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Dentro de la historia de las emociones, el ambito de la religion cristiana representa una de las fuentes mas
interesantes -y menos conocidas- para estudiar el progresivo desarrollo de la subjetividad moderna. Tal
es el caso de la espiritualidad propuesta por Ignacio de Loyola (1491-1556) en sus Ejercicios Espirituales.
Y es que en la antropologia ignaciana, la afectividad representa la clave de béveda que moviliza el resto
de potencias del alma. Su enorme peso se revela entonces al considerar la influencia que ésta tiene
en toda decisién humana. Es por ello por lo que la mayoria de practicas que propone el texto de los
Ejercicios irdn encaminadas a educar esa afectividad orientandola hacia determinados fines morales y
teolégicos. Asi pues, el objeto de este trabajo sera trazar un catalogo de esos conceptos emocionales que
el texto de los Ejercicios maneja y esclarecer en consecuencia sus implicaciones para una posible historia
cristiana de las emociones.
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Within a history of emotions, Christianity represents one of the most interesting -and least known-
sources in order to understand the progressive development of modern subjectivity. Such is the case
of the spirituality proposed by Ignatius of Loyola (1491-1556) in his Spiritual Exercises. In the Ignatian
anthropology, affectivity is seen as the core that mobilizes the others powers of the soul. Its enormous
weight is then revealed when considering the influence it has on every human decision. It is for this
reason that most of the practices proposed in the text of the Exercises will be aimed at educating that
affectivity, guiding it towards certain moral and theological goals. Thus, the aim of this paper will be to
draw up a inventory of those emotional concepts that the text of the Exercises uses and clarify therefore
its implications for a possible Christian history of emotions.

Introduccién recurrente por el conocimiento y gobierno de la afectividad en tanto
que sobre ella cree que se edifica buena parte de la constitucién moral

En el proyecto general de una genealogia de la subjetividad del individuo. Esto es: que la accién misma descansa de manera

moderna, podriamos considerar que la historia de las emociones
representa uno de sus vectores mas significativos. Igualmente,
cabria sostener que gran parte de esa historia, al menos en la cultura
occidental, ha transitado, no por azar, al abrigo del Cristianismo. Y
es que en el seno de esta religién encontramos anidado un anhelo
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especial en los modos de sentir.

Las emociones son entonces fenémenos psicolégicos
teolégicamente relevantes en la medida en que su influencia puede
obstaculizar el progreso de una vida organizada en torno a la fe
(bajo conceptos como el de tentacién), pero también actuar como
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catalizador para la misma (el corazén como via regia a Dios), debiendo
estar en cualquier caso sometidos a su adecuada regulacién mediante
todo un conjunto de normas, preceptos y tecnologias del yo como
dispositivos para la actuacion, la identidad y la deliberacién.

En consecuencia, no parece extrafio que la filosofia cristiana haya
desarrollado una compleja y extensa educacién sentimental con el
fin de conformar la manera en que la gente ha experimentado sus
emociones. Una axiologia conectada a una cosmovisiéon que de forma
conjunta han saturado normativamente el espacio representacional
de la vida afectiva decidiendo y cultivando aquellas emociones en
sus fieles que consideraba relevantes (amor, compasién, humildad)
-al tiempo que inhibiendo otras indeseables (envidia, ira, orgullo)-,
impregnando con su significado los aspectos seculares de la vida
(familia, trabajo), creando las situaciones, tanto externas (templos,
iglesias, calendarios litiirgicos) como internas (dificultades, dudas,
ansiedad, culpa), donde las emociones “debian” ser sentidas, asi
como los tipos de actividades especificas que las podian promover o
inhibir (oracién, veneracién de imagenes, confesién). En este sentido,
no tendriamos muchas dificultades para identificar la propia historia
de la Teologia como parte de esa historia de las emociones entendida
como una discusion acerca de las funciones de la sensibilidad en la
ordenacién de la conciencia, la vida en sociedad y el conocimiento de
la otra vida'.

Por todo ello, parece evidente que el Cristianismo constituye un
ambito cultural excepcionalmente prolifico para comprender desde
el punto de vista histérico la progresiva psicologizacion de la cultura
occidental a través del ambito de las emociones; un proceso éste que
acabara auspiciando, en dltimo término, la emergencia de la propia
subjetividad moderna que es capaz de interrogarse a si misma por su
origen.

Uno de los hitos mas interesantes y excelsos de esa historia cristiana
de las emociones, lo encontramos en la figura de Ignacio de Loyola
(1491-1556) y en sus Ejercicios Espirituales (Loyola, 1997) entendidos
como una de las principales practicas que la Iglesia catdlica adopté
a partir del Renacimiento, época clave para la sedimentacion de la
subjetividad moderna, en esa empresa del cultivo religioso de la vida
afectiva (sobre este proceso historico puede consultarse Ariés, 1989;
Béjar, 1990; Diilmen, 1997; Gurevich, 1994).

Y es que enla antropologiaignaciana, donde la eleccion se considera
el eje sobre el que bascula toda la actividad humana, dista mucho,
en opinién de Loyola, de tratarse de una mera operacion intelectual
que, friamente, calcula entre las opciones aquella mas lucrativa para
los intereses del hombre. Muy al contrario, la elecciéon es un proceso
global cuyas raices emocionales y sensitivas son muy profundas. Es por
ello por lo que la afectividad debe ser convenientemente educada en
tanto que motor mismo de la accién. Una preocupacion, no obstante,
que tenia una larga tradicion en la cultura occidental al entender el
estrecho vinculo entre la afectividad y el comportamiento moral, en
donde las emociones se presentan como tendencias de accién basadas
en una evaluacién de los acontecimientos por medio de la cual el
individuo se comportaba?.

