinción entre teología y vida cristiana, superada sólo aparentemente.

147 Scaramelli había sido precedido, en la distinción entre ascética y mística, por C. Dobrosielski en su
Summarium asceticae et mysticae theologiae (1655).

148 J. DE GUIBERT, Leçons de Théologie Spirituelle. I. Éditions de la Revue d’Ascétique et de Mystique et
de l’Apostolat de la Prière, Toulouse 1955, 16.

149 Cfr. Ibidem, 18-19.
150 Cfr. Ibidem, 18, nota 31.
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3.4.6 Vladimiro Truhlar s.j. (1912-1977)

En la historia reciente de la teología espiritual Truhlar se presenta como un teólogo
que ha formulado claramente las consecuencias que para la espiritualidad ha tenido el
replanteamiento teológico abierto por el Concilio Vaticano II. En sus Concetti fonda-
mentali della teologia spirituale, pone como punto de partida de su reflexión no los prin-
cipios teológicos, sino la experiencia del hombre contemporáneo que busca una vida
interior. Así se expresaba en 1971:

“En efecto, hasta hace diez años, ésta [la teología espiritual] era todavía para muchos la
disciplina que, basándose sobre la revelación de Cristo y usando los medios de investigación
ofrecidos por la ciencia teológica, reflexionaba sobre cómo profundizar la vida interior
del cristiano. Pero a continuación se comenzó a considerar como factor esencial y central
de esta profundización un único aspecto: el elemento experiencial, humano y cristiano,
de la propia existencia; es decir, el creciente descubrimiento y desarrollo de la
autoconciencia como fondo del propio ser: la experiencia del absoluto, de Dios, de Cris-
to, que alguna vez toma el nombre de ‘mística’ y que viene considerada ahora cada vez
más sólo al interior del elemento experiencial común a la vida humana y cristiana...”151.

El método “no está todavía sistemáticamente elaborado”, pero el autor reconoce que
de un tal método tendrían necesidad todas las disciplinas teológicas, porque “la teología
como tal de hecho tiene que ver con una realidad que contiene también elementos a-
categoriales y tiene por eso necesidad de un instrumental sobreracional (sovrarazionale),
en grado de expresar y de transmitir la experiencia a-categorial. Sólo así, por ejemplo, en el
tratado sobre Dios podrá proponer científicamente también la zona de la realidad a-cate-
gorial de la realidad de Dios, en la cristología presentar Cristo también como nuestra expe-
riencia, en el tratado de la gracia mostrar también el aspecto a-categorial y experiencial que
ella comporta, y así sucesivamente”152. Las zonas a-categoriales (a-temáticas) se refieren a
la experiencia previa a su tematización y se manifiestan simbólicamente, haciendo éstas
de puente entre el fondo a-categorial y el signo lingüístico: “El símbolo es la aparición de
la realidad significada: en nuestro caso es la aparición de la experiencia a-categorial.
Como expresión y aparición de la experiencia, el símbolo es apto para despertar en el
íntimo y a comunicar al externo aquello que expresa el contenido experiencial”153.

Hay que notar que Truhlar distingue un doble elemento en la experiencia: por una
parte, el contenido personal de la experiencia como material que el sujeto debe elaborar;
y, por otra, el contenido conceptual que da forma a una determinada elaboración doctri-
nal154. La percepción del Absoluto es previa a cualquier elaboración cultural, pero la
interpretación personal de aquello que se ha experimentado se hace desde el interior de
la propia cultura que elabora un cuadro de referencia para interpretar la experiencia.
Sin embargo, la cultura, la experiencia cultural, no puede sustituir la experiencia: “Per-

151 V. TRUHLAR, Concetti fondamentali della teologia spirituale. Queriniana, Brescia 1971, 19.
152 Ibidem, 26.
153 Ibidem, 25.
154 Cfr. Ibidem, 55.
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manece siendo verdad que no son los conceptos aquellos que verdaderamente alcanzan
la realidad de Dios, sino la experiencia en los conceptos, puesto que cuanto contienen o
representan los conceptos, se refieren a alguna cosa creada. Cuando, por ejemplo, digo
«Dios es bueno», la bondad representada por mi concepto, es inevitablemente una bon-
dad creada”155. En efecto, el proceso de conceptualización mediante el cual se producen
los conceptos teológicos, en cuanto guiado por el Espíritu, recoge también la experien-
cia a-categorial de la fe y, por tanto, el creyente aprehende el significado con el Espíritu,
entra en comunión con la misma experiencia a-categorial: “la experiencia interior se
encarna en los conceptos y los conceptos expresan la experiencia en un proceso recípro-
co y armónico de desarrollo”156.

La reflexión teológica de Truhlar asimila la dimensión a-categorial y a-temática como
una dimensión propia de la experiencia, lo cual es un notable paso adelante en la formu-
lación teológica de la experiencia cristiana porque introduce una dimensión no-cons-
ciente en una línea argumentativa que ha considerado siempre el dato consciente como
el único dato.

3.4.7 Bernardo Lonergan s.j. (1904-1984)

Lonergan profundiza la reflexión trascendental del método en teología, con fecun-
das resonancias para la así llamada teología espiritual. Para aplicar la definición de méto-
do elaborada por el filósofo canadiense a la teología mística (“esquema normativo de
operaciones recurrentes y conexas entre ellas que dan resultados acumulativos y progre-
sivos”157) hay que hacer una doble consideración respecto de las “operaciones recurren-
tes y conexas entre ellas”. Aquellas operaciones son trascendentales en el sentido que el
teólogo místico aplica a su particular campo de estudio el esquema dinámico de la con-
ciencia mediante el cual se individúan ciertos datos para comprenderlos y para reflexio-
nar sobre ellos responsablemente. En el caso del teólogo místico él aprehende un dato,
el texto místico, para comprenderlo y reflexionar sobre él para concluir con afirmacio-
nes sobre el texto responsablemente fundadas. Estas afirmaciones son los resultados de
una búsqueda que se añade al patrimonio cognoscitivo de la disciplina y que serán

