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1.

La «Devotio moderna»
y la vida religiosa
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I. LA «DEVOTIO MODERNA»
1. Las rupturas del siglo xiv

Dante Alighieri que muere en los albores del siglo xiv (1321),
escribe una obra titulada Vita nuova'; y Petrarca, el padre del
Humanismo, crea el «dolce stil nuovo». Esto es el mejor indicio
de que algo nuevo comienza a principios de esta centuria. Algo se
estd moviendo hacia unos derroteros distintos de aquellos por los
que venia transitando la caravana de la humanidad occidental du-
rante la Edad Media?.

A lo largo del siglo x1v, en efecto, se van fraguando los gérme-
nes de los que, siglos mds tarde, brotar4 el «mundo moderno». El
siglo x1v fue un siglo de «rupturas». E. Gilson considera el ocka-
mismo como un «cisma filoséfico y teolégico»?; y E. Bréhier de-
fine esa centuria como la época en la que «se disocian los elemen-
tos de todo lo que los cldsicos medievales habian intentado cons-

truir»*.

! DANTE, Vita nuova, en «Obras Completas», BAC, n. 157, Madrid, 1956, pa-
ginas 386-395.

2 GARrcla VILLosLADA, R., Historia de la Iglesia, BAC, n. 199, III, Madrid,
1960, pp. 9-10.

* Guson, E., La philosophie au moyen dge, 3.* ed., Paris, 1947, p. 712.

4 BREHIER, E., La philosophie au moyen dge, Paris, 1937, p- 435.
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Petrarca (1304-1374) y Bocaccio (T 1475) abren los caminos
que conduciran a las cumbres de Erasmo (7 1536) y de Rabelais
(t 1553); en el campo mds estricto de la institucién eclesidstica,
Wyclif (1 1384) y Hus (f 1415) constituyen el antecedente més
inmediato de la ruptura eclesial provocada por Lutero.

El edificio de la vieja Cristiandad se resquebraja por todos sus
costados a lo largo del siglo x1v. Ya no es una Iglesia que abre ca-
minos nuevos, que crea culturas nuevas, que educa nuevos pue-
blos, sino una Iglesia que es consciente de sus muchas aportacio-
nes a la creacién del hombre europeo que ella ha llevado dormido
en sus brazos durante siglos, y ahora no admite que se haya hecho
adulto y que quiera caminar por sus propios pies sin su tutela.

Las Ordenes Mendicantes, especialmente franciscanos y do-
minicos, se enzarzan entre si en rivalidades doctrinales que los
alejan de la creatividad intelectual de la que habian dado esplén-
didas muestras, en la centuria anterior, sus grandes maestros
como Santo Tomds de Aquino y San Buenaventura®.

La unidad estrecha entre el Imperio y la Iglesia, entre lo espi-
ritual y lo temporal, aunque no exenta de querellas, como la lucha
contra las investiduras laicales® entre Gregorio VII y Enrique IV,
o las luchas entre Gregorio IX y Federico II, se resquebraja tam-
bién definitivamente después de las luchas politicas, pero lle-
nas de una profunda carga ideoldgica entre Bonifacio VIII y Fe-
lipe IV el Bello de Francia; y de Juan XXII y Luis IV de Ba-
viera.

Ideologia politico-eclesial que tenia su fautor mas representa-
tivo en Marsilio de Padua, autor, con la colaboracién de Juan de
Jandum, del Defensor Pacis, condenado por Juan XXII en la bula
Quia iuxta doctrinam, del 3 de abril de 13277,

El llamado «bofetén de Anagni»® ha sido elevado a la cate-
goria de signo de esta ruptura definitiva entre el poder politico y
el poder espiritual que se fragu6 a lo largo del siglo x1v; el siglo de
Ockam y de Duns Escoto, en quienes Martin Heidegger ha que-
rido ver ya algunos elementos del «psicologismo husserliano»®.

s HVR II, pp. 287-290.

§ HVRII, pp. 21-22.

7 GARCIA VILLOSLADA, R., op. cit., pp. 83-85.

8 Ibidem, op. cit., p. 1103-1105.

° HEIDEGGER, M., Die Kategorien und Bedeutungslehre, p- 12.
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La decadencia de las Ordenes religiosas en los siglos x1v y xv
ya qued6 descrita, juntamente con sus intentos de reforma a tra-
vés de las llamadas Congregaciones de observancia, en el segundo
volumen de esta misma Historia de la Vida Religiosa'®.

En lineas generales, se puede afirmar que, como nota més dis-
tintiva, en la Iglesia del siglo x1v se produjo una psicosis colectiva
de miedo; una sensacién de que la Iglesia era una nave a la deriva
en medio de una tormenta cuyo fin no acababa de vislumbrarse.
De ahi que por todas partes se levantase un grito incontenible que
pedia un golpe de timén en la nave de la Iglesia. Era el grito es-
tentéreo que pedia la reforma in capite et in membris, lanzado por
primera vez por Raimundo Lulio en un memorandum presentado
al Concilio de Vienne (1311-1312); pero que se prolongara a lo
largo de los siglos x1v y xv, hasta el Concilio V de Letrdn (1515),
en visperas de la misma Reforma luterana (1517).

Nadie como el Canciller Don Pedro Lépez de Ayala describié
tan poéticamente, pero tampoco tan dura y dramdticamente, la si-
tuacién de la Iglesia en esa época, como €l lo hizo en su Rimado
de Palacio. En él vio Menéndez y Pelayo «la confesion de su si-
glo». Asi describe el Canciller la situacién de la Iglesia:

«La nave de Sant Pedro estd en gran perdicion
por los nuestros pecados e la nuestra ocasion.
Acorra Dios aqui con la su bendicién,

que vengan estos fechos a mejor conclusion.

La nave de Sant Pedro pasa grande tormenta,
e non cura ninguno de la ir a acorrer.

Y el mismo Canciller, testigo clarividente de su siglo, pone el
dedo en la llaga al sefalar al vértice mismo de la Iglesia como
punto de origen de todos los males que la aquejaban:

«de mil e trescientos e ocho con setenta
asi Ia veo fuerte padescer;

e quien lo puede non quiere valer;

e asf esta en punto de ser anegada,

si Dios non acorre aquesta vegada,

por su misericordia, segunt suele faser.

10 HVR II, pp. 440-465.
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Veo grandes ondas e ola espantosa,
el piélago grande, el méstel fendido,
el suo gobernalle esta enflaquecido.

La nave es la Eglesia catélica santa,

e el su gobernalle es nuestro prelado;

e el mastel fendido que a todos espanta

es el su colegio muy noble e honrado

de los cardenales, que estd devisado

por muchos pecados en muchos desmanos;
las ancoras son los reyes cristianos

que la sostienen e la han ya dejado'’.

2. Nombre y concepto de «Devotio moderna»

«Devocién moderna» es una expresién que, en si misma, no
va mads alld de un significado que no sobrepasa los limites de cual-
quier diccionario. Devocidn alude a la manifestacién exterior de
los sentimientos de piedad y fervor religiosos; y Moderna significa
sencillamente «que existe desde hace poco tiempo» 0 «que existe
en la actualidad».

Pero en su forma latina, Devotio moderna, que, por otra
parte, varia bien poco de su forma castellana, son dos palabras,
un sustantivo y un adjetivo, que han logrado una conjuncién per-
fecta, una unién ya inseparable, con un significado histérico y
geografico bien determinado’?.

Histéricamente, la Devotio moderna es el movimiento espiri-
tual que surge a finales del siglo xiv como una contraposicién a
los caminos que la religiosidad y la piedad habian venido reco-
rriendo desde siglos antes. O, si se prefiere, significa la contrapo-
sicién del nuevo «hombre devoto» frente al «hombre interior»
que, casi por el mismo tiempo, estaba representado por el maes-
tro Eckhart y su escuela.

Geograficamente, por sus origenes, aunque después se exten-
der4 a otros paises europeos, hasta el punto de que se pueda ha-

1! Lopez DE AYALA, P., Rimado de Palacio, BAE, pp. 4811y 550.

12 Y ANDENBROUCKE, F., Devotio moderna, AA.VV., Histoire de la spiritualité, 11,
paginas 512-534; DEesoNGNIE, P., Dévotion moderne, DS, III, pp. 727-747;
HuerGa, A., Devocion moderna, AAVV., Historia de la espiritualidad, 11, pp. 16-50.
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blar de una Devotio moderna italiana y aun de una Devotio mo-
derna espafiola, el concepto de Devotio moderna propiamente tal
se circunscribe a los Paises Bajos.

El adjetivo moderna que acompaiia indisolublemente ya al
sustantivo Devotio, dice una relacion evidente a la via moderna
que en el campo de la filosofia se acufi para designar la nueva
corriente del Nominalismo creada por Guillermo de Ockam. Se
trata de un paralelismo que no se debe, en si mismo, al afdn de
emplear una terminologia de moda, sino a que la Devotio mo-
dernay la via moderna de la Filosoffa responden a una nueva si-
tuacién sociocultural y sociorreligiosa que no puede menos de
traducirse en nuevas corrientes en el dmbito de la piedad y de la
Filosofia como en todos los demds campos de la vida del hombre.
Si en Filosoffa la via moderna de Guillermo de Ockam se contra- .
pone a la via antiqua, también la Devotio moderna se contrapone
a la Devotio antiqua proveniente de la Edad Media.

En este sentido habra que entender la concisa, pero completa
definicién, que de la Devotio moderna da el P. Ricardo Garcia
Villoslada:

«Entendemos por devotio moderna aquella corriente espiri- -
tual que en la segunda mitad del siglo xrv broté en los Paises Ba-
jos por obra principalmente de Gerardo Groot y de su discipulo
Florencio Radewijns, corriente que se canaliz6 en la asociacion de
los Hermanos de la Vida Comtn (menos importancia tuvo la de
las Hermanas) y en la que en el siglo xiv y principios del xv ferti-
liz6 con sus escritos ascético-misticos —especialmente con el De
la imitacion de Cristo— y con su magisterio y direccién espiritual
los jardines de los claustros y los anchos campos del pueblo cris-
tiano» 13,

La Devotio Moderna fue inicialmente un elemento mds de
aquel gran movimiento de reforma interior llevada a cabo, no por
la Iglesia institucional, sino por personas concretas que en cuanto
tales trabajaron por la reforma de la Iglesia mas bien en el 4mbito
seglar; al estilo de lo que fueron las Congregaciones de Observan-
cia' en el d4mbito de las Ordenes religiosas. Sin duda que unos
elementos influyen en otros, porque en la Iglesia hay siempre una
gran permeabilidad; pero, en si misma, la Devotio Moderna no

13 Garcta ViLLosLaDA, R., op. cit, p. 539.
14 HVR 11, pp. 440-467.
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depende de las Congregaciones de Observancia ni viceversa. Una
y otras son, mas bien, ramas de un mismo tronco, al estilo de lo
que acaecié con los movimientos pauperisticos y las Ordenes
Mendicantes, e incluso con los movimientos heréticos como los
Valdenses, en los siglos xu y xm's.

Hay que reconocer, sin embargo, que la Devotio moderna se
expandi6 de tal modo por toda la cristiandad occidental, que, de
hecho, influy6 en todos los demds movimientos reformadores de
la Iglesia.

3. Origenes de la «Devotio moderna»
3.1. Gerardo Groot, el iniciador

«El Maestro Gerardo Magno fue el padre de nuestra reforma-
ci6n y la fuente de toda la devocién moderna»'6. Este Gerardo
Magno del que habla el maestro Juan Busch es Gerardo Groot,
que habfa nacido en Deventer (Paises Bajos) en 1340. Pertenecia
a una rica familia dedicada al comercio de paios. Sus padres fue-
ron victimas de la peste negra que asol6 a Europa a mediados del
siglo x1v (1348-1350)"". Después de los primeros estudios en su
ciudad natal, se trasladé a Paris donde a los veintidés afios consi-
gui6 el grado de Maestro en Artes (Filosofia) y donde hizo tam-
bién incursiones en el campo del derecho, de la medicina, de la
teologia e incluso de la astrologia y de la magia.

La vida de Gerardo Groot tiene alguna semejanza con la de
Francisco de Asis. Después de su regreso a Deventer conduce
una vida mundana. En vestir con elegancia, en banquetes y en la
conquista de honores derrocha el dinero, fruto de su herencia fa-
miliar y de los beneficios eclesidsticos que consigue; primero una
prebenda en Aquisgran, y desde 1371 una canongia en Utrecht y
otra en Colonia, aunque solamente cuatro afios antes de morir se
hard ordenar de didcono. Un signo del prestigio que habia adqui-
rido en su ciudad natal es que en 1366 sus conciudadanos lo en-
viaron con una delegacién al Papa aviiionés Urbano V.

15 HVRII, pp. 268-269.

16 BuscH, J., Chronicon Windeshemense und liber de Reformatione monasterio-
rum, ed. K. Grube, Halle, 1886, citado por HuerGA, A., op. cit., p. 17.

17 HVR 11, pp. 438-439.
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Pero cuando Gerardo Groot se hallaba disfrutando alegre-
mente de sus riquezas y de sus honores, cae victima de una grave
enfermedad hacia 1372-1373. Es entonces cuando vuelve a en-
contrarse con Enrique Eger de Kalkar, antiguo amigo de su época
de Paris, que acababa de ser nombrado prior de la Cartuja de
Monnikhuizen (Arneheim). Este encuentro provoca la conversion
de Gerardo. En 1374 abandona su vida mundana y renuncia a sus
beneficios eclesidsticos, haciendo incluso donacién de su propia
casa para una comunidad de mujeres, las futuras Hermanas de la
Vida Comiin. Desde entonces cambia por completo su vida. Pasé
algtin tiempo recluido en la cartuja de Monnikhuizen aunque su
amigo Eger ya habia sido trasladado a la cartuja de Roermond.

Allf permanecié algunos afios como «donado», es decir, una
especie de hermano converso, pero sin votos, dedicindose al tra-
bajo manual, a la lectura y a la meditacién. O, como decia de él
Tomads de Kempis, «recogid las dispersiones de su corazdn, raspd
la herrumbre de la vida pasada y reformé la imagen del hombre
interior en toda su pureza»'8.

Pero sus directores de espiritu y él mismo se percataron de
que la vida contemplativa de la Cartuja no era su destino, sino la
accion directa en favor de la reforma de la Iglesia. En 1377 se
puso bajo la direccién espiritual del gran mistico Ruysbroeck
(1293-1381); sus respectivas doctrinas misticas no eran precisa-

~mente coincidentes, aunque en Ruysbroeck se podrian descubrir
ya algunos indicios de esa «nueva» actitud espiritual que serd la
«Devotio moderna».

Después de cinco afios de intensa preparaciéon, Gerardo
Groot desde 1379 hasta su muerte acaecida en 1384, se entregd
por completo a la predicacién por diversas ciudades flamencas.

En su predicacién atacaba la gran proliferacién de herejias;
fustigaba los abusos de los monjes y frailes mendicantes en mate-
ria de vida comiin y de pobreza; y, sobre todo, criticaba con gran
ardor la simonia y el concubinarismo del clero!®. Esto tltimo,
aunque también pudo influir en ello su marcado rigorismo moral,
le vali6 la inquina del arzobispo de Utrecht, el cual le prohibié in-
directamente la predicacidn al reservar esta funcién solamente a
los sacerdotes. Sus amigos protestaron ante el Papa Urbano VI

8 Citado por GARCIa VILLOSLADA, R., op. cit., p. 540.
1% Groor, G., Sermo contra focaristas, ed. J. G. J., Tiecke, Nimega, 1941.
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contra esta decision, exigiendo que se le devolvieran a Gerardo
las licencias de predicar, pero no se sabe cudl fue la respuesta
pontificia.

3.2. Difusion de la «Devotio moderna»

En sus escritos y en su predicacién, Gerardo Groot se mani-
fiesta como un hombre rigorista frente a la decadencia y corrup-
ci6n imperante en la sociedad y en la Iglesia de su tiempo. No
obstante, fue capaz de atraer en torno a si a un buen nimero de
discipulos y discipulas, demostrando unas extraordinarias dotes
de «conductor de almas»?’. Sobresalieron entre sus discipulos
Florencio Radewijns (1350-1400), Juan Gronde (f 1392) y Juan
Brickering (1359-1419).

La Devotio Moderna se propagé répidamente por los Paises
Bajos y por toda la cristiandad occidental a través de los escri-
tos de Gerardo Groot y de los escritos de sus discipulos, como
Florencio Radewijns, del discipulo de éste, Gerardo Zerbolt de
Zutphen (1 1398), autor de dos obras extraordinariamente lei-
das: De reformatione virium animae y De spiritualibus ascen-
sionibus?', y, sobre todo, de Tomds de Kempis, autor de la La
Imitacion de Cristo, €l libro, sin duda, m4s leido después de la Bi-
blia.

Hay autores que hablan de una Devotio moderna francesa en-
carnada muy especialmente en los tres grandes cancilleres de la
Universidad de Parfs: Pedro d’Ailly (1350-1420), Juan Charlier
de Gersén (1363-1429) y Roberto Ciboule (1403-1458). A Ger-
son se le ha atribuido la paternidad de la Imitacidn de Cristo®;
tan fuertes son los rasgos de contacto de su espiritualidad con la
reflejada en la obra de Tomds de Kempis, aunque el estilo litera-
rio sea completamente diverso.

También en Italia la Devotio moderna tuvo algunas caracteris-
ticas propias como las observadas en el grupo veneciano capita-

20 Garcia VILLOSLADA, R., op. cit., p. 541.

21 Ed. M. DE LA BIGNE, Maxima Bibliotheca Patrum, Lyon, 1677, XXVI, pagi-
nas 234-289.

22 PN, E. pu, Prologo a Gerson, Opera omnia, t. 1, Paris, 1706, LIX y ss.;
cfr. PourraT, P., La spiritualité chrétienne, 11, parfs, 1951, p. 399; Luro, L, L’imi-
tazione di Cristo e il suo autore, 2 vols., Turin, 1964.
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neado por San Lorenzo Giustiniani y por Ludovico Barbo, el ini-
ciador de la Congregacion de Observancia de Santa Justina de
Padua®. No falta quien piense que la influencia de la Devotio
moderna de los Paises Bajos en la Devotio moderna italiana seria
més bien marginal®; pero si ha de recibir el apelativo especifico
de «Devotio moderna», habrd de depender necesariamente de la
flamenca. Asi lo entiende H. Watrigant®. Tampoco han faltado
autores que hayan querido hacer italiana la Imitacion de Cristo,
atribuyéndosela al benedictino Juan Gersen, abad de San Esteban
de Vercelli entre 1220 y 1245%,

También a Espaiia alcanzé la influencia de la Devotio modérna
flamenca. Por el Camino de Santiago, aunque ya habia perdido
mucho del esplendor medieval, todavia en el siglo xv1 aflufan hacia
Compostela riadas de peregrinos que trafan consigo sus formas de
piedad e incluso sus libros de devocién. Y, por otra parte, el cisma
de Avifién hacia circular, sobre todo por Cataluiia y Aragén, las
nuevas corrientes espirituales que invadian el sur de Francia prove-
nientes de los Paises Bajos. En Espafia encontramos tres portaes-
tandartes de la Devotio moderna: San Vicente Ferrer (1 1419),
director espiritual del papa avifionés, Benedicto XIII; Juan de Tor-
quemada (T 1468), el gran defensor del papado; y, muy especial-
mente, Garcia Jiménez de Cisneros, primo del gran cardenal, abad
de Montserrat que publicé en 1500 el Ejercitatorio de la vida espi-
ritual, con grandes resonancias de la Devotio moderna flamenca, y
que influird a su vez en los Ejercicios espirituales de San Ignacio,
como se verd a su tiempo. Quizd el menos «devoto» fuese San Vi-
cente Ferrer; y el maximo representante de la Devotio moderna es-
paiiola fue, sin duda, Garcia Jiménez de Cisneros.

4. Caracteristicas de la «Devotio moderna»

La Devotio moderna es, en el fondo, una reinterpretacién de
toda la vida cristiana en medio de aquel contexto de rupturas con

#* Tassi, L, Ludovico Barbo (1381-1443), Roma, 1952, p. 57; cfr. HVR I, pé-
gina 441.

24 PerROCCHI, M., Una «devotio moderna» nel Quattrocento italiano, Florencia,
1961, pp. 15-20. )

25 WaATRIGANT, H., Quelques promoteurs de la méditation méthodique au
X Ve siecle, Enghien, 1919.

¢ Luro, L, Validita della tesi gerseniana, Salesianum, 22 (1960), pp. 56-106.
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todo lo que habia constituido el entramado de la cristiandad me-
dieval. Por tanto, es una cura de urgencia para un tiempo de
emergencia y de crisis casi total de la Iglesia y de la sociedad. En
este contexto se explican las constantes fundamentales de la De-
votio moderna?’.

4.1. Interioridad

Es el rasgo mds caracteristico de la Devotio moderna. Consti-
tuye una reaccién contra aquella situacién de cansancio que expe-
rimentan los fieles frente a una Iglesia decadente, que apela con
suma facilidad a la excomunién y al entredicho. Estas penas esteri-
lizaban en gran medida el sentido objetivo de la piedad sacramen-
taria; y, sobre todo, hacian perder a los fieles el sentido eclesial.

Era también una consecuencia de las miltiples rupturas que se
estaban experimentando a lo largo del siglo x1v. Era un momento
propicio para el rebrotar incontenible de la «iniciativa privada» en
un afdn de recogimiento y de silenciosa contemplacién frente a una
arida piedad institucional que se sintetizaba especialmente en el
«ex opere operato» de los sacramentos contra lo que reaccionard
también Lutero. Las gentes mds selectas huyen de todo ese con-
texto institucional de pura exterioridad para refugiarse en su pro-
pio interior.

Como consecuencia, la espiritualidad litirgica decae, lo mismo
que la prictica sacramentaria, para dar paso a la meditacién perso-
nal y a otros ejercicios de piedad mds subjetivos, mds afectivos, a
los que los «devotos» se entregan con verdadero ardor; especial-
mente a la oracién meditativa.

En esta misma perspectiva rebrota el tema del desprecio del
mundo y la consideracion de la vanidad de todas las cosas que habia
invadido la piedad occidental a comienzos de la Baja Edad Media®®.
El desprecio del mundo trajo consigo la vigilante custodia del cora-
z6n y de los sentidos; y muy particularmente la biisqueda de 1a sole-
dad cuyo signo mds expresivo es precisamente el silencio®.

2T Garcia VILLOSLADA, R., Rasgos caracteristicos de la «Devotio moderna»,
Manresa, 28 (1956), pp. 315-350. ‘

2 Burror, R., La doctrine du mépris du monde en Occident de Saint-A mbroise
a Innocent I1F, Lovaina-Paris, 1962,

? Expresion perfecta de este aspecto de la «Devotio moderna» es el capitulo 21
de la Imitacion de Cristo: «Del amor a la soledad y al silencio».
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Este retorno a la propia interioridad contribuyé a dar una ma-
yor espontaneidad a la piedad y al fervor religioso; pero ahf estdn
los primeros gérmenes de la escasa mentalidad eclesial y comuni-
taria que ha predominado en la vida de la Iglesia desde el siglo xv
hasta que comenzé en el siglo xix la renovacién litdrgica.

4.2. Afectividad

Esta nueva forma de espiritualidad ha recibido el calificativo
de «moderna» porque surge en el contexto de la «via moderna»
del ockamismo. Ahora bien, esta corriente filos6fica se caracte-
riza por el «voluntarismo». Y en la Devotio moderna, 1o que
cuenta es la voluntad, el corazén, la devocién, la entrega gene-
rosa. Ya no cuentan las elucubraciones mentales porque han sido
desprestigiadas por el excesivo intelectualismo de la escoldstica
decadente de los malos seguidores de Santo Tomas de Aquino y
de San Buenaventura, que agotaban todas sus energias en inttiles
sutilezas especulativas.

- En este sentido la Devotio moderna retorna a la linea afectiva
de la més genuina tradicién agustiniana que, expurgada de los al-
tos vuelos metafisicos de San Agustin, por obra de los canénigos
regulares primero, y después, por obra de los cistercienses y fran-
ciscanos, se eclipsa en la escoldstica decadente y es resucitada por
los «devotos» que la hacen asequible al pueblo en general. Aun-
que no se debe olvidar tampoco la labor de los agustinos en este
acercamiento de la afectividad agustiniana a los fieles.

Esta contraposicion entre afectividad e intelectualismo fue
plasmada en toda su radicalidad por uno de los mds representati-
vos «devotos», Juan Mombaer: «Todo lo nuestro pase al afecto,
pero santo, piadoso, casto; y reduzcamos todo entendimiento a la
cautividad, en obsequio de Cristo»*,

Es, una vez mds, la ruptura con el pasado. Es una reaccién
contra la mistica especulativa, incluida la del representante méas
genuino de la escuela mistica flamenca, Ruysbroeck (1 1381),
con quien Gerardo Groot tuvo alguna entrevista, aunque no se
dejo influir por él; como tampoco se dejé influir por los misticos
renanos Eckhart y sus discipulos Juan Tauler (1 1361) y Enrique

30 MAMBAER, J., Rosetum, tit. 1, 2, 5.
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Suso (1 1366). Los «devotos», en efecto, despreciaban las espe-
culaciones sobre la mistica llevadas a cabo por estos maestros. Sus
vuelos metafisicos no les atraen. De hecho, Gerardo Groot nunca
los menciona, a excepcién de Enrique Suso que es, precisamente,
el mas afectivo de todos ellos.

Sin embargo, no seria exacto negar toda influencia de estos
misticos renanos sobre la Devotio moderna; porque ellos hablan
con frecuencia del «hondén del alma» y promueven la «intros-
peccién» que no puede menos de conducir al «psicologismo» tan
tipico de los «devotos».

Abhora bien, esta actitud encierra en si el peligro de privar a la
devocién de una sélida fundamentacion teoldgica, abriendo asi un
verdadero abismo entre la teologia y la piedad, entre la mistica
experiencial y el saber cientifico sobre Dios. El mejor exponente
de esta actitud antiespeculativa fue, sin duda, Tomés de Kempis:
«Es preferible sentir la compuncién a saberla definir»*!. «;De
qué te aprovecha disputar de altas cosas sobre la Trinidad si care-
ces de humildad por donde desagradas a la misma Trinidad? Las
palabras sabias no hacen ciertamente justo ni santo, pero la vida
virtuosa hace al hombre agradable a Dios»>2.