Pero para poder comprender cabalmente el papel central que
Loyola confiere a la afectividad en esa direccion del comportamiento,

"John Corrigan, Eric Crump y John Kloss (2000) han aportado una gran fuente
bibliografica sobre esta vinculacién entre emociones y teologia, asi como John
Corrigan (2004, 2007) ha contribuido notablemente a investigar el interfaz en-
tre religion y emocién desde distintas disciplinas antroposociales que ha acabado
constituyéndose como un campo interdisciplinar al que faltaria sumar, entre otras,
las aportaciones de la Psicologia.

2 Asi pues, podemos trazar una genealogia de esta cuestion presente en la ética y
retorica aristotélica, las filosofias terapéuticas romanas (Estoicismo), el Paleocris-
tianismo (Padres del desierto, Filocalia, Agustin de Hipona, Abelardo, Anselmo), y
muy especialmente en la orden franciscana (Buenaventura, Escoto, Ockham), el
Erasmismo y la Devotio Moderna; diversidad de influjos que acabaran cristalizando
en la antropologia jesuita.

antes debemos esbozar, siquiera minimamente, su antropologia, es
decir, cudl es la imagen de la naturaleza humana que defiende.

Claves de la Antropologia Ignaciana

La mejor sintesis que podemos encontrar en el texto de los
Ejercicios que trata de responder a esa pregunta de qué es el
hombre, se recoge en su ndmero [23]* denominado “Principio y
Fundamento”:

El hombre es criado para alabar, hacer reverencia y servir
a Dios nuestro Sefior y, mediante esto, salvar su dnima; y
las otras cosas sobre la haz de la tierra son criadas para el
hombre, y para que le ayuden en la prosecucién del fin
para que es criado. De donde se sigue, que el hombre tanto
ha de usar dellas cuanto le ayudan para su fin, y tanto debe
quitarse dellas cuanto para ello le impiden. Por lo cual es
menester hacernos indiferentes a todas las cosas criadas (...)
solamente deseando y eligiendo lo que mas nos conduce
para el fin que somos criados (énfasis mio).

Como vemos, Loyola concibe al hombre como una naturaleza
ordenada naturalmente a la trascendencia de la que depende y que
lo predispone a percibir la realidad en su ordenamiento teocéntrico.
No es que el ser humano sea Gnicamente creado “por” Dios, sino
también “para” Dios. Por tanto, para Ignacio el servicio divino y la
propia salvacién del hombre no son dos fines distintos, sino un solo
prop6sito que engrana estos dos aspectos (ver por ejemplo [169]4).

Pero la concepcién ignaciana no se agota en las relaciones de
verticalidad Dios-hombre; este eje se abre a un tercer elemento
absolutamente clave: el mundo material. Y es que lejos de proponer
una ruptura con la materia como fuente de desorden, Loyola tratara
de integrarla como tejido conjuntivo que enlaza a Dios con el ser
humano ahondando en la necesidad de pensar todo posible vinculo
desde esa triple conexion (Roydn Lara, 2007).

Asi pues, el conocimiento de Dios, lejos de tratarse de una
epifania que tiene lugar exclusivamente en la interioridad del
creyente, procede del propio conocimiento del mundo material
en tanto que la trascendencia divina se halla inscrita y opera en
la realidad fisica por esencia, presencia y potencia, hablando en
términos escolasticos® (Kolvenbach, 1999). Por todo ello, podemos
advertir que la espiritualidad ignaciana, mutatis mutandis, guarda
una concepcién epistemoldgica fuertemente semiética, mediacional,
pues concibe que la comunicaciéon de Dios con el hombre sera
siempre “inmediate” [15], a través de la materia.

Pero esta concepcion mediacional de la espiritualidad se
intensifica atin mas al subrayar Loyola que el hombre también forma
parte de la realidad mundana, si bien su lugar es privilegiado en
tanto que es el centro de “las otras cosas sobre la haz de la tierra”,
definidas desde él y para él, pero no de modo absoluto, sino “para
que le ayuden en la prosecucién del fin para que es criado”[23], es
decir, para conquistar ese horizonte teolégico.

3 La numeracién entre corchetes corresponde a la divisién canénica que se ha he-
cho del texto de los Ejercicios Espirituales en parrafos.

4 “En toda buena eleccién, en cuanto es de nuestra parte, el ojo de nuestra inten-
cién debe ser simple, solamente mirando para lo que soy criado, es a saber, para
alabanza de Dios nuestro Sefior y salvacién de mi anima, y asi, cualquier cosa que
yo eligiere debe ser a que me ayude para el fin para que soy criado, no ordenando
ni trayendo el fin al medio, mas el medio al fin (...) ; asi ninguna cosa me debe
mover a tomar los tales medios o a privarme dellos, sino sélo al servicio y alabanza
de Dios nuestro Sefior y salud eterna de mi dnima.”

