«Servir a Dios»y «ayudar
a las animas» Mision, eclesiologia
ignaciana y misiones

por Santiago Madrigal $]

Estd préximo a concluir el afio jubilar que la Compaiia de Jests comenzo a celebrar el 3 de
diciembre del afio pasado con la intencidn de traer a la memoria la figura de los tres primeros
jesuitas: Ignacio, Javier y Fabro. En este afio de 2006 han coincidido el 450 aniversario de
la muerte de Ignacio de Loyola (1493-1556), fundador de la Compariia de Jesus, y el 500 ani-
versario del nacimiento de sus dos primeros compafieros desde los tiempos de estudio en el
Colegio parisino de Santa Barbara, Pedro Fabro (1506-1546) y Francisco de Javier (1506-1552).
Creada por un peregrino infatigable, la Compania de Jesus es, en su origen, misionera. En
aquellos primeros companeros jesuitas existe un irrefrenable deseo de trascender fronteras,
una universalidad anorada y anhelada por el hombre inquieto del siglo XVI. Francisco Javier
hizo realidad ese suefio, pues con su epopeya misionera consigue el abrazo del extremo
Oriente y del Occidente europeo, dos mundos incomunicados hasta entonces.

El objetivo central de estas paginas consistira en poner de relieve la eclesiologia sub-
yacente a esa aventura a lo divino que fueron las primeras misiones jesuiticas, sobre todo,
desde el concepto fundante de ser enviado en mision. Trataremos de buscar en la espiritua-
lidad y en la mistica ignaciana el principio y fundamento de una eclesiologfa de la misién.
Por lo pronto, dejemos constancia de una sencilla definicion del término «misiones» tal y
como aparece acufiado por uno de los grandes jesuitas misioneros que nos ha legado una
importante reflexion sobre su actividad evangelizadora. El P. José de Acosta nos ofrece en
su obra De procuranda indorum salute (1588) esta sabrosa definicion: por «misiones» en-
tendemos <aquellos viajes y peregrinaciones que se emprenden de un sitio a otro por causa
de la palabra de Dios»".

Nuestras reflexiones arrancan poniendo de manifiesto de qué manera se plantea hoy,
teoldgicamente, la conexion entre la nocion de Iglesia y la idea de mision. Es evidente que
los pardmetros en los que esta misma cuestion se planteaba a mediados del siglo XVI son
muy diferentes y tienen condiciones especificas; ahora bien, una vez anotadas estas pecu-
liaridades podremos dejar aflorar como la radicalidad del anuncio misionero nos permite
establecer una conexion de fondo, un punto de interseccion en el que se funden estos dos
horizontes lejanos en el tiempo.

1 «LaIglesia hace la mision y la mision hace la Iglesia»
Severino Dianich ha acunado la expresion «eclesiologia dinamica» para subrayar que la

reflexion teoldgica sobre la misién de la Iglesia debe ocupar un lugar central en el corazén
de la eclesiologia y no ser un mero apéndice de la misma®. La comprension de la Iglesia

1 «Missiones vero intelligo eas excur-  Mission der Neuen Welt Amerika bei 2 S.DIANICH, Iglesia en mision.
siones et peregrinaciones quae oppi- José de Acosta, en: M.SIEVERNICH / Hacia una eclesiologia dinamica,
datim verbi divini causa suscipianturs G. SWITECK (eds.), Ignatianisch. Salamanca 1988, 19. Véase también
(De procuranda I, 330). Texto citado Eigenart und Methode der Gesell- del mismo autor: Iglesia extrover-
por M. SIEVERNICH, Vision und schaft Jesu, Freiburg i.Br.1991, 312. tida. Investigacion sobre el cambio de
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pasa por la interpretacién del acto misionero fundamental, que no es otro que el de la co-
municacién de la fe?. Por otro lado, los modos diversos y multiples de entender la mision
se corresponden inevitablemente con modos diversos y multiples de entender la Iglesia.
La pregunta sobre la mision, ;qué hace la Iglesia?, se transforma por ello en una pregunta
acerca de identidad de la Iglesia. Esta correlacién representa uno de los fermentos mas
vivos de la reflexion teolbgica actual, tipica del cambio de paradigma producido por el re-
planteamiento de la tarea de la Iglesia en el mundo actual al hilo de la constitucién pastoral
Gaudium et spes del Concilio Vaticano II: <Si por un lado, es verdad que no sélo la Iglesia
hace la misién, sino que la misién hace la Iglesia, por otro lado no se ve cémo seria posible
tener una inteligencia de la mision que tuviera como tema a una Iglesia de la que nunca se
llegase a trazar un retrato>*. En estas consideraciones se perciben bajo otra formulacion
ecos del axioma divulgado por Henri de Lubac en su Meditacién sobre la Iglesia: La Iglesia
hace la eucaristia y la eucaristia hace la Iglesia;. Nos encontramos ante dos formulaciones
que expresan bien esa doble orientacién de la teologia de la Iglesia que estuvo presente en
el Concilio Vaticano II, una mirada ad infra y una mirada ad extra, una reflexién que se
plasmo, respectivamente, en la constitucion dogmatica Lumen gentium y en la constitucion
pastoral Gaudium et spes. El Concilio Vaticano IT adoptaba asi una actitud decididamente
misionera al preguntarse, de cara a la situacién actual del mundo, cudl era la comprension
que la Iglesia tenfa de s misma y de su tarea. Puede decirse que el decreto sobre la actividad
misionera de la Iglesia, Ad gentes, aprobado en la tltima sesion conciliar, es una buena
prolongacion de las intuiciones fundamentales de estas dos constituciones®. Sus afirmacio-
nes acerca del cardcter misionero de la Iglesia se inscriben en una teologia de las misiones
trinitarias, expresada ya en el arranque mismo de la constitucion sobre la Iglesia, donde el
misterio de la Iglesia queda situado en el designio salvifico del Dios uno y trino (cf. LG 1, 2-4).
Por su parte, afirma el decreto: «La Iglesia peregrinante es, por su naturaleza, misionera,
puesto que toma su origen de la misién del Hijo y de la mision del Espiritu Santo, segtin el
propésito de Dios Padre> (AG 2). El decreto sobre la actividad misionera de la Iglesia, que
ha de ser leido a la luz de la declaracién Nostra aetate, sobre las religiones no cristianas,
reasume en su mismo punto de partida la nocién de Iglesia mas caracteristica de la eclesio-
logia conciliar, la de «sacramento universal de salvacion», diseminada en las dos grandes
constituciones vaticanas (cf. LG VIL, 48; GS 42; 45; AG 1). Con todo, los comentaristas notan
una oscilacién del lenguaje que sigue presidiendo el debate teologico actual; por un lado,
existe una comprension de la Iglesia que define la misién como una funcién esencial de
la Iglesia; pero, por otro, se aprecia aquella concepcion que insiste en la mision como una
actividad particular de la Iglesia, sobre todo cuando habla de las misiones como <empresas
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concretas con las que los heraldos del Evangelio, enviados por la Iglesia cumplen, yendo
por todo el mundo, el deber de predicar el Evangelio e implantar la Iglesia entre los pueblos
o grupos humanos que todavia no creen en Cristo> (cf. AG 6)°.

De todos modos, hoy nos resulta muy obvia esta conexién entre la vision de Iglesia
y la idea de la misién, de modo que respondiendo a la pregunta: «;qué es la mision», se
responde en realidad a este otro interrogante: «;qué es la Iglesia?»>. El tema de la mision
ha dejado de ser una cuestion periférica para el tratado sobre la Iglesia y pasa a ocupar
un lugar central’. Podemos afiadir un ejemplo en este sentido: la aparicién de la enciclica
del papa Juan Pablo IT sobre el empefio misionero de la Iglesia, Redemptoris missio (1990),
con su llamada a revitalizar la evangelizacion y la tradicional «missio ad gentes», se vio
inmediatamente cortejada por estudios que querfan determinar en qué grado ese plan-
teamiento misionero se ajustaba a la eclesiologia de comunién y de misién que brota del
Concilio Vaticano 11 y que ha sido desarrollada a lo largo de los afios post-conciliares®. En
el marco de la tinica misién de la Iglesia, este documento describe (n.34) tres situaciones
especificas: 1) la misidn ad gentes propiamente dicha, 2) la actividad pastoral, y 3) la nueva
evangelizacion o re-evangelizacion.

Esta es nuestra sensibilidad y, por asi decirlo, el statu quo de la teologia sobre la Iglesia
y la mision. Ahora bien, si nos trasladamos al siglo XVI, lo primero que hay que constatar
es que la reflexion teoldgica sobre la Iglesia sigue otros derroteros. Por lo pronto, el tratado
separado De Ecclesia, que es un hijo tardio de la teologfa y cuyas primeras manifestacio-
nes de cierta entidad las encontramos solo un siglo antes con las obras de Juan de Ragu-
sa (Tractatus de Ecclesia), Juan de Torquemada (Summa de Ecclesia) y Juan de Segovia
(Liber de substantia ecclesiae), nacié con un tono polémico y apologético, prolongando
las reflexiones del tratado de vera religione en la direccién de un tratado separado de vera
ecclesia’. Si en el siglo XV el antagonista de la teologia catélica romana estuvo representado
por el movimiento husita y la reforma incoada en Bohemia, la polémica eclesiologica del
siglo XVI estuvo marcada por la reforma protestante acaudillada por Lutero en Alemania.
En estas coordenadas historico-teologicas la forma en que la que se produce la conexion
entre el concepto de Iglesia y la misién o misiones es muy diferente. Vedmoslo atendiendo
sucesivamente a la reflexion eclesioldgica de los tedlogos y a la preocupacion misionera de
los grandes expedicionarios jesuitas.