155 Ibidem, 55-56, cursivo del autor.
156 Ibidem, 57. La perspectiva adoptada por Truhlar evoca las ideas ejemplares: “La bondad, expresada

conceptualmente, se percibe dentro de la conciencia experiencial que tiene una iluminación intrínseca con-
stituida por el dinamismo del espíritu humano que tiende hacia el infinito; ella se inserta en este dinamismo, es
asumida por el movimiento consciente de este dinamismo orientado hacia Dios, y así, a la luz de este movi-
miento, alcanza también la bondad increada. Aquello que alcanza la realidad de Dios es, propiamente hablan-
do, el mismo dinamismo experiencial del espíritu humano, pero en cuanto alma de un contenido conceptual
(por ejemplo, «la bondad de Dios»). El modo en el cual este movimiento alcanza la realidad sobrenatural, en
oposición al contenido conceptual, es pre-conceptual o a-conceptual o sobre-conceptual. Y como de este
movimiento, que tiene una iluminación interior, se tiene una conciencia psíquica o experiencia, ella misma es
pre-conceptual, a-conceptual, o sobre-conceptual” Ibidem, 56.

157 B. LONERGAN, Il metodo in teologia. Ed. it. a cura di N. SPACCAPELO e S. MURATORE, Città Nuova, Roma
2001, 34.
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hechos públicos para su discusión, confirmándose así si efectivamente son resultados
que comportan un progreso a ese particular campo del saber.

Interpretando Lonergan el texto místico expresa la dinámica existencial de la rela-
ción amorosa con Dios, que es una relación de la cual el místico adquiere conciencia
mientras escribe, pero que no es una relación en la cual Dios se da a conocer. El teólogo
no va en busca de aquello que el místico ignora o esconde, sino de aquello que el místico
es consciente, de manera que aquello de lo cual es consciente pueda salir a luz para ser
reflexionado y sistematizado crítica y responsablemente a nivel teológico. Conciencia y
conocimiento no se corresponden en este caso: es el ámbito del Misterio santo. La con-
ciencia solamente experimenta, para conocer conscientemente hay necesidad de la inte-
ligencia, de la razón, de la responsabilidad, de las nociones trascendentales. Pero estas se
aplican sobre el texto, sobre el testimonio, no sobre la experiencia del místico.

En efecto, en la terminología de Lonergan, estar enamorados de Dios no correspon-
de a la vivencia de la experiencia mística que correspondería al nivel empírico, sino más
bien a un nivel más alto, al nivel trascendental del apex animae158, donde la conciencia
delibera para formar juicios de valor y nace la responsabilidad. Solamente cuando se
llega a esta experiencia de ser tocado por el amor divino se realiza la capacidad máxima
de las nociones trascendentales: estar enamorados, según Lonergan, “es la realización
fundamental de nuestra interioridad consciente”159.

La experiencia mística del amor divino hace posible que el creyente pase del mundo
inmediato del significado al mundo de la inmediatez, haciendo que imágenes, símbolos,
palabras, pensamientos, pierdan importancia o desaparezcan160. Por ello, las nociones
trascendentales de experiencia y responsabilidad van juntas. En el caso de la teología
ellas se deben acompañar también siempre de otros dos niveles intermedios: la com-
prensión intelectual y la razón crítica. En otros casos estos dos niveles no son necesarios,
como en la religiosidad popular, que la experiencia del amor divino responsabiliza y crea
expresiones ‘folklóricas’ que no se someten a la crítica de la razón. Sin embargo, son
auténticas experiencias religiosas.

Para Lonergan la fe se genera en el nivel de la trascendencia, del enamorarse, una fe
que es el conocimiento del enamorado. Por ello la fe se presenta como un valor absoluto,
como una adhesión al amor trascendente. De la fe emergen ciertamente las doctrinas
religiosas y la organización de una comunidad creyente que no se puede desvincular de
aquella que nace de la experiencia y de la vivencia personal. El nivel empírico es el lugar
de la experiencia del amor, donde se acoge el dato que después se piensa, se medita y se
expresa, para después ser reflexionado y responder finalmente en modo responsable a
su apelo. En Lonergan hay que distinguir, pues, entre la experiencia del enamorarse y el
estar enamorado: la experiencia es la conciencia de haber sido tocado por Dios, pero ese
toque pide una respuesta responsable, la cual implica el compromiso consciente y res-
ponsable del creyente.

158 Cfr. Ibidem, 139.
159 Ibidem, 137.
160 Cfr. Ibidem, 145.
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3.4.8 Aproximación a la conciencia desde la teología moral

La conciencia moral se presenta como “el lugar de nuestro percibir la presencia de
Dios, de nuestro reconocer su revelarse, de nuestro decidirnos frente a la oferta de co-
munión: el lugar de nuestro responder a Dios que se revela y nos encuentra. La modali-
dad de la respuesta de fe es según la estructura de la conciencia moral de la persona”161.
Sergio Bastianel s.j. define de este modo la conciencia moral, mientras Aniceto Molinaro
considera que la conciencia es teologal desde su constitución misma como conciencia162,
aunque hay que distinguir entre la ‘conciencia de sí’ psicológica y el saberse reflejo del
yo como sujeto que es la ‘conciencia moral’163. La distinción encuentra su razón de ser
en las características de la experiencia moral en la cual el sujeto toma conciencia de sí
mismo como una unidad de autoconciencia, libertad y responsabilidad. Mientras la con-
ciencia psicológica es la mera toma de conciencia de la existencia propia y de ser sujeto
de sus actos, la conciencia moral implica la inclinación espontánea a la realización del
bien por el bien mismo aplicado a cada caso concreto164.