5 Ver por ejemplo [235]: “(...)mirar cémo Dios habita en las criaturas: en los ele-
mentos dando ser, en las plantas vegetando, en los animales sensando, en los hom-
bres dando entender; y asi en mi dindome ser, animando, sensando y haciéndome
entender;”
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Sin embargo, ese “para” de la criatura es todo menos espontaneo.
Si bien el mundo material se constituye entonces como el espacio
de transito y comunicacién entre Dios y el hombre, éste muestra
de hecho un cardcter ambivalente. Esto es, los valores de las cosas
son dindmicos, relacionales; constantemente mudan su peso,
sentido y valor en funcién del propésito al que se encaminen.
Asi pues, aunque el hombre, por su condicién de criatura, estaria
naturalmente dirigido al fin para el que ha sido creado, no lo
estaria, sin embargo, electivamente hacia los medios; no porque
ese fin sea confuso o dificil, sino porque el modo de alcanzarlo
esta sujeto a las eventualidades de la historia y por consiguiente,
sujeto a la necesidad de adoptar ante ella opciones que requieren
de su adecuada actualizacién (Muifioz, 1952; Tejera, 2002). Es
por ello por lo que la situacién del hombre, escindido entre su
conciencia de criatura y su no menos natural orientacién hacia el
mundo sensible en tanto que animal histérico, se presenta como un
drama desmesurado y agénico -el drama de la existencia- que lo
colocara en una incémoda tensién permanente entre la orientacion
a Dios a través del ordenamiento de la materia, o al mundo como
un fin en si mismo; en definitiva, en el dilema de tener que elegir
constantemente qué medio, en cada circunstancia, es el mas
adecuado o inconveniente para la realizacién de su fin.

La eleccién se presenta entonces como el eje sobre el que bascula
toda la actividad humana en tanto que, por su libertad, el hombre
decide y asume las consecuencias de sus decisiones -ordenando
su vida hacia ese horizonte teoldgico o bien perdiéndose en la
espesura de sus relaciones con las cosas- y, con ello se va haciendo
persona, agente de la Historia, en las encrucijadas de su biografia, al
tiempo que se arroga la autoria de un mundo infradeterminado en
permanente construcciéon.

Sin embargo, aunque libre, ese continuo proceso que es el ser
humano no siempre tiene garantizado poder actuar conforme a
su propésito ya que sus condicionamientos, tanto internos como
externos, no dejan de operar continuamente sobre él°. Se trata,
pues, dice Loyola, de que la persona tome conciencia de que en
su naturaleza anidan el pecado y desorden que subrepticiamente
pueden desorientar su voluntad del fin dltimo. Asi pues, las
desviaciones para satisfacer lo que propone el Principio y
Fundamento no sélo se deben al caracter aparente de las realidades
mundanas, objeto que constituye el centro de la reflexién platénica,
ni tampoco se trata Gnicamente del fruto de la naturaleza humana
imperfecta, como sefialasan Agustin, sino que tambiénes el resultado
del ejercicio de la misma subjetividad orientada con autoengafios y
razones aparentes a la basqueda de Dios (Garcia Dominguez, 1992).
Todo esto supone que en Loyola se desarrolle una espiritualidad
que, como mas tarde se dara en la epistemologia cartesiana, tenga
como motor la propia idea de sospecha en tanto que nuestro
autor se cuestiona de manera sistematica las certidumbres que se
muestran evidentes en el cogito ubicando al yo como agente central
del discernimiento y diseccion de su experiencia para conocer las
verdaderas motivaciones que ésta anida de forma soterrada (Gassisi,
1990; Gonzalez Hernandez, 1990).

Asi pues, el hombre se entrega a la empresa inconmensurable de
lograr una “semiofania” (Barthes, 2010), es decir, de descifrar los signos
de la voluntad divina a partir de las huellas que ésta deja encriptadas
en la experiencia humana sin confundirlas con sus propios deseos y
motivaciones bastardas. Esto serd para él un trabajo permanente de
rastreo y autocontrol, cada vez mas ldcido, cada vez mas penetrante y
sutil. Serd, en definitiva, un ejercicio espiritual.

Pero, dentro del juego de potencialidades de que el hombre
dispone para actuar en la realidad, ¢cudl o cudles de ellas son las

5Dentro de nosotros esta la tensién del pecado, el “desorden de las operaciones”
[63] y las “tendencias contrarias al discurso del reino” [97]; fuera de nosotros esta
el mundo, “que tienta con su honor vano” [63].

que impiden o dificultan este adecuado ordenamiento y, por ende,
el ejercicio del libre albedrio? Serd precisamente en este drama
de la eleccién donde las emociones irrumpan con intensidad en la
espiritualidad ignaciana.

Las Emociones: Elemento Clave de la Eleccion

Y es que, como ya dijimos, la eleccién para Loyola, lejos de
considerarse una fria operacién intelectual, se trata de un proceso
global con profundos cimientos afectivos (Roldan Viller, 1981). De
hecho, en la linea que desarrollaria mas tarde Spinoza, racionalidad
y afectividad se consideran una y la misma accién. Asi pues, el sujeto
ignaciano en tanto que yo encarnado, lejos del modelo de decisién
racionalista de Descartes, se orienta principalmente a través de
su corporeidad, de los deseos, del sentir, del gustar, del oler y del
tocar [66-70], e incluso por ambitos tan poco explorados por la
espiritualidad como son la imaginacién y la fantasia [47, 53, 122]
(Bravo, 1952).