Recientemente, Diego Molina ha hecho una presentacién de la primera eclesiologia
jesuitica, analizando los tratados de los autores anteriores a Belarmino'’; por tanto, este
interesante estudio se circunscribe al periodo que transcurre entre 1540, fecha de la apro-
bacion oficial de la orden por el Papa Paulo 111, y 1586, fecha que marca el comienzo de
la publicacion de las Controversias del cardenal jesuita. La primera eclesiologia jesuitica
se desarroll6 eminentemente como un comentario a la Summa de Santo Tomads, a la 11-11,
g-1a.10. Es una eclesiologia que atiende fundamentalmente a la pertenencia a la Iglesia, a
los miembros, a sus notas esenciales, a su visibilidad, con una fuerte impronta apologética
que es caracterfstica, como ya hemos indicado, del tratado incipiente De Ecclesia, y que,
frente a los ataques de los Reformadores, incluye una inequivoca opcion por el Papa que los
grandes tedlogos de la orden, Lainez y Salmeron, sancionaron en el Concilio de Trento". No
estd de mas recordar, y luego hemos de volver sobre ello, que la figura del Papa habia juga-
do un papel decisivo en el nacimiento de la misma Compaiiia de Jesus. Los siete primeros
compaieros jesuitas habian decidido en Montmartre (1534) peregrinar hasta Jerusalén; en
el caso de que no se pudieran quedar alli, se someterian a la obediencia del papa para que
éste les enviara adonde quisiera. Es el origen del famoso cuarto voto de los jesuitas, «circa
missiones».
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En la estructura de aquellos tratados De Ecclesia no aparece para nada la problematica
de las misiones o de la mision. Aquella situacion de la societas christiana, caracteristica de
finales de la Edad Media, produjo una eclesiologia esencialmente «estatica», comprometida
por parte catélica en la consolidacion y defensa de las estructuras eclesiasticas y, por parte
protestante, en su reforma. Incluso el descubrimiento de América no afecté a su problema-
tica interna, sino que alimento el tono dramatico de la cuestion de la salvacion de aquellas
masas enormes de <nfieles>. El problema teoldgico de fondo al que se asoman con cierto
vértigo aquellos hombres al pisar por primera vez tierras ignotas, sean las Indias Orienta-
les o las Indias Occidentales, es comiin: ;como puede permitir Dios que los <barbaros> o
gentiles hayan vivido tanto tiempo sin el conocimiento tan necesario para la salvacion de
nuestro Senor Jesucristo? Es una pregunta que ya habfa atormentado a Javier, el primer
misionero jesuita: <Mucho trabajé en Japén por saber si, en algiin tiempo, tuvieron noticia
de Dios y de Cristo>". En definitiva, el tema decisivo que preocupa a la historia de las mi-
siones desde sus comienzos en la época moderna no es otro que el de la salus animarum.
De hecho, cuando andando el tiempo se configure un tratamiento cientifico de estos temas
de la salvacion de los infieles y se asista al nacimiento del tratado de misionologia, éste se
despliega con total independencia del tratado eclesiologico que sigue exhibiendo por lo
demas un fuerte sesgo apologético.

Brevemente: el tema de la misién y de las misiones estd desterrado de las cuestiones que
aborda el tratado incipiente sobre la Iglesia. Si queremos caracterizar el modo de relacion
entre el concepto de Iglesia y las misiones a la altura del siglo XVI, podemos recurrir al ejem-
plo paradigmatico de Francisco Javier. El misionero navarro escribe desde Cochin, el 27 de
enero de 1545, a sus compaiieros de Roma: <ando de lugar en lugar, haciendo cristianos:. Su
intencion primaria y obsesiva no es otra que bautizar y dar a conocer el nombre de Aquel
en quien todos se salvan, urgida gravemente por el dicho evangélico: <el que creyere y fuere
bautizado se salvard, mas el que no creyere se condenara (Mc 16, 16). Este texto, que expresa
en toda su radicalidad el problema de la salvacion de los infieles, encuentra una aplicacion
y prolongacién eclesiologica que Javier traduce en un imperioso deseo «de acrecentar el nt-
mero de fieles y limites de la santa Iglesia>, <madre nuestra, da esposa de Cristo»". Frente
a nuestro hoy teolégico que hemos subsumido y caracterizado bajo la formula da Iglesia
hace la misién y la mision hace la Iglesias, este lema del <acrecentamiento de los limites de
la Iglesia>, recurrente en las cartas de Javier, puede ser la expresion del objetivo misionero;
por otro lado, esta clausula suele ir acompanada de los titulos basicos y mds caracteristicos
de la eclesiologia ignaciana: nuestra santa madre Iglesia, esposa de Cristo™.

2 Acrecentar «los limites de la santa madre Iglesia, la esposa de Cristo»

Hagamos antes que nada un balance rdpido de la investigacion sobre la teologia de la Iglesia
del Santo de Loyola. A la hora de hablar de eclesiologia ignaciana sigue siendo un punto de
referencia el trabajo de B. Schneider, acerca de la eclesialidad de S. Ignacio®. Alli resaltaba
los dos escritos que exhiben un mayor contenido eclesioldgico: las reglas para sentir con
la Iglesia, que constituyen el ultimo documento del libro de los Ejercicios espirituales, y la
carta al Negus de Etiopia (1555), que aborda el problema teoldgico del primado romano y la

12 Cartas y escritos de S. Francisco des heiligen Ignatius von Loyola, en: Mystik — Theologie — Kirche,
Javier, Madrid 1996, 397-398. J.DANIELOU /H. VORGRIMLER (eds.), Gottingen 2001, 145.

13 |bid.166. Sentire Ecclesiam, Freiburg-Basel- 17 S.MADRIGAL, Estudios
14 MOLINA, Sposa (nota 10), 37-52. Wien 1961, 268-300. de eclesiologia ignaciana,

15 B.SCHNEIDER, Die Kirchlichkeit 16 G.MARON, lgnatius von Loyola. Madrid-Bilbao zo02.
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unidad de la Iglesia. De forma mas reciente, G. Maron ha hecho una interesante aportacién
al estudio de la eclesiologia ignaciana, cuyo resultado suena asi'®: Ignacio de Loyola no ha
escrito un tratado sobre la Iglesia, ni las famosas reglas para sentir con la Iglesia llenan
esta laguna; ahora bien, si se puede decir que con el Fundador de la Compania de Jests la
doctrina sobre la Iglesia ha experimentado un cierto desarrollo y, aunque estas reglas no
sean un texto sistematico, sino de naturaleza «prictica», sin embargo en sus conceptos se
halla latente «un pequefio compendio de eclesiologia ignaciana». Por mi parte, he tratado
de hacer una presentacion de forma exhaustiva de la eclesiologia ignaciana analizando la
carta al Negus de Etiopia y las reglas para sentir con la Iglesia en el marco de la mistica, de
la espiritualidad y de la teologia medievales”. No me cabe duda de que el contenido de esa
carta al emperador Claudio refleja una eclesiologia de misidn, donde el modelo es la misién
del grupo apostdlico. Voy a ahondar en estos presupuestos.

La conexion entre las misiones y la teologia ignaciana sobre la Iglesia nos obliga a ir a
las fuentes de la eclesialidad del Santo y mistico de Loyola. Ya he indicado que la teologia
de la época no se ha planteado reflejamente el modo de la conexién entre Iglesia y mision.
Ahora bien, Ignacio no ha ido de la teologia de la Iglesia a la mision, sino que ha recorrido
el camino inverso: desde la experiencia de conversion, desde el deseo de «ayudar a las
almas», que nacen de los Ejercicios espirituales, el Espiritu le ha llevado a través de un
proceso de discernimiento a formar un grupo que desea vivir un proyecto comunitario
y que ha cuajado, bajo la guia de la divina providencia, en la configuracién de una orden
religiosa; este proceso produce —por asi decirlo- la eclesializacién de aquel primer impulso
de «servir a Dios» que dirige la voluntad de aquellos diez primeros jesuitas y que les lleva
a ponerse a disposicién del Papa para que los envie alli donde haya mayor necesidad. El
primer General de la Compania de Jests plasma aquella experiencia mistica en el lenguaje
de las Constituciones y transmite, sobre todo en su parte VII, una teologia misionera. Dicho
en forma de tesis: es el carisma original ignaciano de la misién el que sustenta esa eclesio-
logia de la misién y de las misiones. La mision ha hecho a la Compania y la Compania se
ha hecho Iglesia; en este proceso podemos destilar una manera de entender la Iglesia, pues
aquel ideal ignaciano de consagracion religiosa, <a mayor gloria de Dios y salvacion de las
dnimas», pretende ante todo imitar la «vida apostélica» en toda su radicalidad. La vida
espiritual y comunitaria de aquel grupo de «amigos en el Seior: transparenta de hecho un
modo de entender y ser Iglesia. Dada la riqueza de los textos ignacianos acerca de la mision,
si podemos ponerlos ante la conviccion tipica de la eclesiologia contemporanea que hemos
planteado al comienzo de nuestra reflexion, a saber, la pregunta: «;qué es la misiéon?», nos
ayuda a responder a esta otra pregunta: «;qué es la Iglesia?».