Para Sabatino Majorano c.ss.r “la conciencia moral es más que la conciencia de sí
(conciencia psicológica) y que la simple toma de conciencia normativa”165, porque la
conciencia moral es “la profundidad última de nuestro decidir como personas”166. Deci-
diendo en conciencia se toma en posesión la propia vida en modo responsable frente a
los valores, principios y normas. De este modo la conciencia se asume como el juez de las
opciones realizadas, gratificando o reprochando.

Mediante la conciencia el sujeto se convierte en protagonista responsable de su his-
toria en la libertad, construyendo el sentido de su vida. La conciencia cristiana es la
imagen de Dios en la intimidad de la persona y expresa su filiación divina, es el lugar de
la revelación de la voluntad divina y el lugar de la respuesta a ella.

Concluyendo, se puede afirmar que la conciencia moral se identifica con la unidad
existencial de la persona, de aquí la necesidad de aclarar la relación con la conciencia de
la fe, ya que la conciencia moral es la conciencia moral vivida en la fe. Precisamente, el
sentido cristiano de la vida emerge de la conciencia moral y de su encuentro con Dios en
Jesucristo. La conciencia de la fe, en cuanto es una relación consciente, libre y responsa-
ble con Dios, es el evento fundante de la conciencia moral porque la relación moral con
las realidades mundanas se construye sobre esa base, sobre la fe.

161 S. BASTIANEL, Teologia morale fondamentale, cit., 145.
162 Cfr. A. MOLINARO, Libertà e coscienza. Saggi di etica filosofica e teologica. PUL  - Città Nuova, Roma

1977, 149.
163 Cfr. Ibidem, 201-204.
164 Cfr. A. MOLINARO - A. VALSECCHI, La coscienza, EDB, Brescia 1971, 49-73.
165 S. MAJORANO, La coscienza. San Paolo, Cinisello Balsamo 22008, 21-22.
166 Ibidem, 22.
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3.4.9 Luis Borriello o.c.d.

Borriello define la teología mística como expresión de la experiencia mística, toman-
do como lugar teológico la vivencia mística de la fe desde una perspectiva interdiscipli-
nar, con un método propio, el cristonómico, que es paradigmático para el cristiano por
cuanto se trata de la pasión, muerte y resurrección del Señor Jesús167. Esta teología no se
identifica con la reflexión crítica sobre la experiencia, que es más bien propia de la
teología de la mística168.

Efectivamente, la experiencia mística subjetiva se expresa en una mística objetiva y
ambas no se pueden separar, pero se trata de una ‘expresión’ que no hay que confundir
con la reflexión teológica propiamente dicha. La teología de la mística “está llamada a
reflexionar sobre la teología mística, para aclarar la relación entre el sujeto místico y
aquello que experimenta”169. La teología mística no es una reflexión sobre la experien-
cia mística, está más bien llamada a convertirse en encuentro y relación con Dios en la
intimidad misma de Dios Amor: es una vivencia experiencial llevada a la reflexión y
sistemáticamente teologizada con una epistemología propia en base a los criterios her-
menéuticos propios de una auténtica experiencia mística170.

Borriello, citando san Bonaventura (I Sent. Proemii, q. 3), insiste en afirmar la teolo-
gía mística como disciplina científica y experimental: “La distinción bonaventuriana
corresponde prácticamente a la división de nuestra teología científica: más allá de la
exégesis, contempla la teología especulativa o dogmática, la teología práctica o moral, y
la teología afectiva o espiritual, en cuyo ámbito se coloca con su originalidad la contem-
plación mística”171.

Concluyendo, y para decirlo en pocas palabras, la teología mística es el testimonio de
la experiencia de los místicos, mientras la teología de la mística es la reflexión sobre el
testimonio de los místicos.

3.4.10 Francisco Asti

El teólogo espiritual napolitano está llevando adelante una rica y densa reflexión so-
bre la disciplina, haciendo objeto de su estudio especialmente la relación entre experien-

167 L. BORRIELLO, Esperienza mistica e teologia mistica, LEV, Città del Vaticano 2009, 52ss.
168 Cfr. Ibidem, 45.
169 Ibidem, 116; cfr. 50. La experiencia mística “es accesible al análisis gracias al testimonio de los

místicos. [...] Tal conocimiento [místico], que va más allá de la mediación conceptual, es de naturaleza
cognitiva y afectiva. Se da cuando todas las potencialidades del alma están en la inmediatez de la pura
receptividad (= pasividad)” (Ibidem, 102, cursivas del autor).

170 Cfr. Ibidem, 117. “Lamentablemente, la «teología mística» ha sido frecuentemente comprendida en
términos de distinguir entre la vivencia esperiencial y la reflexión teológica sobre ella, cosa que no hace justicia
ni a los escritos de los místicos, ni a la complejidad de la relación entre experiencia y especulación, puestas en
evidencia por las modernas teorías cognitivas y epistemológicas. La teología mística no es un epifenómeno que
cambia la estructura de la misma vida mística, de la cual la experiencia es sólo un segmento” (Ibidem, 127).

171 Ibidem.
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cia y reflexión, entre teología y mística172. En una publicación reciente abre un frente
nuevo proponiendo una teología de la vida mística, como se ha visto más arriba173, estable-
ciendo, de este modo, un ligamen entre espiritualidad, mística y santidad que ayuda a
comprender mejor la distinción entre teología mística y teología de la vida mística174.

La teología mística tiene por objeto la experiencia directa y vida de los místicos, mien-
tras la teología de la vida mística se presenta como la reflexión crítica que los teólogos
realizan no sólo sobre la experiencia de los místicos, sino también sobre la experiencia
del camino de santificación de los fieles que se abren al amor de Dios175. Asti no preten-
de sustituir con su propuesta la actual nomenclatura de la disciplina (teología spiritual),
sino “indicar como esta última, por cuanto tenga una dignidad, es demasiado reciente
respecto de la antigua tradición de la mística y de la vida mística”176.