Al margen de las cuestiones teéricas de la Escolastica sobre
su papel en la vida espiritual, el peso que tiene la emocién en la
antropologia ignaciana se revela entonces al considerar la enorme
influencia que esta tiene en toda decisién humana. Y es que, aunque
posible fuente de desorden en la persona, la afectividad, con su
adecuada orientacién, también puede ser perfeccionadora de
las otras operaciones y acciones (Dominguez, 1991). Por tanto, el
mundo afectivo es absolutamente constitutivo del sujeto y, como
tal, irrenunciable. La eleccién se organiza y dinamiza por medio
de las emociones que son las encargadas de movilizar a su vez la
voluntad.

Ya en un andlisis somero del texto de los Ejercicios podemos
advertir la importancia que Loyola confiere a la afectividad. Si
éste consta de un total de 370 ndmeros, y de ellos restamos los 68
que se dedican a meros titulos o a los puntos esquematicos de las
meditaciones en los que no se declara ninguna idea, nos quedamos
con 302 nimeros de contenido; pues bien, de estos tltimos, nos
encontramos con que el universo semantico que hace referencia
directa o indirectamente a la afectividad, se encuentra en 94
nameros, es decir, aproximadamente un tercio del total.

Asi pues, las emociones estan presentes de muy diversos modos
en la ascética ignaciana (Arzubialde, 2009): ya sea como parte de su
metodologia’, como criterio para determinarse en la eleccién de un
estado de vida®, como clima psicol6gico propicio para la oracién®,
como resultado de adoptar determinada posicién corporal®, etc.
Pero sobre todo, suimportancia radica en el fin altimo que persiguen
los Ejercicios, esto es, la reforma de vida por la transformacién del
corazén, de la sensibilidad, y en consecuencia, la perfeccion de la
vida cristiana.

Nos encontramos entonces con que la terminologia de Loyola en
torno a la afectividad es muy rica y variada dentro de ese proceso,
proporcionando cada expresiéon y término matices y registros

7Loyola las emplea a modo de instrumento para alcanzar los objetivos que se fijan
en los Ejercicios: discernimiento de las mociones, afectarse y sentir de diversas
formas en cada semana, etc.

8La eleccién de tipo afectivo estd muy presente en los dos primeros tiempos para
hacer eleccién [175 y 176].

9 La oracién ignaciana es eminentemente afectiva: “sentir y gustar internamente”
[2], repeticiones donde “mas sentimiento ha habido” [62], etc.

0 Jgnacio parece intuir una aplicacién de lo que han dicho siempre los escolasticos
acerca de que los sentimientos no se gobiernan despotice, sino politice. Por eso, si
a cada actitud corporal corresponde un sentimiento determinado, alimentado por
ella, uno de los modos de obtener éstos es colocarse en determinadas posiciones
corporales que los favorecen, asi como evitar otras que los impiden.
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distintos de la experiencia interior que, en alguna medida, se van
encabalgando en un cierto orden psico-légico.

A continuacién trataré de presentar un inventario de cuales son esos
conceptos emocionales que el libro maneja para esclarecer el significado
que Loyola les otorga por medio de su uso regular en el texto.

La Mocion y el Triple Origen Afectivo del Pensamiento

Ignacio, retomando las ideas de autores clasicos como Casiano u
Origenes, entiende que el origen del pensamiento es diverso [32]:
Presupongo ser tres pensamientos en mi, es a saber, uno
propio mio, el cual sale de mi mera libertad y querer, y otros
dos, que vienen de fuera: el uno que viene del buen espiritu,
y el otro del malo.

Como vemos, unos pensamientos son el resultado de una accién
deliberada. Pero ademas de esos pensamientos voluntarios, Loyola
descubre otros dos mas - el buen y el mal espiritu- que, sin ser propios
de la persona, actdan sin embargo por los mismos cauces y estructuras
por los que se produce su propio pensar (Garcia de Castro, 2007).
Asi pues, parasitan al sujeto, le habitan; y aunque en dltimo término
nunca pueden decidir por éste, de hecho influyen y condicionan sus
decisiones. A estos dos tipos de movimientos internos —el propio y los
ajenos- Ignacio los denominé “mociones”.

Por su misma raiz etimoldgica, el término mocién (del griego,
movimiento) se describe en Loyola como ese impulso que acontece en el
interior del ser humano, y que acaba configurando en éste una tendencia
-pero nunca una accién deliberada- que le predispone a orientar su
actividad de una determinada manera (Font, 1987).

Si bien es cierto que las mociones suelen adoptar principalmente
la forma de pensamientos (ver por ejemplo [33-36, 332-334, 347]),
hemos de tener en cuenta que el pensar en la antropologia ignaciana,
dada su abolicién de las fronteras que demarcaban unas potencias de
otras, cubre un espectro fenoménico mas amplio que el estrictamente
racional, incluyendo por igual tanto los procesos emocionales,
imaginativos, o los contenidos reactualizados procedentes de la
memoria, etc. (Codina, 1931).

Asi pues, la mocién ha de considerarse como un término
perteneciente al vocabulario afectivo ignaciano en la medida en que
forma parte del pensar, y como tal, comparte su caracter propositivo.
Y es que el pensamiento, al igual que la emocién, nunca puede ser
neutral, desinteresado. Es una energia orientada hacia un fin.