3 Génesis de la idea de mision en Ignacio de Loyola:
<A esto se respondera con un negocio que paso por mi en Manresa

3Como aflora en Ignacio la idea de misién en su propia vida y en la de ese grupo de amigos
que luego recibe el nombre de Compania de Jestis? Desechemos de entrada tanto la idea
de una linea recta en el proceso espiritual de Inigo de Loyola como la claridad y firme
propdsito entrevisto desde el principio de fundar una orden religiosa. Sus proyectos y sus
objetivos avanzan por ensayo y error, en medio del derrumbamiento de unos planes y la
emergencia de nuevos horizontes. En la Autobiografia Ignacio se define como «el peregri-
no» y, realmente, su proceso de peregrinacion interna y externa, de busqueda permanente
de la voluntad de Dios, se inicia con su conversién en Loyola (1521); de ahi parte para
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Manresa, desde donde emprende (1523) el viaje a Jerusalén, un recorrido geogréfico que, a
trancas y barrancas, le acabara llevando finalmente a Roma (en 1538). En 1541, serd elegido
General de la Compaiia de Jesus.

Hay que comenzar por aquella época en que Ignacio inaugurd una nueva vida. Mientras
el aguerrido soldado que habia caido herido defendiendo heroicamente la fortaleza de Pam-
plona (en 1521) reponia fuerzas en su Loyola natal, empieza a combatir en otra milicia: la
lucha interior de los espiritus que pugnan por hacerse con su alma, el servicio por la honra
y el honor de este mundo o el servicio a Dios. En Ifiigo encontramos desde el momento de
su conversion un deseo indiferenciado e irrefrenable, pero muy primigenio, de «ervir a
Dios> y de <ayudar a las dnimas>'®. Todavia en ese periodo de convalecencia nos dice que
mantenia con los de la casa conversaciones espirituales, <con lo cual hacia provecho a sus
animas (AU 11)»; por otro lado, con la consolacion experimentada en la oracion «sentia en
si un muy grande esfuerzo para servir a nuestro Sefior». A falta de libros de caballeria en
aquella sobria mansion, habia entretenido la monotonia de las largas horas de reposo con
lecturas de libros de santos y de la vida de Cristo. Embebido en estas pias lecturas, razonaba
para sus adentros: «;Qué seria, si yo hiciese esto que hizo S. Francisco, y esto que hizo Santo
Domingo?> (AU 7). En su imaginacion su febril fantasia tan pronto dibujaba cuadros de ha-
zanas mundanas como pintaba estampas de esforzadas obras de Dios emulando el ejemplo
de aquellos santos. Desde esta experiencia cae en la cuenta de cémo unos pensamientos le
dejaban triste y en cambio de otros recibia una serena alegria; de este modo, poco a poco fue
reconociendo <a diversidad de los espiritus que se agitaban, el uno del demonio y el otro de
Dios> (AU 8). En la Vita Christi del Cartujano ha leido algo que ha marcado decisivamente
su deseo de una imitacién material de Cristo: <Es de saber que seguir a Jesu Christo no
es otra cosa que seguir sus pisadas con semejanza de costumbres e tener en conformidad
con su vida>". De ahi que la voluntad de Ignacio de ir a Jerusalén sea tan antigua como su
conversion a Dios.

Se puso en marcha como peregrino hacia Jerusalén, pero debia pasar por Roma para
obtener permiso de viaje. <Y fuese su camino de Montserrat, pensando, como siempre solia,
en las hazafias que habia de hacer por amor de Dios» (AU17). Todavia bajo el espejismo de
los libros de caballerifa, a la manera del Amadis de Gaula, discurre y saborea el modo preciso
de velar y tomar sus nuevas armas, vestirse la librea de Cristo. Asi lo hizo en Montserrat. El
dia 25 del mes de marzo de 1522 bajé a Manresa. Alli pensaba pasar algunos dias, residiendo
en el hospital, con intencién de ir anotando cosas en su libro. En realidad permaneci6 en
Manresa hasta mediados de febrero de 1523. Alli va a experimentar una profunda trans-
formacion interior; aquella experiencia guarda la clave de interpretacion de la peripecia
personal de S.Ignacio y de la historia de las instituciones de la misma Compaiifa®. ;Cual
es el nucleo de la experiencia en Manresa?

El capitulo 111 de la Autobiografia de S.Ignacio nos permite percibir como el primer
tiempo de su estancia en Manresa fue un tiempo convulso, de tentaciones, de fuertes movi-
mientos de espiritu, de variaciones, de escrtpulos y de falsas visiones. En medio de speras
penitencias dejo incluso de cuidar su mismo aspecto exterior, dejandose el pelo largo y sin
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de mision en Ignacio de Loyola. De Ignaciana 24 (1993) 54-78. Utilizo la enviado, experiencia nuclear de

la llamada a ayudar a las animas a abreviatura AU para los textos de la Ignacio. La mision, en: Manresa 63
la redaccion de las Constituciones, Autobiografia de S. Ignacio. (1991) 103-123.

en: CIS, Revista de Espiritualidad 19 R.GARCIA MATEQ, La gran 21 Monumenta Historica Societatis
Ignaciana 24 (1993) 9-28; aqui: 11. mutacion de Inigo a la luz del Vita lesu (=MHSI), vol. 66, Roma 1943,
PH. LECRIVAIN, <A mayor gloria de Christi del Cartujano, en: IDEM., Fontes Narrativi (=FN) |, 610.

Dios y salvacion de las almas>. Nuevo Ignacio de Loyola. Su espiritualidad y

enfoque de los primeros tiempos, mundo cultural, Bilbao 2000, 49-64.
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cortarse las ufias, despreciando asi el estilo de vida caballeresco que hasta entonces habia
llevado. Con el paso del tiempo esa ascética del penitente se muda en una vida contempla-
tiva del seguimiento de Cristo y de la preocupacion apostélica. A ese perfodo de prueba
siguié un segundo tiempo de consolaciones, de paz interior y de gozo que nuestro peregrino
describe asi: «<En la misma Manresa, adonde estuvo casi un afio, después que empezo a ser
consolado de Dios y vio el fruto que hacia en las dnimas tratdndolas, dejo aquellos extremos
que antes tenia; ya se cortaba las unas y cabellos> (AU 29).

Segiin nos refiere Diego Lainez, S.Ignacio gustaba referirse a su época de Manresa ha-
blando de «mi primitiva Iglesia;. Ello tiene que ver con una gran experiencia interna. EI pe-
regrino anota en cinco puntos de resumen lo que pasé por su alma (AU 28-30): la impresion
de una permanente devocion en su oracion al misterio de la Trinidad; la representacion del
modo en que Dios ha creado el mundo; la presencia del Sefior en la celebracion eucaristica;
la visién con los ojos interiores de la humanidad de Cristo y de Nuestra Senora; el quinto
punto, conocido por los historiadores como <a iluminacion del rio Cardoner», aglutina la
riqueza de la experiencia manresana: «se le empezaron a abrir los ojos del entendimiento y
conociendo muchas cosas, tanto de cosas espirituales como de cosas de fe y de letras; y esto
con una ilustracion tan grande, que le parecian todas las cosas nuevas. [...] De manera que
en todo el discurso de su vida, hasta pasados sesenta y dos anos, coligiendo todas cuantas
ayudas habia tenido de Dios, y todas cuantas cosas ha sabido, aunque las ayunte todas en
uno, no le parece haber alcanzado tanto como aquella vez sola» (AU 30).