4.3. Ascética

El enfrentamiento u oposicién a la mistica especulativa de los
maestros renanos, lleva a los «devotos» a poner un mayor énfasis
en la ascética. Sin duda que en esta direccién soplaban también
los vientos de reaccién contra aquella situacién de frivolidad y de
corrupcion generalizada que se estaba viviendo en la Iglesia.

La insistencia en las tendencias ascéticas es una consecuencia
del «voluntarismo» ya mencionado, propio de la Devotio mo-
derna y del ockamismo en general. Y, por consiguiente, se insiste
mads en el esfuerzo de la voluntad que en la accién directa de la
gracia, aunque, como es légico, esta no se niega. Pero no cabe
duda de que los «devotos» acentiian también el ejercicio de las
virtudes y la aniquilacién de los defectos, como si el progreso en
la piedad y en la devocién dependiese mds del esfuerzo personal
que de las mociones del Espiritu Santo.

3t Imitacion de Cristo, 1, 1, 9.
32 Imitacion de Cristo, 1,3y 7.
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El caricter antiespeculativo conduce a los «devotos» a preo-
cuparse més por la praxis ascética y por la moral que por el misti-
cismo. Se trata de un moralismo préctico que recuerda en buena
medida las corrientes del estoicismo, sobre todo latino, el cual,
mas que el griego, busca los estimulos de la ejemplaridad de vida.
Aqui ahonda sus raices la imitacion de Cristo que, sintetizando
toda la corriente de la Devotio moderna, pondra tan de relieve
Tomdas de Kempis. En efecto, en la imitacién de Cristo cuentan
mas los ejemplos de Cristo que hay que seguir, que las teorias y
las especulaciones teolégicas que, por principio, han de ser dadas
de lado. Ya el propio Ruysbroeck insistia, en su obra El adorno
de las bodas espirituales, sobre esta ejemplaridad de Cristo y so-
bre el consiguiente esfuerzo que el cristiano debe realizar para
asimilar sus virtudes, contemplando tanto su comportamiento in-
terior como exterior.

4.4. Imitacion de Cristo

El cristocentrismo es algo tan evidente en la Devotio moderna
como que la obra mas representativa de toda esta corriente espiri-
tual es precisamente La Imitacion de Cristo, de Tomés de Kem-
pis. Sin embargo, en esto no hay una ruptura con el pasado, sino
mas bien una prolongacién de la devocién a la Humanidad de
Cristo iniciada en la Reforma Gregoriana, incrementada y pro-
fundizada por San Bernardo y por San Francisco de Asis.

Pero si hay una ruptura con la teologia especulativa de los Ca-
nénigos Regulares de San Victor de Paris y de su area de influen-
cia, y con los misticos renanos, como Erkhart y Taulero, todos los
cuales no renuncian a considerar a Cristo desde las teorfas teol6-
gico-misticas, no insistiendo tanto en la cuestién de la ejemplari-
dad de Cristo para los fieles. Con lo cual, la Devotio moderna se
mueve también en esto dentro del contexto generalizado de rup-
turas de la Iglesia y de la sociedad del siglo xiv.

Estas consideraciones teolégico-misticas, en cambio, no les in-
teresan a los «devotos». Estos se concentran en la meditacion de
las virtudes y de los altisimos ejemplos practicos de Jesis, tal
como se desprende de una primera lectura, llana, sencilla, de los
Evangelios.

Sin embargo, en contra de lo que pudiera parecer a causa de -
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esa insistencia en la imitacién practica del Jests de los Evangelios,
el concepto que los «devotos» tienen de Jesiis es menos real, es
menos conforme al Jesus histérico; resulta mucho mas abstracto;
porque, mas que fijarse en la Humanidad histérica de Jests, se fi-
jan en sus virtudes.

4.5. La oracion metddica

Es, junto con la afectividad, la nota mds distintiva de la Devo-
tio moderna y la que va a tener un influjo mas duradero sobre la
espiritualidad occidental, sobre todo después que San Ignacio la
haga suya en los Ejercicios espirituales,

El caracter antiespeculativo y, por consiguiente orientado a la
praxis, llevara a la Devotio moderna a la metodizacién de la ora-
ci6n®?. En realidad, tampoco esto es una innovacién absoluta de
los «devotos». Se venia fraguando ya desde el siglo xm. En esta
direccion habian dado ya los primeros pasos, entre otros, los fran-
ciscanos San Buenaventura (¥ 1274) y David de Augsburgo
(T 1266). Este tltimo es el autor de un famoso librito titulado De
exteriori et interiori hominis compositione, en el que describe los
ejercicios progresivos de la oracion de los principiantes, proficien-
tes y perfectos; y el cartujo Hugo de Balma, autor de la célebre
Teologia mistica en la que sigue la doctrina de San Buenaventura,
hasta el punto de que esta obra se le ha atribuido y se ha publi-
cado reiteradamente entre las obras del Doctor serafico. Y, sin
embargo, segin la critica actual, parece que Hugo de Balma no
habia leido a San Buenaventura, sino que los dos bebieron en las
mismas fuentes, es decir, en Ricardo y Hugo de San Victor.

En todos estos autores, San Buenaventura, David de Augs-
burgo y Hugo de Balma, especialmente de este iltimo, bebieron a
raudales los «devotos». Pero, porque quieren ser exactos, metddi-
cos, ritmicos en todo, llevaran sus doctrinas hasta limites insospe-
chados por aquellos. El Rosetum de Juan Mombaer representa el
culmen de esa metodizacion llevada al extremo.

Evidentemente, antes de que apareciera la Devotio moderna
existian ya unos métodos para organizar la vida espiritual; el exa-
men de conciencia y la meditacién son muy anteriores; tan ante-

33 Garcia ViLLosLapa, R., op. cit., pp. 552-553.
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riores como la Iglesia misma; pero fue a partir del siglo xm,
cuando los cartujos y los cistercienses y después, en el siglo xmi,
los franciscanos, quienes los sistematizaron de alguna manera;
pero serdn los «devotos» quienes, desde finales del siglo xiv, los
introduciran en «las reglamentaciones obligatorias de las comuni-
dades religiosas y de las cofradias y beaterios de seglares», empe-
zando por los Hermanos y Hermanas de la vida coman®*.

Sin embargo, son los «devotos» quienes acufian la expresion
ejercicios para expresar esos quehaceres espirituales. El examen
de conciencia y la meditacién metodizada constituirdn desde la
Devotio moderna el punto central en torno al cual girard en los
altimos siglos toda la vida espiritual de la Iglesia occidental, espe-
cialmente de las Congregaciones religiosas y de los grupos més
piadosos de seglares. Serd Juan Mombaer quien, en su Rosetum
exercitiorum spiritualium et sacrarum meditationum (Zwolle,
1494), que es una enciclopedia de las doctrinas y prdcticas de la
Devotio moderna, lleve a cabo una metodizacién excesivamente
minuciosa de la meditacién, estableciendo, no sélo los temas bien
detallados sobre los que se ha de meditar, sino desarrollando tam-
bién un complicadisimo sistema para la meditacién en cuanto tal.

H

5. Autores mas representativos
de la «Devotio moderna»

Después de Gerardo Groot, iniciador de esta corriente de es-
piritualidad, de quien ya se ha dicho algo, los autores «devotos»
mas representativos son:

Florencio Radewijns (1 1400) del que se hablard después mas
especificamente como organizador de los Hermanos de la Vida
Comiin y fundador del monasterio de Windesheim. Es autor de
dos obras que son fundamentales para conocer lo mds puro de la
Devotio moderna: Modus vivendi Deo tam in interioribus quam
in exterioribus, escrito en el género epistolar; y el opisculo Om-
nes, inquit, artes, cuyo tema central es la imitacién de Cristo.

Juan Zerbolt de Zutphen (f 1398) escribi6 varias obras, pero
la mas importante, inspirada en la dltima obra mencionada de
Florencio Radewijns, es la titulada De spiritualibus ascensionibus,

3% Leruria, P., Estudios ignacianos, II, Roma, 1957, p. 74.
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en la que trata de los diversos grados de la virtud para acercarse a
Dios. Esto se consigue a través de la oraciéon metddica.

Juan Vos de Huesden (1 1424). Fue el sucesor de Florencio
en la direccién del monasterio de Windesheim. Escribié una
Epistola de vita et passione Domini Nostri Jesuchristi et aliis devo-
tis exercitiis que va a influir mucho en Tomds de Kempis y en
Juan Mombaer.

Tomds de Kempis nacié en Kempen. De ahi su nombre. Es,
sin duda, el autor mas conocido y més representativo de la Devo-
tio moderna. Nacié en 1379. Siendo atn muy nifio fue enviado
por sus padres a estudiar a Deventer donde conocié a Florencio
Radewijns. Una vez concluidos los estudios, se encaminé al mo-
nasterio de Agnetemberg, perteneciente a la Congregacién de
Windesheim, donde su hermano Juan Kempis, era prior. Le im-
pusieron el hébito religioso en 1406; en 1413 recibi6 la ordena-
cién sacerdotal. Alli pasé todos los dias de su vida, alcanzando
una gran longevidad, pues muri6é a los noventa y dos afios en
1471. Escribié miiltiples obras de espiritualidad. Citamos las que
tratan de temas mas especificamente mondasticos: Dialogus novi-
tiorum, en la que narra la vida de los iniciadores de la Devotio
moderna; Libellus spiritualis exercitii; De solitudine et silentio;
Sermones ad novitios; De disciplina claustrali; Soliloquium ani-
mae; De elevatione mentis ad inquirendum Summum Bonum; Li-
ber de tribus tabernaculis, en la que trata expresamente de las vir-
tudes mondsticas.

Pero la obra que ird indisolublemente unida al nombre de To-
mas de Kempis es La imitacion de Cristo (De imitatione Christi),
uno de los libros que han ejercido una mayor influencia en la es-
piritualidad cristiana como lo atestiguan sus multiples ediciones
que sobrepasan las 6.200; y ha sido traducida a 95 idiomas® . San
Pio V lo definié como «el libro de los libros». Su lectura ha sido
recomendada por los papas, por los santos, por los directores de
espiritu y por los Fundadores religiosos.

La paternidad sobre La imitacion de Cristo le ha sido discu-
tida a Tomas de Kempis para atribuirsela a Juan Gersen (} 1245),
abad del monasterio de San Esteban de Vercelli; a Gerardo
Groot y a Juan Gerson. Pero hasta ahora ningin autor ha sido ca-

3 BECKER, A., DE, Essai bibliographique sur le livre «De imitatione Christi»,
Lieja, 1864.

35



paz de desmontar el entramado de la tradicién que milita en favor
de Tomds de Kempis; aunque éste bien pudiera haberse servido
de un material preexistente. En este sentido pareceria estar el ma-
nuscrito copiado por el propio Tomas de Kempis, y que concluye
con estas palabras: «Acabado y completado en el afio del Sefior
1441 por manos del hermano Tomds de Kempis en €l Monte de
Santa Inés». Esto explicaria el hecho de que existan manuscritos
anteriores que sélo contienen el libro primero, o sélo el segundo,
o s6lo el tercero. El primer manuscrito completo, pero anénimo,
es del afio 1427. Y justificarfa también el hecho de que la Imita-
cion de Cristo no figure en el primer catdlogo de las obras de To-
mas de Kempis compuesto en 1475.

Pero también cabria la posibilidad de que Tomas de Kempis
hubiera escrito cada uno de los cuatro libros que componen la
Imitacion, por separado, y que en 1441 los reuniera en un todo
unitario, para lo cual hizo las oportunas correcciones.

Hoy dia la autoria de Tomdas de Kempis es aceptada unanime-
mente por los historiadores mds criticos, los cuales se inclinan
mas por la hipétesis de que escribié por separado las cuatro par-
tes de que consta la obra actual. Pero Tomas de Kempis se sirvio,
sin duda, de fuentes, principalmente de obras de autores pertene-
cientes a la Devotio moderna. Algunas fuentes estdn bien paten-
tes. Kempis se ha servido, para algunos pasajes de su obra, de los
escritos de Gerardo Groot y de Juan de Schoonhoven (1 1432)%.

Los dos primeros libros de la Imitacion estdn compuestos en
forma de sentencias sin un orden sistemético interno. Los libros
tercero y cuarto estdn redactados en forma de didlogo entre
Cristo y el alma. A pesar del titulo, Imitacion de Cristo, no es la
imitacion de Cristo el tema central, sino la «vida interior», uno de
los argumentos preferidos por los «devotos». Cristo es conside-
rado mas bien como modelo y dador de energia para el cristiano;
no tanto como Dios-Hombre, mediador entre el Padre y el mun-
do, salvador inmerso en la misma historia de los hombres. Por
consiguiente, al faltar esa profundizacion en la Humanidad san-
tisima de Cristo y en su divinidad, tampoco la Iglesia, en su hondo
misterio, aparece en la obra de Tomas de Kempis, dando asi lugar

3 Lupo, L., L’Imitazione di Cristo e il suo autore, 2 vols., Turin, 1964; Ip., Vali-
dita..., pp. 56-106; Huusen, J., y DEBONGNIE, P., Les premiers documents histori-
ques concernant U'Imitation, VS (1925), 37, HVR 11, pp. 441-465.
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a una piedad escasa o nulamente comunitaria, encerrada en si
misma, sin afanes apostélicos de salvacién de los hombres. Esto
constituye, sin duda, un fallo, no sélo de la Imitacion, sino de
toda la Devotio moderna en general.

II. HERMANAS Y HERMANOS DE LA ViDA COMUN
Y CANONIGOS AGUSTINOS DE WINDESHEIM

1. Origenes

La segunda mitad del siglo x1v y todo el siglo xv es un tiempo
que se caracteriza por la reforma parcial de las Ordenes mondsti-
cas y mendicantes a través de las llamadas Congregaciones de Ob-
servancia ya descritas en el segundo volumen de esta Historia de
la Vida Religiosa®’. En ese periodo de tiempo no faltaron tam-
poco las fundaciones de nuevas Ordenes religiosas conforme al
estilo tradicional, como los Olivetanos y los Jerénimos3®, aunque
también hubo alguna con matices nuevos pero que, de hecho, re-
pristinaba la forma de las antiguas Ordenes dobles, prohibidas
desde hacia tiempo por la Iglesia, como la Orden del Salvador
fundada por Santa Brigida de Suecia.

Las rupturas del siglo x1v, anteriormente descritas, no podian
menos de aportar también alguna ruptura en el modo de entender
la vida religiosa tradicional. En este sentido las Hermanas y los
Hermanos de la Vida Comiin aportan una novedad inimaginable
en los tiempos inmediatamente anteriores; aunque, por otra parte,
evoquen instituciones y situaciones eclesiales muy antiguas, como
la virginidad consagrada en medio del mundo.

A la pregunta, «;cudl es la finalidad de la Devocién mo-
derna?», contestaba, a mediados del siglo xvi, Guillermo Vorn-
ken, superior general de los Hermanos de la Vida Comiin: «La
vida apostdlica en nuestro tiempo». La historia se repetia. En to-
dos los tiempos de una cierta decadencia, los fieles vuelven instin-
tivamente los ojos hacia los origenes de la Iglesia. La reforma de
la Iglesia y la nostalgia de los tiempos apostélicos van siempre
asociados a la experiencia de la vida comiin. La vida apostdlica
habia sido patrimonio de todos los cristianos hasta que pasé a ser

37 HVR II, pp. 447-463.
3 HVR I, pp. 431; 433-437.
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patrimonio de los monjes. Una reaccién contra esta situacion fue
provocada por los movimientos de retorno a la Iglesia pobre de
los origenes que acabaron por ser recuperados por el sistema ecle-
sial vigente y tuvieron una réplica plenamente ortodoxa en las Or-
denes mendicantes®. Los Hermanos y Hermanas de la Vida
Comiin son un nuevo intento por recuperar para todo el pueblo
fiel la vida apostdlica, es decir, la vida comiin descrita en los He-
chos de los Apostoles. Esta recuperacién respondia a una apre-
miante necesidad social y religiosa experimentada por los fieles.
Buen indicio de todo esto es la creciente proliferacién de las co-
fradias de todo tipo.

El siglo x1v, en efecto, fue el gran siglo de las cofradias. No
hay un sélo afio de esa centuria en el que no se constate la funda-
cién de una nueva cofradia. Varias son las causas, pero todas es-
tan en relacion con esa nostalgia de la fraternidad y vida comin
de la Iglesia primitiva. En ese tiempo de rupturas que fue el si-
glo x1v, el individuo querfa escapar a una colectivizacion aplas-
tante. Eran los tiempos en los que se estaba fraguando el Estado
moderno que imponia su peso en todos las dreas de la vida. En la
vertiente religiosa ocurrfa otro tanto con el centralismo pontificio
de Aviiién que intentaba controlar todas las practicas religiosas
sin dejar el menor resquicio a la iniciativa privada. La parroquia,
por ejemplo, era menos una familia que se redne, que una entidad
juridica. Por otra parte, aunque pudiera parecer una contradic-
cién, los fieles querfan escapar al aislamiento, y buscaban el calor
humano y religioso de los pequeiios grupos.

En este sentido, las cofradias significan un relevo del universa-
lismo eclesial propio de los siglos anteriores. Ya no es el tiempo
de las grandes empresas universales como las cruzadas o la cons-
truccién de las catedrales, aunque algunas de éstas se sigan cons-
truyendo o llevando a buen término las ya empezadas. Lo mismo
que las naciones estdn caminando a pasos agigantados hacia la
busqueda de sus propios intereses particulares, olviddndose de la
colectividad de los reinos, simbolizada en el Imperio, otro tanto
ocurre en el dambito de la religiosidad, aunque la universalidad de
la Iglesia sea algo de lo que ningin fiel cristiano puede prescindir.
Este cambio de mentalidad se ha producido en los nucleos urba-
nos antes que en los centros rurales.

% HVR II, pp. 255-293.
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En el siglo x1v, por otra parte, los nuevos ideales humanistas,
dan lugar a una gran promocién de la persona, que en su dimen-
sién religiosa saca como consecuencia la participacién de los lai-
cos en la vida de la Iglesia. Y es, precisamente en el 4mbito de las
cofradias donde ellos pueden asumir responsabilidades que no les
son permitidas en la parroquia en cuanto tal*’.

La finalidad de las cofradias consistia en procurar unos lazos
profundos y duraderos entre sus miembros, con una gran intimi-
dad entre clérigos y laicos; la clericatura empieza a dejar de ser
una casta aparte. Habia incluso cofradias mixtas, de hombres y
mujeres, si bien éstas no tenian acceso a las responsabilidades de
gobierno. Pero los cofrades no agotaban sus posibilidades en una
promocién de las propias personas, sino que se proponian tam-
bién un servicio a la sociedad, a través de ayudas a los menestero-
sos, especialmente a los enfermos mediante la creacién de hospi-
tales; hubo también cofradias dedicadas a la ensefianza del
catecismo a los nifios y a adultos.

En este contexto nacen las Hermanas y Hermanos de la Vida
Comiin. En buena medida, también a ellos se les pueden aplicar
las caracteristicas descubiertas en las cofradias. Ni unos ni otras
prescinden de la Iglesia universal, pero no es menos cierto que, lo
mismo que las cofradias, tampoco los Hermanos de la Vida
Comun ponen el acento en la Iglesia institucional. Esto tiene una
explicacién mas profunda. Los Hermanos de la Vida Comitin na-
cen en €l momento mismo en que surge en la Iglesia el Cisma de
Occidente que vio, primero a dos (1378) y después (1409) a tres
papas a la vez.

Nadie en la Iglesia, a excepcion de Wyclif y de sus partidarios,
negaba el papado en cuanto tal; pero ocurria que entonces nadie
sabia quién era el papa legitimo, al que, de conocerlo, sin duda
todos los fieles le hubieran prestado rendida obediencia. En una
situacion asi, es natural que los cristianos mds fervorosos y preo-
cupados por la situacién eclesial, se limiten a lo que les parecen
los rasgos mas esenciales de la vida cristiana, dedicdndose a culti-
var la propia conversion y la propia reforma personal.

Quizd por este evangelismo elemental, los protestantes han
querido ver en los Hermanos de la Vida Comun un precedente
histérico inmediato de Lutero que tanto insiste en la interioridad

0 FricHe-MARTIN, Histoire de I’Eglise, XIV /2, Paris, 1964, pp. 666-667.
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y en el contacto personal con Dios, al margen de la Iglesia institu-
cional. Ya Ruysbroeck habia descrito el sorprendente contraste
que existe entre los apdstoles muertos de miedo y encerrados en
el Cenéculo, y los mismos apéstoles, después de Pentecostés, con-
vertidos en «hombres comunes» que son capaces de enfrentarse a
las autoridades judias que les prohibian la predicacién del nombre
de Cristo*L.

Las Hermanas'y Hermanos de la Vida Comiin son, antes de
tiempo, una recuperacién de la vida consagrada en el mundo, al
margen de las Ordenes religiosas. Son un auténtico precedente de
los modernos Institutos seculares. Gerardo Zerbolt de Zutphen
desarroll6 las ideas del maestro Gerardo Groot acerca de la no-
vedad de la institucién de la Vida Comiin, en su obra Super modo
vivendi hominum simul commorantium, donde define este nuevo
estilo de vida cristiana como un estadio intermedio entre la vida
en el mundoyy la vida regular®?.

Se deduce todo esto de los mismos nombres con que se les
conocia: Hermanos de buena voluntad, Clérigos seculares de San
Jeronimo, porque inicialmente prevalecian los clérigos sobre los
laicos, Clérigos que viven al margen de cualquier institucion reli-
giosa, Devotos que viven en comiin, Hermanos escolares, Herma-
nos colacionarios, por las conferencias dominicales que impartian
a todo el pueblo en sus casas, Hermanos cogullados, por el habito
talar con capucha que vestian los clérigos, y Hermanos de la Vida
Comuin, nombre que prevalecerd sobre todos los demds porque es
el que mejor configura a esta nueva institucién eclesial*>.

2. Las Hermanas de la Vida Comun

En el mismo afio en que renuncio a sus prebendas eclesidsticas
(1374), Gerardo Groot hizo donacién de su propia casa de Deven-
ter, aunque reservindose en ella dos habitaciones para si, a un
grupo de 16 mujeres y jévenes que buscaban un asilo «a fin de ser-
vir mejor a Dios en la humildad y en la penitencia». Serd este el pri-
mer nucleo de las Hermanas de la Vida Comiin. Una comunidad

41 RuysBroeck, Werkern, IV, Tielt, 1948, pp. 217-218.
42 EpiNeY-BURGARD, G., Gérard Groote..., p. 301.
43 BoNeT-MAURY, G., De opera scholastica..., p. 40.
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que, por lo menos inicialmente, no se diferenciaba mucho de aque-
llas comunidades de beguinas, tan abundantes en los Paises Bajos,
especialmente en la regién de Lieja y de Bruselas, las cuales no
constituian precisamente un ejemplo de edificacién para el pueblo
fiel a causa de sus devaneos con los movimientos heréticos.

Para esta comunidad redacté Gerardo en 1379 unos estatutos
segun los cuales, estas piadosas mujeres no emitian votos, ni se di-
ferenciaban de las demds mujeres por un habito especial, aunque
més tarde adoptaron un vestido comtin de color gris. Se habian de
distinguir tinicamente por su piedad y por sus obras de caridad en
favor del préjimo. Los comienzos de las Hermanas de la Vida
Comin fueron extremadamente duros, sobre todo por la falta de
recursos econdémicos. Las crénicas del tiempo ponen de relieve el
fervor religioso de estas Hermanas; sin €l les hubiera sido imposi-
ble aguantar aquella heroica pobreza.

La situacion de las Hermanas mejord en todos los sentidos, em-
pezando por el econdémico, cuando, a la muerte de Gerardo, se
hizo cargo de la direccion Juan Gronde (§ 1292), el cual les pro-
porciond trabajo en la ya bien organizada industria textil creando
telares en sus propias casas que sobresalieron por la calidad de sus
tejidos. Pero fue bajo la direccién de Juan Brinckerinck (7 1419)
cuando las Hermanas de la Vida Comun alcanzaron su organiza-
cién definitiva y empezaron a expandirse por otras ciudades, lle-
gando a ser mds numerosas que los Hermanos de la Vida Comin.

Se extendieron sobre todo por Holanda y Alemania. En el mo-
mento de su mayor esplendor, que fue la segunda mitad del siglo xv,
contaban con 90 comunidades; aunque el nimero seria mayor si
entre ellas se contasen todas aquellas comunidades de Hermanas
de la Vida Comtin que ya desde principios del siglo xv, empeza-
ron a adoptar las Reglas de las Terciarias Franciscanas o la misma
Regla de San Agustin, siguiendo un poco el ejemplo de las Can6-
nigas Agustinas de la Congregacién de Windesheim, de las que se
hablard mas adelante.

Este cambio, en si, era una traicién a los mas genuinos ideales
de la Vida Comun, tanto masculina como femenina, pero muchas
comunidades de Hermanas no fueron capaces de superar las pre-
siones provenientes tanto de parte de la autoridad eclesiastica
como civil para recuperar a estas comunidades de mujeres para
los cauces normales de la vida consagrada femenina.

Juan Brinckerinck les abri6é nuevos horizontes de trabajo y de



apostolado. Se dedicaron, al estilo de lo que ya hacian los Herma-
nos de la Vida Comin, a la copia de manuscritos, a la ensefianza
de las nifias y jévenes e incluso al cuidado de los enférmos en al-
gunos hospitales.

Al frente de cada una de las comunidades estaba una maestra,
especie de superiora, a quien le debian la obediencia de la cari-
dad. Un Hermano de la Vida Comiin, sacerdote, se encargaba de
la direccién espiritual de las Hermanas. No habia acepcién de
personas a la hora de la admisién; provenian de todos los esta-
mentos sociales, pero en Holanda eran muy numerosas las prove-
nientes de familias aristocraticas.