Por tanto, las mociones actan simultineamente como punto
gravitacional -que inclina o motiva al sujeto de una determinada
manera- y como fuerza centrifuga de repulsion o rechazo. En cualquier
caso, ambas tendencias se encontraran encarnadas en la conciencia bajo
la forma de movimientos afectivos que dejan una determinada huella
en la experiencia bajo el nombre de consolaciones y desolaciones:
es decir, como “inclinaciones” [179], “suasiones” [345], agitaciones”
[17], etc., dira Ignacio, que inflaman, unen, clarifican, serenan [316] o,
contrariamente, enfrian, hacen sentir soledad, oscuridad, o inquietud
[317] (Teixidor, 1926a, 1926b).

Asi pues, el hombre, en tanto que subjetividad naturalmente abierta a
lo trascendente, se encontraria en una encrucijada permanente entre las
tres mociones que coexisten en su alma; tres drdenes afectivos diferentes
del discurso que debe organizar de alguna manera -éste sera uno de los
objetivos de los Ejercicios Espirituales- a la hora de tomar una decision.

El Apetito: La Antesala del Deseo
Ya sea por la propia libertad o bien por los dos espiritus (el buenoy

el malo), la mocion genera a su vez el apetito. Loyola lo conceptualiza
como el impulso que alimentaria la excitacién del deseo por algo

(Lépez Galindo, 2007). Por decirlo asi, se trataria de un dinamismo de
la psique humana que en cierta medida es anterior y preparatorio al
acto libre de la voluntad.

Siguiendo a la tradicion escolastica, Loyola distingue dos tipos de
apetito en funcién de objeto al que se dirigen: el apetito sensitivo, guiado
por la sensualidad", y el apetito racional que dinamizaria los afectos
espirituales con la voluntad guiada por el conocimiento intelectual.
Desde el punto de vista moral, tanto uno como otro tendrian un caracter
ambivalente cuya cualidad adquiriran en funcién de su orientacién por
un objeto o propdsito, voluntariamente o no.

El Deseo y su Principio Motivador

Otro concepto importante con el que nos encontramos es el de
deseo. Si bien compartiria con el apetito la idea de ese “tender hacia”,
evocando la ausencia de aquel objeto o finalidad que se persigue, el
deseo se distinguiria para Loyola por su cualidad de ser el principio
dindmico y abierto de los afectos vinculados a la voluntad (Blanch,
2007). Es por ello por lo que en la concepcién ignaciana, los deseos
tienen una connotacién particularmente positiva, en cuanto que son
fuente de energia y movimiento'.

De aqui laimportancia de ser un “hombre de deseos” (Melloni, 2001)
ya que el deseo Gltimo que subyace a todos los deseos en la naturaleza
del hombre, dice Ignacio, es el deseo de trascendencia. Los Ejercicios
supondran, en consecuencia, una pedagogia del deseo (Blanch, 2007).

El Querer y la Accion Deliberada

En términos generales, podriamos decir que el deseo se transforma
en querer cuando se formula mediante la voluntad. Querer es
entonces el ejercicio libre de determinarse por una cosa o por otra
(Blanch, Ibid.). Para Ignacio los pensamientos propios se distinguen
precisamente de los que provienen de los espiritus porque salen “de
mi mera libertad y querer” [32]. Por este motivo, Loyola suele vincular
el deseo con el querer, reforzando asi el principio de actividad que
apela al compromiso del ejercitante®. Es decir, como si la eficacia de
los Ejercicios estuviera en la determinacién y conjuncién del querer
y del desear. De hecho, todas las meditaciones y contemplaciones
comienzan por un “demandar a Dios lo que quiero y deseo” [48].

Asi pues, el querer es lo que dinamiza el principio activo de los
afectos: “actos de la voluntad afectando” [3]; “moviendo mas los
afectos con la voluntad” [50]. Ante la fuerza del afecto en su acepcién
pasiva —a continuacién veremos esto—, s6lo el verdadero querer es
capaz de dominarlo. Este querer es lo que nos permite hablar de ese
marcado voluntarismo de la espiritualidad ignaciana.

gnacio emplea el término “sensualidad” principalmente en el sentido de poten-
cia sensitiva o sensibilidad. Se contrapone entonces a la razén o parte superior.
Ver por ejemplo, [87]: “(...) que la sensualidad obedezca a la razén y todas partes
inferiores estén mads subiectas a las superiores;”

12 Ver por ejemplo [23]: “(...) solamente deseando y eligiendo lo que mas nos con-
duce para el fin que somos criados.” También [155]: “(...) poniendo fuerza de no
querer aquello ni otra cosa ninguna, si no le moviere sélo el servicio de Dios nues-
tro Sefior, de manera que el deseo de mejor poder servir a Dios nuestro Sefior le
mueva a tomar la cosa o dexarla.”

13[167]: “(...) quiero y elijo mas pobreza con Cristo pobre que riqueza, oprobrios
con Cristo lleno dellos que honores, y desear mas de ser estimado por vano y loco
por Cristo que primero fue tenido por tal, que por sabio ni prudente en este mun-
do.”

[199]: “(...) en los coloquios debemos de razonar y pedir segtin la subiecta mate-
ria, es a saber, segtin que me hallo tentado o consolado, y segtin que deseo haber
una virtud o otra, seglin que quiero disponer de mi a una parte o a otra, segiin que
quiero dolerme o gozarme de la cosa que contemplo, finalmente pidiendo aquello
que mas efficazmente cerca algunas cosas particulares desseo;”
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El Afecto: La Voluntad de Determinarse

De los dos términos mas relevantes del vocabulario emocional
de los Ejercicios, el afecto es uno de ellos. Al igual que la tradicién
ascética cristiana que consideraba al afecto como cualquier tipo de
movimiento interior causado en el alma™, Ignacio empleara el término
en un sentido amplio sin que tenga una delimitacién conceptual muy
precisa, reflejando asi el caracter funcional y poliédrico que concede a
los procesos mentales.