Para ponderar adecuadamente la hondura y perseverancia de aquella iluminacion con-
viene recordar ese pasaje que conserva el memorial del P. Gongalves da Cdmara, donde
S.Ignacio le da a entender que muchas cosas de las Constituciones de la Compania de
Jests, ast como algunas novedades propias de su modo de proceder como orden religiosa,
dependen intimamente de aquellos sucesos: <A esto se respondera con un negocio que paso
por mi en Manresa»?'. La peregrinacion interior que se habia iniciado en Loyola alcanza un
nuevo nivel de discernimiento en Manresa que determinara decisivamente su futuro. La
experiencia del Cardoner supone la integracion definitiva de las ideas de servir y ayudar,
en el sentido apostdlico. Esta ilustracion del Cardoner guarda, en opinién de I. Salvat, una
profunda relacién con tres momentos claves de los Ejercicios: el ejercicio del rey eternal,
la contemplacion de la encarnacion y la meditacion de Dos banderas. El ejercicio del rey
eternal pone en el centro la imagen de Cristo que ha sido enviado por el Padre y que ha
realizado su misién y que ahora <llama a todos y cada uno>. Toda su intencionalidad se
concentraria en este texto: «Como el Padre me ha enviado, también yo os envio a vosotros
(Jn 20, 21). En el corazén de la contemplacion de la encarnacion, Cristo es el enviado para
realizar el designio salvifico de la Trinidad, que abraza a la humanidad entera: <hagamos
redencion del género humanos. El ejercitante pide la gracia del conocimiento interno del
Sefior, para amarle y seguirle, sobre todo a la vista de todo lo que ha hecho «por mi:. La
meditacion de las Dos banderas nos presenta cémo Cristo envia a sus seguidores a anunciar
su doctrina, de manera que éstos asumen su propia manera de actuar, es decir, en pobreza,
menosprecio del honor mundano y humildad. Seguir a Cristo es ir debajo de su bandera. El
seguimiento de Cristo pide imitarle en las actitudes que El encarné. Con especial énfasis los
textos ignacianos de esta meditacion adquieren una tonalidad misionera que nos devuelve
a nuestro punto de partida: «Considerar como el Senor de todo el mundo escoge tantas
personas, apostoles, discipulos, etc., y [os envia por todo el mundo, esparciendo su sagrada
doctrina> (EE145); y; a continuacion prosigue el texto de los Ejercicios sefialando este otro
punto de meditacién: «Considerar el sermon que Cristo nuestro Senor hace a todos sus
siervos y amigos, que a tal jornada envia, encomendandoles que a todos quieran ayudar
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en traerlos, primero a suma pobreza espiritual> (EE146). Con la cursiva he subrayado in-
tencionalmente las ideas medulares de misién y envio, asociadas a la intencién de ayudar
a los otros. También aparece el lenguaje de los amigos y siervos del Sefior que ha llamado
y a los que envia. Late ahi otra dimensién de la mision ignaciana que enseguida vamos a
considerar: la dimensién comunitaria de amigos en el Senor.

4 Un cuerpo para la mision: «<amigos en el Sefior» y <hombres de Iglesia»

Sigamos recorriendo el itinerario interior y exterior del Peregrino?*, desde esa apertura
apostolica ya sentida hondamente en el Cardoner hasta la constitucién de un grupo de
amigos en el Sefior que, puesto a las 6rdenes del Papa, dard lugar a la Compaiia de Jesus.
Vamos a detenernos ahora en ese momento comunitario, en el que se entreveran y conjugan
dos aspectos decisivos a la hora de vertebrar la intencion apostélica de ayudar a las animas:
el estudio y la biisqueda de compafieros. Este doble movimiento encuentra un punto de
ebullicién en Montmartre (1534): Ignacio, con un grupo de seis companeros, delibera acerca
de la voluntad de Dios y todos ellos, de comuin acuerdo, van a expresar su proyecto apostoli-
co de dar sus vidas en provecho de las dnimas. Reconstruyamos los pasos del peregrino.

En febrero de 1524 encontramos a [figo de Loyola de regreso, tras su intento fracasado
de quedarse en Palestina, pues el provincial de los franciscanos le prohibe definitivamente
quedarse alli. <Después que el dicho peregrino entendi6 que era voluntad de Dios que no
estuviese en Jerusalén, siempre vino consigo pensando qué haria, y al final se inclinaba mas
a estudiar algtin tiempo para poder ayudar a las dnimas, y se determinaba ir a Barcelonas
(AU50). La época de estudios serd mas larga de lo que habia pensado en un principio, co-
mienza en Barcelona y concluye en Venecia (en 1537). Se ha decidido a estudiar, pero este
proyecto se ha visto frustrado en dos ocasiones, en Alcald y Salamanca, por los problemas
que un apostolado indiscreto le ocasiona a este laico sin estudios teoldgicos, situacién que
en uno y en otro lugar le ha acarreado el sinsabor de los calabozos y de los procesos ante la
Inquisicion. Estos contratiempos son los que le llevan hasta Paris. La opcion por el estudio
ha quedado asociada a la opcion por la bisqueda de una comunidad. Y parte para Paris,
«solo y a pie>. A la ciudad del Sena llega el 2 de febrero de 1528; alli se va a entregar con
continuidad y granados frutos al estudio de la filosofia y de la teologia®. Aqui va a florecer
con éxito esa otra dimension del deseo apostélico de ayudar a las énimas, que es la voluntad
de reunir compafieros**. Tras varios intentos fallidos, el grupo definitivo comienza a fra-
guarse en una habitacion del Colegio parisino de Santa Barbara, en 1529, con Pedro Fabro
y Francisco Javier. A través de los Ejercicios espirituales habia conseguido comparieros que
compartieran sus mismos ideales. La época de Paris (1528-1534) es para Ignacio un tiempo
de toma de contacto con lo que esta sucediendo en la Iglesia, con afanes de reforma que
estan poniendo en crisis la comunién eclesial. Su preocupacion por el verdadero sentir en
la Iglesia dard lugar al famoso cuerpo de reglas que cierra el libro de los Fjercicios.

22 J.C.OLIN, The Idea of Pilgrimage de la comunidad en la Compania de hl.Ignatius von Loyola, en: Geist und
in the Experience of Ignatius of Jesus y su expresion en las Constitu- Leben 31(1958) 117-131; aqui: 120.
Loyola, in: Church History 48 (1979) ciones, Bilbao-Santander 1998. 27 P.DE LETURIA, Jerusalén y Roma
387-397. 25 G.SWITEK, Die Gellibde des en los designios de S.Ignacio de

23 Veéase: R. GARCIA MATEO, hl. Ignatius und seiner Gefahrten auf Loyola, en: IDEM., Estudios
Formacion teoldgica y experiencia . dem Montmartre. Zur Aktualitat ihrer ignacianos, |, Roma 1957, 181-200.
espiritual, en: IDEM., Ignacio de Mystik und missionarischer Dynamik, 28 MHSI, MI, 1, 321,

Loyola (nota 19), 189-206. en: Geist und Leben (1992) 245-257. 29 L.DE DIEGO, Ignacio de Loyola
24 J.OSUNA, Amigos en el Serior. 26 H.RAHNER, Geist und Kirche. sacerdote: de ayer a hoy,

Unidos para la dispersion. Génesis Ein Kapitel aus der Theologie des en: Manresa 63 (1991) 89-102.
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El 15 de agosto de 1534 encontramos a Ignacio, en la capilla de Montmartre, rodeado
de otros seis compaiieros. No sabemos casi nada de las deliberaciones de Paris, fuera del
resultado, el famoso voto, que abarca estos cuatro elementos: quieren consagrarse a Dios en
perpetua pobreza y virginidad; quieren dedicarse a la salvacion de las almas; ir a Jerusalén;
¥, en caso de que no se pudiera realizar este viaje, presentarse al Papa de Roma. Segtin el
texto de la Autobiografia, todos comparten un mismo deseo: «ir a Venecia y a Jerusalén,
y gastar su vida en provecho de las almas; y si no consiguiesen permiso para quedarse en
Jerusalén, volver a Roma y presentarse al Vicario de Cristo, para que los emplease en lo que
juzgase ser de mas gloria de Dios y utilidad de las almas> (AU 8s). Curiosamente el grupo
de los siete primeros comparieros sigue acariciando la idea de ir a Jerusalén y acabar alli
sus dias. De todos modos, parece que la experiencia negativa vivida por el peregrino les ha
hecho prever una clausula condicional a esa promesa de quedarse en Tierra Santa. Estaban
los partidarios de quedarse en Tierra Santa, si era posible (Ignacio, Lainez, Javier); y es-
taban los partidarios de volver a Europa para ponerse a las 6rdenes del Romano Pontifice.
La razén ultima de esta discrepancia es la pregunta: ;dénde podemos servir mas al Sefior?
Quienes deseaban quedarse en Jerusalén, cuna del cristianismo y frontera del Islam, que-
rian seguramente actuar de forma misionera entre los infieles. Otros, como Fabro y Simén
Rodrigues, pensaban en una permanencia temporal en Jerusalén, pues no querian limitar
su apostolado a Tierra Santa™.

Esta decisién supone de hecho la integracion del ideal del servicio apostolico en la Iglesia.
En este ponerse a disposicion del Papa no ha primado -en contra de lo que se ha dicho muy
a menudo- una intencién contra-reformista, sino que se han presentado al Papa porque
vefan en ¢l la salida a aquella situacién de incertidumbre y de eleccion. El podia orientarles
hacia lo que serd mayor gloria de Dios para la salvacién de las almas. La eclesialidad o
romanidad ignaciana no responde a un papalismo exacerbado, sino que respira el mismo
espiritu de eleccion de los Ejercicios. El servicio al solo Sefior en la Iglesia bajo el Romano
Pontifice no es el resultado de reflexiones apologeéticas ni de un calculo socio-politico, sino
el nucleo del discernimiento de espiritus: <el Vicario de Cristo en Roma es para Ignacio
el caso clasico de la visibilidad esencial de la Iglesia, en la que debe medirse lo invisible>**.
Esta mistica del servicio inscribe todo el entusiasmo por el reino de Dios en una voluntad
de comprometerse en la realidad histérica de la Iglesia. Brevemente: un querer dejarse
introducir en lo que concretamente es el mayor servicio en la Iglesia®’.