3.5 Conclusión3.5 Conclusión3.5 Conclusión3.5 Conclusión3.5 Conclusión

La unidad plural del enfoque teológico del Dionisio Aeropagita no divide la teología,
sino muestra dos orientaciones diferentes y complementarias. En cambio la distinción
de Gerson entre teología mística especulativa y teología mística práctica distingue al
interior de la teología mística la misma distinción que Dionisio hacía entre teología pro-
piamente dicha y teología simbólica con la teología mística.

Juan de la Cruz retoma la distinción más simple de Dionisio entre teología mística y
teología escolástica, evitando el planteamiento de Gerson, pero divide el desarrollo de la
vida mística entre principiantes y proficientes. Scaramelli retoma esta distinción de Juan
de la Cruz, pero profundiza aún más la división de Gerson planteando, por un lado, una
teología ascética especulativa y una teología ascética práctica, y, por otro, una teología
mística doctrinal y una teología mística experimental. Con esta subdivisión trasfiere al
interior de la teología mística (de los progredientes) y de la teología ascética (de los prin-
cipiantes) la distinción dionisiana entre teología especulativa y teología mística. Una dis-
tinción que no hizo sino contribuir a profundizar más la división entre una vida cristia-
na normal y otra extraordinaria.

En este estado de cosas no sorprende el tentativo que de Guibert lleva adelante con
su feliz propuesta de una teología espiritual. Sin embargo, la actual teología espiritual
replantea la distinción de Gerson porque ha desarrollado un discurso teológico sistemáti-
co-doctrinal y otro práctico centrado en los medios para alcanzar la santidad entendida
ésta más en sentido ascético-moral (conducta moral y vida virtuosa), que como expe-
riencia unitiva con el Misterio santo. La actual teología espiritual dedica en realidad sus
reflexiones a los principiantes, dedicando un capítulo a los progredientes cuando trata
de la mística.

172 Para la bibliografía del autor cfr. supra nota 30.
173 Cfr. supra, pp. 12-13.
174 F. ASTI, TTTTTeologia spirituale e/o teologia della vita misticaeologia spirituale e/o teologia della vita misticaeologia spirituale e/o teologia della vita misticaeologia spirituale e/o teologia della vita misticaeologia spirituale e/o teologia della vita mistica, cit., 9.
175 Cfr. Ibidem, 10.
176 Ibidem, 3.
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Truhlar retoma la distinción de Juan de la Cruz entre meditación y contemplación y,
reconociendo los límites metodológicos, encauza la teología espiritual hacia la experien-
cia en continuidad con el Doctor místico. La contribución de Lonergan añade la dimen-
sión de la responsabilidad moral, ayudando a incorporar el rol de la moral en la dinámi-
ca de la vida cristiana, come se ha visto confirmado con la reflexión de Bastianel, Molina-
ro y Majorano. Y, finalmente, la propuestas de Borriello y Asti se pueden interpretar
como un modo de repensar la teología espiritual como teología mística y como teología
de la vivencia mística, revalorizando e reinterpretando el rol de la vivencia mística como
desarrollo normal de la vida cristiana del creyente bautizado.

En conclusión, el panorama actual de la teología espiritual replantea el viejo proble-
ma de la relación entre ascética y mística, pero bajo un nuevo aspecto, el de la relación
entre espiritualidad para los principiantes y mística para los progredientes, que es un
modo de plantear el problema más amplio de la relación entre teología y experiencia.

En este contexto, la distinción que Mouroux, Moioli y Bernard establecen entre el
momento de la experiencia del Misterio santo en la fe, del momento de su elaboración
psicológica, teológica, espiritual y moral no ayuda a superar el actual estado de la cues-
tión. Esta problemática se refleja cuando se propone un proyecto para la teología mística
y otro para la teología espiritual (Ciro García).

Una vía de salida se puede trazar a partir de Rahner y de su planteamiento de la
experiencia trascendental, pues muestra cómo la vida cristiana tiene una dimensión a-
categorial y otra reflexiva categorial, siendo las dos dimensiones esenciales de la única
vivencia cristiana. Ésta tiene en la experiencia del resucitado (Salman) su paradigma.
Truhlar ha sido un precursor al rescatar, en la línea rahneriana, la noción de experiencia
para la teología espiritual, pero ha sido también un profeta olvidado, porque la perspec-
tiva abierta por él no ha sido profundizada. Para seguir por este camino habría que
incorporar las reflexiones de la filosofía de la mente (Chalmers), la del método trascen-
dental de Lonergan y la de los teólogos moralistas.

La reinterpretación propuesta es que la vivencia cristiana, que comprende la expe-
riencia mística, el acto de fe y la conciencia moral vivida en la fe, comprende en realidad
cuatro niveles: (1) el fenoménico, que es el nivel de la experiencia de la presencia de
Dios, con diferentes grados de inmediatez, que permanece siempre inefable e incomu-
nicable, y corresponde a los registros de primer nivel de Chalmers y a la dimensión
trascendental no categorial de Rahner; (2) el nivel fenomenológico-hermenéutico, en el
cual se analiza y se interpreta la experiencia (son los juicios de primer y segundo grado
de Chalmers), propios de la teología mística en cuanto conciencia y expresión de lo
vivenciado (Borriello) y que podría corresponder a la teología mística experimental de
Scaramelli; (3) el nivel de la reflexión crítica (juicios de tercer nivel de Chalmers), en el
cual la expresión del fenómeno místico del nivel precedente se evalúa críticamente y se
asimila a la propia tradición religiosa y cultural, y sería el objeto de la teología de la
vivencia mística de Asti, en correspondencia a la teología mística doctrinal de Scaramelli;
y (4) el nivel moral, el de la responsabilidad, ausente en Chalmers, pero que Lonergan
incluye como noción trascendental y que corresponde a la toma de decisiones responsa-
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bles en base a los niveles anteriores; es el nivel de la teología moral (Bastianel, Molinaro,
Majorano) y el de la teología ascética práctica de Scaramelli.