Es por ello que la palabra “afecto” es usada en los Ejercicios en el
sentido de afeccion [153]", de sentimiento [234]', o también como
disposicién de la voluntad [155]7 (Arzubialde, 2009). Asi mismo,
aparece vinculada a otros conceptos con la misma raiz semantica como
afectarse™ o afeccién®.

Sin embargo, del conjunto de esta red polisémica, podemos destacar
que el afecto y su forma verbal, afectar(se), suelen aparecer asociados
con mas frecuencia a dos acepciones principales (Delgado, 1992):

La primera de ellas se presenta en un sentido pasivo, préximo a
la definicién que dimos de mocidn, en la que la persona se inclina o es
propensa, sea ordenada o desordenadamente (es decir, conforme o contra
lo expuesto en el Principio y Fundamento), de forma espontanea y natural
hacia algo®. El afecto guardaria aqui el sentido de “aficién” [342]*'.

Un segundo significado, mucho mas frecuente que el primero,
tendria un sentido activo de “afectarse”, es decir, de emplear los actos
de la voluntad para determinarse de una manera concreta (afectarse en
la oracién [3], afectarse en la direccién contraria a la mala inclinacién
[16], afectarse a la indiferencia [166], etc.). El afecto se considera
por tanto dependiente de la facultad volitiva del hombre, lugar de la
decision libre y, en consecuencia, de la practica de la virtud.

Asi pues, tomando como referencia esta segunda nocién, el uso
ordinario de este verbo en la espiritualidad ignaciana es el de un afecto
que debe emplearse y disponerse en la direccién ordenada cambiando
su cualidad previamente por medio del ejercicio de la voluntad
(“moviendo los afectos con la voluntad” [50]). Por esta razén, Loyola
entiende que esta facultad es central y superior al entendimiento para
involucrar al hombre en su relacién con Dios [3]. Y es que cuando la
afeccién se consolida, la voluntad pronto sobrevuela sobre las otras
potencias del alma (memoria, entendimiento e imaginacion). Es por ello

14 Asi lo recoge Luis de Granada en su Guia de pecadores (1556): “Primeramente se
nos ofrece el apetito sensitivo, que comprehende todos los afectos y movimientos
naturales, como son amor, odio, alegria, tristeza, deseo, temor, esperanza, ira y
otros semejantes afectos.” (citado en Chichilla Pawling, 2004 p. 202).

15 [153]: “(...) quitar el affecto que a la cosa acquisita tiene.”

161234]: “(...) traer a la memoria los beneficios rescibidos de creacién, redempcion
y dones particulares, ponderando con mucho afecto quanto ha hecho Dios nuestro
Sefior por mi y quanto me ha dado de lo que tiene y consequenter el mismo Sefior
desea darseme en cuanto puede segtin su ordenacién divina. Y con esto reflectir,
en mi mismo, considerando con mucha razén y justicia lo que yo debo de mi parte
offrescer y dar a la su divina majestad, es a saber, todas mis cosas y a mi mismo con
ellas, asi como quien offresce affectindose mucho.”

17[363]: “(...) mover los afectos para en todo amar y servir a Dios nuestro Sefior.”

18 Tesoro de Covarrubias (1611/2006): Afectar “vale apetecer y procurar alguna
cosa con ansia y ahinco.” Ignacio recoge el empleo corriente en el siglo XV que
mas tarde codifica Covarrubias.

19 En el siglo XIV aparece un sentido moral del término. Este uso se trata siempre
de un movimiento espiritual, un estado del alma, considerado en general, o una in-
clinacion hacia alguna cosa. También la palabra afeccién, empleada absolutamente
puede significar ese estado pasional, contrapuesto a lo racional, que nos impide
ver con claridad una situacién (Calveras, 1925).

20 Los textos de los Ejercicios que se refieren a las afecciones pueden clasificarse
en tres grupos, segin que nos hablen de afecciones a cosas [16], a personas [338 y
342]y a personas y cosas al mismo tiempo [189] (Arzubialde, 2009).

21 [342]: “(...) cuando alguna persona se siente inclinada y afficionada a algunas
personas, a las quales quiere distribuir, se detenga y rumine bien las cuatro reglas
sobredichas, examinando y probando su affeccién con ellas; y no dé la limosna, has-
ta que conforme a ellas su dessordenada affeccion tenga en todo quitada y lanzada.”

que podemos considerar al afecto como el elemento nuclear que con
frecuencia ejercera una influencia sobresaliente sobre los razonamientos
y actuaciones que anteceden a cualquier toma de decision.

El Sentir como Espacio de Unificacion de la Persona

Junto con el afecto, el otro concepto emocional clave de la
espiritualidad ignaciana es el sentir. En un texto tan breve como el de
los Ejercicios, este verbo aparece ni mas ni menos que en 33 ocasiones.
Muchas de ellas en los titulos de secciones centrales del libro: “Reglas
para en alguna manera sentir y conocer las varias mociones que en la
anima se causan” [313]; “Para sentir y entender escripulos y suasiones
de nuestro enemigo” [345]; “Reglas para sentir con la Iglesia” [352].