Ignacio de Loyola acufa la expresion «amigos en el Sefior» en una carta dirigida a Juan
de Verdolay (24 de julio de 1537) para anunciarle la llegada a Venecia de «nueve amigos
mios en el Sefior», cuatro espafioles, dos franceses, dos saboyanos y un portugués, todos
ellos maestros en teologia por Paris, que se habian repartido por el norte de Italia mientras
esperaban poder partir para Jerusalén®®. En Venecia se produce el reencuentro de Ignacio
con sus companeros. Por razones de salud se habia visto obligado a interrumpir sus estudios
en Parfs. Siguiendo la recomendacion médica, que le habfa aconsejado descansar y respirar
los aires natales, en abril de 1535 habia partido hacia Azpeitia. Con sus companeros habia
acordado la partida, la visita a las familias de los espafoles, y el reencuentro al cabo de un
ano y medio para embarcarse rumbo a Jerusalén. En la Ciudad de las Lagunas Ignacio va
a cerrar el periodo de estudios, pero Venecia es ante todo el momento de la ordenacion
sacerdotal®. Definitivamente transcurre un afio largo sin que zarpen barcos a Tierra Santa.
En tales circunstancias, actualizando la clausula papal de Montmartre, se dirigen a Roma
en noviembre de 1538 para ponerse a disposicion del papa Paulo I11.

Al acercarse a Roma, en la capilla de La Storta, se produce esa experiencia mistica que
Lainez concreta en esta clausula: Ego ero vobis Romae propitius. Sabemos por la Autobio-
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graffa que S.Ignacio habia determinado, después de su ordenacidn sacerdotal, estar un
ano sin decir misa, preparandose y rogando a la Virgen que lo quisiera poner con su Hijo.
Esta peticion, que late con fuerza en los coloquios de la meditacion de Dos banderas, fue
escuchada. En las cercanias de Roma «sintio tal mutacion en su alma y vio tan claramente
que Dios Padre le ponia con su Hijo, que no tendria animo para dudar de esto, sino que
Dios Padre le ponia con su Hijo». Ello parece que tiene que ver con el mismo nombre de
Compania de Jesus. Cuando Polanco quiso explicar mas tarde (en 1547) a los jesuitas por qué
la Compaiifa habia tomado el nombre de Jesus, escribio estas lineas: <Tomose este nombre
antes de que llegasen a Roma: que tratando entre si como se llamarian a quien les pidiese
qué congregacion era esta suya, que era de 9 6 10 personas, comenzaron a darse a la oracién
y pensar qué nombre seria mds conveniente. Y, visto que no tenian cabeza alguna entre si
ni otro proposito sino a Jesucristo, a quien solo deseaban servir, parecidles que tomasen
nombre del que tenfan por cabeza, diciéndose la Compania de Jests»*".

Roma iba a ser su Jerusalén. En la primavera de 1539, la perspectiva de una mds que
probable dispersion a causa de las misiones que el Papa pudiera determinar, ha suscitado
una pregunta: ;debemos seguir unidos? Los companeros abren un nuevo proceso de dis-
cernimiento. Van a tomar la decisién de permanecer unidos en la obediencia a uno de ellos,
areduciéndonos a un cuerpo». Desde ese momento, se saben y sienten —como ha escrito D.
Bertrand- «hombres de Iglesia»*. Esta pertenencia personal y comunitaria ha sido expresa-
da en la primera Férmula del Instituto, o Quinque capitula, de agosto de 1539, que incorpora
también ese voto de obediencia al Papa «circa missiones» en los siguientes términos: <Todos
los compaiieros no sélo sepan en el momento de profesar, sino se acuerden cada dfa durante
toda su vida, de que la Compania entera y cada uno militan para Dios, bajo la fiel obedien-
cia de nuestro santisimo sefior el papa Paulo I11 y sus sucesores; y que estdn sometidos a la
autoridad del Vicario de Cristo y a su divina potestad, de tal forma que estemos obligados a
obedecerle, no sélo segun la obligacion comun de todos los clérigos, sino a vincularnos por
un voto, que nos obligue a ejecutar, sin subterfugio ni excusa alguna, inmediatamente, en
cuanto de nosotros dependa, todo lo que su Santidad nos mandare, en cuanto se refiere al
provecho de las almas y la propagacién de la fe, aunque nos envien a los turcos o al nuevo
mundo o a los luteranos o a cualesquiera otros infieles o fieles>**. Este pasaje serd reasumi-
do —con apenas variaciones- en la bula de fundacién de la Compania de Jests, Regimini
militantis ecclesiae, del 27 de septiembre de 1540, Este voto especial al Papa «circa missiones»
que constituye, en palabras de Ignacio, <nuestro principio y principal fundamento», ofrece
una importante clave de la eclesialidad ignaciana y apunta los nuevos caminos de las futuras
misiones. De ello trata expresamente la Séptima Parte de las Constituciones.

30 MHSI, FN I, 204; I, 596. Cf.
J.ITURRIOZ, «Compania de Jesus».
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nombre, en: Manresa 27 (1955)
43-53.
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5 «Servir en mision>.
La mision apostolica en la parte VI de las Constituciones ignacianas

Uno de los primeros companeros de Ignacio, el castellano Nicolds de Bobadilla, ha trans-
mitido una impresion negativa y penosa del texto de las Constituciones ignacianas, al que
achacaba el caréacter de daberinto confusisimo>*. Por el contrario, el P. Antonio de Aldama
ha puesto de manifiesto que hay una idea que hace la funcién de verdadero hilo de Ariadna

y que ofrece una importantisima clave de lectura: la idea de «misién». Esta clave de lectura

no sélo confiere un peso especial a la parte VII, que desarrolla esta temdtica, sino que con-
vierte la misidn apostolica en la clave de comprension y profundizacién del carisma fun-
dacional ignaciano®. La version definitiva de la Séptima Parte de las Constituciones (1556)

lleva el siguiente titulo: «De lo que toca a los ya admitidos en el cuerpo de la Compania

para con los préjimos, repartiéndose en la vifia de Cristo nuestro Sefior». Sin entrar en el

complicado proceso de elaboracién del texto, hay ya un dato de la historia de la redaccién

que confirma esta relevancia interpretativa®: existe un texto de 1544-1545 que obedece al

titulo de «Constituciones circa missiones», que contiene dos capitulos enteros acerca de

las misiones del Papa y del P. General. Por una nota conservada en el Diario espiritual

de S.Ignacio, con fecha de 17 de marzo, sabemos que los afios 1544-1545 constituyen un

periodo excepcional para la redaccién de ese primer texto de las Constituciones: <Aqui

comencé a prepararme y mirar primero cerca las misiones>*®. Esas Constituciones sobre

las Misiones reflejan la experiencia fundacional de la Compafiia de Jests, ese itinerario

personal y comunitario, desde Manresa a Jerusalén, y desde Montmartre a Roma, que

hemos ido reconstruyendo como el proceso ignaciano de eclesializacion y de constitucion

de un cuerpo para la mision al servicio del Obispo de Roma. Un fragmento de ese esbozo

primitivo de las Constituciones nos permite recapitular dicho proceso: «Como al principio

de nuestro ayuntamiento en uno todos hiciésemos voto y promesa a Dios nuestro Sefor
de obedecer e ir donde quiera que el sumo vicario de Cristo nuestro Sefior nos enviase,
como esta declarado en el capitulo primero de las Constituciones circa missiones, sien-
do la tal promesa nuestro principio y principal fundamento, después, pasando, algunos

afios, mirando y deseando mayor fruto espiritual de las énimas a mayor gloria de Dios

nuestro Sefor, por més socorrerlas y con mayor facilidad en muchas partes, y por mayor
seguridad y claridad de las nuestras, pareciéndonos mucho conveniente alcanzamos e

impetramos de su santidad que el superior de la Compaiia de Jestis pudiese enviar entre

fieles cristianos ...»%.

En otras palabras: la promesa y voto hecho al Papa expresa la disponibilidad total del
cuerpo de la Comparnia para las misiones del Papa; aquellos primeros jesuitas entienden
que su llamada a la «misién> constituye el principio y fundamento de la Compafifa de Jesus.
El texto definitivo de las Constituciones reflexiona sobre aquella promesa: <La intencién del
cuarto voto del Papa no era para lugar particular, sino para ser esparcidos en varias partes
del mundo. Porque como fuesen los que primero se juntaron de la Compaiifa de diversas
provincias y reinos, no sabiendo en qué regiones andar, entre fieles o infieles, por no errar in
via domini hicieron la tal promesa o voto, para que Su Santidad hiciese la division de ellos
a mayor gloria divina [...] buscando la mayor gloria de Dios y ayuda de las énimas> (Const
605). Por otro lado, al afio siguiente de su eleccion, Ignacio habia solicitado del Papa la fa-
cultad de que el General de la Compaiifa pudiera enviar en misiones a los jesuitas. El texto
definitivo de las Constituciones prevé, en consecuencia, varias formas de envio en mision,
de repartirse en la vifia del Sefior: misiones recibidas del Papa, del General de la Compania,
de los superiores, o también, desde la propia eleccién apostolica. La razén ultima apuntada
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es ésta: «por poder socorrer a las necesidades espirituales de las animas con mas facilidad
en muchas partes y mas seguridad de los que para este efecto fueren> (Const 618).