Dionisio consideraba la unidad de la teología en sentido plural: una positiva, catafáti-
ca (especulativa y simbólica) y la otra negativa, apofática (mística). Esta es la distinción
que hay que recuperar para después partir de ella. La primera elabora sus contenidos
con un método propio, con el fin de obtener conocimientos ciertos que sean comunica-
bles (la teología ascética especulativa de Scaramelli), una perspectiva diferente de la teo-
logía apofática, que tiene como finalidad la unión personal con Dios mediante la tran-
sformación interior que se realiza en el secreto del corazón del creyente. Cada una de las
dos tiene necesidad de un marco de referencia teórico que justifique sus métodos y las
enriquezca con el feedback de sus resultados. Esto es lo que Dionisio hace y que Gerson
quiere defender en su polémica con los teólogos formalizantes, esos teólogos que han
llevado la teología especulativa siempre más lejos de la experiencia de la vida de fe. Evi-
dentemente ésta es también la orientación de Juan de la Cruz, cuando distingue entre
teología escolástica y mística.

La teología de los cuatro niveles presentada aquí armoniza el momento apofático
(dimensión trascendental de la vivencia; nivel fenoménico de los registros de primer
grado) y el catafático (dimensión categorial de la vivencia; nivel fenomenológico/her-
menéutico, crítico/teológico y moral de los juicios de primer, segundo y tercer grado),
pues propone nuevamente el movimiento circular mediante el cual Dionisio alcanza a
Dios. El problema de fondo emerge cuando se considera implícitamente y con prejuicios
la teología positiva, catafática, como ‘el’ modelo de la teología tout court, en el cual todas
las disciplinas teológicas se deberían reflejar. Si en esta perspectiva teológica, dado su
método y su objeto, la categoría de vivencia y de experiencia no son relevantes, esto no
puede descalificarlas como no pertinentes para la vida cristiana y desautorizar así una
reflexion teológica cuya materia prima es precisamente la vivencia transformante de la fe.

En efecto, la conciencia de la vida cristiana se enriquece con una teología que tiene
diversas perspectivas: una de ellas es la que se ha presentado aquí y que podría definirse
como una teología de la vida cristiana, como una visión integral del proceso de unión a
Dios, distinguiendo cuatro niveles en su unidad vital.

4. Ensayo conclusivo:
Introducción a una teología de la vida cristiana ignaciana

En este apartado se presenta una interpretación de la tradición mística ignaciana y
de la espiritualidad ignaciana a la luz del desarrollo histórico y del contexto actual de la
teología espiritual come se ha indicado en las páginas precedentes. El resultado será el
planteamiento de una teología de la vida cristiana ignaciana. Pero para llegar a tal punto
se presentará, en primer lugar, una breve referencia al contexto socio-religioso en el cual
se encuadra hoy la espiritualidad ignaciana en Europa Occidental, para después preci-
sar un marco de referencia teológico y, en tercer lugar, formular la nueva propuesta.
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4.1 El contexto socio-religioso actual4.1 El contexto socio-religioso actual4.1 El contexto socio-religioso actual4.1 El contexto socio-religioso actual4.1 El contexto socio-religioso actual

La evolución de la teología espiritual hacia una teología mística expresa el cambio de
actitud, también en el mundo académico, de aquella transformación en la vivencia reli-
giosa que se está difundiendo sostenidamente en la sociedad civil: el paso de una viven-
cia religiosa institucionalizada a una modalidad prácticamente des-institucionalizada177.
Esta nueva situación sociológica lleva a recuperar la experiencia como dimensión fun-
dante de la nueva actitud religiosa ante la vida y lleva, paralelamente, a desconfiar a-
priori de la religión institucionalizada. Evidentemente, esto no cambia la situación an-
tropológica de base, la del ser humano como un ser trascendente, pero si cambia el
modo en que esa trascendencia se manifiesta, pues lo hace en experiencias concretas
que presentan una fenomenología definida. Por ello cabe preguntarse: ¿Qué relación
hay entre la actual fenomenología religiosa y mística con el planteamiento actual de la
espiritualidad ignaciana y con el modo de presentar los Ejercicios Espirituales? Si un
signo de estos tiempos es la progresiva ascensión de ‘la’ mística en el ámbito de la teolo-
gía espiritual ¿conviene todavía hablar en términos de espiritualidad ignaciana o no
sería mejor hablar de mística ignaciana? ¿Se podría decir que hoy la espiritualidad igna-
ciana está también en un proceso de transformación in progress, como lo está la teología
espiritual que está intentado precisar la relación entre experiencia y reflexión?

En efecto, para repensar la espiritualidad ignaciana habría que precisar, por un lado,
la relación existente entre su formulación teórico-práctica y el contexto socio-religioso
actual (europeo occidental); y por otro, no sólo asumir la dimensión mística y su feno-
menología como dimensión esencial de esa espiritualidad ignaciana (lo cual implica una
concepción renovada de la mística, como la de Juan Martín Velasco), sino replantear la
relación entre teoría y práctica desde la actual concepción de la espiritualidad ignaciana.
Para ello se necesita un marco de referencia distinto al actual.

4.2 Un nuevo marco de referencia4.2 Un nuevo marco de referencia4.2 Un nuevo marco de referencia4.2 Un nuevo marco de referencia4.2 Un nuevo marco de referencia

El planteamiento esbozado en el tercer apartado constituye la estructura basilar de la
nueva concepción, que se presenta en cuatro niveles: en el primero, fenoménico, se da la
vivencia de la Presencia del Misterio Santo; en el segundo, fenomenológico-hermenéu-
tico, se narra la vivencia; en el tercero, el crítico, se reflexiona sobre la vivencia narrada,
poniéndola en diálogo con la propia tradición cultural y religiosa; y en el cuarto, el mo-
ral, se asumen los niveles anteriores para tomar decisiones en modo responsable (notan-
do que el tercer nivel no es necesario para que se dé el cuarto).