De este conjunto, podemos detectar al menos dos grupos
semanticos en los que se organizan esas acepciones del sentir
(Arzubialde, 2009):

Un primer bloque haria referencia al sentir como experimentar
sensaciones producidas tanto por causas internas como externas. Aqui se
incluiria la idea de sentimiento (gusto) [215] ? y apetencia [217] ?* en
tanto que actividades y reacciones corporales. Otro conjunto de este
primer grupo se referiria al sentir en tanto que experiencia afectiva;
es decir, los sentimientos espirituales recibidos [62]%, el sentimiento
[227]%, los afectos o las repugnancias emocionales espontaneas
[157]%.

El segundo bloque presentaria el sentir como discernir, comprender,

juzgar, formarse un juicio de la situacion. Asi pues, seria tanto caer en

la cuenta (el director) de las disposiciones del otro (ejercitante) [6]%7;
el modo particular de entender una cosa, comprender afectivamente,
gustar [2]?8; las practicas o disposiciones que adoptar tras sucesivas
pruebas [89]%; discernir una verdad, llegar a una conviccién [322]%°;
o escrutar de manera precisa el origen, la naturaleza y el valor de los
movimientos interiores [313]'.

22[215]: “(...) otra vez mientras come, puede tomar otra consideracién o de vida
de sanctos o de alguna pia contemplacién o de algiin negocio spiritual que haya
de hacer; porque estando en la tal cosa attento, tomard menos delectacién y sen-
timiento en el manjar corporal.”

2 [217]: “(...) para quitar dessorden mucho aprovecha que después de comer o
después de cenar o en otra hora que no sienta apetito de comer, determine consi-
go para la comida o cena por venir, y ansi consequenter cada dia, la cantidad que
conviene que coma; de la qual por ningtin apetito ni tentacién pase adelante, sino
antes por mas vencer todo apetito desordenado y tentacién del enemigo, si es
tentado a comer mas, coma menos.”

24162]: “(...) notando y haciendo pausa en los punctos que he sentido mayor con-
solacién o desolacién o mayor sentimiento espiritual.”

25[227]: “(...) notando y haciendo pausa en las partes mas principales, y donde
haya sentido mayores mociones y gustos espirituales.”

26[157]: “Es de notar que cuando nosotros sintimos affecto o repugnancia contra la
pobreza actual, cuando no somos indiferentes a pobreza o riqueza, mucho aprove-
cha para extinguir el tal affecto desordenado, pedir en los coloquios (aunque sea
contra la carne) que el Sefior le elija en pobreza actual;”

27 [6]: “(...)el que da los espirituales, cuando siente que al que se ejercita no le
vienen algunas mociones espirituales en su dnima, assi como consolaciones o des-
solaciones, ni es agitado de varios spiritus; mucho le debe interrogar cerca los
espirituales, si los hace a sus tiempos destinados y como;”

28 [2]: “(...) porque no el mucho saber harta y satisface al dnima, mas el sentir y
gusta de las cosas internamente.”

29 [89]: “cuando la persona que se exercita atin no halla lo que desea, ansi como
lagrimas, consolationes, etc., muchas veces aprovecha hacer mudanza en el comer,
en el dormir, y en otros modos de hacer penitencia;”

30 [6]: “(...)el que da los espirituales, cuando siente que al que se ejercita no le
vienen algunas mociones espirituales en su anima, assi como consolaciones o des-
solaciones, ni es agitado de varios spiritus; mucho le debe interrogar cerca los
espirituales, si los hace a sus tiempos destinados y como;”

31[313]: “Reglas para en alguna manera sentir y cognoscer las varias mociones que
en la dnima se causan: las buenas para rescibir y las malas para lanzar.”
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Junto al sentir aparece también el sentimiento [62]*?, que se debe
entender desde la 6ptica del “sentir interno” y no desde la mera
vivencia afectiva (ver por ejemplo [193] para este sentido)*.

En cualquier caso, podemos comprobar en todos los ejemplos
recogidos que tanto en el sentir como en el sentimiento ignaciano,
se da la confluencia de los sentidos corporales, de los afectos y del
conocimiento, todos ellos convocados en un plano interior. Dicho
de otro modo, el sentir serd un espacio de resonancia unificante
del 4mbito sensitivo - que integra la percepcién corporal-, afectivo
y cognitivo -todo sentir conlleva un significado- , incluyendo
igualmente el plano sobrenatural del espiritu.

De aqui que en este sentir nos parezca hallar la clave de béveda de
la antropologia ignaciana en tanto que lugar de la unificacién del ser
humano (Melloni, 2007). Asi pues, el sentir y el sentimiento ignaciano
han de entenderse como “experienciar”, como “hacer experiencia de
algo”, un comprender que capta por los sentidos y va organizando
e interiorizando la percepcién de lo real; idea ésta que facilmente
podria emparentar con el concepto de “inteligencia sentiente” de
Xavier Zubiri (1980)*4.

Por todo ello, los Ejercicios Espirituales, ademas de una escuela
de deseo y afecto, también serdn un sistema de aprendizaje, de
profundizacién y de discernimiento de este sentir, para adecuarse a
las relaciones con Dios a través del mundo [2].