Las Hermanas de la Vida Comun, como acaecerd también con
los Hermanos, apenas pudieron sobrevivir al duro golpe que para
ellas supuso la Reforma protestante del siglo xv1, porque la mayor
parte de sus comunidades se hallaban precisamente en territorios
en los que dominé la rebelién contra Roma. Solamente algunas
comunidades sobrevivieron hasta principios del siglo xix. En 1810
desapareci6 la dltima, la comunidad de Goesfeld (Alemania)**.

3. Los Hermanos de la Vida Comun
3.1. Origenes y expansion

Casi simultdneamente a la comunidad de las Hermanas de la
Vida Comiin, Gerardo Groot dio origen a la comunidad de los
Hermanos de la Vida Comiin con algunos discipulos, clérigos y
laicos que se le habian juntado. La finalidad era la misma: retor-
nar al ideal de vida de la comunidad descrita en los Hechos de los
Apéstoles. De esta primera comunidad dijo mas tarde Tomas de
Kempis que imitaba muy de cerca la forma de la vida apostdlica,
porque tenian un solo corazén y una sola alma.

Gerardo puso de inmediato al frente de la primera comunidad
de Deventer a Florencio Radewijns, a quien habia enviado a
Worms para que fuera ordenado de sacerdote. De él dice también
Tomés de Kempis que era un hombre adornado de virtudes y
lleno de divina sabiduria e inteligencia en el conocimiento de
Cristo.

4 RenM, G., Die Schwestern..., p. 123; EpINEY-BURGARD, G., op. cit., pp. 146-158.
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Los candidatos a la Vida Comun afluyen un poco de todas
partes. Esto obliga a fundar nuevas comunidades: Hoorn (1385),
Amersfoort (1395), Almelo (1396), Zwolle (1396). La gran ex-
pansion se produce en la primera mitad del siglo xv por Holanda
y Bélgica, y especialmente por Alemania, donde abri6 la marcha
la fundacién de la comunidad de Miinster (1401). Fundaron tam-
bién alguna comunidad en Francia y en Polonia.

La decadencia de los Hermanos de la Vida Comun se inicid,
como en el caso de las Hermanas, con la reforma protestante.
Tanto ellas como ellos carecian de una organizacién supranacio-
nal; cada comunidad gozaba de una autonomia muy grande y de-
pendian en gran medida de las autoridades locales civiles. Y, por
consiguiente, estaban a merced de los dueflos del territorio, sobre
todo cuando, a partir de 1555 la Paz de Augsburgo establecio el
principio netamente pagano de cuius regio eius et religio. No fal-
tan, por supuesto, razones de indole interna, como puede ser la
falta de una sélida formacién teoldgica de la que el propio funda-
dor, Gerardo Groot, desconfiaba mucho aunque si propicié un
retorno y una profundizacién en el estudio de la Sagrada Escri-
tura y de los Padres, de todo lo cual serédn fieles guardianes los
Hermanos de la Vida Comin y los Canénigos Agustinos de Win-
desheim; y la ya apuntada debilidad estructural interna, que de-
jaba a cada comunidad y a cada Hermana o Hermano a merced
de las propias dificultades internas y externas.

Como las Hermanas, también los Hermanos desaparecieron a
principios del siglo x1x.

3.2. Organizacion estructural y estilo de vida

Los Hermanos de la Vida Comun carecian desde el principio
de una Regla, porque ellos no querian ser ni monjes ni mendican-
tes; pero pronto fue preciso poner por escrito las costumbres que
se iban introduciendo en las comunidades. Deventer las tuvo muy
pronto, redactadas conforme al espiritu mds particular de Floren-
cio Radewijns; para la comunidad de Zwolle, las redacté Dirk
Van Herxen en 1420, siguiendo muy de cerca las de Deventer.
Aunque no querian, de ningtin modo, formar una Orden religio-
sa, sin embargo, las Consuetudines copiaron casi literalmente
buena parte de los contenidos mds habituales propios de todas las
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Reglas contempordneas: Horarios, ocupaciones, vida litirgica y
disciplina comunitaria. La observancia de estas costumbres se
dice expresamente que no obliga en virtud de ningdn voto ni de
ninguna profesién religiosa propiamente dicha. No sélo no se
exige un hébito comiin, a excepcion del habito talar con capucha
para los sacerdotes, sino que se advierte que cada Hermano ha de
llevar vestidos de colores distintos.

Los Hermanos de la Vida Comuin viven en pequefias comuni-
dades. En 1391 habia en Deventer cuatro sacerdotes y ocho cléri-
gos con algunos laicos que se ocupaban principalmente de las fae-
nas domésticas. La puesta en comiin de los bienes materiales era
absoluta. La comunidad se sostenia, inicialmente, con los ingresos
provenientes de los beneficios eclesidsticos; después, también con
el trabajo manual, especialmente de la copia y miniatura de libros
en lo que fueron auténticos virtuosos.

Al frente de cada comunidad hay un Rector que desempeiia
las funciones propias, no del superior de un monasterio o de un
convento, sino de un padre de familia. Por eso, la vivienda de los
Hermanos no ha de parecerse a ninguna casa religiosa, sino que
ha de ser una casa ordinaria, al estilo de la casa de cualquier fami-
lia comiin de la ciudad.

La vida de piedad tiene dos dmbitos. La vida propiamente li-
tirgica se desarrolla en la Iglesia parroquial. Los Hermanos asis-
ten a los oficios litdrgicos juntamente con el pueblo. En la propia
casa realizan los actos de piedad mds especificamente comunita-
rios: Se reza en comun, se lee la sagrada Escritura, se tienen cola-
ciones o conferencias frecuentes, por lo menos una cada semana.

Al principio, ni Gerardo Groot ni Florencio Radewijns, se
preocuparon de pedir la aprobacién eclesidstica para su estilo de
vida, puesto que no pretendian fundar ninguna Orden religiosa
nueva, sino vivir como unos buenos cristianos sin mas. Pero no
eran tiempos tranquilos aquellos ni siquiera para los simples cris-
tianos de buena voluntad. Su estilo de vida no era realmente el
habitual. Y ello suscité las sospechas del inquisidor Jacobo de
Soest quien entablé un expediente contra los Hermanos de la
Vida Comiin de Utrecht en 1393.

Fue esta una buena ocasién que Florencio Radewijns aprove-
ché para definir mejor la naturaleza y finalidad de la fraternidad.
Fue preciso explicarlo al pueblo, al estilo de 1o que habia ocurrido
con San Agustin, que también se vio obligado a explicar por qué
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habfa adoptado aquel estilo de vida con sus monjes**. Este fue el
motivo de la aparicién del Libellus super modo vivendi devoto-
rum simul commorantium. Florencio Radewijns murié en 1400; y
al afio siguiente los Hermanos de la Vida Comin recibian la apro-
bacién del obispo de Utrecht el cual los apremiaba a que redacta-
ran unas nuevas Consuetudines et piae observantiae.

A medida que fue creciendo el nimero de comunidades, se
percataron de la nececesidad de fortalecer los lazos de unién en-
tre ellas, puesto que cada comunidad gozaba de autonomia en
todo por su estrecha dependencia de la vida y situacion de la po-
blacién en que se hallaba situada. Para ello se establecié el Colo-
quio o Concilio de los Padres, es decir, una reuni6én anual de los
rectores de todas las comunidades, en las que se trataban los pro-
blemas surgidos durante el afo y, sobre todo, se intercambiaban
las experiencias que podian servir de estimulo a las demas comu-
nidades. No era un Capitulo General propiamente dicho. Se cele~
braba habitualmente en Zwolle. Cuando las comunidades de len-
gua alemana fueron ya muy numerosas, tuvieron su propio
Coloquio que se celebraba en la comunidad de Miinster. Si bien
esta reunién alemana fortaleci6 a los Hermanos de la Vida
Comiin en Alemania, fue ocasién de distanciamiento respecto a
las demas comunidades; y, de hecho, desembocé en la creacién
de dos ramas distintas, con lo cual se debilité toda la fraternidad
en cuanto tal.

Las Consuetudines Van den Bosch prevén una visita canénica
a las comunidades que habria de ser realizada por dos sacerdotes,
uno de los cuales tenfa que ser un canénigo de Windesheim. Y, si
llega el caso, también estd prevista la destitucién de los rectores
de las comunidades.

3.3. Apostolado

Gerardo Groot no habia previsto un apostolado especifico
para las Hermanas y los Hermanos de la Vida Comiin, a no ser el
apostolado del buen ejemplo que tenia que resultar tanto mas efi-
caz cuanto que su cercania a la vida de la gente, les permitia inter-
venir de una manera también mds cercana con la ejemplaridad de

45 HVR 1, p. 332.
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su propia vida cristiana. Pero, puesto que las fraternidades se
componian también de sacerdotes en buen nimero, a éstos se les
exigia un apostolado més directo: trabajar con la palabra y con la
propia conversién por la salvacion del préjimo.

Desde el principio, lo mismo que la vida de piedad, también el
apostolado de los Hermanos tenia dos centros: la parroquia
donde los sacerdotes celebraban la eucaristia y predicaban la pa-
labra; y la propia comunidad. Los dias festivos se abrian las puer-
tas de la casa a los seglares que quisieran tomar parte en la confe-
rencia que se impartia a los propios Hermanos. Muy pronto, sin
embargo, los Hermanos de la Vida Comiin iniciaron un aposto-
lado propio de mayor envergadura: la ensefianza.

La formacién de la nifiez y juventud era un signo de aquellos
tiempos. El humanismo estaba fomentando por todas partes el
convencimiento de la necesidad de una mayor instruccién. Esto
coincidia también con la preocupacién de Gerardo Groot y del
propio Radewijns. No en vano habian sido estudiantes y maestros
en artes en Paris y en Praga, respectivamente.

El propio Gerardo Groot, con la aquiescencia de Radewijns,
abri6é en Deventer un internado para nifios y jévenes pobres que
acudian a las clases publicas que se impartian en la ciudad. Estos
internados se propagaron por otras ciudades; y, en breve espacio
de tiempo, se convirtieron en centros escolares donde los propios
Hermanos impartian la ensefianza. En poco tiempo, prictica-
mente todas las comunidades de los Hermanos de la Vida Comtin
tenian un centro escolar propio. ,

Poco a poco se fue elaborando una Ratio studiorum propia de
los Hermanos de la Vida Comun que resulté muy eficaz para la .
formacién de la juventud; y que serd, en cierto modo, un prece-
dente de la que, mds tarde, creard la Compaiiia de Jests. Si-
guiendo el modelo de los colegios de la Vida Comn, Juan Stan-
donck fund6é en Paris, a finales del siglo xv, el Colegio de
Montaigu en el que San Ignacio de Loyola tomaba parte en las
practicas piadosas propias de la Devotio moderna*. Entre los
alumnos de la Vida Comun se cuentan Nicolds de Cusa, Copér-
nico, Erasmo de Rotterdam, Adriano de Utrech (papa Adria-
no VI); y el propio Martin Lutero que frecuent6 sus aulas (1496-
1497) en Magdeburgo.

46 DorTHEL-CLAUDOT, M., Fratelli della Vita Comune, DIP, 4, pp. 759-760.
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Como complemento del apostolado de la ensefianza, ejercian
también el apostolado del libro. Primero con la copia de manus-
critos, especialmente de la Biblia, en lo que también crearon es-
cuela. Su labor no era meramente mecanica, sino altamente for-
mativa. Merced a la continua lectura y transcripcion de obras de
los Santos Padres y de los grandes maestros medievales, muchos
Hermanos adquirieron un acerbo cultural nada despreciable, cu-
yos signos mds vistosos, fueron los Rapiaria, es decir, pequefias
antologias de aquellos textos que, durante la transcripcion, mas
les habian llamado la atencién. Y, después que Guttemberg in-
ventd la imprenta, los Hermanos de la Vida Comiin se sirvieron
de ella para la multiplicacién de libros especialmente dedicados a
la ensefianza en sus colegios. Su tipografia de Deventer fue la pri-
mera en publicar textos de autores cldsicos, griegos y latinos, y de
humanistas del siglo xv como Lorenzo Valla y Eneas Silvio Picco-
lomini (futuro papa Pio II) para la ensefianza.

3.4. Reconocimiento eclesidstico solemne de la Vida Comiin

Ya se ha mencionado el primer ataque contra los Hermanos
de la Vida Comun por parte del inquisidor Jacobo de Soest, que
desembocé en la aprobacién eclesiastica del obispo de Utrech.
Pero el verdadero ataque contra los Hermanos de la Vida Comiin
provino de las Ordenes mendicantes, un tanto celosas de su €xito
porque las privaba de buenos candidatos, y también de muchas li-
mosnas por parte de los fieles.

Fue el dominico Mateo Grabow quien se encargd de publicar
una serie de acusaciones contra este nuevo estilo de vida, conven-
cido de que la vida religiosa, o la vida de perfeccién, no podia
darse al margen de las Ordenes monasticas y mendicantes apro-
badas por la Iglesia. Al fracasar su denuncia ante el obispo de
Utrecht, el cual de nuevo se incliné en favor de los Hermanos,
Mateo Grabow presentd sus acusaciones, nada menos que ante el
Concilio de Constanza, en un escrito titulado: Conclusiones con-
tra los beatos que viven fuera de una Congregacion aprobada. Sus
argumentos mas importantes se reducen a estos tres:

1. «No es posible practicar los consejos evangélicos de pobreza, cas-
tidad v obediencia, licita y meritoriamente, fuera de las verdaderas reli-
giones.
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2. Quienes viven en el mundo no pueden renunciar a los bienes del
mundo, viviendo en pobreza, porque la propiedad de los bienes tempora-
les estd esencialmente unida al estado secular; quien lo intente, peca mor-
talmente.

3. Los sacerdotes y clérigos que viven en comin, fuera de las Orde-
nes religiosas, pecan mortalmente; todos aquellos que los favorecen o
aprueban, incurren en excomunién»*’.

El libelo acusador de Grabow fue encomendado por el papa
Martin V a una comisién conciliar de la que formaban parte el
cardenal D’Ailly y Juan Gerson, dos grandes amigos de los Her-
manos de la Vida Comin y de la Devotio moderna en general.
Como no podia ser menos, la comisién conciliar dio la razén a los
Hermanos de la Vida Comiin, cuyo género de vida alab6é como
un auténtico retorno al estilo de vida descrito en los Hechos de
los Apostoles. El Concilio hizo suya la decisién de la comisién, y
el dia 3 de abril de 1418 condend las doctrinas de Mateo Grabow
como escandalosas, temerarias y heréticas?,

4. Canonigos Agustinos de Windesheim

Aunque Gerardo Groot no pensé nunca en ser monje ni
miembro de ninguna Orden religiosa, se dio cuenta de que entre
sus discipulos habia quienes tenian verdadera vocacién monds-
tica. Cuenta Tomds de Kempis en la crénica de su monasterio del
Monte de Santa Inés, que poco antes de morir Gerardo Groot, al-
gunos de sus discipulos le expusieron sus deseos de ingresar en la
vida mondstica. Atendi6 sus deseos y él mismo les mostré el lugar
en que deberian fundar su monasterio: Windesheim*’.

Florencio Radewijns se encargé de llevar a cabo la fundacién,
con permiso del obispo de Utrech, en 1386. Bertoldo Hove, un
discipulo de Gerardo, doné los terrenos en Windesheim, una al-
dea proxima a la ciudad de Zwolle.

Eligieron la Regla de San Agustin a la que desde 1402 afia-

47 Manst, XXVIIL pp. 386-394.

48 Manst, ibidem; cfr. WACHTER, S., Mathiuws Grabow, ein Gegner der Briider
vom gemeinsamen Leben, «Sankt Gabrieler Studien», 8 (1939), pp. 289-376.

4 TomAs DE Kempis, Chronica Montis Sanctae Agnetis, ed. M. J. PonL, Thomae
Hemerken a Kempis Opera omnia, Friburgo, 1904-1922, pp. 367-368.
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dieron sus propias Constituciones con fuerte influjo de San Victor
de Paris. Con lo cual el monasterio entraba en la 6rbita de los Ca-
nénigos Regulares de San Agustin, aunque con un matiz mas
eremitico que serd corregido posteriormente al entregarse mas
decididamente a la cura pastoral. También en Windesheim la
transcripcién de libros, especialmente la Sagrada Escritura, fue
una ocupacion preferente. En este caso no se limitaron a transcri-
bir, sino que, después de largas confrontaciones con los mejores
cédices, elaboraron un texto uinico de la Biblia que adoptaron en
todas las casas de la Congregacién, al que le dieron el apelativo
de «nuestra Biblia». En esta labor sobresali6 el propio Tomas de
Kempis®.

Para que asimilaran las précticas de la Regla agustiniana, Flo-
rencio Radewijns envi6 a los primeros candidatos a hacer un afio
de noviciado al monasterio de Canénigos Regulares de Eemstein
un monasterio filial de Groenendael (Verdevalle), el monasterio
de Ruysbroeck.

Después de una etapa inicial en extrema pobreza, construye-
ron una casa e iglesia que en 1388 consagré el obispo auxiliar de
Utrecht, al mismo tiempo que recibia la profesioén de los seis pri-
meros candnigos de Windesheim. Entre ellos estaban Bertoldo, el
donante de los terrenos, y Juan de Kempis, hermano de Tomds.
Fue su primer prior, por un cuatrienio, Werner Keimkamp, a
quien sucedié Juan Vos de Huesden, quien ocup6 el cargo por es-
pacio de treinta y tres afios, hasta su muerte (1391-1424). Hues-
den, fue el verdadero padre de toda la gran familia de la Devotio
moderna, después de la muerte de Florencio Radewijns (1 1400).

Windesheim expandié muy pronto su estilo de vida a través de
nuevas fundaciones y también por la incorporacion de otros mo-
nasterios de Canénigos Regulares como el del propio Ruysbroeck
y sus cinco monasterios filiales (1412). En 1395 el papa Bonifa-
cio IX aprobo la Congregacion de Windesheim; y cuatro afios
después le concedié la facultad de celebrar Capitulo General.
A finales del siglo xv contaba con cerca de un centenar de casas
esparcidas por los Paises Bajos, Alemania, Francia y Suiza.

La organizacion interna era la propia de los monasterios de
Canénigos Regulares, aunque con algunas variantes, como era
sobre todo el sentido mds fuerte de pertenencia a una congrega-

30 Poui, M. 1., op. cit., p. 466.
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cién, de modo que los profesos de cualquier monasterio de Win-
desheim podian ser trasladados a otro monasterio si las circuns-
tancias lo requerfan. Cada monasterio era auténomo y elegia su
propio prior. El prior del monasterio de Windesheim era el prior
general de toda la congregacidn, hasta que en 1573 el papa Gre-
gorio XIII separd los dos cargos; y desde 1731 se cambid el titulo
por el de prepdsito general.

Desde 1440 empez6 la afiliacién de algunos monasterios de
Canoénigas Regulares de San Agustin, elevandose a 13 al final de
la centuria.

También la reforma protestante tuvo fatales consecuencias
para la Congregaciéon de Windesheim. La casa madre desaparecié
en 1580; pero algunas casas lograron subsistir hasta que en 1809
desapareci6 la tltima: Frenswegen (Alemania).

La Confederacién de Canénigos Regulares decidié en 1960
reconstruir la Congregacién de Windesheim. La Santa Sede dio
su aprobacioén al afio siguiente. Tiene la casa generalicia en Cham-
pagne-sur-Rhoéne (Francia).

En fidelidad a sus origenes, en los que, por voluntad expresa
de Gerardo Groot, los canénigos de Windesheim ejercian una
fraterna proteccién sobre las Hermanas y Hermanos de la Vida
Comiin, la recién restaurada congregacion ha restaurado también
los Hermanos de la Vida Comtn en 1975 y las Hermanas de la
Vida Comun en 1976, siendo aprobadas ambas asociaciones por
la jerarquia eclesidstica.

5. Windesheim y la reforma de las Ordenes religiosas

En la llamada época de las reformas en la que tanto protago-
nismo tuvieron las Congregaciones de Observancia, la Congrega-
cién de Windesheim jugé un papel decisivo. Experimentaron su
benéfico influjo, en primer lugar los diversos monasterios de can6-
nigos regulares, hasta el punto de que todos los de los Pafses Bajos
se afiliaron a ella.

El Concilio de Constanza encargé de un modo oficial a Win-
desheim la reforma de los canénigos regulares de varias didcesis de
Alemania, comisionando a tal efecto a Juan Busch ( 1479). El
cual, algunos afios después fue designado visitador apostélico por
el cardenal Nicolds de Cusa, legado pontificio en Alemania, exten-
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diendo su labor reformadora no sélo a los candnigos regulares,
sino también a los monasterios benedictinos y cistercienses.

La reforma de los canénigos regulares en Francia fue llevada a
cabo, a finales del siglo xv, por un canénigo de Agnetenberg, el
célebre Juan Mombaer, a peticién de Juan Standonch. La reforma
francesa fue un éxito, aunque el célebre monasterio de San Vic-
tor de Paris tardaria algunos afios en aceptarla, concretamente
en 1515.

La presencia reformadora de Windesheim y, en general, de la
Devotio moderna, en las Ordenes monadsticas y mendicantes, se
advierte, no tanto en forma juridica cuanto en la penetracién de
su espiritualidad. No hay Orden religiosa en la que no se encuen-
tre algin miembro que no destaque por la composicién de alguna
obra de espiritualidad en la que algin rasgo de la Devotio mo-
derna no sea patente.

Hay que citar en primer lugar, por su afinidad agustiniana, al
agustino Simén Fidati de Cascia (1448), autor de una Vi
Christi, de la que, sin duda, se sirvi6 Ludolfo de Sajonia para
componer una obra con el mismo titulo. Pero donde mas refleja la
doctrina y prictica de los «devotos» es en la obra titulada De dis-
ciplina spiritualium.

Ludolfo de Sajonia (1 1477), conocido como E! Cartujano,
autor de la Vita Jesu Christi, que tanta influencia ejercerd sobre
San Ignacio de Loyola y sobre Santa Teresa de Jesus, pertenecia,
como su apelativo indica, a la Cartuja. Otro cartujo, buen conoce-
dor de los mejores autores de la Devotio moderna, fue Dionisio

"Rijkel (1 1471) que escribi6 nada menos que 192 obras, entre las
que sobresalen De oratione, De contemplatione y De luminis
fonte.

Ya se ha citado anteriormente a Luis Barbo, el reformador de
la Congregacién de Observancia benedictina de Santa Justina de
Padua, que escribié Formula orationis et meditationis, obra en la
que esquematiza la oracién vocal, la meditativa y la contempla-
tiva. Entre los benedictinos hay que citar de un modo especial a
Garcia de Cisneros (1 1510), primo del cardenal Jiménez de Cis-
neros, autor del libro Exercitatorio espiritual, de tan decisiva in-
fluencia en los Ejercicios espirituales de San Ignacio de Loyola.

También la Devotio moderna penetrd ampliamente en el fran-
ciscanismo, aunque es menos de extrafiar por las afinidades que la
Devotio moderna tiene con él. El catalin Francisco Eximenis
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(T 1409), a quien el papa avifionés Benedicto XIII nombré Pa-
triarca de Jerusalén, escribi6 en lengua vulgar una obra en la que
expone las teorias de la Devotio moderna sobre la oracién: Scala
Dei o doctrina de contemplatio. Franciscano fue también el bra-
bantino Enrique Herp (f 1477), muy impuesto en las nuevas téc-
nicas de la oracién metddica, por haber vivido varios afios entre
los Hermanos de la Vida Comiin, que escribié varias obras: Soli-
loquium divini amoris, Eden seu paradisus contemplativorum y
Directorium aureum contemplativorum, que fueron puestas en el
indice de libros prohibidos (1538), y sacadas de €l después de las
oportunas correcciones (1585).

Entre los dominicos, ya se ha mencionado, como afecto a los
«devotos», a San Vicente Ferrer (1 1419), autor del Tratado de la
vida espiritual en €l que expone ampliamente las teorias m4s es-
pecificas de la Devotio moderna, como el desprecio del mundo y,
sobre todo, la vida metddica.

En el carmelitanismo sobresalen Eberardo Maynard (1 1415)
que escribi6 la obra de De triplici via; Alano de Lynn (1 1410),
autor de In stimulum amoris; y Juan Bautista Ferrara (1 1492),
autor de una obra con fuertes reminiscencias gersonianas, De
monte Sinai.

A través de todos estos autores, la Devotio moderna y, mds
concretamente, la Congregacion de Canénigos Agustinos de
Windesheim, ha ejercido un poderoso influjo, no sélo en la vida
religiosa, sino en la Iglesia en general, durante estos iltimos si-
glos. Bastaria recordar lo ya dicho sobre la Imitacion de Cristo de
Tomaés de Kempis.
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2.
Los Clérigos Regulares
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formas de vivir el ideal religioso (siglos xv y xvi), en AA.VV., Historia de
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1. Contexto sociocultural

La Edad Moderna empieza con el resquebrajamiento del edi-
ficio arménico que durante la Edad Media habian construido la
Iglesia y el Estado'. Fue a comienzos del siglo xiv cuando empez6
a manifestarse abiertamente aquella crisis del mundo medieval
que se venia fraguando desde la segunda mitad del siglo xi y
que, desde algunas de sus vertientes, se podria remontar incluso
hasta la misma Reforma Gregoriana en la segunda mitad del siglo x1.

El paso de la Edad Media a la Edad Moderna se realiza a lo
largo de los siglos xiv y xv a través de una transformacion en la
que los elementos medievales y los elementos modernos coexisten
y se entrecruzan en una mutua interaccién. Esta transformacién
se advierte en todos los sectores de la sociedad y de la cultura,
pero especialmente en los siguientes:

1.1. Descubrimientos geogrdficos

Los limites geograficos que circundaban los espacios comer-
ciales, culturales y misionales durante la Edad Media son amplia-
mente rebasados por los descubrimientos geograficos iniciados a
gran escala por los portugueses en el siglo xv y culminados por los
espafioles con el descubrimiento del nuevo mundo americano, a
finales de la misma centuria (1492). Con estos descubrimientos
Europa adquirié una amplitud de horizontes imposible de sospe-
char en la Edad Media. Desde entonces, Europa aprendié «a
considerar el mundo como un conjunto y todos los mares como
uno solo»?.