177 F. GARELLI, “L’esperienza e il sentimento religioso”, en GARELLI F., GUIZZARDI G. e PACE E. (a cura di),
Un singolare pluralismo. Indagine sul pluralismo morale e religioso degli italiani. Il Mulino, Bologna 2003,
77-114; G. GIORDAN, Dall’uno al molteplice. Dispositivi di legittimazione nell’epoca del pluralismo, Stam-
patori, Torino 2003; ID., “Dalla religione alla spiritualità: una nuova legittimazione del sacro?”, en Quaderni
di Sociologia 35 (2004) 105-117; ID., “Spirituality as chance for intercultural theology”, en Studies in
Interreligious Dialogue 18 (2008) 203-211.
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El libro de los Ejercicios es un ejemplo de síntesis de los cuatro niveles: es la formula-
ción (segundo nivel) crítico-metodológico (tercer nivel) de una experiencia (primer nivel)
para tomar decisiones según la voluntad de Dios (cuarto nivel). Según esto, en realidad los
Ejercicios no son ni ascéticos, ni místicos, son más bien la expresión articulada de un
modo de proceder que nace de una experiencia vivida que es a su vez propuesta para que
ejerza los mismos efectos benéficos que ejerció en su autor. Y lo mismo se podría decir de
las Constituciones de la Compañía: son la formulación (segundo nivel) crítica (tercer nivel)
de una experiencia (primer nivel) para gobernar el cuerpo de la Compañía (cuarto nivel).

El caso del Diario espiritual de San Ignacio ofrece, junto a la Autobiografía, una dife-
rencia importante: en ambos casos se trata de la narración (segundo nivel) de una viven-
cia (primer nivel), pero sin formulación crítica (tercer nivel), orientada, sin embargo, a
tomar una decisión: enrumbar la vida responsablemente para seguir la voluntad de Dios
(cuarto nivel).

Como se puede apreciar, la diferencia se da en el tercer nivel, el de la reflexión crítica,
que es la que normalmente hacen, o mejor dicho, elaboran los autores de la así llamada
‘espiritualidad ignaciana’. Con el planteamiento indicado se amplía el horizonte de la
‘espiritualidad’ ignaciana hacia una concepción ignaciana de la vida cristiana en la que
confluyen unitariamente la vivencia inefable (nivel fenoménico), la narración (nivel fe-
nomenológico-hermenéutico), la reflexión crítica (nivel crítico-teológico) y la decisión
(nivel moral).

4.3 Una nueva perspectiva: La vida cristiana 4.3 Una nueva perspectiva: La vida cristiana 4.3 Una nueva perspectiva: La vida cristiana 4.3 Una nueva perspectiva: La vida cristiana 4.3 Una nueva perspectiva: La vida cristiana ignaciana

La tradición mística ignaciana se podría definir como un modo de proceder que se
ha mantenido a través del tiempo mediante el cual se interpreta la experiencia cristiana
personal y comunitaria a la luz del carisma ignaciano y se obra en razón de los criterios
indicados por tal carisma. En este caso la vivencia cristiana del Misterio de Dios se tiene
a la luz del carisma ignaciano, es decir, que el nivel de interpretación de la experiencia
narrada se hace bajo las coordenadas de los criterios ignacianos, que a su vez son expre-
sión de la interpretación personal de Ignacio, la cual ha dado lugar a una escuela parti-
cular de interpretación. El carisma del fundador refleja el modo en el cual un creyente
articula e interpreta su vivencia cristiana y ese modo sirve después a otros para que ellos
a su vez articulen e interpreten su propia experiencia.

Considerar la tradición mística ignaciana como una teología de la vida cristiana igna-
ciana significa asimilar la experiencia del Misterio y su narración en diversos lenguajes
(primer y segundo nivel) a un tercer nivel reflexivo que oriente la vida en términos prác-
ticos decisionales (cuarto nivel).

En este sentido dicha teología se presenta como una reflexión crítica sobre la narra-
ción de la experiencia cristiana interpretada a luz del carisma ignaciano, y como dicha
interpretación se orienta a la vida, resulta inmediatamente ligada a la dimensión moral
de la fe. Por este motivo no se trata solamente de una espiritualidad, sino de una concep-
ción teológica de la vida cristiana, y por ello resulta mejor afirmar una teología de la vida
cristiana ignaciana y no simplemente una espiritualidad ignaciana. De este modo se
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supera la división entre ascética y mística, entre experiencia y reflexión, abriéndose ca-
mino una concepción integral de la vida en el Espíritu que reúna la dimensión de la
experiencia, de la narración, de la reflexión y del obrar.

En razón de lo dicho resulta evidente que no se puede sostener una teología de la
vida cristiana ignaciana sobre la base de un método como el de los Ejercicios, sino más
bien sobre la base de la narración que ese método suscita. La reflexión sobre el método
se orienta a su práctica y, lógicamente, hay que reflexionar la práctica del método. Pero
es la vivencia y su narración la piedra angular de la teología de la vida cristiana ignaciana,
del mismo modo en que la vida cristiana se renueva en la experiencia de la vida, muerte
y resurrección de Jesús, y no únicamente en la formulación teológica de esa vida, muerte
y resurrección. La vida cristiana (ignaciana) se renueva en la socialización de su expe-
riencia y no sólo en el estudio de sus contenidos y métodos.

También es importante observar que no se puede pretender que la experiencia de
un método comprenda todo el desarrollo de la vida cristiana. La vida cristiana tiene un
dinamismo evolutivo tal que consiente utilizar vitalmente diversos métodos en los di-
stintos momentos de su itinerario. Por eso no se puede pensar que la madurez de la vida
cristiana sea fruto exclusivo de un método como el de los Ejercicios, ni se puede identi-
ficar el desarrollo de la vida cristiana con la práctica del método de san Ignacio.