La elaboracion definitiva del texto de la Séptima Parte de la Constituciones supone un
esfuerzo ulterior de discernimiento por parte de aquel infatigable peregrino pero que ahora
comienza una etapa de vida sedentaria en Roma, en el centro de la cristiandad, porque
quien ahora debe proseguir su peregrinacion es la entera Compaiia. Para ello va a esta-
blecer una serie de criterios. Por lo pronto, Ignacio ha intuido que la vida en misién debe
responder a las necesidades de la Iglesia y del mundo y, por tanto, debe acomodarse a las
circunstancias de personas, tiempos, lugares. Ignacio, a lo largo de su correspondencia,
pide a sus compaiieros que se adapten a las personas, que aprendan sus lenguas y que se
instruyan en su historia. De esa seccion de las Constituciones ignacianas que aqui consi-
deramos conviene resaltar un aspecto: Ignacio ha buscado establecer una serie de criterios
de discernimiento para la eleccion de misiones por parte de la Compania. Se trata de una
serie de prioridades para que los que son enviados sepan como actuar: las exigencias del
mayor bien, del bien mas universal o de las necesidades mas urgentes; tales son los vectores
de fuerza que indican las pautas mas seguras.

6 Interludio: la analogia entre la Compaiiia de Jesus y la Iglesia primitiva

Después de este recorrido por el origen de la Compania de Jestis, que toma su inicio de la
experiencia nuclear del ser enviado siguiendo el ejemplo del Enviado del Padre, podemos
retornar a nuestro planteamiento inicial, segtin el cual la respuesta a la pregunta, ;qué es
la misidn?, nos permite responder al interrogante acerca de la identidad eclesial. La idea
ignaciana de la misién estd fuertemente impresionada por el modelo del envio apostélico.
El secretario de la Compania, Juan de Polanco, dice a proposito de aquellas deliberaciones
de 1539 que, al trazar los puntos fundamentales del nuevo Instituto, trataron de <imitar el
modo apostélico en lo que pudiesen>*. No hay duda de que el prototipo al que S. Ignacio
aspira y desea acomodar su obra, la Compania de Jesis, es la mision de los Apéstoles. Esta
misma impresion produce un pasaje autégrafo de S.Ignacio, de 1544, extraido de la llama-
da Deliberacién sobre la pobreza, que dice asi: <Esta (pobreza) tomando nuestro comtn
Senor Jests para si, mostr6 la misma a sus apostoles y discipulos queridos, enviandoles a
predicar>. A rengléon seguido, el primer General aplica esta cldusula al origen de la orden
recién fundada: <Esta (pobreza) eligiendo todos diez, nemine discrepante, tomamos por
cabeza al mismo Jests, nuestro Criador y Sefor, para ir debajo de su bandera para predicar
y exhortar, que es nuestra profesion»**. El primer fragmento, que guarda relacién con el
envio de los Doce narrado en el evangelio de Mateo, 9, 35-10, 42, contiene la inspiraciéon
cristologica de la mision ignaciana en pobreza estricta; el segundo fragmento deja traslucir
una velada alusion al ejercicio del Reino y a la meditacion de las Banderas. Quien respon-
de al llamamiento del rey eterno y Sefior universal, y hace su oblacién de mayor estima y
momento, se ofrece a compartir en todo las mismas condiciones de vida de Cristo pobre
y humilde, y su mismo destino, «para predicar y exhortar>. Bajo todos estos aspectos se
manifiesta vivamente el ideal de imitacion del colegio apostélico.

Podemos recapitular nuestros resultados con la ayuda de un texto singular tomado de
las famosas Platicas en Alcala del P. Jerénimo Nadal, el gran intérprete de Ignacio de Lo-

38 MHSI, FN II, 310. 40 MHSI, vol.73, Fontes narrativi |,
39 MI Const.l, 80, n.12-13. Vease: Roma 1951, 178-182.
ALDAMA, Mision (nota34), 264.268.
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yola, donde establece un paralelismo, ingenuamente bello, entre la Compaiia de Jesus y
la Iglesia primitiva. El texto, aunque un poco largo, es muy sabroso, pues no sélo avala el
planteamiento metodoldgico que he seguido, sino que nos ofrece un magnifico epitome
del proceso de eclesializacion de la Compania de Jests conforme a las etapas que hemos
recorrido, reflejando el tono caracteristico de aquella teologia de fines de la Edad Media.
El P. Nadal, a la hora de explicar en qué consiste la Comparifa de Jesus, ofrece como primer
punto de reflexién <la imitacién que tiene de nuestro Senor y de sus discipulos y estado
primitivo de la Iglesia»**:

<Aunque todas las religiones son hechas a imitacién de Cristo nuestro Senor y de aquel
estado primitivo, siguiendo los consejos de Cristo nuestro Sefior y procurando de imitarle
y seguirle en estado de perfeccion, todavia parece que esta minima Comparia tiene algunas
cosas particulares, semejantes a su primero estado de la Iglesia. Primero se me representa
a Cristo nuestro Sefor, que antes de congregar sus Apostoles y discipulos, primero fue al
desierto, y alli por 40 dias hizo penitencia, ayunado y durmiendo en el suelo; veo aqui
también que nuestro Padre de santa memoria, antes que ayuntase sus companeros, primero
hizo penitencia, bien que como hombre pecador muchos meses y pienso que fueron dos
anos en Montserrat y Manresa. Congrego nuestro Sefior una compania de doce; también
quiso nuestro Senor dar a este su siervo otra de diez [...]. Los que nuestro Senor eligio
para su compania eran en dos maneras: unos mas permanentes, los cuales llamé Apdstoles,
otros no tanto, que fueron los 72 discipulos; y después los Apostoles eligieron algunos que
administrasen a las mesas, para que ellos pudiesen mejor vacar a su ministerio, los cuales
llamaron didconos. A esta division parece que corresponde la division de gente que hay en la
Compania: profesos, coadjutores espirituales y coadjutores temporales. A nuestro Sefor se
le movi6 muchas persecuciones, y a sus apostoles y discipulos, y con muchas persecuciones
se fund¢ la primitiva Iglesia; asi a nuestro Padre le son movidas muchas persecuciones y a
los de la Compaiiia, y con graves trabajos y persecuciones se ha fundado:.

Hay una idea de fondo que hay que resaltar con fuerza y que es el hilo conductor de
nuestra investigacion: la idea fundamental de S. Ignacio de reproducir el colegio apostolico
es como la prolongacion de la misién que Cristo dio a sus discipulos segtin los relatos evan-
gélicos. En un fragmento complementario del texto de Nadal encontramos la idea de cémo
la Compania a imagen de aquella primitiva Iglesia estd orientada a la mision:

<El intento de Cristo y los Apdstoles era ganar almas, convertir infieles y a los fieles
atraerlos a mayor perfeccion; y para esto no se curaban de trabajo y poner la vida en ello,
con el gran celo que tenian de las almas; y esta gracia parece que se ve en la Compaiiia, la
cual expresamente ha sido instituida para ayudar a las almas, tanto de los infieles como
de los fieles, con un celo grande, comun a todos los de la Compaiia. La separacién que
hubo de los Apdstoles y discipulos y misiones en aquella primitiva Iglesia, lo que también
se ha visto y se ve en la Compania. El convertirse tantos infieles luego al principio; asi en
la Compaiiia, luego que se fundé, en la India hubo gran conversién de infieles y gentiles.
En aquella primitiva Iglesia «erat cor unum et anima»; asi en esta Compaiiia, con ser de
diversas naciones, es un amor y union grande la frecuentacion de la comunién».

Emerge, en ese lenguaje afiejo y con la retérica propia de una pldtica espiritual, una
eclesiologia de comunién y una eclesiologia de la misién, en unos términos que podemos
emparentar con las nociones de la moderna teologia de la Iglesia. Esta vision eclesiologica
de la Compaiiia de Jests acoge el ideal de reforma tipico de todo movimiento renovador
en la historia de la Iglesia, cuyo ideal es la recuperacion de la pureza de la Iglesia primitiva.
En buena medida esta forma de entender la Iglesia no es disociable de la propia forma de
entenderse a si misma la Compania; su universalidad y su dindmica misionera, por ejem-
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plo, son consideradas como rasgos tipicos de la Iglesia®'. Por ese trasvase, entre la Iglesia y
la Compania, y de la Compania a la Iglesia, el mismo proceso de constitucion de la orden
como cuerpo, hasta su aprobacién por Paulo III, constituye en el fondo un proceso de
eclesializacion, unas inmejorables paginas de eclesiologia narrativa. Son los textos funda-
cionales ignacianos los que prestan su aliento a esa eclesiologia germinal de la mision que
ahora vamos a ejemplificar en la famosa carta al Negus de Etiopia.