1 Garcia VILLOSLADA, R., Raices historicas del Luteranismo, Madrid, 1969.
2 Parry, J. H., Epoca de los descubrimientos..., p. 17.
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Cuando, a comienzos del siglo xvi, estdn a punto de aparecer
las primeras Ordenes de Clérigos Regulares, ciertamente Europa
todavia estd muy lejos del ecumenismo geogrdfico y comercial
que caracterizara los siglos posteriores de la Edad Moderna; sin
embargo, el ensanchamiento de los horizontes geograficos que
habian aportado el conocimiento de nuevos hombres y nuevas
culturas, era ya tan grande que no podia menos de plantear a la
Iglesia y a la sociedad en general unos retos nuevos, no sélo de
orden comercial y cultural, sino sobre todo religiosos, como era la
urgencia de llevar el Evangelio a esas nuevas gentes hasta enton-
ces desconocidas. Un reto evangelizador al que algunas Ordenes
de Clérigos Regulares se sentirdn especialmente llamadas a darle
una respuesta.

A pesar de los nuevos mundos geograficos descubiertos, €l eje
de la escena politica, cultural y religiosa, sigue siendo, hasta bien
entrado el siglo xvi, la linea Mildn-Roma-Nadpoles. Lo cual signi-
fica que Italia todavia es considerada el centro en torno al cual
gira la politica, la religion y la cultura. Es un hecho sintomatico
también el que casi todas las Ordenes de Clérigos Regulares de
esta época hayan sido fundadas en Italia, aunque algunos de sus
- fundadores mas conspicuos, como San Ignacio de Loyola y San
José de Calasanz, sean espaiioles. Desde mediados del siglo xvi,
en cambio, el centro del interés politico y religioso, a pesar de que
Roma sea el centro natural de la Iglesia catélica, se desplaza hacia
el Atlantico’.

A lo largo de los siglos xv y xvi, los exploradores europeos
llegaron hasta las mds apartadas regiones habitadas por el hom-
bre. Los maestros de estos exploradores fueron los libros, los in~
formes de testigos presenciales, y su propia experiencia de explo-
radores. En realidad los libros ofrecian pocos datos fiables,
puesto que en su mayor parte eran meros tratados académicos, es
decir, libros de escritorio, no basados en la experiencia. Mds im-
portantes eran las narraciones de viajes, aunque les restaban mu-
cha credibilidad o, mejor, compartian la misma credibilidad, que
muchas descripciones imaginarias de paises remotos jamés visita-
dos por sus autores, como fue la extraordinaria credibilidad que
durante largo tiempo se le presté, por ejemplo, a los Viajes de

3 Lorrz, J., Historia de la Iglesia segiin el desarrollo de las ideas, Madrid, 1962,
péginas 332-333.
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John Mandeville*, un relato absolutamente imaginario; lo cual es,
por otra parte, un buen indicio de la crasa ignorancia que en ma-
teria histérica y geografica tenian los europeos de finales de la
Edad Media. Sin embargo, estas obras de pura imaginacién fue-
ron capaces de provocar un gran interés por los viajes a paises re-
motos?.

Gracias a las narraciones de viajeros intrépidos, el continente
asidtico se hizo familiar a los europeos. Primero fueron las des-
cripciones de Fray Juan Plano Carpini, enviado en 1245 por el
papa Inocencio IV (1243-1254) como embajador ante la corte
del Gran Khan en Karakorum; después Marco Polo que relaté
cuidadosamente lo que vio en su triunfal, aunque azarosa expedi-
cién a China (1273-1292). Superiores incluso a los viajes de
Marco Polo fueron los de Oderico de Pardenone® que hizo unas
descripciones muy exactas de las costumbres chinas. A lo largo
del siglo x1v continuaron las expediciones occidentales al Ex-
tremo Oriente aunque tenian un caricter distinto, pues se trataba
ya de expediciones con fines misioneros; como la de fray Juan de
Montecorvino que fue nombrado por el papa Clemente V arzo-
bispo de Cambalu-Pekin a donde habia llegado ya en 1291, junto
con otros franciscanos’.

El continente africano, al margen de las costas mediterrdneas,
era practicamente desconocido para los europeos, hasta que los
portugueses empezaron a bordear su vertiente atldntica. El
océano Atldntico, el «mare tenebrosum», todavia causaba pavor
a los navegantes?.

Durante la Edad Media, los conocimientos geograficos men-
guaron notablemente en comparacién con los que poseian los an-
tiguos, especialmente Plinio y Estrabén, y, més aiin, Ptolomeo cu-
ya Geografia escrita a mediados del siglo 1 después de Cristo, fue

* Letts, M., Sir John Mandeville, the man and his book, Londres, 1949; Ip.,
Mandeville’s Travels, text and translations, 2 vols., Londres, 1953.

5 Parry, I. H,, op. cit, p. 25.

® MoutLg, A., y Pecuor, P., Marco Polo: The description of the World, Londres,
1938.

7 GHELINCK, 1. DE, Les Franciscains en Chine aux XI1I-XIV siecles, 2 vols., Lo-
vaina, 1927; PeLuior, P., Les mogols et la Papauté, Rev. d’O. Ch., 1922-1924; La-
TOURETTE, K. S., A history of christian Mission in China, Londres, 1929; Soran-
zo, G., Il Papato, ’Europa christiana ¢ i Tartari, Milan, 1930.

8 BLake, J. W., European beginnings in West Africa, 1554-1574, Londres,
1937; DupLEy, R., Dell’Arcano del Mare, Florencia, 1646.
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desconocida en Occidente hasta que Jacobus Angelus la tradujo
del griego al latin en 1406, por mds que su contenido ya se co-
nocia a través de la Geografia del moro ceuti, Edrisi, que trabajé
al servicio de Roger de Sicilia, y que, sin duda se sirvié de las
obras de Marino de Tiro, de Posidonio, de Hiparco y, probable-
mente también, de Estrabén. Sin duda, los mapas ptolemaicos
eran mucho mds exactos que los mejores mapas de los cartdgrafos
medievales. Pero a medida que en los siglos xv y xvi los navegan-
tes portugueses y espaiioles se lanzaron a recorrer los mares, los
cartégrafos plasmaron en sus mapas una imagen cada vez mas
exacta del mundo’.

1.2. Descubrimientos cientifico-técnicos

Los descubrimientos geogréficos adquirieron a principios de la
Edad Moderna una gran importancia en la historia de la ciencia;
pero no fueron los unicos descubrimientos cientificos. También
otras ramas del saber empirico experimentaron un notable incre-
mento que se tradujo en una serie de descubrimientos cientifico-
técnicos de gran trascendencia para la historia de la humanidad; y
esto, no tanto por la respuesta que aportaron a determinados pro-
blemas, cuanto por la nueva mentalidad empirica que crearon
frente a la mentalidad que anteriormente tenia su principal so-
porte en la autoridad establecida. Esta nueva mentalidad fue la
causa de que «durante este periodo... los cientificos europeos
bosquejaran un esquema del universo fisico que, en lineas genera-
les, sigue siendo aceptado por el hombre culto de hoy»'°.

El saber cientifico-técnico se ha convertido en el denominador
comun de toda la cultura moderna. La mentalidad técnica consti-
tuye, desde entonces, uno de los ingredientes principales de la
cultura del hombre de hoy, incluso de aquellos que no pertenecen
al ambito de la llamada cultura occidental. El progreso del saber
cientifico-técnico y su aplicacién al domirmio del mundo material
constituye, sin duda, el mayor acontecimiento de la historia en el
orden de los saberes. El nacimiento de la técnica ha aportado algo

9 CORTESAO, A., y TEIXEIRA DE MoTa, A., Portugaliae monumenta chartograp-
hica, 5 vols., Lisboa, 1960; DuQuE DE ALBA, Mapas esparioles de América, siglos xv-
xvii, Madrid, 1951.

10 Parry, J. H., op. cit., p. 25.
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radicalmente nuevo en la vida del hombre. Los hombres de hoy
«somos algo tan nuevo, que no podemos compararnos con nada
en la Historia» 1!,

Si hubiera que buscar alguna analogia con este acontecimien-
to, no lo encontrariamos dentro de la historia, sino antes de la his-
toria, en aquella legendaria era prometeica en la que el hombre
descubrié el fuego y las primeras herramientas, lo cual facilit el
paso de la prehistoria a la historia'2.

Si el Renacimiento fue uno de los momentos mds trascenden-
tales en el desarrollo de las ciencias y de la técnica, no se debié a
que entonces se consiguiesen los mayores logros cientificos o téc-
nicos, sino al hecho de que los renacentistas abandonaron las ca-
tegorias del pensamiento medieval, porque se percataron de que
las disputas sobre cuestiones bizantinas no conseguian mejoras
materiales para la vida cotidiana. Este paso no se dio sin resisten-
cia por parte de los pensadores escolasticos tradicionales. Pero
éstos, a pesar del transitorio renacer de la escoldstica en las aulas
salmantinas y complutenses, tenfan la partida perdida de ante-
mano.

Algunos inventos como la brijula, la imprenta, la polvora en
grano, €l telescopio, abrieron un camino que ya no podia conocer
una vuelta atrds. Los hombres renacentistas se llenaban de asom-
bro con los descubrimientos de Col6n, de Magallanes, de Leo-
nardo da Vinci, de Copérnico, de Kepler, de Galileo Galilei. Una
legién de sabios se consagraron a la observacién y estudio del
mundo material; y su esfuerzo se vio recompensado con descubri-
mientos cada dia méds asombrosos.

Sin embargo, estos primeros investigadores se guiaban mds
por las propias elucubraciones, acompafiadas de una cierta dosis
de intuicién; pero de muy escasa dedicacién a la observacion
prictica de la naturaleza. Fue el caso de Copérnico cuyos trascen-
dentales descubrimientos no se apoyaron especialmente en la ob-
servacién de los astros, sino en una combinacién de razonamiento
e intuicién. Por eso la ciencia astronémica no se implanté definiti-
vamente hasta que se combinaron arménicamente las observacio-
nes précticas de Tycho Brahe con los extraordinarios conocimien-

"1 Jaspers, K., Origen y meta de la historia, Madrid, 1965, p. 108.
12 CoLoMer, E., Futuro del hombre y mensaje cristiano, «Razén y Fe», 1 (1963),
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tos matemdticos de Kepler. Ademas, hasta Galileo Galilei, los
descubrimientos cientificos se mantenian en muchos casos como
simples hipétesis a causa del peligro de ser acusados de herejia'’.

Ese cambio radical del modo de pensar tuvo una importancia
extraordinaria porque trajo consigo el que el hombre haya empe-
zado a comprender cudl es su puesto en el mundo. «El hombre ya
no es un ser heterogéneo que, como un cuerpo extrafo, hubiera
sido afiadido a la tierra desde fuera, sino que, por el contrario, al
hombre lo contemplamos sumergido en la tierra como resultado
de un caminar en extremo prolongado y complejo. El cosmos ha
logrado con el hombre su mas perfecto y sazonado fruto. El hom-
bre es, segin expresién de Husley, «una especie de flor en el tallo
de la tierra»'. O, como decian los humanistas del siglo xv, el
hombre es la cipula del mundo.

También para la Iglesia, estas transformaciones cientifico-téc-
nicas supusieron una verdadera revolucién respecto a su modo de
existir y de actuar en la sociedad precientifica y pretécnica propia
de la Edad Media. El hombre cientifico-técnico de comienzos de
la Edad Moderna corria el riesgo de infatuarse con sus descubri-
mientos y perder el horizonte del mas alld a fuerza de mirar a la
tierra. La Iglesia, que vive de la promesa de un futuro absoluto,
infinito; de un futuro que supera todo posible futuro intramun-
dano, porque la plenitud y cumplimiento definitivos del hombre
sera el mismo Dios, tenfa que dar respuesta a preguntas como es-
tas: ;Cémo hacer a este hombre cientifico-técnico permeable al
evangelio? ; Qué lenguaje hablarle para que no pierda el deseo de
Dios? ;Qué camino seguir para que no pierda el camino de la
Iglesia? :
Los Clérigos Regulares serdn el instrumento del que se servird
la Iglesia para dar respuesta a estas acuciantes preguntas; para
mantener al hombre cientifico-técnico de la Edad Moderna en el
ambito de la fe.

1.3. Renacimiento y Humanismo

Con frecuencia Humanismo y Renacimiento se consideran
como sinénimos y, sin embargo, no lo son. Humanismo es un

13 Parry, J. H., op. cit., pp. 18-19.
14 WiLpiers, N. M., La Iglesia en el mundo de mafiana, Salamanca, 1969, p. 39.
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concepto cultural, y Renacimiento es un concepto cronoldgico. El
Humanismo es una corriente cultural al lado de otras corrientes
culturales que, a modo de rios diversos, cruzan una época, un
tiempo determinado.

En historia no existen renacimientos; sélo existen nuevas for-
mas, que nunca son renacimiento de formas antiguas. Lo que en
Historia ha muerto, no renace jamas, porque la Historia es Ginica
e irrepetible. No renace ni el hombre, ni la cultura ni la sociedad.
Sin embargo, la palabra Renacimiento ya no podri ser borrada
de la historiograffa porque se emplea para significar una época
historica que se extiende desde el nacimiento de Petrarca (1304),
hasta, por lo menos, la muerte de Erasmo de Rotterdam (1536).
Por lo mismo, como ya se deja dicho, el Renacimiento es mds un
concepto cronoldgico que cultural, aunque Voigt!> y Bur-
ckhardt'® lo emplearon en este sentido cultural, si bien Voigt
no empled expresamente la palabra cultura aunque si el con-
cepto.

Esto significa que el Renacimiento, por ser un concepto cro-
nolégico, no puede ser una rotura con respecto al pasado, sino
que en la época renacentista se han de encontrar todavia muchos
de los elementos tipicamente medievales. En politica, por ejem-
plo, el ultimo periodo de la Edad Media empieza a ser menos
feudal, aunque muchos de los principios feudales persistirdn to-
davia mucho tiempo durante el Renacimiento e incluso muy pos-
teriormente. Lo cual quiere decir que los hombres renacentistas,
aunque la sola idea les causara horror, sobre todo a los humanis-
tas, seguian siendo profundamente medievales.

El Renacimiento, en sentido estricto, sélo se da en Italia. Y,
si limitamos €l concepto a este pais, Renacimiento significa la
«rinascita» a una vida préspera y potente en el campo nacional.
De hecho, solamente en Italia el Humanismo, que en si mismo
tiene lugar en toda Europa, es un hecho nacional, porque sola-
mente un italiano como Dante Alighieri pudo afirmar, por ejem-
plo: Virgilio «es lo maior poeta nostro»; es decir, «italiano». El
Humanismo en Italia es, ante todo, un fenémeno nacional y, des-
pués, un fenémeno literario.

En el Renacimiento fue, en efecto, cuando los italianos alcan-

¥ Voiot, G., Wiederlebung des klassiscchen Altertum, Berlin, 1859.
1 BURCKHARDT, J., La cultura del Renacimiento en Italia, México, 1956.
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zaron por primera vez su conciencia nacional, sofiando con la re-
surreccién de Roma y de su Imperio; y con la resurrecciéon de
Roma resucitaria también la cultura romana. Cola di Rienzo
a mediados del siglo xiv intentd restaurar el Imperio romano,
pero fue un enorme fracaso. Y el grito liberador del papa Ju-
lio II (1503-1513): «jFuera los barbaros!», fue un simple sue-
fio de verano convertido en tragico despertar en el Sacco de Ro-
ma (1527) por parte de las tropas imperiales, alemanas y espafio-
las, es decir, extranjeras, barbaras'’. Pero si fracasé el suefio po-
litico de un nuevo Imperio romano, si fue una gozosa realidad un
nuevo imperio literario y artistico italiano durante el Renaci-
miento.

La palabra Humanismo fue acuilada en el siglo xix para sig-
nificar el sistema pedagégico propio de los humanistas de los si-
glos xtv, xv y xvi. El hombre, lo humano, se convierten en el cen-
tro y en la medida del mundo. La educacién del hombre, ya no se
reduce, como en la Edad Media, al manejo de las armas, sino que
se extiende a las artes y a las letras, siguiendo los modelos cldsicos
antiguos. El Humanismo como pedagogia puede existir en cual-
quier tiempo. De hecho también en la Edad Media hubo hombres
plenamente humanistas en este sentido pedagégico, como Juan de
Salzburgo, Fulberto de Chartres; humanistas fueron incluso los
capellanes de la escuela palatina de Carlomagno’®. Y humanistas
seran, después del periodo clasico del Humanismo, San Francisco
de Sales, Feneldn, y el propio Voltaire. En cambio, no fueron hu-
manistas en sentido estricto Julio I, Leonardo da Vinci, Miguel
Angel ni muchos otros, a pesar de haber vivido en pleno floreci-
miento del Humanismo.

El Humanismo tiene unas cuantas caracteristicas que lo defi-
nen y lo diferencian de otras corrientes culturales contempori-
neas. Un humanista propiamente dicho es un gramadtico, un per-
fecto conocedor de la lengua latina; el griego se consideraba
como lengua cientifica, pero no como una lengua propiamente
formativa del hombre; un orador, cuyo modelo era Cicerén que
supo conjuntar la cultura con el arte del bien decir; un poetq,
puesto que la poesia era la «flor de la oratoria». Pero los huma-

7 MaRQUES DE ALCEDO, Il sacco di Roma del 1527. Studi e documenti, Ro-
ma, 1901.
8 HVR I, pp. 545-553.
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manistas eran poetas latinos; escribian siempre sus poemas en
latin, no en lengua verndcula. La poesia era considerada como la
teologia de la naturaleza. Boccaccio afirmaba: «La poesia es la
teologia humana».

El humanista era un sabio, no un cientifico. La ciencia es el
conocimiento de la naturaleza; la sabiduria es el conocimiento de
Dios y del hombre. Por eso aman mas a Platén que a Aristételes;
y desprecian a los escoldsticos, no s6lo porque éstos hablan y es-
criben en latin muy incorrectamente, sino también porque culti-
van en exceso la dialéctica. Los humanistas son pedagogos porque
aman el arte de la educacién de los hombres, de las mujeres, de
los nifios; son pacifistas porque prefieren luchar mas con la pluma
que con la espada, al contrario del hombre medieval cuya pasion
era vivir y morir luchando. Los humanistas son también piadosos;
quieren unir expresamente la piedad con la erudicién, hasta el
punto de que para ellos ambas cosas son una misma realidad.
Erasmo de Rotterdam repetia que el ideal de la vida del hombre
es juntar la piedad con las letras, de tal modo que las letras cldsi-
cas resuenen a Cristo.

Esta piedad por ellos reiterada refuta la opinién de Burc-
khardt y del romanticismo catdlico del siglo xix que han visto
el paganismo antiguo redivivo en los humanistas de esta época'®.
De hecho, ningiin verdadero humanista fue hereje en sentido for-
mal, aunque algunos de sus escritos contengan verdaderos erro-
res doctrinales, como es el caso de Pico Mirdndola, entre los ca-
tdlicos, y el de Melanchton, entre los protestantes, el cual fue
un verdadero humanista, aunque Toffanin le niegue este ca-
racter®,

Ciertamente, casi todos los humanistas mds representativos
fueron muy criticos con la Iglesia, cuya situacién de inmoralidad y
decadencia no podian aceptar, aunque después su propia vida
personal dejase mucho que desear respecto a la moral cristiana.
Sobresali6 en sus criticas a la Iglesia y, mas concretamente al pa-
pado, Erasmo de Rotterdam, el cual, sin embargo, supo distan-
ciarse de las criticas de los reformadores protestantes para perma-
necer fiel a Roma?!,

¥ Garcia ViLLoSLADA, Historia de la Iglesia, 111, p. 578.
20 TorraNIN, G., La religione degli umanisti, Bolonia, 1950.
21 Arvarsz GOMEZ, 1., Relaciones epistolares..., pp. 283-285.
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1.4. La situacion politica

El papado y el Imperio que habian regido durante medio mi-
lenio los destinos de la Cristiandad occidental, desde comienzos
de la Edad Moderna han perdido ya ese rango, si no en la teoria,
por lo menos en la practica. Desde principios del siglo x1v, el par-
ticularismo nacionalista ha invadido ya todas las relaciones po-
liticas internacionales. La demostracién mds palpable estd en el
absoluto fracaso de los esfuerzos que realizé el Papado, a lo largo
del siglo xv, por coadunar a las potencias cristianas contra los
turcos?2. '

Cada principe cristiano ya no piensa en los intereses de la
Cristiandad como colectivo, sino en sus propios intereses nacio-
nales. Las grandes monarquias, como Francia e Inglaterra, y las
republicas, como Venecia y Génova, tienden todos sus esfuerzos
a consolidarse en el interior y a expandirse hacia el exterior, va-
liéndose para ello de una diplomacia sin escripulos.

El absolutismo de los reyes, primero en Francia y, después, en
Inglaterra y en Espafia, va eliminando paulatinamente, pero irre-
versiblemente, el sistema feudal. También en Alemania la forma-
cién de los Estados territoriales se afianza en detrimento del Im-
perio.

El nacionalismo se enfrenta también a las injerencias del Pa-
pado en los asuntos internos de los Estados por considerarlo
como una potencia extranjera; e incluso se aprovechan de la suma
debilidad en que han caido los papas durante el Cisma de Occi-
dente para conseguir de ellos ciertos derechos o privilegios que
van a pesar muy duramente sobre la Iglesia durante varios siglos,
tales como el Placet regium con el que los reyes controlaban las
disposiciones de la Curia Romana y echaban los cimientos para la
creacion de Iglesias nacionales?.

1.5. La situacion economico-social

La economia a principios de la Edad Moderna se caracteriza
por la consolidacién definitiva del crédito y del préstamo a inte-

22 PerrOCCHI, M., La politica della Santa Sede..., p. 221.
23 Parwus, H., Zur Geschichte des «Placet», Arch. f. kathol. Kirchenrecht
(1867), pp. 161-237.
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rés. En el entramado social, la burguesia ciudadana, artesana y
comerciante, acaba con el predominio de la aristocracia feudal.

Ahora bien, una continnada devaluacién de la moneda dismi-
nuy6 el poder adquisitivo de los ingresos financieros. En las ciu-
dades comerciales la economia se sostenia bastante bien; pero en
la campifia, los campesinos sin trabajo, porque la adquisicién de
tierras se consideraba una buena inversion para dedicarlas a la ga-
naderfa que exigia menos mano de obra que la agricultura, emi-
graron hacia las ciudades donde la industria textil absorbia la
mano de obra campesina.

La economia agricola estaba arruinada porque las posesiones
fundiarias perdieron valor; tampoco los molinos y las granjas eran
rentables. Y, por si esto fuese poco, las guerras continuas, espe-
cialmente la Guerra de los Cien arios, llevaban consigo el arrasa-
miento de las cosechas y el incendio de pueblos y ciudades.

Frente a la cada vez mas prospera burguesia, los caballeros y
los campesinos entraban en un periodo de abierta decadencia. En
ambos estamentos existia un paro creciente. Entre los campesi-
nos, por la razén ya apuntada de la devaluacién de las tierras des-
tinadas a la agricultura, destinadas ahora a praderas para la gana-
deria. Entre los caballeros, el paro fue motivado por los nuevos
descubrimientos técnicos aplicados al arte de la guerra. Las armas
de fuego y los ejércitos de mercenarios los dejaron sin trabajo.

La situacién de los campesinos se hacia cada vez mas insoste-
nible. Varios levantamientos de protesta contra los excesivos tri-
butos de los arrendatarios de tierras entre los que se encontraba la
misma Iglesia, fueron brutalmente aplastados por las autoridades
estatales que no dudaron en enviar contra ellos a los ejércitos, es-
pecialmente en Alemania y Suiza donde estas revueltas fueron
duramente criticadas por Lutero el cual exhort6 a los principes a
acabar con los campesinos?*.

Para paliar de algiin modo esa dramadica situacién de pobreza
entre el campesinado y también en las ciudades, se multiplicaron
las asociaciones de orden caritativo, entre las cuales sobresalieron
en Italia los Oratorios del Divino Amor que serdn, a su vez, el
caldo de cultivo de un movimiento religioso que desembocard en
la fundacién de algunas Ordenes de Clérigos Regulares.

2 WisseLinG, F., Martin Luther und der Bauernkrieg, Berlin, 1925; Gun-
THER, F., Der deutsche Bauernkrieg, 2 vols., Munich, 1933.
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2. Contexto eclesial
2.1. Elclamor por la reforma de la Iglesia

Desde principios del siglo xiv empezaron a alzarse diversas
voces pidiendo la reforma de la Iglesia in capite et in membris.
Algunas eran voces muy interesadas como la de Felipe IV el Her-
moso en sus disputas con Bonifacio VIII; pero otras estaban dic-
tadas por el mas genuino amor a la Iglesia, como fueron los Me-
moranda presentados al Concilio de Vienne por Raimundo Lulio
y por el obispo de Angers, Guillermo La Maire, los cuales pedian
la reforma de toda la Iglesia; pero a pesar de la ponderacién de
sus argumentos, no alcanzaron tanta resonancia como el Memo-
rdndum de Guillermo Durando, obispo de Mende y sobrino del
célebre canonista del mismo nombre, por sus ideas conciliaristas.
Durando ponia realmente el dedo en la llaga cuando pedia la re-
forma «in capite et in membris»; pero poniendo mds énfasis en la
reforma de la jerarquia eclesidstica que en la de los fieles.

A lo largo de los siglos xiv y xv el clamor por la reforma de la
Iglesia se prolonga en un crescendo incontenible. «La literatura
reformista de aquella época es de una vastedad inabarcable; ger-
mina dondequiera y casi siempre resuena con acentos retoricos de
mondtona repeticién»?. Muchos son los nombres de autores del
siglo x1v que escribieron tratados y sermones sobre la calamitosa
situacién de la Iglesia y sobre su improrrogable reforma. Baste
mencionar los nombres, ademds de los ya citados, de Alvaro Pe-
layo (1 1350) y su De planctu Ecclesiae; Santa Brigida (1 1373) y
sus Revelationes; Gerardo Groot (1 1384) y sus Sermones; Enri-
que de Langestein (1397) y su De unione et reformatione Eccle-
siae in concilio universali.