4.4 Conclusión4.4 Conclusión4.4 Conclusión4.4 Conclusión4.4 Conclusión

La práctica del discernimiento, tal como se concibe en el carisma ignaciano, puede
tomarse como modelo para el desarrollo de una teología de la vida cristiana ignaciana.
En efecto, el discernimiento es siempre acción inefable de Dios y del fiel (nivel fenomé-
nico), que es interpretada ignacianamente (nivel fenomenológico-hermenéutico), y pue-
de ser reflexionada, aunque no necesariamente, también a nivel metodológico (nivel
crítico), para orientar la vida según la voluntad de Dios (nivel moral). En este caso queda
clara la unidad del vínculo teórico-práctico del discernimiento en cuanto ‘lugar’ de en-
cuentro entre el Misterio de Dios y el misterio del hombre. Pero a decir verdad, el discer-
nimiento, entendido como un medio que lleva a tomar una decisión, puede ser también
el modelo para el desarrollo de una teología de la vida cristiana, tout court. En este caso,
el discernimiento para tomar una decisión podrían articular en modo fluido la relación
entre la vida cristiana y la vida cristiana ignaciana.
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Apéndice
El proyecto de “teología espiritual ignaciana”
del Grupo de Espiritualidad Ignaciano Grupo de Espiritualidad Ignaciano Grupo de Espiritualidad Ignaciano Grupo de Espiritualidad Ignaciano Grupo de Espiritualidad Ignaciano (GEIGEIGEIGEIGEI)

En un número reciente de la revista Manresa el Grupo de Espiritualidad Ignaciana
plantea un primer esbozo, con cuatro artículos, de un proyecto para el desarrollo de un
manual de teología espiritual ignaciana en los próximos años178. Después del recorrido
hecho en estas páginas, cabe un comentario al proyecto. Y el primero es felicitar al
Grupo por la iniciativa emprendida, porque efectivamente, come se dice en la presenta-
ción del número, se constata la necesidad de llenar el vacío de ‘ignacianidad’ que se da
en el ámbito de la teología espiritual, ya que “podría ser una ocasión para explicitar las
claves ignacianas de la espiritualidad como un proceso de la experiencia de Dios en el
mundo y para el mundo”179. Y ciertamente ese vacío hay que colmarlo retomando los
documentos ignacianos “con nuevas claves de lectura que respondan a la sensibilidad y
mentalidad emergentes”180. En atención a estas premisas se proponen algunas pocas
reflexiones.

En el artículo de García de Castro la relación entre la reflexión del teólogo (que la
realiza en un horizonte hermenéutico diferente a la del texto-fuente), la experiencia
referida en el texto, el texto mismo, la lectura e interpretación del texto por parte del
lector y la acción del Espíritu Santo conforman una unidad que a lo mejor habría que
precisar más para así poner en evidencia la riqueza de la interacción de los diferentes
elementos que entran en juego cuando se accede a las fuentes. Considerando también el
hecho, como muy bien lo resalta el autor, que en las fuentes se da una acción del Espíri-
tu, la cual, evidentemente, no se reduce a utilizar la mediación de los textos, sino que
también actúa a través de los sacramentos, de la oración, etc. Por ello sería interesante
también profundizar la relación de las fuentes, del carisma, con la vivencia cristiana en
sentido más amplio, ya que si Dios es la fuente, su acción desborda el texto. Una pre-
gunta en passant, dado que no se menciona: ¿se podría considerar al sacramento del
Orden como fuente para la identidad de la Compañía181?

El artículo de Molina inicia resaltando la dificultad del tema de la experiencia de
Dios en relación a la espiritualidad ignaciana y, ciertamente, no es un tema fácil. Por ello

178 Cfr. Transformación: Claves para una Teología de la espiritualidad ignaciana, en Manresa 81 (2009)
309-377. Con cuatro artículos sobre el tema: J. GARCÍA DE CASTRO, “Alcanzados por las fuentes: ¿por qué?¿
cómo?” (311-328); D. MOLINA, “Como hemos experimentado” (FI 4,6). Experiencia de Dios y espirituali-
dad ignaciana” (329-341); J. C. COUPEAU, “«Y se ven aún agora las pisadas impresas...» (Au 47). Fundamen-
to bíblico para una Teología Espiritual Ignaciana” (343-361); J. MELLONI, “La espiritualidad ignaciana como
proceso de transformación” (363-377).

179 “Presentación”, en Transformación, cit., 309.
180 Ibidem.
181 La pregunta surge dado que se hace referencia a la Eucaristía en el párrafo dedicado a las fuentes en

el ámbito del gobierno de la Compañía; cfr. Ibidem, 325-326.
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se espera en el futuro un desarrollo mayor, tomando en cuenta que el autor concluye,
come lo dice él mismo, “sin concluir”182. En cuanto al trabajo de Coupeau, ciertamente
su intento no es menos difícil que el de Molina. No queda claro, sin embargo, si se deba
buscar un fundamento bíblico a la espiritualidad ignaciana, o simplemente buscar el
itinerario bíblico del carisma del Fundador. En realidad, lo mismo se podría decir del
fundamento antropológico de la experiencia del carisma ignaciano que desarrolla Moli-
na. ¿No sería mejor, y más simple, recoger cómo se manifiesta, por ejemplo, la rahneria-
na experiencia trascendental en la vida de Ignacio y ver en ella la acción de la Escritura?
Más que un fundamento antropológico o bíblico ¿no convendría hablar de dimensión
trascendental, experiencial, bíblica en la vida de Ignacio y en la formación del carisma?