7 «A cualquiera regidn a que nos quieran enviar» :
los primeros pasos de una Compaiiia misionera.
El ejemplo de la jornada de Etiopia

La Compania de Jestis nace como comunidad apostolica marcada profundamente por la
movilidad. El voto de obediencia al papa, «circa missiones», es expresion de esa misma
movilidad frente al voto de estabilidad tipico de la tradicién mondstica. De esta forma, desde
su finalidad misionera universal engastada en el cuarto voto solemne de los profesos, se ra-
dicaliza el espiritu misionero. El pasaje de la primera Férmula del Instituto (1539), citada mas
arriba, subrayaba la firme disposicién para ir «a cualquier regién a que nos quieran enviar,
aunque nos envien a los turcos, o a cualesquiera otros infieles, incluso los que viven en las
regiones que llaman Indias; o a cualesquiera herejes o cismaticos, o a los fieles cristianos
que sea>. Con estos trazos gruesos quedaba definido el campo de las futuras misiones y se
comenzaba a dibujar y a ensanchar el mapa de las nuevas fronteras religiosas al hilo de los
descubrimientos de nuevas tierras. Se iba a hacer verdad el horizonte dltimo que surgia
de aquella movilidad y que habia entrevisto J. Nadal: Totus mundus nostra fit habitatio (el
mundo entero se convierte en nuestra casa)*?.

La expansion misionera de la Compania de Jestis comenzo por el Extremo Oriente.
Francisco Javier, el primer misionero jesuita, habia llegado a Goa en 1542, y tras una década
de actividad misionera en el sur de la India, de Indonesia y de Japon, quedaba a las puertas
de China. Aun sin conocerlas se rige por las pautas y directrices que Ignacio ha plasmado
en sus Constituciones: <Aunque es de los que viven en obediencia de la Compania no se
entremeter directa o indirectamente en las misiones de su persona, ahora sean inviados por
su Santidad, ahora por su superior en nombre de Cristo nuestro Sefior, quien fuese inviado
a una region grande (como son las Indias u otras provincias), si no le es limitada alguna
parte especialmente, puede detenerse mas y menos en un lugar o en otro, y discurrir por
donde, miradas unas cosas y otras, hallindose indiferente quanto a su voluntad y hecha ora-
cion, juzgare ser mds expediente a gloria de Dios nuestro Senor» (Const. 633). Javier habfa
abierto brecha; antes de la muerte de S. Ignacio (1556), aquella dindamica misionera se habfa
extendido también por Africa (en el Congo, desde 1548; en Etiopia, en 1556) y también por
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Ameérica, en las llamadas Indias Occidentales, merced al tesén y a la audacia de Manuel de
Nobrega y José de Anchieta, fundadores de las misiones de Brasil (en 1549). El ejemplo de
Francisco Javier, el aventurero de Dios, tuvo muchos continuadores. En la expansién de las
misiones de la antigua Compafiia no se pueden olvidar los nombres de Alejandro Valignano
(1538-1606) en Japon, de Roberto Nobile (1577-1656) en la cultura brahman del sur de la India,
de Mateo de Ricci (1552-1610) en la Corte imperial del Pekin, de José de Acosta (1540-1600)
en Perti. Poco después vera la luz esa forma organizativa de las misiones en las reducciones
del Paraguay, con su gloria y su cruz*®. En 1640, por tanto, cuando habia transcurrido un
siglo desde la fundacion de la orden, se publica en Amberes un libro con el titulo de Imago
primi saeculi que pretende compendiar los éxitos y los ideales de los jesuitas; en una de
sus ilustraciones se lee una inscripcién que enmienda la plana a la exhortacién de Nadal:
«unus non sufficit orbis» (un solo mundo no basta)**.

Aquellos nuevos mundos fueron dando lugar a nuevos santos. Aquellas cosmovisiones
de otras razas y otras culturas abrieron nuevos interrogantes: ;qué habia que hacer para
evangelizar a los hurones de Nueva Francia, a los guaranies del Paraguay, o a los pescadores
de perlas del cabo Comorin? Y yendo al fondo de la cuestion, ;qué significa desde el punto
de vista histérico y teoldgico aquel impulso misionero? Las primeras exploraciones del
Extremo Oriente y el descubrimiento de América han cambiado radicalmente la reflexion
teoldgica predominante desde hacia varios siglos y que corresponde al modelo de la «mision
realizada» **. Durante buena parte de la Edad Media la situacién religiosa de la cristiandad
latina se podia expresar en esta formulacion de Santo Tomds: per totum mundum aedificata
est ecclesia. El adagio expresa una identificacién fundamental entre la societas christiana y
la oikumene, o mundo conocido. Se piensa que la mision de la Iglesia se ha cumplido y que
todo el mundo ha sido evangelizado; aunque se es al mismo tiempo consciente de que no
todo el mundo se ha hecho cristiano. De ahi que el fendmeno del Islam sea interpretado
como un fenémeno patolégico, de apostasia o herejia respecto de lo cristiano, o que los
cristianos de las Iglesias orientales separadas sean considerados —como enseguida vamos
a comprobar- cismdticos. La irrupcién misionera de la orden fundada por S.Ignacio se
sitta, con los grandes descubrimientos a comienzos de la época moderna, en la quiebra de
este paradigma de la misi6n realizada. Aflora con renovado impetu y urgencia las misiones
externas, la missio ad gentes.

Entre los primeros pasos de aquella Compariia misionera se encuentra la llamada jor-
nada de Etiopfa, Vamos a tomarla como ejemplo paradigmatico de la interseccion entre la
eclesiologia ignaciana y el empuje misionero. Esta empresa es la que mas atrajo, incluso per-
sonalmente, a S. Ignacio, hasta el punto de que él mismo lleg6 a ofrecerse para esta peligrosa
expedicion. En carta del 30 de diciembre de 1553, dirigida al cardenal de Burgos, S.Ignacio
declaraba que habia aceptado esta peticién del rey Juan I1I de Portugal: nos ha hecho nom-
brar doce personas de la Compaiifa para enviar a los Reinos del Preste Juan, y entre ellos uno
por patriarca;*®. Es la primera vez que el Fundador de la Compaiiia de Jests, en contra de
lo dispuesto para sus jesuitas, acepta una dignidad eclesidstica, pero a sabiendas de que en
aquellas tierras africanas ese cargo llevaba aparejado oprobios, persecucion y sufrimiento,
a diferencia del boato propio de los beneficios eclesiasticos de los episcopados en Europa.
Por otro lado, entendia que se podia alcanzar el bien grande y universal de la reduccion de
aquellas tierras a la unidad de la Iglesia catolica romana. En este contexto se inscriben dos
importantes documentos programaticos: las Instrucciones enviadas al patriarca Juan Nunez
Barreto y a sus compafieros, tituladas «Recuerdos que podran ayudar para la reduccién de
los reinos del Preste Juan a la unién de la Iglesia y religion catélicas y la carta de febrero de
1555 dirigida al emperador etiope Claudio®”.
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La carta tiene el rango de disertacion teoldgica sobre el primado del Romano Pontifice y
su autoridad suprema y sobre la unidad de la Iglesia. Las Instrucciones, inspiradas en buena
medida en las cronicas informativas del P. Francisco Alvarez, arrojan el conocimiento de
una antigua y misteriosa cristiandad. La Iglesia etiope seguia el credo monofisita de la Igle-
sia copta de Alejandria, conservaba la creencia de casi todos los dogmas catélicos, la misa
y el culto a la Virgen y a los santos. Sin embargo, practicaban la circuncisién, guardaban
el sdbado, ejercitaban 4speras penitencias corporales, se rebautizaban cada afio, rompian
el vinculo matrimonial usando de la poligamia. Al frente de la jerarquia se encontraba el
abuna o patriarca, designado por el patriarcado jacobita de Alejandria. En suma, la Iglesia
etiope se encontraba en una situacién que la carta de S.Ignacio describia asi: <el miembro
diviso del cuerpo no recibe influjo de vida, movimiento y sentido de su cabeza, asi el
patriarca que esta en Alejandria o en El Cairo, siendo cismitico, diviso de esta santa sede
apostolica y del sumo pontifice, que es cabeza de todo el cuerpo de la Iglesia, no recibe para
si vida de gracia ni autoridad, ni la puede dar a otro alguno patriarca legitimamente>*®. En
el corazén de esta carta nos encontramos con la teologia clésica del primado de jurisdiccién
papal expresada en los términos que habian sido acordados en el Concilio de Florencia por
la Iglesia latina con los patriarcados orientales. La doctrina de la unidad de la Iglesia estd
formulada finalmente con ayuda de la imagen del cuerpo de Cristo: «es beneficio singular
ser unidos al cuerpo mistico de la Iglesia catédlica, vivificado y regido por el Espiritu Santo
que la ensefa toda la verdad>*.