En el siglo xv, a causa del desbarajuste eclesial ocasionado por
el Cisma de Occidente, el clamor por la reforma sobrepasa el 4m-
bito de los eclesidsticos, haciéndolo suyo los estamentos popula-
res y los principes cristianos. «El problema de la reforma se agu-
diza, se hace inquietante y a ratos angustioso; lo sufre dolorosa-
mente toda la cristiandad: «Hasta las piedras se ven forzadas a
gritar reforma», segiin la expresién de Matias Roeder en el Conci-

25 Garcia ViLLosLADA, R., Historia de la Iglesia, 111, p. 514.
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lio de Constanza»?6, La lista de los autores de los siglos xv y xvi
que pedian la reforma e indicaban el camino a seguir es mas nu-
merosa atin que la del siglo xiv. Los adjetivos y expresiones con
que algunos de estos autores describian la situacién eclesial con-
tribuyeron a crear en la mente del pueblo fiel una imagen todavia
mds desastrosa de lo que era la realidad de la Iglesia. Bastaria con
recordar los exabruptos de fray Jer6nimo Savonarola?’.

2.2. La calamitosa situacion de la Iglesia

{Cudl era la situacién real de la Iglesia contra la que se levan-
taron tantas voces en los siglos x1v, xv y xvi? ;Qué habia que re-
formar? La Iglesia es santa, pero es también pecadora. Los santos
Padres describian esta paradoja viviente con una expresiéon no
menos paraddjica: la Iglesia es la casta meretriz. Lo cual significa
que el pecado es algo consustancial con la forma histérica de la
Iglesia; y, por lo mismo, necesita reformarse, renovarse constan-
temente. Pero esta situaciéon permanente de pecado se reforma
también con una actitud permanente de conversion.

Esta actitud pecadora en que los fieles se hallan siempre, no
hubiera sido capaz de crear aquella psicosis de reforma en que se
vio sumergida la Iglesia desde comienzos de la Edad Moderna. Es
cierto que la moralidad general de los fieles habia decaido; tam-
bién la formacién religiosa habia experimentado un bache, a pe-
sar de que abundaban los predicadores que recorrian los pueblos
y las aldeas. También la frecuencia de los sacramentos habia de-
crecido. Entonces, ;qué habia que reformar en la Iglesia?

Las exigencias de una reforma que podrian ser consideradas
como programa comun a todos los estratos de la sociedad de
aquel tiempo, aunque eran muy variadas, con coincidencias y di-
vergencias, tanto en las motivaciones como en las formulaciones e
incluso en las justificaciones, se podrian reducir a dos grandes
bloques: Aquellos que exigian la reforma de la situacion presente
respecto a la disciplina, al culto, a la organizacién, para hacer que
todo retornase a los principios y a los modelos de la praxis eclesial
anterior; y la de aquellos, mds radicales, que exigian no solamente
la reforma de las personas y de los abusos existentes, sino que

% Idem, op. cit., 514-515.
27 RipoLr, R., Vita di Giacomo Savonarola, 2 vols., Roma, 1952.
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protestaban también contra las instituciones eclesiales existentes
por considerarlas una degeneracién del Cristianismo.

Los primeros pretendian instaurar una reforma que era maés
bien una restauracion, y se plasmé en las Congregaciones de Ob-
servancia en el &mbito de la vida religiosa, y en los Oratorios del
Divino Amor que eran grupos de laicos y de clérigos seculares
que combinaban el fervor y la piedad personales con una accién
caritativa en favor de los pobres y enfermos. La corriente mads ra-
dical de los segundos desembocaré en la Reforma protestante.

Estas dos tendencias, sin embargo, se presentan al principio
muy indiferenciadas. Solamente con el correr del tiempo se irdn
decantando por una restauracién o por una protesta. El prototipo
de esta ambivalencia fue Erasmo de Rotterdam, el cual, durante
mucho tiempo estuvo vacilando entre Roma y Wittemberg; pero
al fin se decant6 por Roma con harto disgusto de Lutero®.

Con frecuencia se ha puesto un mayor énfasis en la enumera-
cién de una serie de corruptelas que se habian introducido en la
vida de la Iglesia desde los remotos tiempos de la residencia de los
papas de Aviiidn, tales como el fiscalismo curial; el concubina-
rismo habitual del clero; los excesos en la provisién de los benefi-
cios eclesidsticos; y la falta de un verdadero radicalismo en el se-
guimiento de Cristo por parte de los religiosos; la inmoralidad
reinante en la curia pontificia, empezando por los papas, pasando
por los cardenales, hasta llegar a los ultimos oficiales. Todo esto
es verdad. La corrupcién del clero era generalizada. Pero no se
trataba tanto de los pecados personales del clero cuanto de las es-
tructuras eclesiales que permitian semejante situacioén.

El propio Lutero era consciente de ello cuando decia en uno
de sus Discursos de sobremesa:

«Hay que distinguir muy bicn entre la doctrina y la vida. Nosotros vi-
vimos mal, como mal viven los papistas. No luchamos contra los papistas
a causa de la vida, sino de la doctrina. Hus y Wyclif no se dieron cuenta
de esto, y s6lo atacaron la conducta de los papistas. Personalmente, no
digo nada sobre su modo de vivir, sino sobre la doctrina. Mi quehacer, mi
combate, se centra en saber si los contrincantes transmiten la doctrina
verdadera. Los demds han fustigado sdlo la conducta, pero cuando se
ataca la doctrina es cuando se agarra al ganso por el pescuezo»?’,

28 Aravrez Gomez, J., op. cit., pp. 283-290.
2 Lutero, M., Obras, ed. T. Ecipo, Salamanca, 1977, p. 451, n. 89.
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El gran problema de la Iglesia no era, por tanto, la corrupcién
moral que ciertamente existia, sino la corrupcién estructural que
era, a su vez, la causa de los abusos morales.

Mis concretamente, el verdadero problema de la Iglesia con-
sistia en la reforma del clero, desde la cabeza hasta los pies; es de-
cir, desde el Papa hasta el tltimo clérigo de la aldea m4s lejana de
la Cristiandad, porque todo el cuerpo de la Iglesia estaba estruc-
turalmente inficcionado.

Si, como se ha insinuado anteriormente, los fieles carecian de
una adecuada instruccién religiosa y no frecuentaban los sacra-
mentos, se debia en gran parte a que el clero inferior que estaba
m4s en contacto con ellos, no predicaba, no catequizaba y rara-
mente celebraba la misa. Y si el clero inferior se comportaba asi,
se debfa a que los obispos no formaban ni vigilaban al clero y no
visitaban sus didcesis porque no residian en ellas, sino en la corte
real o en la corte pontificia o donde mejor les parecia. Era muy
frecuente que un obispo estuviese al frente de varias didcesis, a
fin de conseguir mayores ingresos econémicos.

Pero si todo esto sucedia con los obispos, se debia a que el
Papa y la Curia Romana, con su conducta, méas de principes rena-
centistas que de pastores de almas, habfan descuidado por com-
pleto su auténtico ministerio pastoral.

El descontento respecto de la Iglesia oficial, es decir, de la
Iglesia jerdrquica, a causa de su excesiva riqueza, de la mala ges-
tién de los beneficios eclesiasticos, de su mundanizacién, de su
nepotismo, de su praxis politica; todo ello provocado por una es-
tructuracién eclesial que partia del centralismo iniciado en la Re-
forma gregoriana y llevado a limites jamas sospechados en la
época de Avifién, se habia generalizado en la Cristiandad occi-
dental®C.

2.3. La reforma interior de la Iglesia

La historiografia protestante, al darle el apelativo de Contra-
rreforma a todo el movimiento de reforma llevado a cabo en el

30 Benpisciou, M., La Riforma protestante, Roma, 1967; GARCia VILLOSLA-
DA, R., Martin Lutero, 2 vols., Madrid, 1973; Lortz, J., La Reforma en Alemania,
2 vols., Madrid, 1964.
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interior de la Iglesia catélica en el siglo xvi, ha difundido la im-
presion de que la Reforma catélica es posterior a la Reforma pro-
testante, lo cual no responde a la realidad historica.

La realidad, por el contrario, es que, mucho antes de Lutero,
se habia iniciado un movimiento de reforma en el interior de la
Iglesia; y en algunas partes, como fue el caso de Espaiia, la Iglesia
estaba ya plenamente reformada. Este movimiento de reforma in-
terior continué durante la revolucién luterana, antes y después
del Concilio de Trento, independientemente de la Reforma pro-
testante.

No obstante, la palabra Contrarreforma puede tener una in-
terpretacion correcta en el sentido de oposicién a la Reforma pro-
testante. La Contrarreforma tuvo una triple finalidad: Oponer un
muro de contencién a la expansién protestante; acabar con las
tendencias de tipo luterano existentes en el interior de la Iglesia
catdlica; y recuperar los territorios que le habfan sido arrebatados
por el protestantismo3'.

Aunque la situacién de la Iglesia en los siglos x1v y xv era ver-
daderamente lamentable, sin embargo, no era la situacién de un
moribundo. Todo lo contrario. Un moribundo no hubiera sido
capaz de lanzar unos gritos tan estentéreos pidiendo la reforma
de la Iglesia en todos sus estamentos; un moribundo tampoco
hace proyectos de reforma como los que hizo la Iglesia desde el
Concilio de Vienne (1311-1312), pasando por los Concilios de
Constanza (1414-1417) y de Ferrara-Florencia (1439-1440),
hasta el Concilio Lateranense V (1515) celebrado en visperas de
la rebelion luterana (1517). Es cierto que todos estos planes se
_quedaron en papel mojado; pero fue muy importante el que la
Iglesia en sus instituciones mas altas fuese consciente de la necesi-
dad que tenia de reformarse. Prueba de ello fue el hecho de que
llegé un momento en que la Iglesia oficial opté definitivamente
por la reforma.

No es menos cierto que la prolongada incapacidad de la
cipula de la Iglesia para implantar la reforma fue, en gran medi-
da, la causa de la Reforma protestante. Por lo menos, asi lo reco-
nocio el papa Adriano VI, por medio del cardenal Chieragati en
la Dieta de Niiremberg;:

! Lor1z, ., Historia de la Iglesia..., p. 464.
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«Diras también que confesamos sinceramente que Dios permite esta
persecucion de su Iglesia por los pecados de los hombres, especialmente
de los sacerdotes y prelados... Sabemos muy. bien que también en esta
santa Sede han acaecido desde muchos afios atras muchas cosas abomina-
bles: abusos en las cosas espirituales, transgresiones de los mandamien-
tos... Asf no es de maravillar que la enfermedad se haya propagado de la
cabeza a los miembros, de los papas a los prelados. Todos nosotros, prela-
dos y eclesidsticos, nos hemos desviado del camino del derecho, y tiempo
ha ya que no hay uno sélo que obre el bien... Por eso prometeras en nues-
tro nombre que pondremos todo empefio porque se corrija ante todo esta
corte romana, de la que tal vez han tomado principio todas estas calami-
dades; luego, como de aqui sali6 la enfermedad, por aqui comenzard tam-

bién la curacién y la renovacion»>2,

La prematura muerte del Papa Adriano VI retrasd estos pla-
nes de reforma por espacio de mas de veinte afos; hasta el Conci-
lio de Trento (1545-1563).

La reforma interior de la Iglesia, antes de la Reforma luterana,
se plasmé fundamentalemnte en dos instituciones: Las Congrega-
ciones de Observancia, en el ambito de las Ordenes religiosas, de
las que ya se traté en el segundo volumen de esta historia®?; y los
Oratorios del Divino Amor, de los que se trata a continuacion; y
que seran la primera célula de las Ordenes de Clérigos Regulares.

2.4. Los Oratorios del Divino Amor

Los Oratorios del Divino Amor ahondan sus raices en los es-
fuerzos de renovacién eclesial de finales de la Edad Media y de
comienzos de la Edad Moderna, que pudieron mantenerse, sobre
todo en Italia y Espaiia, sin ser interrumpidas por los avatares de
la Reforma protestante. Tienen un precedente inmediato en
aquellas «Compaiiias» medievales que venian prolongando una
vida rutinaria, pero que en el siglo xv experimentaron una pro-
funda renovacién que se manifesté en un notable incremento de
la religiosidad y de la entrega de sus miembros a obras caritativas
para con los pobres y enfermos. Sobresalieron a mediados del si-

32 RA, 111, n. 74, p. 397; citado por Jeow, H., Manual de Historia de la Iglesia,
V, Barcelona, 1972, p. 175.
33 HVR 11, pp. 440-465.
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glo xv, la Compania o Hermandad de Santo Domingo, fundada
por los Dominicos en Bolonia, que ofrecia a sus miembros una
iniciacién metodica en la vida interior; y la Compaififa o Herman-
dad de San Jer6nimo, en Florencia, patrocinada por San Anto-
nino, en favor de los pobres vergonzantes. También existia en
Bérgamo una Escuela de los disciplinados del Divino Amor.

La piedad y la beneficencia constiuian los objetivos de una
Compaiifa de San Jer6nimo fundada en Perusa por San Jacobo de
la Marca en 1445. Y, posiblemente, fue este mismo santo quien,
hacia 1472-1476, fund6 en Napoles la célebre Compafifa de los
Blancos, restaurada mas tarde por Héctor Vernazza como Com-
paiiia del Divino Amor.

Pero el verdadero iniciador de los Oratorios del Divino Amor
fue fray Bernardino de Feltre (1439-1494), el gran ap6stol fran-
ciscano, discipulo de San Jacobo de la Marca. Desde 1469, reco-
rria toda Italia predicando la caridad en favor de los pobres y en-
fermos. Para asegurar un fruto duradero a su apostolado fundaba
por todas partes cofradias o Comparifas con una doble finalidad:
fomentar la piedad personal, especialmente a través de la devo-
cién a la Eucaristia, y acrecentar las obras de misericordia. Ade-
mas, para librar a los pobres de las garras de los usureros fundé
Montes de Piedad o Bancas de los Pobres. En 1492 fundé en Vi-
cenza casi simultineamente tres Compaiias, la del Buen Jesus, la
de San José, y la de San Marcelo; y, dos afios después, en la
misma ciudad fundé la Compariia de San Jerénimo que es la pri-
mera Compaiiia u QOratorio del Divino Amor.

Los Oratorios del Divino Amor se multiplicaron rdpidamente
por toda Italia. Uno de las mds importantes fue el Oratorio del
Divino Amor, o Societas Divini Amoris, como lo llama Leén X
en el Breve de aprobacién de 13 de marzo de 1513, fundado en
Génova por Héctor Vernazza juntamente con Juan Bautista Sal-
vagio, Nicolds Grimaldi y Benito Lomellini; todos ellos pertene-
cientes al circulo espiritual de Santa Catalina de Génova.

Los estatutos de la compaiifa genovesa sirvieron de base para
las fundadas por el propio Vernazza en Roma, hacia 1515; la cual
sobresalié por las obras de caridad en su Hospital de Incurables.

3% Pascuini, P., Le Compagnie del Divino Amore e la beneficenza pubblica, pa-
ginas 4-5; Taccur VENTURL, P., Storia della Compagnia di Gesit in Italia, 11, Roma,
1947, p. 38.
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En Italia existia ya una larga tradicién en la caridad para con los
enfermos, traducida en unos hospitales que causaron la admira-
cién y el elogio de Lutero: «... edificios regios, 6ptimos alimentos
y bebidas, servidores diligentisimos, médicos doctisimos, camas y
ropas limpisimas»3*. Héctor Vernazza fund6 también un Oratorio
del Divino Amor en Népoles (1518), tomando como base la anti-
gua Comparita de los Blancos; fue ayudado en esta tarea por la
célebre catalana Marfa Lorenza Longo, la cual, después del re-
greso de Vernazza a Génova, quedd al frente del Hospital de In-
curables®.

La organizacién de los Oratorios del Divino Amor estaba cal-
cada sobre la Regla de la Tercera Orden Franciscana. No hay que
olvidar que sus iniciadores, fray Bernardino de Feltre y sus pre-
cursores, San Jacobo de la Marca y San Juan de Capistrano, eran
franciscanos. El mimero de sus miembros era limitado, segtin los
propios estatutos; la de Roma, por ejemplo, no podia pasar de se-
senta, y la de Génova, tenia solamente cuarenta. Sus miembros
eran seglares y clérigos. Los candidatos eran rigurosamente selec-
cionados y bien formados en un duro noviciado. No se admitian
menores de veintidés afios. Estaban obligados al secreto, de
modo que no se permitia revelar el nombre de los hermanos ni los
usos y costumbres del Oratorio. Los infractores del secreto eran
severamente castigados. Sin embargo, dadas las obras de caridad
y de misericordia que todos los hermanos practicaban, su perte-
nencia al Oratorio que tenia a su cargo el Hospital de Incurables,
€ra un secreto a voces.

El Oratorio romano, ademas de las notas fundamentales de
piedad personal y de accién caritativa, propias de todos, tenia una
caracteristica peculiar: su empefio en la reforma de la Iglesia. Sin
duda, el grito y la bandera de la reforma esponténea los levanta-
ron en Roma, y después en toda Italia, los Oratorios del Divino
Amor¥. Estos, en si mismos, no eran nada mas que una res-
puesta, muy queda todavia, al clamoroso grito que, por todas par-
tes, pedia la reforma de la Iglesia. Era el comienzo de un trabajo
silencioso, llevado a cabo por el Espiritu en el interior de la Igle-

35 Lutero, M., Tischreden, ed. Weimar, IV, 17, n. 3930; citado por GArcta Vi-
LLOSLADA, R., Historia de la Iglesia, 111, p. 582, nota 19.

36 Brusciano, F. J., Maria Lorenza Longo e l'opera del Divino Amore in Na-
poli, Coll. Fran., 23 (1953), pp. 165-228.

37 Cristiang L., DTC, XHI, p. 2099.
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sia, pero que alcanzaré toda su resonancia cuando se funden las
primeras Ordenes de Clérigos Regulares que en los Oratorios tu-
vieron una importante plataforma de lanzamiento®.

3. Larespuesta de los Clérigos Regulares
3.1. Elnombre

Con el nombre de Clérigos Regulares se designa a los miem-
bros de las nuevas Ordenes clericales surgidas a lo largo del siglo
XVI, con votos solemnes, con vida comin y con una actividad
apostdlica total.

La expresién Clérigos Regulares, sin embargo, es muy antigua
en la Iglesia. El primero en emplearla fue San Egberto de York
en su obra Excerptiones®, escrita hacia el afio 748, para referirse
a los clérigos que cumplian con toda exactitud las reglas pertene-
cientes al estado clerical*.

Esta expresién, empleada ya en un sentido juridico estricto, se
reservé hasta la aparicidn de estas nuevas Ordenes en el siglo xvi,
para los clérigos religiosos, es decir, para los monjes clérigos*!,
para los Canénigos Regulares*?, y para los Mendicantes cléri-
gos*3, a fin de diferenciarlos de los clérigos seculares. En cambio,
la expresion Candnigos Regulares que hasta el siglo x1 habia sido
practicamente sinénima, en sentido amplio, de Clérigos Regula-
res, se reservé en exclusiva para la nueva forma de vida consa-
grada que eran los Canénigos Regulares, para distinguirlos de los
Candnigos seculares, es decir, los que no habian aceptado la disci-
plina del sinodo romano del afio 10594

El Concilio de Trento todavia emplea la expresion clérigos re-
gulares refiriéndose a los religiosos clérigos en general para distin-

38 PAsTOR, L., Historia de los Papas, X, p. 23; Bianconi, L’opera della Compag-
nia del Divino Amore e la Riforma cattolica, Citta di Castello, 1914; VENY BaLLES-
TER, A., Paulo IV, confundador de la Clerecia religiosa, Palma de Mallorca, 1976,
piginas 17-25.

3% PL 89, 379; cfr. Mansi, XII, 413.

40 DIP, 2, p. 897.

41 HVR I, pp. 461-465.

42 HVR I, pp. 20-61.

4 HVRII, pp. 284-287.

4 HVR I, p. 35.
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guirlos de los clérigos seculares®. Esta terminologia indiferen-
ciada pasa del tridentino a la célebre obra de Marcantonio Cuc-
chi, Institutionum Juris Canonici libri quattuor, publicada en
Ly6n en 1564 y reeditada en Venecia al afio siguiente.

Solamente a finales del siglo xv1 y principios del siglo xvii em-
pezaron algunos autores teatinos a reservar la expresién clérigos
regulares para referirse de un modo exclusivo a su propia Or-
den*. No obstante, esta generalizacién de la expresién en la lite-
ratura relativa a estas nuevas Ordenes, la Curia Romana tardé
adn bastante tiempo en usarla de un modo oficial. Fue el Papa
Benedicto XIV el primero en emplearla en la Constitucién apos-
télica Biennium del 13 de octubre de 174547,

3.2. De las Ordenes antiguas a los Clérigos Regulares

Para los muchos y graves problemas que la Iglesia tenia plan-
teados en visperas de la Reforma protestante hacian falta solucio-
nes nuevas. ;Seria suficiente con la reanimacién y reorganizacién
de las antiguas Ordenes religiosas, las cuales, por otra parte, ha-
bian iniciado su reforma mucho antes de la Reforma luterana?*s.

Las Ordenes monaésticas, los Canénigos Regulares y las Orde-
nes mendicantes habian sido suscitadas por el Espiritu para res-
ponder a unas determinadas exigencias de la vida de la Iglesia y
de la sociedad de su tiempo. También en el contexto del Renaci-
miento las antiguas formas de vida religiosa tenian una gran mi-
sion que realizar en la reforma de la Iglesia en fidelidad a su iden-
tidad carismatica originaria, como lo estaban demostrando las
Congregaciones de Observancia o ramas reformadas: «Su vida de
oracién, su habito de lenta y tranquila introspeccién y exdmenes,
su visién sobrenatural les ponian en condiciones inmejorables
para integrar los valores perennes de la nueva concepcién del
hombre en una espiritualidad mas profunda y vital. El hombre del
renacimiento buscaba una nueva interpretacion de la- realidad.

45 Sess. VI, c. 14: De reform; Sess. XXV, ¢. 13: De Regularibus.

4 Turo, J. B. DEL, Istoria della religione dei Padri Cherici Regolari, Roma,
1609; Caraccioro, A., Constitutiones Clericorum Regularium, Roma, 1610; SiLos,
J., Historiarum Clericorum Regularium a Congregatione condita, Roma-Palermo,
1650.

47 Anpreu, F., Cheirici Regolari, DIP, 2, p. 898.

4 HVR 11, pp. 423-465.
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Los religiosos le ofrecian una auténtica respuesta, cimentada en
los valores perennes. Daban una proyeccién eterna humana a sus
apetencias transitorias. Enseftaban dénde se podia conseguir el
verdadero goce y obtener la paz y serenidad que en vano busca-
ban en los modelos humanos»*.

En cierto modo, las antiguas Ordenes religiosas habian ini-
ciado su propio «Renacimiento» mucho antes que los humanistas.
Las Congregaciones de Observancia habian realizado su propio
retorno a la antigiiedad de sus fundadores, es decir, a sus Funda-
dores, como ahora los humanistas retornaban a los autores clasi-
cos, sus fundadores, de la antigliedad griega y romana.

Pero la Iglesia y la sociedad del Renacimiento tenfan otros
problemas especificos a los que no podian responder de un modo
adecuado las antiguas Ordenes religiosas, porque no iba por ahi
su especificidad carismética. Por eso, del mismo modo que el
Espiritu habia suscitado en el pasado las diferentes formas de vida
religiosa que respondieran a nuevas situaciones de crisis, como se
ha visto en los dos primeros volimenes de esta historia, también
ahora el Espiritu va a suscitar una nueva forma de vida religiosa,
los Clérigos Regulares, que dé la respuesta exacta a las nuevas y
acuciantes necesidades que tienen planteadas la Iglesia y la socie-
dad. Los fundadores de las distintas Ordenes de Clérigos Regula-
res estaran en la misma linea ascendente de San Benito, de San
Norberto de Xanten, de San Francisco de Asis o de Santo Do-
mingo de Guzman.

Los Clérigos Regulares no rompen con la linea de las formas
anteriores de vida consagrada; pero constituyen, sin duda, un
paso mads, hacia adelante, en esa larga historia que duraba ya mas
de un milenio. Ciertamente, sus fundadores no pretendian, en
primer lugar, innovar nada en los grandes principios tradicionales
de la vida religiosa. De hecho, aceptaron los tres votos solemnes
de pobreza, castidad y obediencia, y la vida comun. Inicialmente,
a excepcion de San Ignacio de Loyola, no serdn especialmente re-
acios al rezo coral del Oficio divino. Sin embargo, rechazarin de
plano algunas de las manifestaciones exteriores de la vida reli-
giosa tradicional como el hdbito, para adoptar el modo de vestir
de los clérigos seculares, la clausura, aunque ya estuviese muy res-

49 IPARRAGUIRRE, L., Nuevas formas de vivir el ideal religioso, AA. VV., Historia
de la Espiritualidad, 11, p. 176.
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tringida tanto para los monjes como, especialmente,para los men-
dicantes; penitencias rigurosas; alimentacién perpetua de vigilia,
levantarse a media noche para el rezo coral.

Estas innovaciones podian, en cierto modo, ser consecuencia
del nuevo espiritu humanista que no veia con buenos ojos la estri-
dente animosidad mondstica frente al cuerpo; pero, en realidad,
eran fruto de una corriente espiritual distinta. Los Clérigos Regula-
res no estan orientados hacia una ascesis que tiene como meta la eli-
minacién mds completa posible de las apetencias humanas terres-
tres, sino que se orientan hacia el cumplimiento de una misién
apostdlica que exige la dedicacion de todas las energias del cuerpo y
de la mente. Las fatigas apost6licas suplen con creces la maceracién
del suefio escaso y de los ayunos y vigilias ininterrumpidos®.