Melloni ofrece en su artículo una reflexión sobre el proceso de transformación en la
espiritualidad ignaciana, la cual, junto con los Ejercicios, tendrán sentido hoy si son
eficaces instrumentos para la transformación personal y colectiva183. El tema de la trans-
formación es central para la vida cristiana y no cabe duda que es uno de los conceptos
claves de la espiritualidad. Dos observaciones sencillas al respecto. Es verdad que Igna-
cio no utiliza la palabra ‘transformación’ en su lenguaje, pero quizás otras palabras como
‘mudar’, hacer ‘mudanza’, poner ‘orden’, ‘ordenarse’ puedan considerarse como sinó-
nimos184. La distinción de los dos caminos espirituales, la vía positiva y la negativa, pare-
cen presentadas como excluyentes, ya que se afirma que “el camino ignaciano opta
claramente por la vía positiva, hasta el punto de poderlo llamar la vía del todo, mientras
que el camino sanjuanista o el zen avanzan por la vía de las nadas”185. Este punto mere-
cería una reflexión ulterior porque se podría objetar que más que ser vías paralelas,
podrían ser sucesivas o intermitentes, como se ha señalado más arriba cuando se toca la
relación entre teología apofática y catafática.

Por último, a partir del esquema cuaternario expuesto en este trabajo, se presenta
una breve disquisición para ponerlo en relación con la propuesta del Grupo de Espiri-
tualidad Ignaciana. Da la impresión que se ha operado en la espiritualidad ignaciana, tal
como se entiende hoy, una identificación de hecho entre la reflexión sobre el texto y el
método de los Ejercicios con la reflexión sobre la vivencia ignaciana de la vida cristiana,
sea como experiencia de los Ejercicios, sea como vivencia cotidiana del carisma ignacia-
no (el ‘modo de proceder ignaciano’).

La pregunta de fondo que se plantea es: ¿hay que separar la reflexión sobre el texto
de los Ejercicios de la reflexión sobre la experiencia de los Ejercicios? Una cosa es expe-
rimentar el texto como lo hacen los directores de ejercicios y los autores que reflexionan
sobre él, que reflexionar sobre la propia experiencia del Misterio Santo o sobre aquella
que los ejercitantes hacen gracias al texto. Parecería que la actual espiritualidad ignacia-

182 Cfr. Ibidem, 341.
183 Cfr. Ibidem, 363.
184 Cfr. R. ZAS FRIZ DE COL, “La trasformazione mistica ignaziana”, en Ignaziana (www.ignaziana.org)

5 (2008) 22-23.
185 Transformación, cit., 373.
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na ha identificado como ‘espiritualidad’ la reflexión sobre el texto de los Ejercicios, asi-
milándola sin más a la reflexión sobre la experiencia de los ejercitantes y por ello identi-
ficándola igualmente como ‘espiritualidad ignaciana’. Se ve claramente que no se trata
del mismo nivel.

Si se quiere recuperar la dimensión existencial de la vivencia ignaciana que se da en
los Ejercicios, para incorporarla en el horizonte mayor de la vida cristiana en la nueva
orientación ‘mística’, cabría distinguir entre la reflexión sobre el texto y el método de los
Ejercicios, con la vivencia del ejercitante o del fiel que interpreta su vivencia cristiana a la
luz del carisma ignaciano. Se plantea, entonces, la necesidad de una nueva terminolo-
gía, porque la reflexión que se suele hacer y publicar sobre el texto no corresponde al
nivel fenoménico de la vivencia, sino al nivel de la reflexión crítica. Por ello, siguiendo la
tendencia actualmente en evolución de favorecer la ‘mística’ a la ‘espiritualidad’, se pue-
de formular una ‘teología mística ignaciana’ para indicar la narración de la vivencia
(como el Memorial del beato Fabro) y una ‘teología de la mística ignaciana’, para señalar
la reflexión sobre la experiencia (como Las palabras de Ignacio de Loyola a un jesuita de
hoy de Rahner), en armonía con lo planteado para la teología espiritual en el tercer
apartado de este trabajo. De este modo se tienen dos ámbitos, además del inefable de la
vivencia inmediata y el de la decisión moral: el de la narración (teología mística ignacia-
na) y el de la reflexión sobre la experiencia (teología de la mística ignaciana). Esta distin-
ción se podría englobar como teología de la vida cristiana ignaciana y estaría en corre-
spondencia con la que se plantea para la teología de la vida cristiana: teología mística
para la expresión de la vivencia del Misterio Santo y teología de la mística para la re-
flexión sobre la vivencia del Misterio Santo, además de los otros dos niveles: el fenomé-
nico de la experiencia y el moral.

El lugar que ocuparía la reflexión crítica sobre el texto y el método de los Ejercicios
equivale a la reflexión teológica que se hace sobre cualquier otro texto. Cuando una
reflexión teológica parte de un texto o de cualquier otro punto de partida que no sea la
vivencia del Misterio Santo, hace teología sistemática, bíblica, fundamental, pero no
hace teología de la vivencia cristiana. Se podría seguir llamando ‘espiritualidad ignacia-
na’ a la reflexión teológica sobre el texto y sobre el método de los Ejercicios. Pero siem-
pre distinguiendo entre la reflexión sobre la experiencia del método y la reflexión sobre
el método, del mismo modo que se distingue entre la reflexión sobre la experiencia de la
Escritura, de la reflexión sobre la Escritura.

Evidentemente las fronteras no son ni claras, ni distintas, pero continuar a conside-
rar la reflexión sobre el método y la reflexión sobre la vivencia bajo el mismo término de
‘espiritualidad’ resulta no sólo equívoco después de las distinciones hechas, sino que
implica también, en cierto sentido, cerrarse a los cambios que impone la nueva condi-
ción socio-religiosa en la que se encuentra irremediablemente envuelta no sólo la re-
flexión sino la misma vivencia cristiana (ignaciana) y su interpretación.
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