La eclesiologia de misién implicita de la carta al Negus de Etiopia estd concebida en
los moldes de la plantatio ecclesiae, con una clara orientacion hacia el modelo del grupo
apostolico significado ya en el grupo de los doce jesuitas deputados para la tal misién.
En los moldes de la teologfa medieval de la plenitudo potestatis, el objetivo de la carta
es tanto fundamentar el primado universal del papa, principio visible de la unidad de
la Iglesia, como el poder periférico del que va investido el patriarca en comunién con
Roma. Entre la Sede apostolica y la cristiandad etiope se erige un principio de comunién
en la persona de Juan Nufez Barreto. Para el devenir ulterior de las misiones jesuiticas
es importante destacar, finalmente, la conjuncion de estos tres elementos: el intento de
acomodacion pastoral o adaptacion, conociendo previamente su situacion religiosa y
politica, sus tradiciones y costumbres®’; en segundo lugar, la bisqueda de la promocién
humana de los pueblos indigenas, pues S.Ignacio prescribe a aquellos expedicionarios
que se hagan acompafar de ingenieros, médicos y cirujanos, que puedan socorrer a las
gentes de Abisinia; y, en tercer lugar, desde un punto de vista estrictamente eclesiold-
gico, el sostenimiento del poder periférico que establece una forma de comunién con
el poder central. Es el reconocimiento de la Iglesia particular, que reclama un proceso
de adaptacion y de acomodacién. Ignacio, dirigiéndose a ese cristiano oriental que es
el Negus, presentaba al patriarca jesuita y a sus obispos coadjutores como aquellos que
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tienen autoridad y potestad verdadera de la santa sede apostdlica, asi como la doctrina
sincera de la fe cristiana; ocupan el lugar y la autoridad del Sumo Pontifice, que es la de
Nuestro Sefior Jesucristo comunicada a su vicario en la tierra. La carta al Negus, de cara
a la mision de Etiopia confiada por el Papa, resulta ser una explanacién de la cldusula de
la Férmula del Instituto aprobada por Julio III (1550): «militar para Dios bajo el estandarte
de la cruz y servir sélo al Sefior y a la Iglesia su esposa bajo el Romano Pontifice, vicario
de Cristo en la tierra»".

8 Conclusion: «todas tres personas confirmaron la tal mision».
La inspiracion trinitaria del carisma ignaciano

La eclesiologia de la misién propugnada por la Compania de Jests estéd fundada sobre el

principio del «servicio de Dios» y de «ayudar a las dnimas» ; asi entronca con una de las

realizaciones basicas de la Iglesia, la diakonia, y con esa imagen de Iglesia servidora y pobre,
a imagen de su fundador, que propugna el Concilio Vaticano 1I (cf. LG1, 8). El fin que la

Compaiiia pretende consiste —segtin reza un pasaje de la Parte IT de las Constituciones (n.
204)- en <el servicio de Dios nuestro Sefior en ayuda de sus danimas>. En el corazon del servi-
cio apostolico, que estd a la base del carisma ignaciano, ayudar a las dnimas es la encarnacién

del servicio divino. Otras veces, los textos ignacianos asocian la «gloria de Dios»** con el

«servicio al préjimo». En estas formulas laten entrecruzadas esas dos relaciones bdsicas que

constituyen el ser intimo de la Iglesia, la comunion con Dios y la comunion de los hombres

entre si, es decir, la verticalidad que va dada en el servicio reverencial y amoroso que tira

de nosotros hacia arriba, pero que se ha de plasmar en un proyecto de vida de compromiso

integral que se realiza y verifica en la horizontalidad de la ayuda al préjimo. Del carisma

ignaciano brota una teologia de la Iglesia que pone en el centro esa dimension nuclear del

servicio-diakonia, que invita a formular una eclesiologia de la mision en la clave del servicio

al reino y reinado de Dios™.

Michael Sievernich ha puesto de manifiesto como las expresiones «mision» e «incultu-
racién» son en buena medida de acufiacion jesuitica. Respecto del primer concepto, aduce
un documento del Archivo Romano que deja constancia, a la altura de 1580, del elenco de
las «misiones» pontificias que los padres jesuitas sostenian en Suecia, Cracovia, los Balca-
nes, Libano, Inglaterra, Transilvania, Saboya y Moscu. El investigador alemdn sefiala que
el término «misién» es empleado en dicho documento con un sentido personal, operativo
y territorial: (Los jesuitas reciben (1) un envio personal, que les lleva a (2) desempefiar una
tarea al servicio de la propagacién de la fe (3) en un determinado territorio»**. Ademds
constataba que en el siglo XVI la utilizacién del término missio en clave religiosa o teolo-
gica estaba reservada a las misiones trinitarias, pero no en el sentido en el que se ha hecho
habitual de proclamacion y propagacién de la fe. Estas informaciones de naturaleza filo-
logica resultan altamente interesantes a la hora de concluir este estudio. Por un lado, para
subrayar que la mistica ignaciana emplea el concepto de misién/misiones en un sentido
fuerte, estrictamente teoldgico, acompafado también, de ese sentido secundario de signi-
ficado geografico. Para concluir, retomando el sentido estrictamente teolégico, quisiéramos
postular de la mano del P. Arrupe la posibilidad de reunir ambos extremos: el concepto de
misiones en su radicalidad trinitaria aplicado al esfuerzo de evangelizacion. Dicho de otra
manera: mostrar, como ha hecho el P. Pedro Arrupe, la inspiracion trinitaria del carisma
ignaciano nos permite avanzar y trazar un puente entre el siglo XvI y la moderna teologia
de la mision®®.
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Ha sido la recuperacion de la teologia trinitaria la que ha producido una renovacién de
la teologia de la Iglesia, marcando su origen y su meta en la Trinidad; en estos pardmetros
la teologia de la misién deja de ser un tema periférico para entrar de lleno en la eclesiolo-
gia. La Iglesia es esencialmente misionera, pues ha nacido del envio del Hijo y del Espiritu
Santo. Revisando las fuentes del carisma ignaciano, volviendo a los origenes, el P. Arrupe
ha relanzado la mision de la Compaiiia de Jests, cifrada siempre en ese deseo de ayudar a
las almas. Ignacio de Loyola, segtin nos cuenta en su Autobiografia o relato de El peregrino,
habia experimentado con profundidad ya desde los tiempos de Manresa, la dimension trini-
taria del Dios cristiano. Por su Diario espiritual tenemos noticia de una experiencia mistica
durante sus anos de estancia en Roma que es eminentemente trinitaria. La meditacién de
la encarnacion del libro de los Ejercicios es una mirada de la Trinidad. El P. Arrupe podia
aducir, de entrada, un texto de las «Constitutiones circa missiones» que muestra cémo
S.Ignacio habia llegado a la comprensién profundisima del concepto de misién a partir del
misterio mismo de la Trinidad: <En esto viniéndome otras inteligencias, es a saber, como el
Hijo envié primero en pobreza a predicar a los apostoles y después el Espiritu Santo, dando
su espiritu y lenguas los confirmd, y asi el Padre y el Hijo enviando el Espiritu Santo, todas
tres personas confirmaron tal misién»>®. La mistica ignaciana esté recorrida por este sesgo
caracteristico: el movimiento trinitario de Dios hacia el mundo y de Cristo hacia el Padre.
Desde esa certeza se entiende lo mds caracteristico del carisma y de la espiritualidad igna-
ciana que consiste en ese contacto constante con Dios y con el hombre para ayudar a las
almas y acompafiar al mundo en su inquieta bisqueda de Dios. Asi ha captado el P. Arrupe
la manera como Ignacio quiso ser «<compafiero de Jesus:, poniendo su vida y su persona en
una constante peregrinacion hacia el Absoluto, al igual que sus dos primeros companeros
Fabro y Javier. Su reto sigue abierto a todo tipo de personas segtin las palabras del Apéstol
Pablo: «olvidando lo que queda atras, me lanzo hacia delante hacia la vocacion a que Dios
me llama en Cristo Jesus»> (Flp 3, 14).

Zusammenfassung

Dieser Beitrag will die Ekklesiologie herausarbeiten, die dem Abenteuer géttlicher Art, das

die ersten Jesuitenmissionen waren, zugrunde lag. Dafiir geht der Artikel von der urspriing-
lichen Bedeutung des Konzeptes » missionarische Sendung < aus. Der Autor versucht, in der
ignatianischen Spiritualitdt und Mystik das Prinzip und das Fundament einer Ekklesiologie

der Sendung zu suchen.

Summary :

This contribution seeks to expose the ecclesiology which formed the basis of the spiritual
adventure that the first Jesuit missions were. To do this the article takes the original meaning
of the concept of »missionary mission« as its starting point. The author tries to look for
the principle and the foundation of an ecclesiology of mission in Ignatian spirituality and
mysticism.

Sumario

El articulo presenta la eclesiologia subyacente a la aventura espiritual de las primeras
misiones jesuitas. Para ello, el autor parte del significado original del concepto de «envio
misionero». El autor ve en la espiritualidad y mistica ignaciana el principio y el fundamento
de una eclesiologia de la mision.

56 MI, Const., |, 90-91.