3.3. La clericatura, especificidad de las Ordenes
de Clérigos Regulares

La conjuncién entre vida religiosa y sacerdocio no se dio
desde los origenes, sino que ha tenido una lenta pero progresiva
evolucién. El monacato nacié laical. Laicos fueron sus grandes
iniciadores: San Antonio, San Hilarién y San Pacomio. Quienes
abandonaban el mundo desde su condicién laical no admitian f4-
cilmente después que el obispo les impusiera las manos; algunos
llegaron a hacer juramento de no dejarse ordenar, cosa que les re-
proché San Basilio®!. Este rechazo del sacerdocio dio origen en
ocasiones a acres disputas entre los pastores y los monjes®2.

Si algiin sacerdote o clérigo en general abrazaba el monacato,
podia ejercer su ministerio clerical entre los mismos monjes, pero
no era habitual. Horsiesio, sucesor de San Pacomio al frente de la
Koinonia, resumia el modo de pensar de los monjes de los prime-
ros siglos en estas palabras dirigidas al obispo Tedfilo: «Nosotros,
los monjes, somos laicos sin importancia»*3. La razén fundamen-

50 LemOINE, R., Le monde des Religieux, p. 112; Ip., Le droit des religieux, pagi-
nas 53-58.

51 San Basiio, Epist., 11, 188, 10; PG 32, 679.

52 ALvarez GOMez, J., XVII siglos de Historia: La Vida Religiosa en la Iglesia,
Madrid, 1987, p. 18.

53 Vida Saidica 21: Lerort, L. Th., Les vies coptes de saint Pachome et de ses
premiers successeurs, Lovaina, 1943, p. 392, 31; cfr. PAcomio E 1 suol DISCEPOLI, Re-
gole e Scritti, Bose, 1988, p. 343; cfr. VANDENBROUCKE, F., El porqué de la vida con-
templativa, Bilbao, 1969; WinaNDy, J., Les moines et le sacerdoce, pp. 23-36.
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tal por la que los monjes rechazaban el sacerdocio estaba en per-
fecta 16gica con su separacién del mundo, puesto que la ordena-
cién sacerdotal implicaba el apostolado en medio del mundo.
Para San Juan Climaco, todo apostolado estd prohibido al monje,
a menos que no sea ordenado sacerdote, cosa que no tiene el de-
recho de desear>*.

San Eusebio de Vercelli, San Ambrosio y, especialmente San
Agustin, crearon una forma de vida mondstica en la que el sacer-
docio y el ministerio le eran consustanciales®. En cambio el mo-
nacato benedictino también nacid laical, si bien en sus monaste-
rios la presencia de varios sacerdotes era imprescindible a causa
de la importancia que la liturgia tenia en la Regla de los monjes.
Los capitulos 60 y 62 hablan con gran respeto de los sacerdotes
del monasterio. Pero la ordenacién sacerdotal de los monjes be-
nedictinos se generaliz6 cuando los papas les encomendaron ta-
reas directas de evangelizacion de los paganos.

Una conexién mds estrecha entre vida mondstica y sacerdocio
se produce con la apariciéon de los Canénigos Regulares, cuya fi-
nalidad es ya el ministerio clerical directo, pero limitado a sus
candnicas y parroquias. Con las Ordenes mendicantes, especial-
mente con los Dominicos, el sacerdocio queda ya ligado definiti-
vamente a la vida de consejos evangélicos, pero no tanto por estos
en cuanto tales, puesto que también los abrazaban los monjes,
sino por las tareas apostdlicas que ya son consustanciales con esta
nueva forma de vida religiosa, si bien entre los mendicantes hay
grados diversos en la dedicacién al apostolado directo; el francis-
canismo en sus comienzos fue mds bien laical.

Con los Clérigos Regulares, la clericatura o mds concreta-
mente el sacerdocio, queda definitiva y totalmente unido a la vida
religiosa, hasta el punto de que, desde entonces, lo clerical se
viene a identificar con ella, dejando, injustamente en verdad, en
un segundo plano a las formas laicales.

La especificidad de las Ordenes de Clérigos Regulares se
caracteriza por su condicién peculiar de clérigos y, por lo mis-
mo, por su dedicacién total al ministerio especificamente sacer-
dotal.

3 HAusHERR, 1., La Théologie du monachisme chez saint Jean Climaque,
AA. VV., Théologie de la vie monastique, Paris, 1961, p. 402.
5 HVR I, pp. 462-463.
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3.4. Clérigos Regulares «para reducir el estado clerical
a sus felices principios»

La especificidad carismadtica de los Clérigos Regulares ha sido
suscitada por el Espiritu para responder a los pavorosos retos de
reforma que la Iglesia tenia planteados precisamente en su esta-
mento clerical. Frente a aquella estructura clerical decadente, a
principios del siglo xv1, era necesaria la presencia de unos clérigos
que, viviendo en todo como el clero secular, diesen un piblico
testimonio de vida auténticamente sacerdotal.

La situacién de la Iglesia y de la sociedad estaba pidiendo
unos sacerdotes, enteramente consagrados, por una parte a la
obra de Dios; y, por otra, mds cercanos a los fieles de lo que ha-
bian estado los Candnigos Regulares e incluso los mismos Mendi-
cantes y, sobre todo, méas préximos al estilo de vida y de misién
de los sacerdotes seculares®.

Aquellos clérigos que encontraban una disculpa para su estilo
de vida mundanizada, afirmando que el ideal de vida clerical plas-
mado en la Iglesia latina desde los tiempos de la Reforma Gregoria-
na, era inviable en medio de aquella corrupcién existente en el mun-
doy en la Iglesia misma, tendrian, de ahora en adelante, un ejemplo
viviente de las virtudes mds tipicamente sacerdotales, en estos cléri-
g0s que, con sus mismos hébitos, con sus mismas ocupaciones de
predicar, confesar, dirigir espiritualmente a los fieles, no estaban es-
condidos en las cabaifias de los anacoretas de los primeros siglos ni
siquiera en el calor de los conventos mendicantes, sino sumergidos
en medio de las convulsiones de aquel mundo renacentista.

Era urgente en la Iglesia y en la sociedad la presencia de una
asociacién de clérigos, de sacerdotes, que, con las mismas cuali-
dades de los religiosos, sometidos como éstos a los Consejos
evangélicos a través de una Regla, permaneciesen, sin embargo,
en medio del mundo, codo a codo con el clero secular, trabajando
por los mismos ideales apostélicos de la salvacién de los hombres.

Efectivamente, estos sacerdotes regulares ayudarian a sus her-
manos los sacerdotes seculares en el ministerio apostélico y, con
el ejemplo de una vida intachable, les ayudarian también a retor-
nar a un estilo de vida sacerdotal conforme con las tradicionales
exigencias de la Iglesia.

3¢ ALvarez GOMEzZ, J., La Vida Religiosa ante los retos..., p. 144.
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Esta fue la gran donacién de gracia que el Espiritu suscit en
la Iglesia a través de los fundadores de las Ordenes de Clérigos
Regulares, como San Cayetano de Thiene o San Ignacio de Lo-
yola. Era preciso demostrarle a aquella jerarquia eclesidstica, tan
comprometida en los negocios seculares, tan instalada en el
mundo, tan embarrada en aquella corrupcién moral que anegaba
a toda la Iglesia, que era posible el cambio, que era posible la re-
generacidn, que era posible volver al més puro Evangelio.

Una vez que se demostré la inutilidad de los decretos y san-
ciones sinodales y conciliares para la reforma del clero a lo largo
de los siglos x1v y xv, los fundadores de los Clérigos Regulares
confiaron mas en la eficacia del buen ejemplo que en todos los
decretos de reforma. San Cayetano de Thiene fue el primero que
se propuso con su nueva Orden de Clérigos Regulares avivar en
el clero secular la conciencia de su propia vocacién especifica. El
teatino tenia que ser un modelo para aquellos clérigos seculares
corrompidos de principios del siglo xvi: «Si Dios me da la gracia
de poner ante los ojos de los clérigos seculares una familia reli-
giosa de clérigos regulares, espero que con su inocencia, pobreza,
modestia y santidad, los (clérigos) seculares abandonen los vicios
y se entreguen a la conquista de las virtudes»*’. Las Constitucio-
nes de la Orden proponen al teatino «como ejemplar y modelo
para los eclesiasticos» .

También la identidad carismédtica de la Compania de Jests se
orienta en esta direccién de correctivo frente aquelia clericatura
demasiado instalada en el mundo. Asf lo afirma expresamente el
P. Sebastian de la Parra: La Compaiia de Jesiis fue fundada
«muy especialmente para reducir el estado clerical a sus felices
principios»®’.

3.5. Apostolado especializado

Los monjes, incluidos los eremitas de los desiertos de Egipto o
de Siria, los Candnigos Regulares y los Mendicantes se sabian ele-

%7 Citado por ANDREU, F., La spiritualita degli Ordini di Chierici Regolari, p. 6.

58 Constituciones, 1948, c. 1.

3% PARRA, S. DE LA, De el bien, excelencias y obligaciones del estilo clerical y sa-
cerdotal, Sevilla, 1615, Dedicatoria; citado por IPARRAGUIRRE, 1., op. cit., p. 179,
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gidos para el cumplimiento de una misién, porque toda vocacién
religiosa, todo carisma religioso, concedido por el Espiritu es para
utilidad de la Iglesia. Las Ordenes mendicantes, a diferencia de los
monjes y de los Candnigos Regulares que ya habian abrazado al-
gunas actividades apostoélicas, pero sujetas a un lugar determi-
nado, se caracterizaban por su entrega a la predicacién del Evan-
gelio sin cortapisas de espacio ni de tiempo, los Clérigos Regulares
se consagran a un apostolado universal no sélo desde una perspec-
tiva geogrdfica, sino también respecto a cualquier ministerio.

En las Ordenes monésticas y mendicantes su condicion de re-
ligiosos sometidos a una Regla prevalecia sobre su condicién de
apOstoles. Su meta, su fin especifico, no era tanto realizar una ta-
rea apostdlica cuanto vivir sometidos a una Regla, la cual consti-
tufa toda la razén de su vida; los Clérigos Regulares, en cambio,
se someten a una Regla para cumplir mejor la misién a la que han
sido llamados por Dios. El fin ultimo de unos y de otros es el
mismo: la gloria de Dios, la santificacién propia y la salvacién del
préjimo; pero el camino que conduce a esa meta no es idéntico
para unos y para otros.

Para Monjes, Canénigos Regulares y Mendicantes, el cumpli-
miento exacto de la disciplina claustral, expresada fundamental-
mente en la vida comunitaria y en la recitacién publica del Ofi-
cio divino, y, en ocasiones, también en una actividad apostélica,
seguia siendo lo primero y mds importante de su vida; para los
Clérigos regulares, por el contrario, el camino para la consecucién
de esa meta es el cumplimiento de la misién, para lo cual se some-
ten también a las exigencias de una Regla en la que, sin embargo,
ni la vida comunitaria ni el rezo piblico del Oficio divino tienen
la primacia, sino que se prescinde de ellos, total o parcialmente,
cuando lo exija el apostolado. Toda la estructura juridica y admi-
~ nistrativa de estas nuevas Ordenes estd en funcién del apostolado.
La misma obediencia religiosa no tiene como finalidad tanto el
cohesionar la vida comunitaria, como en los monjes, cuanto el ser
mas eficaces en el cumplimiento de la misién recibida.

Posiblemente, con el correr del tiempo, se han invertido, por
lo menos en parte, los papeles; es decir, los Monjes, Candnigos
Regulares y Mendicantes han puesto un mayor énfasis en el apos-
tolado concreto, acercdndose asi cada dia mds a los Clérigos Re-
gulares; y éstos, a su vez, olvidandose en buena medida del pri-
mer puesto que en su estilo de vida tiene la misién, han puesto
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mas de relieve la Regla, dando a su estilo de vida unas caracteris-
ticas cada dia mas mondsticas.
_ La gran aspiracién de los monjes, desde sus mismos origenes,
habia sido siempre la oracion continua; para ello se habian ser-
vido del contacto permanente con la Palabra de Dios a través de
dos cauces no paralelos, sino convergentes: la meditacién ininte-
rrumpida y la recitacion publica de los salmos. Los Clérigos Re-
gulares se servirdn también de dos cauces convergentes para la
unién permanente con Dios: La oracién metddica y las activida-
des apostolicas especificas®.

Los Clérigos Regulares, mas que a si mismos y a la propia Or-
den, miran a la misién que tienen que desempenar en el mundo y
en la Iglesia. Lo cual no significa que carezcan de un profundo
espiritu de pertenencia institucional. El espiritu de cuerpo estd en
ellos muy marcado como se puede advertir de un modo sefiero en
la Compaiiia de Jests. Si es preciso, el clérigo regular, a causa del |
agudo sentido de su responsabilidad apostélica, desaparece en
aras del servicio apostélico que tiene confiado la Orden. Este sa-
crificio en aras de la propia institucién era, por otra parte, una ré-
plica consciente a la desenfrenada exaltacion de la personalidad
llevada a cabo por los humanistas.

Los Clérigos Regulares son conscientes de haber sido elegidos
para una misién total; y a esta misidn lo sacrifican todo, de modo
que en el cumplimiento personal y solidario de la misién, salvan
su propia realizacién personal, segun la mds pura intencionalidad
de los Ejercicios Espirituales de San Ignacio. Realizando la pro-
pia misién, es decir, campliendo el fin propio para el que han sido
creados por Dios, se realizan, se salvan, como personas.

Fue asi, desde esta entrega incondicional a la misién, cémo se
fragué en los miembros de estas nuevas Ordenes aquel profundo
conocimiento de la propia nada que, a través de la més completa
abnegacion de si mismos, apoyada en una ascesis tan recia como
lo permita la actividad apostdlica, lleva directamente al puro
amor de Dios. Maestra peculiar de este espiritu fue Santa Cata-
lina de Génova en cuya escuela se formaron los iniciadores de los
Oratorios del Divino Amor, como Héctor Vernazza, que giraban
tanto en torno a la caridad factica hacia el préjimo como en torno

% FLicHE-MARTIN, Histoire de ’Eglise, XVIII, pp. 253-254; IPARRAGUIRRE, L.,
op. cit., p. 179.
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a la abnegacién personal mds profunda de si mismos, hecha puro
amor de Dios en la asistencia a los enfermos incurables de sus
hospitales. Y en estos Oratorios del Divino Amor se formaron
precisamente los primeros iniciadores de esta nueva forma de
vida religiosa que son los Clérigos Regulares®.

La universalidad de la misién se traduce para los Clérigos Re-
gulares en actividades apostélicas especializadas: La direccién es-
piritual de eclesidsticos, religiosos y seglares; la formacién de la
juventud en colegios y universidades; la asistencia espiritual y ma-
terial a los huérfanos, enfermos y moribundos; la santificacién del
pueblo de Dios a través de la cura de almas en ministerios parro-
quiales y en misiones populares; y, en aquel contexto de descubri-
miento de nuevos mundos, la evangelizacién de los paganos®2.

El apostolado de los Clérigos Regulares, muy en linea con el
espiritu enciclopédico del hombre renacentista, abarcara la misién
de la Iglesia globalmente considerada, pero asume tareas muy
concretas que exigen una especializacion: colegios, parroquias,
hospitales, etc. Esta especializacién es una consecuencia de la
multiplicidad de necesidades desconocidas hasta entonces. Si los
Clérigos Regulares fundan colegios, es porque la educacién del
hombre y de la mujer es una exigencia de los tiempos nuevos. Al
hombre medieval no le preocupaba la cultura sino las armas; en
cambio los humanistas del siglo xv aborrecen las armas y aman la
cultura que procuran expandir en todos los estamentos sociales.

Aunque los Clérigos Regulares, en los primeros momentos de
cada nueva Orden, tienen una gran movilidad, al estilo de lo que
acaecia con las Ordenes mendicantes, sin embargo, como conse-
cuencia de la creciente especializacién apostélica, necesitan un
cultivo més reposado y completo, como el hombre del renaci-
miento, acostumbrado a un andlisis personal de los problemas;
esto les exige una accién més estable y permanente. Lo cual, a su
vez, exige restringir la movilidad y crear centros fijos de aposto-
lado en lugares estratégicos, en lo que fueron especialistas, por
ejemplo, los jesuitas desde sus mismos origenes®>.

Los Clérigos Regulares, en su espiritualidad, son deudores de
la Devotio moderna aunque se distinguen de los devotos, precisa-

¢! HuerGa, A., op. cit., pp. 69, 74-75.
62 Anprey, F., op. cit., p. 5.
63 IPARRAGUIRRE, L., op. cit., pp. 195 y 227.
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mente por su vocacién mds marcadamente apostélica en el con-
texto urgente de la reforma de la Iglesia. Los Clérigos Regulares,
formados en la oracién metddica, viviendo como los religiosos,

- pero permaneciendo en medio del mundo, exentos del coro, ins-
truyendo, confesando, ensefiando en los colegios, formando a la
juventud, y acompaiiando a los hombres en medio de las vicisitu-
des de la vida que compartian con ellos, hicieron que su fe tras-
cendiera al gran publico. De este modo, los Clérigos Regulares se
convirtieron en el instrumento mas eficaz de aquella reforma inte-
rior e institucional de la Iglesia por la que todos estaban cla-
mando®.

Nueve son las Ordenes de Clérigos Regulares. Por orden cro-
nolégico de fundacién: Teatinos (1524), Clérigos Regulares del
Buen Jests (1526)%; Barnabitas (1530); Somascos (1532); Jesui-
tas (1540), Camilianos (1582); Clérigos Regulares de la Madre
de Dios (1574); Clérigos Regulares Menores (1588); Escolapios
(1597).

% IPARRAGUIRRE, L., op. cit., p. 180.

% Fundada en Rédvena por Jer6nimo Maluselli. No tuvo nunca una gran expan-
sién; solo tres casas, en Rdvena, Roma y Florencia. Fue suprimida por Inocencio X
en 1651. Cfr. DIP, 2, p. 909.

83






3.
Las primeras Ordenes de Clérigos
Regulares

Bibliografia

VENY BALLESTER, A., San Cayetano de Thiene, Patriarca de los cléri-
gos Regulares, Barcelona, 1950; Ip., Paulo IV. Cofundador de la Clerecia
Religiosa, Palma de Mallorca, 1976; Ib., San Andrés Avellino, Clérigo
Regular, Barcelona, 1962; LLomparT, G., Gaetano da Thiene. Estudio so-
bre un reformador religioso, Roma, 1948; Pasceaini, P., S. Gaetano
Thiene, Gian Pietro Carafa e le origini dei Chierici Regolari, Roma, 1926;
Ip., Tre ricerche sulla storia della Chiesa nel cinquecento, Roma, 1954;
Lancasco, C. pg, Gli ospedali degli Incurabili, Génova, 1938; ToRrriA-
N1, T., Una tragedia nel cinquecento romano. Paolo IV e i suoi nepoti,
Roma, 1951; ANprEuU, Le lettere di San Gaetano da Thiene, Ciudad del
Vaticano, 1954; Ip., Chierici Regolari Teatini, DIP, 2, 978-999; Ip., La
Regola dei CR nella lettera di B. de’Colli a G. M. Giberti, «<Regnum Dei»,
2 (1946); Ip., I Teatini, en EscoBar, M., Ordini e Congregazioni reli-
giose, I, Turin, 1951, 565-607; Ip., Gaetano Thiene, DIP, 4; Mas, B., La
spiritualita teatina, ibidem, 7 (1951); SpaLLA, A., Le missioni teatine, ibi-
dem, 27-29 (1971-1973); Maio, R., DE, Riforme e miti nella Chiesa del
cinquecento, Nipoles, 1973; CaMpPANELLI, M., L Inchiesta di Innocenzo X
sui Regolari in Italia. I Teatini, Roma, 1987; OLIVER, A., José Maria To-
masi. El hombre, el sabio, el santo, Madrid, 1986; Anpreu, F., Bibliogra-
fia tomasiana, «Regnum Dei», 5 (1949), 291-334; AA. VV., Note bio-
grafiche e aspetti particolari del Beato Cardinal Tomasi, Torretta, 1974.

or



I. Los TEATINOS

1. Los fundadores

Los Teatinos son la unica Orden de Clérigos Regulares que
tienen dos fundadores; y ambos de caracteres bien distintos:
San Cayetano de Thiene y Juan Pedro Carafa. Dos temperamen-
tos opuestos. San Cayetano de Thiene, todo €l transido de ternura
y suavidad; y Juan Pedro Carafa, futuro Paulo IV, duro, recio, ds-
pero, dominador, «un hombre intachable, pero al que todos te-
mian por su rigor»'; aunque esta opinién quizd haya sido conse-
cuencia no de toda una vida, sino de una cierta leyenda negra
provocada por algunas decisiones, para ¢l mismo muy dolorosas,
de los tltimos afios de su pontificado. Si dos hombres tan opues-
tos entre si, lograron formar una nueva familia religiosa fue por-
que supieron captar y sintetizar una urgencia de su tiempo®. Ca-
racteres contrapuestos, pero complementarios. Como dice Daniel
Rops: «Cayetano, el suave mistico, no hubiera llegado a realizar
su proyecto si las condiciones de hombre de accién de Carafa no
se hubieran unido a las suyas. Los dos llegaron a un acuerdo a pe-
sar de mil dificultades; el humilde Cayetano desconfiaba un tanto
del imperativo temperamento del otro, y, desde su voluntaria po-
breza, temia que los beneficios episcopales, de que gozaba su
eventual aliado, se convirtieran en serios obstaculos para la reali-
zacién de sus planes»’.

1.1. San Cayetano de Thiene

Nacié en Vicenza, de noble familia, en octubre de 1480. Sus
padres fueron el conde Gaspar de Thiene y Maria de Porto. Reci-
bi6 en la pila bautismal el nombre de Cayetano en memoria y en
honor de un tio paterno que fue candnigo y profesor célebre en la
universidad de Padua. Al quedar huérfano de padre, cuando ape-
nas contaba dos afios de edad, su madre le procuré una forma-
cién esmerada. Estudié derecho canénico y civil en Padua, con-
cluyendo con el grado de doctor en ambos derechos en 1504.

! Gewmy, J., Los Papas, Barcelona, 1986, p. 143,
2 IPARRAGUIRRE, L., op. cit., p. 182.
* Rops, D., La Iglesia del Renacimiento y de la Reforma, pp. 28-29.



En el mismo afio recibié la tonsura de manos de Padro Dan- -
dolo, obispo de Vicenza, con gran disgusto de su madre quien, al
perder a sus otros dos hijos, hubiera preferido que fuese el here-
dero del condado para dar perdurabilidad al apellido familiar. Un
indicio de su piedad es la construccién, junto con su hermano ma-
yor Juan Bautista, de una iglesia, en las posesiones familiares de
Rampazzo, dedicada a Santa Marfa Magdalena.

Deseoso de progresar en la carrera eclesidstica, Cayetano se
traslada a Roma, consiguiendo muy pronto captar la benevolencia
de aquel Papa guerrero que fue Julio I, puesto que éste lo llamaba
«hijo dilecto y familiar nuestro». En 1508 ya figuraba con el titulo
de protonotario apostélico como escritor de las Cartas pontificias.
Durante estos primeros afios romanos, entr6 en la dindmica gene-
ral de aquellos eclesidsticos que acumulaban varios beneficios y
estaban ausentes de los mismos, pues recibié las iglesias parro-
quiales de Santa Maria de Malo* y de Santa Maria de Bresanvido
(1508) en las cercanias de Vicenza’. No obstante, eligié a sa-
cerdotes dignos para que ejercieran la cura de almas en su lugar.

En Roma residia con monsefior Juan Bautista Pallavicino,
obispo de Craivillon y, después, cardenal. Dada su familiaridad
con Julio II, Cayetano pudo interponer sus buenos oficios en la
contienda surgida entre la Santa Sede y la Republica de Venecia a
causa de la Liga de Cambrai, después de la derrota de Agnadello
(14 mayo 1509).

Cayetano ha entrado durante estos afios por los caminos de
una espiritualidad mds intensa con miras a trabajar por la reforma
de la Iglesia. En 1516 entra a formar parte del Oratorio del Di-
vino Amor fundado el afio anterior en la iglesia de los Santos Sil-
vestre y Dorotea en el Trastévere, bajo la protecion del parroco
Julidn Dati. Posiblemente habia participado en la fundacién del
mismo; y fue, desde el principio, uno de sus miembros mas acti-
vos. Este Oratorio sera el «primer nicleo de la Orden teatina la
cual tuvo en él a los fundadores y hered6 su espiritu de solida pie-
dad y de actividad apostdlica»®. Cayetano de Thiene sobresalié
por sus amorosos cuidados a los enfermos en el hospital de incu-

4 Bula de 16 de octubre de 1508, en CasteLLiNi A., Figure della Riforma pre-
tridentina, Brescia, 1948, p. 282.

5 Bula de 20 de noviembre de 1508, en «Regnum Dei», 9 (1947), pp. 40-45.

¢ Anpreuv F., I Teatini..., p. 569.



rables que el Oratorio romano tenia en Santiago, en Augusta, del
cual serd nombrado mas tarde Guardidn responsable.

El 30 de septiembre, del mismo afio 1516, fue ordenado sa-
cerdote; pero, por no sentirse digno de tan alto misterio, retrasé
durante unos meses la primera Misa que celebré en Santa Maria
la Mayor el dia 6 de enero del afo siguiente; siendo entonces
objeto de una especial experiencia mistica mariana’.

Las notas mas relevantes de la espiritualidad de San Caye-
tano se ponen de relieve en la correspondencia que mantiene
por este tiempo con Laura Mignani, religiosa agustina del mo-
nasterio de Santa Cruz de Brescia, que sobresalia por sus arre-
batos misticos. En una de sus cartas, se describe a si mismo:
«Cada dia tomo Aquel que me grita aprende de mi que soy hu-
milde”; y, sin embargo, soy soberbio; tomo al Iluminador que
dice: “Tu sigueme”; y, sin embargo, permanezco en el mundo;
tomo aquel fuego ardiente que dice de si mismo: “Vine a traer
fuego y espada”; y, sin embargo, permanezco frio y perezoso y
unido a los efectos de esta vida miserable; y, sin embargo, aquel
infinito Poder me tolera; y yo no sé tolerar cosa alguna adversa
por mi Sefior»®,

En abril de 1518 se traslada a Vicenza desde donde esparce
por toda la regién véneta la asistencia a los enfermos, caracteris-
tica de los Oratorios del Divino Amor. Fundé varios hospitales,
entre los cuales sobresale el Hospital de Incurables de la Miseri-
cordia de Vicenza (1520) que agregé espiritualmente al de San-
tiago en Agusta de Roma. En 1522, por consejo del dominico
Juan Bautista Carioni de Crema a quien habia elegido como di-
rector espiritual, se trasladé a Venecia, donde fundé el Hospital
Nuevo de los Incurables que todavia hoy subsiste.