El Gobierno de las Emociones y la Cristianizacién de Masas. La
Compaiiia de Jesiis en el Horizonte de la Contrarreforma

Como hemos tratado de mostrar, en el texto de los Ejercicios nos
encontramos con toda una constelacion de fenémenos emocionales
(mocién, afecto, deseo, apetito, querer, sentir) que se concentran
y superponen unos con otros en esa area dificil de delimitar que,
utilizando la terminologia escolastica, integra el apetito sensitivo y
el apetito intelectivo. En cualquier caso, se ha podido constatar que
para Loyola, el ambito de la afectividad es un elemento central de la
naturaleza humana en tanto que sistema de orientacién del hombre
por la realidad.

Y es que, en tanto que “logoteta”, es decir, que fundador de un
lenguaje de la interioridad (Barthes, 2010), la afectividad se trataria
para Ignacio del vehiculo que anuda el horizonte del hombre con
la sensibilidad divina operando una “sinergia de los corazones”, en
feliz expresion de Teilhard de Chardin (1976/2002). Como ya dijimos,
la razén por la que se explica que este mundo afectivo influye de
manera tan destacada en la vida espiritual, y en las opciones en que
se va determinando ésta, radica en su participacién en toda toma de
decisiones, en tanto que fenémeno que ejerce una extraordinaria
influencia sobre la voluntad y, por ende, sobre el entendimiento. En
consecuencia, una vida virtuosa consistiria en el conocimiento de los
afectos y en el aprendizaje de su control, es decir, en el aprender a
afectarse a unos determinados valores. Es por ello por lo que lo que
constituye verdadero objeto de renuncia no es la propia vida afectiva,
como lo entendian los estoicos, sino el uso indebido y desordenado
de los afectos; esto es, por la referencia errénea de los objetos que
elige el hombre con respecto a su fin dltimo. Un fin en el que esta en

32 [62]: “(...)notando y haciendo pausa en los punctos que he sentido mayor con-
solacién o desolacién o mayor sentimiento espiritual;”

3 [193]: “El tercero, demandar lo que quiero: sera aqui dolor, sentimiento y con-
fussion, porque por mis peccados va el Sefior a la pasion.”

34 Resumiendo mucho el argumento, a diferencia de otras especies animales, el
sentir humano es un sentir ya intrinsecamente intelectivo. Asi pues, fenome-
nolégicamente, el vinculo de sensibilidad e inteligencia en nuestro caso es una
propiedad indisoluble del propio acto de conocer que se aleja de cualquier visién
dicotémica y secuencial del proceso. El sentir es el punto de arranque del conocer;
el conocer confiere significado al sentir.

juego todas las decisiones de la vida. Ser sefior de si, objetivo de los
Ejercicios, implica indefectiblemente entonces vencerse a si mismo,
no dejarse determinar en las elecciones por las afecciones alejadas del
canon del Principio y Fundamento.

De hecho, la nocién central desarrollada en los Ejercicios
Espirituales de Loyola considerados como un tratado de educacién
de la afectividad disefiado para que el individuo pueda ejercer su
libre albedrio al margen del influjo de los afectos desordenados,
encontrara su desarrollo a gran escala con la formacién institucional
de la Compaiiia de Jests gestada durante la Contrarreforma catdlica
(Pickavé y Shapiro, 2012). Y es que una de las consecuencias del
Concilio de Trento sera el desarrollo de la Teologia moral y la Pastoral
como pilares sobre los que sustentar el movimiento contrarreformista
bajo la forma de un programa teolégico-politico para el gobierno y
orientacién de las almas hacia su salvacion (Ruidrejo, 2010). Serad
dentro de ese contexto donde las emociones serdn consideradas
como un problema psicolégico, politico y teolégico al mismo tiempo
en tanto que fuerzas implicadas en la formacién de la conciencia
pudiendo ser movilizadas a favor o en contra del Estado y la Iglesia
(Christian, 2004).

Sera por ello por lo que, para llevar a cabo este proceso de
“Cristianizacién de masas” durante el Barroco, la atencién de los
jesuitas, partiendo de los esquemas antropolégicos del fundador de
su orden, desarrollardn una extensa teoria de las emociones a partir
de los desarrollos conceptuales de la Teologia moral de la Segunda
Escolastica y las practicas pastorales de la predicacién y la confesién
-asi como de los propios Ejercicios Espirituales-, que les permitira
movilizar y cultivar los afectos de la poblacién, y de esta forma
instaurar formas de gobierno de la conciencia individual y puablica
basadas en la dimension psicolégica de los sujetos, resultando por ello
un nuevo hito clave en esa genealogia de la subjetividad moderna
(Shuger, 2004).

Asi pues, los jesuitas seran considerados como verdaderos
“forjadores de almas” preocupados por crear los dispositivos y
practicas adecuados para el cultivo y desarrollo de las potencias
humanas orientadas a la fe centrada en la dimensiéon afectiva.
Un programa de gobierno de las almas mediante la conversion
al Catolicismo, que estos consideraban un proceso analogo a la
conversion del corazén operada en los Ejercicios Espirituales
basado en la educacién de la afectividad. Gobernar las almas
serd entonces gobernar las pasiones y los deseos; no suprimirlos,
sino disciplinarlos poniendo en marcha una “praxis pasional”
como mas tarde defenderd Spinoza. Desde este punto de vista, la
Contrarreforma puede entenderse entonces como una guerra en el
espacio del alma para conquistar el corazén de los fieles. Una guerra
que producird una enorme cantidad de practicas y tecnologias de
la subjetividad que haran mas denso y complejo el espacio de la
conciencia. Asunto éste que sera objeto por nuestra parte de analisis
y estudio en futuros trabajos.
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