Después de casi dos afios de apostolado en Venecia, su direc-
tor espiritual lo impulsa a retornar (1523) a Roma para trabajar
en la reforma de la Iglesia a través de una accién mas directa so-
bre el clero; porque «Cristo espera; y nadie se mueve», decia San
Cayetano al reformador de los Camaldulenses, Pablo Giustiniani,
en carta del 1 de enero de 1523°. En la Ciudad Eterna se instal6

7 San Cayerano pE THIENE, Lettere a Laura Mignani, citado por AnpRrey, F.,
Gaetano Thiene, DIP, 4, p. 1011.

& Anprey, F., op. cit., p. 1011.

® Anpreu, F., op. cit., p. 1012.
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de nuevo junto a su amigo y protector el cardenal Pallavicino a
quien asistié, apenas un afio después (1524), a bien morir.

Sus proyectos de reforma clerical encontraron muy pronto un
valido apoyo entre sus antiguos y nuevos compaiieros del Orato-
rio romano del Divino Amor; entre estos dltimos sobresale Juan
Pedro Carafa quien, juntamente con Bonifacio de Colli y Pablo
Consiglieri o Ghisleri, constituird un buen fundamento de la
nueva Orden o Compaiiia de Clérigos Regulares (1524), que mds
tarde seran conocidos simplemente como Teatinos.

Durante los tragicos dias del Sacco de Roma (mayo 1527),
Cayetano, con sus hermanos de Orden, fue hecho prisionero. Li-
berado de la cdrcel emigré con sus Clérigos Regulares hacia Ve-
necia, donde pudieron proseguir su tarea de reforma en la iglesia
de San Nicolds de Tolentino. Durante esta estancia en Venecia se
puso bajo su direccién espiritual San Jerénimo Emiliani, fundador
de los Somascos; y ayudara también a fray Buenaventura de Cen-
tis en su obra reformadora de la provincia franciscana del Véneto.

En 1533 se traslada a Ndpoles para la fundacién de una nueva
comunidad de la Orden que, después de instalarse en varios do-
micilios provisionales, tuvo su asentamiento definitivo, por inter-
vencién del virrey don Pedro de Toledo, en San Pablo Mayor
(1538). En la ciudad partenopea pudo encontrarse a sus anchas
entre los enfermos del Hospital de Incurables que se remontaba a
los tiempos de Héctor Vernazza; tuvo entonces bajo su direccién
espiritual a la gran promotora de la caridad en Néapoles, Maria
Lorenza Longo, a quien ayudé en la fundacion del monasterio de
Capuchinas (1535). Fue también un liicido debeladaor de los con-
venticulos luteranos patrocinados por Juan Valdés, Pedro Vermi-
gli y por el que fuera Superior General de los Capuchinos, Ber-
nardino Occhino.

En el Capitulo General de la Orden, celebrado en Venecia
(1534), fue designado Superior de Népoles; en 1540 regresd,
también con el cargo de superior, a la casa de Venecia; y en 1543
retorn6 a Népoles. Estando circunstancialmente en Roma en
1545 se entrevist6 con San Ignacio de Loyola, el cual impulsé el
regreso de los Teatinos a la ciudad de los papas, aunque aun tar-
daria diez afios en producirse. En mayo de 1547, tomé parte en el
Capitulo General que decidié la anexién de los Somascos a los
Teatinos.

Murié en Népoles el dia 7 de agosto de 1547. A su intercesién
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se atribuyd la pacificacién de la ciudad que estaba atravesando un
momento especialmente critico. San Cayetano, por sus obras de
misericordia en favor de los pobres, especialmente de los enfer-
mos mas necesitados, los incurables, es invocado como un ejem-
plo constante y heroico de confianza en la Providencia. Fue beati-
ficado en 1629 y canonizado en 1670. El papa Pio XII lo defini6
bellamente como «apdstol encendido en el Divino Amor y cam-
peén insigne de la misericordia cristiana»1°,

1.2. Juan Pedro Carafa (Paulo 1V)

Habia nacido el 28 de junio de 1476 en el castillo de Capri-
glia, en la provincia de Avellino, perteneciente entonces al reino
de Népoles. Su padre, Juan Antonio Carafa, era barén de Santan-
gelo de la Scala, embajador del rey de Napoles en la corte de Fe-
rrara. Su madre, Victoria Camponeschi, era hija de los duques de
Ttrill

Cuando tenia catorce aiios se fugd de la casa paterna, junta-
mente con su hermana Maria, seis afios mayor que él. Su inten-
cién era hacerse fraile en el convento de los dominicos de Nédpo-
les; pero, fue obligado a retornar a la casa paterna; Maria, en
cambio, serd, con el correr del tiempo y con la ayuda de su her-
mano, fundadora del monasterio de Dominicas de la Sabiduria de
Napoles. Juan Pedro conservard siempre un amor entrafiable por
esta hermana que habia contribuido grandemente a su formacidn
espiritual. Sus cartas revelan a un hombre tierno y afable que
contrasta con la leyenda de dureza con que la historiografia ha
marcado la figura del futuro Paulo IV: «Pienso que el mayor bien
que Dios me ha hecho en este mundo es que del seno materno me
acogiesen y gobernasen estas vuestras manos benditas... Manos
santas, manos benditas, que tanto se fatigaron en formar y dirigir
a esta inutil criaturax» 2,

En la casa paterna se dedic6 a los estudios de filosofia y de
teologia, con la evidente intencionalidad de entrar en la carrera
eclesidstica que no era ajena a la familia, pues hermano de su

1 Anpreu, F., op. cit,, p. 1013.
" VENY BALLESTER, A., Paulo IV...,p. 1.
12 VENY BALLESTER, A., op. cit., p. 3.
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padre era Oliverio Carafa, arzobispo de Népoles y cardenal. A los
dieciocho afios recibi¢ Juan Pedro la tonsura. Y de inmediato se
encaminé hacia aquella Roma renacentista que acababa de pre-
senciar el ascenso del cardenal Rodrigo de Borja al solio pontifi-
cio con el nombre de Alejandro VI. Nombre que es suficiente,
por si mismo, para evocar toda aquella calamitosa situacién de la
Iglesia del Renacimiento. Juan Pedro Carafa encontré aloja-
miento en casa de su tio, el cardenal Oliverio. Poseia éste una ex-
traordinaria fortuna. Habia construido en el Quirinal un suntuoso
palacio que, andando el tiempo, y con las debidas ampliaciones se
convirtié, primero, en residencia de los papas y, después, de los
presidentes de la Republica italiana.

Con semejante familiar y protector, Juan Pedro penetré muy
pronto en los intrincados caminos de la Curia pontificia. En 1500
era camarero secreto de Alejandro VI, en cuya corte pontificia,
caminando contra corriente, «vivid, como dice Pastor, puro e in-
maculado, consagrado solamente al estudio, a la oracion y a las
obras de misericordia»!®. En 1503, apenas llegado a la silla de
San Pedro el Papa Julio 1I, fue nombrado protonotario aposto-
lico; y en julio de 1505 obispo de Chieti aunque no fue consa-
grado hasta septiembre del afio siguiente.

Juan Pedro Carafa se convierte, a pesar de su conducta inta-
chable, en uno més de aquellos obispos de su tiempo, que prac-
ticaban el ausentismo de su di6cesis. En realidad, no era culpa
solamente de los obispos, sino de la misma Santa Sede que lo
permitia, cuando no lo provocaba ella misma. Este fue el caso
de Juan Pedro Carafa a quien el Papa lo envia a Ndpoles con
una embajada ante Fernando el Catdlico.

En junio de 1507 realiz6 el ingreso en su di6cesis; y empren-
di6 de inmediato una seria labor de reforma del clero a través de
visitas pastorales minuciosas. Pero en 1513 estd de nuevo en
Roma para tomar parte en el V Concilio de Letran. Solamente
asistié a la sesién VI, porque el nuevo Papa, Leén X, le confié
otra mision diplomadtica. Va ahora a la corte de Enrique VIIL Se
entrevisté también con Erasmo, residente por entonces en Ingla-
terra; trabd con él una profunda relacion de amistad, mere-
ciendo de él los juicios mds elogiosos sobre su elocuencia y so-
bre su piedad, hasta calificarlo de «honor de las letras y de la

13 Pastor, L., Historia de los Papas, X, p. 229.
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religién»'4. Sus cartas rozan los limites de la adulacién: «Nada
hace que no sea razonable. Todas las cosas mide y pesa. Ningtin
gesto hay en él, ninguna actitud en su cuerpo, que no sea bella,
elegante, llena de ingenuo pudor, ninguna palabra que bien no
suene... Siempre le profesé admiracion y me lo propuse por mo-
delo, ya que sélo verle o recordarle me era estimulo a la vir-
tud»'5. Escribié al mismo Papa Ledn haciéndose lenguas de él:
«Aiiade este joven prelado tal integridad de costumbres, tanta
santidad y modestia, tanta jovialidad y simpatia dentro de la ma-
yor gravedad, que es lustre de la sede romana, y para el pueblo
britdnico modelo de toda virtud»'6.

En 1516, desde Inglaterra pas6 a Flandes, instaldndose en la
corte de Margarita de Austria. Al aflo siguiente pasa a Espaiia
con la comitiva de Carlos I, futuro emperador de Alemania. En
su corte ocupd el cargo de vicecapellan mayor por el reino de
Naépoles y miembro del Consejo de la Corona. En 1518, a pro-
puesta del propio Carlos I, Leén X le confié en encomienda el
arzobispado de Brindis. De este modo entraba también en la di-
namica de la acumulacién de obispados, otra de las plagas de la
Iglesia de aquel tiempo. Es un buen indicio de cémo hasta las
personas mds dignas eran victimas de las circunstancias eclesia-
les del momento. Carafa goberné siempre la archidi6cesis de
Brindis por vicarios, puesto que nunca hizo acto de presencia en
ella.

En Espaiia, trab6é buenas relaciones con los personajes mds
relevantes del momento, el preceptor de Carlos I, Adriano de
Utrecht, futuro Adriano VI; con el duque de Alba y con sus dos
hijos, el dominico Juan Alvarez de Toledo, que ser4 cardenal in-
quisidor en el pontificado de Paulo III, y don Pedro Alvarez de
Toledo, futuro virrey de Népoles, que serd un gran protector de
los Teatinos.

Juan Pedro Carafa podria ser tachado, y no sin razén, de de-
sagradecido, puesto que, después de tantos honores y prebendas
recibidas del rey de Espafia, cuando sea Papa, no dudara en de-
clararle la guerra, con el consiguiente detrimento para la Santa

“ Arien, S. P., Opus epistolarum Desiderii Erasmi Roterodami, 111, Oxford,
1906, p. 52.

15 Avien, S. P., op. cit., 11, p. 506.

16 ALLen, S. P., op. cit., X, p. 300, nota 1.
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Sede. Se ha pretendido explicar esta animosidad contra Espaia
por la educacién recibida en el seno de su propia familia, siem-
pre contraria a la dominacién aragonesa en Napoles; pero en
este caso, Carafa evidenciaria una gran incoherencia, si no hipo-
cresfa, cosas que no se avienen facilmente con su carécter. Pero
ahi estd el hecho de su beligerancia contra Espaiia.

En 1520 estd de nuevo en Roma, donde tomé parte en las
deliberaciones teologicas que desembocaron en la bula Exurge
Domine (15-6-1520) que decret6 la excomunién contra Lutero.
Después de una breve estancia en su didcesis de Chieti, es lla-
mado por su amigo, el nuevo Papa Adriano VI, para emplearlo
en las tareas de reforma de la Iglesia. Después del breve pontifi-
cado de Adriano VI, Clemente VII lo retiene en la Curia, con-
fiandole el oficio de examinador de los candidatos a las sagradas
6rdenes. Era un oficio muy delicado a causa de los abusos que
se habian introducido entre los oficiales de la Curia, encargados
de examinar, y entre los obispos encargados de conferir el sacra-
mento del Orden. La simonia inficionaba todos los ambitos de la
Curia romana. :

A finales de 1523 o a principios de 1524, Carafa conoci6 a
Cayetano de Thiene en el Oratorio del Divino Amor de Roma.
Y desde entonces sus vidas permanecerdn para siempre unidas
como cofundadores de la nueva Orden de Clérigos Regulares.
Trabajard el primero més directamente en la formacién espiri-
tual de la Orden, y el segundo en los puestos de gobierno. Ca-
rafa fue creado cardenal por Paulo III en la célebre promocion
realizada en 1536 con miras a la convocacién de un concilio que
corrigiese los abusos existentes en la Iglesia. Después de veinte
afios en puestos de responsabilidad para la reforma de la Iglesia,
Carafa ascendié al mismo solio de San Pedro con el nombre de
Paulo IV (1555-1559).

Su pontificado estuvo marcado por los afanes renovadores
de la Iglesia, si bien en este punto defraud6 notablemente todas
las expectativas, porque siguié unos derroteros absolutamente
personalistas de excesiva severidad; y porque dio de lado la con-
tinuacién del Concilio de Trento que habia sido iniciado en
1543 y habia conocido ya dos interrupciones. Como pontifice
tuvo ocasién también de manifestar de un modo mas directo la
asperidad de su cardcter. El embajador de Venecia ante la Santa
Sede, Navagero, lo pinta con tintes nada suaves precisamente:
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«Este Papa es de un temperamento violento y fogoso... Es im-
petuoso en el manejo de los asuntos y no tolera que nadie lo
contradiga»'’. Su pontificado estd tefiido de negros nubarrones
por su vergonzoso nepotismo que llevé a la Santa Sede a una si-
tuaciéon verdaderamente tragica. Paulo IV se dejé embaucar por
su sobrino Carlos Carafa a quien promovié al cardenalato y a
quien confié la direccién de la politica de la Santa Sede. El fue
quien lo arrastré a la guerra con Felipe 11 que acabd con la de-
rrota total de los ejércitos pontificios con desastrosas consecuen-
cias para el Papado.

Los tdltimos afios de su pontificado fueron sumamente dolo-
rosos, hasta el punto de tener que expulsar de Roma a sus sobri-
nos, incluido el cardenal Carlos Carafa, el cual seria ejecutado
en el pontificado de Pio IV. Fue un triste final para un Papa,
personalmente intachable y con una entrega incondicional a la
reforma de la Iglesia, pero a quien su temperamento le jugé muy
malas pasadas. Al morir en 1559, los romanos se desfogaron
contra €él, arrasando sus estatuas. No obstante, su memoria se
llena de claridad cuando se le contempla al lado de San Caye-
tano de Thiene como cofundador de los Teatinos.

2. Origenes de los Teatinos
2.1. El Oratorio Romano del Divino Amor, cuna de los Teatinos

El Oratorio romano coincidia con el de Génova, €l de Mildn
o el de Vicenza, en ser una asociacién mixta de laicos y de cléri-
gos preocupados por su santificacién personal y por las obras de
caridad en favor de los enfermos, especialmente de los incura-
bles; pero tenia algunas caracteristicas propias. Mientras que en
los Oratorios de otras ciudades predominaban los laicos, en el
romano habia un mayor nimero de sacerdotes; muchos de los
cuales eran altos dignatarios de la Curia pontificia. Sobresalia
también el Oratorio romano, quizd a causa de su mayor compo-
nente clerical, por una mayor preocupacion por la reforma de la
Iglesia.

El Oratorio romano del Divino Amor, en efecto, dice L. Cris-

17 Citado por Gemy, J., op. cit., p. 144.
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tiani, «levanté el grito y la bandera de la reforma espontanea en
Italia»*®. En él beberédn a raudales los iniciadores de los Teatinos
las aguas que hardn brotar en ellos los gérmenes de su extraordi-
naria labor en defensa de la integridad de la Iglesia y especial-
mente del estamento clerical. En el mismo sentido afirma Pio
Paschini: «Del fuego que ardié vigoroso en la Compaiifa del Di-
vino Amor y que mantuvieron encendido los clérigos regulares,
recibieron también sus llamas directa o indirectamente, y las
transmitieron al futuro, la totalidad de las fuerzas que actuaron
en defensa de la Iglesia de Cristo»'.

Por otra parte, el Oratorio del Divino Amor alcanzé su ma-
ximo significado, en cuanto fermento de aquel movimiento de re-
forma, que silenciosamente venia germinando en el interior de la
Iglesia desde hacia varios decenios, en la nueva Orden de Cléri-
gos Regulares o Teatinos. En el catidlogo de los miembros del
Oratorio elaborado, pocos meses antes de la fundacidén teatina,
por el presbitero bresciano Bartolomé Stella, figuran los cuatro
fundadores: «D. Cayetano de Thiene, escritor apostdlico; D. Juan
Pedro Carafa, obispo de Chieti; D. Bonifacio de Colle, alejan-
drino; D. Pablo Consiglieri, romano»?. En la misma lista figura
también el presbitero Bernardino Scotti, primer novicio teatino y
futuro cardenal de Trani; el laico romano Pablo Verso que tam-
bién ingresard en la nueva Orden, y Francisco Vannuci, canénigo
de Santa Marfa del Trastévere, que figurard como testigo en el
acta de fundacién de los Teatinos. '

2.2. Cayetano de Thiene prepara la fundacion

Fue su director espiritual, el dominico Bautista de Crema,
quien impulsé a Cayetano a regresar de Vicenza a Roma para
llevar a la practica lo que venia siendo su preocupacién primor-
dial desde hacia tiempo. Cayetano era consciente de que eran
muchos los que pedian la reforma de la Iglesia, pero muy pocos
los que se decidian a tomar iniciativas verdaderamente condu-
centes a ella. Sabedor, como decia Adriano VI en la famosa ins-

18 DTC, XIIL, p. 2099.
19 PascHIN P., San Gaetano..., p. 149.
20 VeEny BALLESTER, A., op. cit., p. 25.
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truccion dada a Francisco Chieragati, legado papal a la Dieta de
Niremberg (1522), de que «por los pecados de los hombres, y
especialmente de los sacerdotes y prelados», se habia abatido so-
bre la Iglesia aquella inmensa tragedia de la rebelién luterana,
San Cayetano pensd, también como Adriano VI, que por el
clero, y muy particularmente por el vértice del mismo, la Santa
Sede, habria de empezar la curacién.

Esta es la idea fundamental que dio origen a la Orden de los
Teatinos. Muchos otros contemporaneos habian puesto el funda-
mento de la reforma en otras bases, como Savonarola que esteri-
lizé todo el inmenso caudal reformador que llegé a tener en sus
manos por sus acerbas criticas al Papado; como Lutero que tenia
plena razén cuando acusaba de corrupcién a la Iglesia romana,
pero que fue, por falta de amor en definitiva, el principal cau-
sante de la mayor tragedia que se ha abatido sobre la Iglesia: la
rotura de la unidad de la fe cristiana que habia sido el gran patri-
monio de la Iglesia de los mil quinientos afios anteriores; como
Erasmo, el eterno descontento, que proyect6 sobre la Iglesia su
propia situacién interior de hombre insatisfecho y amargado,
aunque afortunadamente, a pesar de sus ambivalencias, supo
mantenerse fiel a la Iglesia de Cristo?!.

Durante veinte afios, Cayetano de Thiene, seducido por el
ideal de los Oratorios del Divino Amor, habia recorrido diversas
ciudades de Italia, especialmente de la regién véneta, fundando
nuevos Oratorios y revitalizando los ya existentes. Pero llega un
momento en que se siente impulsado por un ideal apostélico mas
eficaz. Se convierte asi en el iniciador de una nueva forma de
vida religiosa: los Clérigos Regulares.

Si los males de la Iglesia, como reconocia el Papa Adriano VI,
habian empezado por el estamento clerical, por él habia de em-
pezar también el remedio. Para ello concibié San Cayetano la
idea de fundar una compaiiia de clérigos que fuesen un verda-
dero modelo de vida y de accidn apostdlica para aquellos clérigos
que, como dice Luis Pastor, se movian bajo el signo de la poli-

3 Erasmo no quiso nunca separarse de la Iglesia catélica, a pesar de lo que di-
jeron sus adversarios. Sigui6 siempre fiel a Roma y al Papa Ledén X: «Non sum tam
impius ut dissentiam ab Ecclesia catholica, non tan ingratus ut dissentiam a
Leone»: ALLEN, S. P., op. cit., p. 421; cfr. ALAvREZ GOMEZ, J., Relaciones epistola-
res entre Erasmo y Ledn X, p. 383.
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tica; y cuya frivolidad y corrupcién alcanzaban tales limites, que
hasta el mismo Leén X, «sin cuidarse de las amenazadoras sefia-
les del tiempo, se sumergia en el vértigo de la fastuosa vida mun-
dana y de los placeres estéticos»*.

2.3. Los cofundadores

San Cayetano queria congregar en torno a si a unos clérigos
animados del divino espiritu, sefialados por su virtud y saber, que
se decidiesen a poner remedio a los males de la Iglesia alli donde
éstos tenian su verdadera raiz: la clerecia. Por eso, €l queria que
estos nuevos clérigos regulares fuesen modelo en todo: en la vir-
tud, en la ciencia y en el celo apostdlico, para los clérigos secula-
res. Esto se conseguiria por un retorno al ideal de toda vida cris-
tiana que es la comunidad primitiva. Asi lo establecia en el
frontispicio de las Constituciones de la nueva Orden®.

Para una empresa asi, necesitaba compafieros decididos y, so-
bre todo, plenamente identificados con ese mismo espiritu. Los
buscé y los encontr6 en el Oratorio Romano del Divino Amor.
Para poner la primera piedra de la nueva Orden de Clérigos Re-
gulares eligié a Bonifacio de Colle, el cual no sélo acept6 formar
parte, sino que ofrecié su propia casa como primer domicilio
para la nueva comunidad. Era un destacado miembro de la fami-
lia pontificia de Le6n X; hombre muy instruido en derecho can6-
nico. En el momento de la fundacidn, era abogado consistorial.
Eligié6 también a Pablo Consiglieri o Ghisleri, nacido en Roma
en 1499; pertenecia a la noble familia bolofiesa de los Ghisleri,
una de cuyas ramas, y trasladada a Roma, se cambié el apellido
por el de Consiglieri. Y en tercer lugar, acept6 a Juan Pedro Ca-
rafa, cuya biografia se ha descrito ya a grandes rasgos. Este no
entraba inicialmente en los planes de Cayetano por su condicion
de obispo. Fue el propio Carafa quien pidi6 insistentemente ser
admitido a formar parte de la nueva familia religiosa porque
hacia tiempo que él mismo habia pensado en crear algo semejan-

22 PasTOR, L., op. cit.,, IV/2, pp. 586-587.

3 «Clericalem vitam ducere et instaurare in Ecclesia Dei primitivam apostoli-
cae vitae normam quae inserviat tamquam typus et exemplar ecclesiasticis», Cons-
titutiones Clericorum Regularium, parte I, c. 1.
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te. De nada sirvieron las objeciones de Cayetano ante la patética
exclamacién de Carafa: «Si no me concedéis el dltimo puesto en
una obra tan santa, responderéis de mi ante el tribunal de Dios».
Carafa, quizd por haber tenido previamente la idea de fundar algo
semejante, o quizd més bien, por haber sido el brazo derecho de
San Cayetano en la organizacién de la nueva Orden, figura al lado
de San Cayetano como verdadero cofundador de la Orden de Clé-
rigos Regulares; De Carafa recibirdn incluso el nombre popular de
Teatinos, que se deriva de la forma latina de su diécesis, Chieti
(Theate). Los Teatinos serian, asi, los clérigos del obispo teatino.

2.4. Aprobacion pontificia

La empresa que Cayetano les proponia exigia un pleno cono-
cimiento, no solo de los ideales y del espiritu que lo animaban,
sino también de las consecuencias que la nueva institucién traia
consigo. Una cosa estaba bien clara desde el principio: No se tra-
taba de fundar una nueva Orden de monjes ni de frailes mendi-
cantes. No despreciaba su labor en la Iglesia; pero Cayetano pen-
saba en algo distinto, tan distinto en todo, que constitufa una
novedad en la Iglesia. Si se habian de proponer como modelo a
los clérigos seculares, no se podian presentar ante ellos ni con la
clausura monadstica ni con la conventualidad mendicante.

Carafa sintetiza muy bien lo que realmente pretendian, escri-
biendo a su amigo Giberti, afios mds tarde (1-1-1533): «Yo qui-
siera que en la bula se encontrara, entre otras cosas mas importan-
tes, la aprobacion de este Instituto de clérigos, de tal manera que
no pareciese que nosotros tenemos la intenciéon de fundar una
nueva Orden religiosa, como de hecho nosotros no lo queremos
ni lo podemos, y, aunque pudiéramos, no lo queremos en modo
alguno, porque nosotros solamente deseamos ser clérigos que vi-
ven seguin los santos cdnones, en comin y de bienes comunes, y
bajo los tres votos, porque es el mejor modo de conservar nuestra
comun vida clerical»?*. Carafa deja ahi, como quien no quiere, la
mejor definicién, la quintaesencia, la novedad, que aportan a la
Iglesia los Clérigos Regulares.

Sin embargo, San Cayetano y sus tres compaiieros no encuen-

24 Ms. Bibliotheca Vaticana, Cod. Barberini lat., 5697, f. 32.
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tran la palabra apropiada para expresar lo que quieren. Rechazan
el ser una Orden religiosa, porque piensan que si se les encasilla
entre las Ordenes, serd necesario someterse a las estructuras de
las Ordenes tradicionales, como el hébito, la clausura y el oficio
coral. Como acaece a todos los pioneros, saben lo que quieren,
pero no siempre encuentran el camino apropiado. Por eso no se
dan el nombre de Orden, sino el de Comparita de Clérigos.
Abundan los testimonios en este sentido®. Con ello reafirmaban
sus raices oratorianas, puesto que ese era el nombre habitual que
se daban a si mismos los componentes de los Oratorios del Divino
Amor; pero el Breve pontificio de aprobacién los denomina Or-
den de Clérigos Regulares, sin mds aditamentos.

Una vez clarificado lo que pretendian ser, aunque no hubiese
ain en la normativa canénica una estructura religiosa en la que
encuadrarlos, ya se podia proceder a pedir la aprobacion del
Papa. Era tanto mds necesario conseguir la aprobacién pontificia,
cuanto que entre sus miembros estaba Juan Pedro Carafa, quien,
por su condicién de obispo, no podfa entrar a formar parte de la
nueva comunidad de clérigos sin la correspondiente dispensa de
la Santa Sede. Y, ademds, para poder trabajar en la reforma de la
Iglesia, mediante un influjo directo en el estamento clerical, Caye-
tano queria que su Compaiiia de clérigos dependiese directa-
mente del Papa.

El 3 de mayo de 1524 pidieron audiencia a Clemente VII. El
Papa mir6 desde el primer momento con gran simpatia el pro-
yecto; pero, como era de esperar, remitid el asunto a la tramita-
ci6én normal del correspondiente dicasterio de la Curia pontificia.
Cayetano pensaba que no surgirian problemas, a pesar de que la
mayoria de aquellos curiales estaban corrompidos, porque el
asunto irfa a parar a las manos de Juan Mateo Giberti que gozaba
de la privanza del Papa; y, ademds de ser amigo intimo de San Ca-
yetano, €l mismo tenfa la intencién de entrar més tarde en la
nueva comunidad, si bien tendrd que orientar su vida por otros
cauces no menos meritorios para la reforma general de la Iglesia®.
El proyecto no encontrd, con todo, el camino expedito.

%5 VENyY BALLESTER, A., op. cit., p. 42, nota 1.

26 Graziou, A:, Gian Matteo Giberti, vescovo di Verona, precursore della Ri-
forma, Verona, 1955; JepiN, H., Il tipo ideale di vescovo secondo la Riforma Catto-
lica, Brescia, 1950.

99



Porque, a pesar de la influencia de Giberti, se desataron todas
las furias curiales contra el proyecto de San Cayetano y de sus tres
compaiieros. El adversario més temible fue el cardenal Lorenzo -
Pucci, que ostentaba entonces el cargo de penitenciero mayor y a
quien, por lo mismo le correspondia la presidencia de la comision
que tenia que dictaminar sobre la peticién. Pucci era un represen-
tante tipico de aquella plaga eclesial que era la acumulacién de
beneficios eclesidsticos. Posefa nada menos que cuatro obispados
y algiin otro beneficio de menor importancia. El juicio de Pastor
sobre este purpurado es extremadamente duro?’.

Las dificultades que el proyecto encontraba en los curiales
provenian del hecho de que estos nuevos clérigos eran un repro-
che viviente para muchas cosas existentes en la clerecia del tiem-
po; y también por lo desusado de que todo un arzobispo, como
era el caso de Carafa, pretendiese renunciar a su privilegiada po-
sicion eclesial para convertirse de la noche a la mafiana en un
simple clérigo. Las dificultades eran tantas que, segin la relacion
de Antonio Prato, testigo presencial de los acontecimientos, «no
se hubiera llevado a cabo de no haber mediado el favor y la auto-
ridad del Datario, monsefor Juan Mateo Giberti, el cual intervino
con 4nimo de entrar él mismo en la proyectada Compaiia, en la
cual no pareci6 bien aceptarlo..., ya que ello hubiera sido el ma-
yor obstdculo a la obra, toda vez que €] gobernaba, en gran parte,
los negocios del Papado»?. A la influencia de Giberti hay que
afiadir el prestigio indudable de que gozaba también Carafa en la
misma Curia.

De hecho, todas las dificultades fueron felizmente superadas;
y el Papa Clemente VII mandé expedir el breve Expone nobis,
firmado por Sadoleto el 24 de junio de 1524. Quedaba asi apro-
bada una nueva forma de vida religiosa en la Iglesia.

2.5. Profesion religiosa en la Basilica de San Pedro

El mismo dia 24 de junio el Papa Clemente VII aceptaba la
renuncia de Juan Pedro Carafa a su sede episcopal de Chieti y a
la sede arzobispal de Brindis que tenia en encomienda; pero al

7 PASTOR, L., op. cit., VII, p. 310.
® VENY BALLESTER, A., 0p. cit., p. 53.
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mismo tiempo regulaba su nueva situacién de obispo dimisionario
y de miembro de una Orden religiosa. El Papa alaba su decisién
de consagrarse a Dios por los votos religiosos; le reserva «el nom-
bre, el oficio y la dignidad episcopal, para que puedas usar de
ellas en las misas, consagraciones, bendiciones, colacién de 6rde-
nes y administracién de otros sacramentos propios del oficio y de
la dignidad de pontifice, queriendo que sigas gozando de todas las
gracias espirituales que para la paz de tu alma te han sido conce-
didas por nuestros predecesores y por Nos se te concedan en ade-
lante»; pero lo exime del uso del ropaje e insignias episcopales y
del protocolo correspondiente a un obispo?.

La decision de Juan Pedro Carafa de renunciar a los obispa-
dos y la consiguiente aceptacién del Papa, les fue comunicada a
algunos soberanos que habian tenido relacién con él, como el vi-
rrey de Ndpoles y el emperador Carlos V, y, al mismo tiempo, les
comunicaba el nombre de los sucesores en el obispado de Chieti y
en el arzobispado de Brindis, Félix Trofino y Jer6nimo Aleandro,
respectivamente.

Sélo faltaba la profesion religiosa de los cuatro aspirantes para
que [a Orden de Clérigos Regulares existiese de pleno derecho en
la Iglesia. Esta profesién fue preparada con toda sencillez, pero
también con una espléndida simbologfa. Una simbologia muy en
consonancia con la finalidad que se pretendia. Si el Papa Adria-
no VI habia afirmado que de donde habia partido la corrupcién,
tendria que partir también la regeneracién, ningin lugar mds
apropiado que la basilica que guarda la tumba del apéstol San Pe-
dro, para poner la primera piedra de esta empresa de recupera-
cién de la hermosura de la esposa de Cristo.

El dia 14 de septiembre, fiesta de la exaltacion de la Cruz, fue
la fecha elegida para la primera profesién. Se inici6 la ceremonia
con la celebracién de la Eucaristia en el altar de San Andrés, en la
que los nuevos Clérigos Regulares recibieron la comunién; pero
la profesidn fue emitida por los nuevos religiosos sobre la misma
tumba de San Pedro. El Papa envié como delegado suyo para
presidir la ceremonia a Juan Bautista Bonziani, obispo de Caserta
y pro-datario de la Curia romana. Por su condicién episcopal,
Juan Pedro Carafa fue el primero en leer una férmula de profesion
cuidadosamente preparada: «... guardaré obediencia al mismo

2 VENY BALLESTER, A, op. cit., pp. 49-50.
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Santisimo Seflor Nuestro, al referido prepdsito y a sus legitimos
sucesores hasta la muerte, segin la Regla de los Clérigos Regula-
res, bajo los tres votos de pobreza, castidad y obediencia, que acaba
de ser instituida por el mismo Santisimo Sefior Nuestro. Yo, Juan
Pedro Carafa, obispo teatino, lo he escrito de mi propia mano y
yo mismo lo he pronunciado»*®. Lo mismo firmaron y pronuncia-
ron Cayetano de Thiene, Bonifacio de Colle y Pablo Consiglieri.

Pero no habia concluido atin la ceremonia. Después de la pro-
fesion, el delegado papal procedié a despojar de sus ropajes e in-
signias episcopales a Carafa, y de las correspondientes a su digni-
dad de protonotario apostdlico a Cayetano; Bonifacio de Colle y
Pablo Consiglieri se despojaron de sus vestidos seculares; y a los
cuatro les fue impuesta la sencilla sotana tradicional de los cléri-
gos y el bonete en forma de cruz. Una multitud se habia congre-
gado en la basilica; y el propio capitulo de San Pedro, después, de
concluido el oficio coral, se desplazé en procesién con cruz alzada
hasta el altar de la Confesién para asistir a la ceremonia.

La reaccién del mundo clerical fue de estupor y de admira-
cién. Resultaba dificil de comprender que, en medio de un clero
que tenfa sus ojos puestos en los honores y en las riquezas, esos
cuatro clérigos, entre los que figuraban nada menos que un
obispo y un dignatario de la Curia, lo abandonasen todo para en-
tregarse a una vida de humildad, sencillez y pobreza. No faltaron
clérigos que se indignaron contra aquellos cuatro hombres que,
con su conducta, ponfan de manifiesto sus vicios.

3. Especificidad y organizacién de la Orden

Apenas concluida la ceremonia de profesion religiosa, el dele-
gado papal les ordené que, conforme al Breve pontificio de apro-
bacién de la Orden, procediesen a elegir un prepdésito. Aunque,
como primer padre e iniciador de la idea, el cargo le correspon-
deria a San Cayetano, sin embargo, por su preeminencia episco-
pal y por su mayor ascendiente en la Curia pontificia, fue elegido
primer prepdsito de la Orden Juan Pedro Carafa.

La Orden de Clérigos Regulares —este era su verdadero nom-
bre candnico, sin mds aditamentos, como se llamaran todas las

30 VENY BALLESTER, A., op. cit., pp. 55-56.
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que vengan detrds— se puso en marcha. Los cuatro Clérigos Re-
gulares pasaron a vivir en comunidad a la casa que cedia Bonifa-
cio de Colle en la via Leonina, en el Campo de Marte. Para el
ejercicio del ministerio sacerdotal se sirvieron desde el principio
de la cercana iglesia de San Nicol4s; sin dejar de asistir espiritual-
mente a los enfermos del cercano hospital de incurables de San-
tiago en Augusta, por todos ellos bien conocido como miembros
que eran del Oratorio del Divino Amor. La nueva casa religiosa
se convirtié bien pronto en centro de peregrinacion para eclesids-
ticos y seglares deseosos de edificacion espiritual.

El talante de estos Clérigos Regulares queda descrito en una
carta que Giberti escribia el mismo dia 14 de septiembre a Bau-
tista Montebuono, camarero de Clemento VII: «Esta mafana, en
San Pedro, el que fue obispo de Chieti, con otros tres compaiie-
ros, han comenzado una Orden, que consiste en vestir de clérigo,
guardar los tres votos, y vivir en comunidad como canénigos re-
gulares. Dios les dé la perseverancia»3!. Su distintivo oficial era la
Cruz. Todo un signo y programa de vida: «Asentado que nuestra
Orden tuvo por cuna la cruz, al renacer nosotros en ella por la so-
lemne profesion, no se nos depara ciertamente cuna mds delicada,
ni se nos ensefia que vamos a ociar a la sombra. Somos llamados a
lo mas arduo, a lo més enconado de la lid, al ejercicio de las he-
roicas virtudes de que la Cruz es ensefia»*2,

Los Teatinos no eran una Orden religiosa al estilo de las Or-
denes mondsticas 0 mendicantes. De los monjes se. diferenciaban
porque no usaban ningin habito propiamente dicho, sino que
frente a la anarquia imperante entre los clérigos de la época,
adoptaron la sotana de color negro y el bonete en forma de cruz.
La prohibicién de mendigar los diferenciaria netamente de los
frailes mendicantes. Como clérigos entregados al ministerio di-
recto, vivirian de su trabajo, pero sin pedir nada por su ministerio,
sino contentandose con las ofertas voluntarias de los fieles.

San Cayetano de Thiene, «superando aquel concepto cultual
del sacerdocio catélico que prevalecié desde el Medioevo hasta su
tiempo, apuntaba en el sacerdote al hombre de todas las funcio-
nes que le son confiadas por la Iglesia en la consagracién sacerdo-

1 VENY BALLESTER, A., op. cit., pp. 57-58.
32 Sicos, C. R. 1., Historiarum Clericorum Regularium a Congregatiorie condita
pars altera, Roma, 1655, p. 41; citado por VENY BALLESTER, A., op. cit., p. 59.
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tal: ministro de los sacramentos, ministro de la palabra, pero tam-
bién guia de los fieles. Predicacién desde la catedra, pero también
con todos los demas medios; en la preciosa amistad y cooperacién
entre los clérigos y laicos, organizada bajo el nombre de Oratorio
del Divino Amor»*.

Si habifan nacido para responder al acuciante problema de la
reforma, los Teatinos estaban llamados a ejercer una gran labor
en el dmbito de la cultura eclesiastica, puesto que una de las la-
cras mds criticadas en aquel clero decadente era la incultura. Bas-
tarfa mencionar las criticas furibundas de aquel hombre, culto
entre los cultos, que fue Erasmo (1 1536) contra la ignorancia su-
pina de los clérigos de su tiempo; o si no, los versos del Rimado
de Palacio del canciller don Pedro Lépez de Ayala:

«La nave de Sant Pedro estd en gran perdicién

por los nuestros pecados et la nuestra ocasién

non saben (los prestes) las palabras de la consagracién
nin curan de saber nin lo han a corazén.»

La ignorancia del clero rayaba limites extremos®; lo cual no
podia menos de llamar la atencién en un tiempo en el que los hu-
manistas estaban generalizando la cultura entre hombres, mujeres
y nifios.

Como Orden clerical, no podian menos de prestar especial
atencion a la liturgia, tan descuidada también por los clérigos de
su tiempo. Sin embargo, el oficio coral propic de monjes, canéni-
gos regulares y mendicantes, no seria su especialidad; lo recita-
rian, sin embargo, en comunidad, siempre y cuando no fuese un
impedimento para su ministerio sacerdotal especifico; es decir, no
se sienten obligados al rezo coral del Oficio divino por su profe-
sién religiosa, sino en cuanto clérigos; por eso los miembros de la
Orden que no estdn ordenados in sacris no estdn obligados al rezo
privado del oficio. El propio Clemente VII, por un Breve de
enero de 1529, concedia al prepésito de los Teatinos la facultad
de conmutar a sus religiosos el Oficio divino por el rezo de siete

3 TeLch, P., La teologia del presbiterato, «Studia Patavina», 18 (1971), pagi-
nas 354-355.

34 Para la situacién del clero italiano, cfr. Taccur VENTURL, op. cit., I, pp. 51-67;
para el clero espaiiol, cfr. MENENDEZ Y PELAYO, M., Heterodoxos esparioles, ll1, c. 4.
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salmos y algunas otras oraciones, por razones del ministerio de la
predicacion, del estudio de la teologia y del derecho canénico o
de la asistencia a los enfermos. Es decir, los teatinos subordina-
ban el rezo del Oficio divino al desempefio del ministerio aposto-
lico para el que especificamente habian sido fundados.

La legislacion por la que habria de regirse la Orden, la fueron
perfilando en los sucesivos capitulos generales; en el de 1527 ya
habian elaborado un primer borrador de las Constituciones; pero
no encontrarfan su forma definitiva hasta el capitulo de 1598,
mereciendo la aprobacién de Clemente VII (1604).

Al principio, el noviciado duraba de uno a tres afos; nadie
salfa de casa para el ministerio sin un compaiero y sin haber
orado y pedido la bendicién del prepésito. Dos veces al dia se de-
dicaban a la oracién metédica, lo cual indica un evidente influjo
de la espiritualidad de la Devotio moderna. Como préctica ascé-
tica propia de la Orden, ayunaban todos los viernes del afio y du-
rante el Adviento. Como era tradicién en la vida monadstica, se
leia en el refectorio durante las comidas. Las Constituciones esta-
blecian normas precisas para los distintos oficios comunitarios:
sacristdn, bibliotecario, ropero, portero, cocinero, etc. Habia tam-
bién algunas normas secretas, muy en consonancia con la disci-
plina del Oratorio romano del Divino Amor del que ellos pro-
cedian.

La organizacién definitiva de la Orden se remonta a los tiem-
pos de San Pio V. Hasta entonces el gobierno estaba fundamen-
talmente en manos del capitulo general que se reunia cada afio y
en el que tenian voz solamente los vocales elegidos por el mismo
capitulo. Durante el tiempo entre un capitulo y otro gobernaba la
Orden, como vicario del capitulo mismo, el prepdsito de la casa
en que se habia celebrado el ultimo capitulo®. Pio V dispuso en
1568 la eleccién de un prepdsito general vitalicio, con residencia
en Roma, donde se celebraria capitulo general cada tres afios.
Fue elegido primer prepoésito general Juan Bautista Milani; pero
en el capitulo del afio 1592, se decidié que el prepésito general
fuese elegido sélo para ocho afios; y en el capitulo de 1595, se re-
dujo a un trienio. Sede del gobierno general fue la casa de San
Silvestre, en el Quirinal, hasta el afio 1798, fecha en que fue tras-
ladado a San Andrés della Valle.

35 ANpreu, Chierici Regolari Teatini, DIP, 2, p. 988.



4. Expansién de la Orden

La vida en la primera casa de la Orden se desarrollaba entre la
oracibn, el estudio de las ciencias sagradas, la asistencia a los en-
fermos y la direccién espiritual de clérigos y dignatarios de la Cu-
ria que, arrastrados por el ejemplo de los teatinos, querian dar un
cambio a sus vidas y a las mismas estructuras eclesiales. Poco mds
de un afio habitaron alli. A finales de 1525 se trasladaron a una
nueva casa mds amplia en el Pincio.

Su accién se extendid entonces a la preocupacién por la re-
forma de la misma vida religiosa. En su casa dieron acogida y
proteccién a Luis de Fossambrone y al hermano Rafael, inmedia-
tos colaboradores del fundador de los Capuchinos, Mateo de Bas-
cio; otro tanto hicieron con Pablo Giustiniani, el reformador de
los Camaldulenses.

Uno de los acontecimientos mds tragicos que se haya abatido
jamds sobre Roma fue el saqueo de 1527 que golpe6 también a
los Teatinos. Los soldados imperiales los hicieron prisioneros en
la torre del reloj del Vaticano, de donde fueron liberados por un
coronel espafiol. Huidos de Roma, se dirigieron a Venecia donde,
después de pasar por algunos alojamientos provisionales, se insta-
laron definitivamente en San Nicolas de Tolentino, donde le die-
ron fraterna hospitalidad a Giberti, cuando, después del saqueo
de Roma, se dirigia hacia su sede episcopal de Verona.

En Venecia continuaron los Teatinos con el mismo tenor de
vida de su primera comunidad de Roma, con la variante de que
San Cayetano fue elegido prepédsito en el capitulo general cele-
brado el 14 de septiembre del mismo afio 1527 y reconfirmado en
el cargo en el capitulo del afio siguiente.

La Orden iba aumentando en niimero, lo cual propicié la fun-
daciéon de una nueva casa en Verona a instancias de Giberti
(1528); después vinieron las fundaciones de N4poles (1533) a ins-
tancias del Virrey, don Pedro de Toledo, amigo de Carafa desde
su estancia en Espafa, el cual puso a su disposicién la iglesia de
San Pablo Mayor. Al frente de la nueva fundacién estuvo el pro-
pio San Cayetano, hasta 1540, fecha en que regresé a Venecia. En
1536 vuelven los teatinos a Roma, llamados por Paulo 11, aunque
s6lo por breve tiempo. En 1555 volveran definitivamente a Roma,
llamados por Carafa, convertido ya en Paulo IV, el cual les conce-
dié la iglesia de San Silvestre en el Quirinal.
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Acontecimiento de especial relieve para la Orden fue la pro-
mocién de Juan Pedro Carafa al cardenalato (1536). Paulo III,
deseoso de implantar la reforma de la Iglesia, quiso tenerlo junto
a s{ como colaborador en la tarea de la inmediata reforma de la
Curia que queria llevar a cabo. Carafa constitufa, junto con Con-
tarini, Giberti, Aleandro, Pole y Cortese, en frase de Ranke, «el
estado mayor de la reforma catélica». Desde entonces Carafa ya
no volverd a desempeifiar ningtin puesto en el gobierno de la Or-
den. En adelante, serd San Cayetano de Thiene el hombre mas
representativo en la direccién de la Orden, si bien siempre gozé
de gran veneracién y respeto por parte de todos los teatinos
cuando Carafa estaba al frente de los mismos .

Poco antes de morir en Népoles (7-8-1547), San Cayetano
asistio al capitulo general celebrado en Venecia en el que se deci-
di6, libremente por ambas partes, la fusién de los teatinos y los
somascos. Pero fusiones de este tipo no suelen dar nunca bue-
nos resultados a causa del espiritu y finalidades distintas. Tam-
poco esta unién duré mucho tiempo; en 1555 el propio Carafa,
ya Paulo IV, devolvié su independencia completa a los somascos.

Cuando murié San Cayetano (1547), la Orden, incomprensi-
blemente, puesto que su accién en favor de la reforma de la Igle-
sia habia sido ya muy notoria, no habfa conseguido una gran ex-
pansion. Solamente Venecia, Népoles y Verona conocian la
presencia permanente de los Teatinos. Y ain tardard algin
tiempo en ampliar su radio de accién por toda Italia, a pesar de la
publicidad que les dio el que Carafa fuese elevado al solio de San
Pedro. Durante su pontificado solamente fundaron en Roma.
Después vinieron Milan (1570), Piacenza (1571), Génova
(1575), Lecce (1585), Florencia (1592). A finales del siglo xvu
contaban con 55 comunidades en Italia. En algunas ciudades tu-
vieron varias, como en Napoles donde llegaron a tener seis.

Los Teatinos tardaron bastante en salir de Italia. La primera
fundacién en el extranjero la llevaron a cabo en Espaifia: Madrid
(1622), Alcald de Henares (1630), Zaragoza (1630), Barcelona
(1632), Salamanca (1683), Palma de Mallorca (1721).

A Francia llegaron con la fundacién de Paris (1644). En 1648
fundaron en Portugal. Entraron en Alemania por Munich (1662);
y en Checoslovaquia por Praga (1663); por las mismas fechas
fundaron en Austria, concretamente en Salzburgo. En 1665 fun-
daron en Varsovia (Polonia).
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Si meritoria fue la labor de los teatinos en la reforma de la
Iglesia en Europa, no menos meritoria fue su labor en el campo
de las misiones de infieles. Un teatino, el P. Miguel Ghisleri, tuvo
una participacién muy activa en la fundacidén del gran instru-
mento evangelizador del mundo pagano, la Congregacién de Pro-
paganda Fide, cuyo iniciador fue el espafiol monsefior Juan Bau-
tista Vives*®.

La actividad misionera de los Teatinos empez6 por Georgia, si
bien sus habitantes no eran infieles, sino cristianos cismaticos;
pero en la dindmica de entonces toda la Iglesia oriental era. consi-
derada como tierra de misiéon. A Georgia llegaron nada menos
que once expediciones de misioneros teatinos desde 1626 hasta
1679. Y el capitulo general de 1639 obligaba, bajo voto, a los mi-
sioneros a permanecer al menos por espacio de diez afios. A par-
tir de 1640 se iniciaron las tareas misioneras en la India, Borneo y
Sumatra.

5. Decadencia y restauracion

La encuesta sobre el estado de las Ordenes religiosas en Italia,
decretada por Inocencio X en el breve Inter caetera (17-XI1I-
1649), encontré a los teatinos en un momento de especial expan-
sién, después de un breve periodo de estancamiento. De las res-
puestas provenientes de cada casa de las cuatro provincias
italianas, aunque solamente se refieren a la situacién econémico-
patrimonial, se puede, sin embargo, penetrar también en la situa-
cién espiritual y en la observancia disciplinar de las comunidades.
El resultado fue muy positivo, en general, para la Orden teatina.
Con este mismo espiritu se mantuvo hasta finales del siglo xvi®’.

Pero después de tres siglos de una actividad incansable y de
grandes méritos contraidos en favor de la Iglesia por obra no
s6lo de teatinos ilustres por su saber y por su santidad, sino por
la obra solidaria de todos los teatinos, la Orden entré en un
periodo de decadencia que se prolongd por todo el siglo xix y
parte del siglo xx. Las causas de esta decadencia fueron miiltiples.

3% CasteLLucy, A., Mons. Giambatista Vives, « Alma Mater», 11 (1920), p. 277.
37 CampaNELLL, M., Inchiesta di Innocenzo X sui Religiosi in Italia. 1 Teatini,
Roma, 1987, p. 8.
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Provenian unas de problemas internos; y otras del 4mbito de la
animosidad de los Estados, los cuales, a través de leyes persecuto-
rias, tenfan como punto de mira la erradicacién completa de mo-
nasterios y conventos.

Pio X encomendé al cardenal espaiiol José Vives y Tutd la
restauracién de los Teatinos. En esta dindmica de restauracién
entraba la incorporacién de los Hijos de la Sagrada Familia, fun-
dados por ¢l beato José Maifianet en 1864, a la Orden teatina, de-
cretada por el breve Auspicato (15-12-1909). Pero, como habia
sucedido en el caso de los Somascos, tampoco esta incorporacién
dio buenos resultados, de modo que en 1916 se anulé la fusién.
Dio mejores resultados la anexién, en 1910, de la Orden de San
Alfonso Maria de Ligorio fundada en Felanitx (Mallorca) en
1867 por don Miguel Sureda.

A lo largo del siglo xx, los teatinos se han esforzado por retor-
nar a la espléndida situacién que hizo de elios valiosisimos cola-
boradores del pontificado en la reforma de la Iglesia y en el apos-
tolado de la ensefianza y de las misiones, hasta llegar, en el siglo
XVII, a rivalizar, en el mejor sentido de la palabra, con el esplen-
dor y fuerza eclesial de la Compaiifa de Jesds. Y, en buena me-
dida, lo han conseguido, puesto que de su reclusiéon en muy pocas
casas en Italia se han expandido de nuevo por Espafa, América
Latina, América del Norte y Africa, en unas cincuenta comunida-
des, si bien el nimero de sus miembros no ha conseguido remon-
tar todavia el vuelo.

Los Teatinos siguen siendo la memoria viva de aquel genio in-
novador que fue San Cayetano de Thiene y de aquellos hombres
ilustres que se pusieron en seguimiento de Cristo para vivir el
espiritu sacerdotal en todas sus exigencias religioso-apostdlicas.
Entre los teatinos mds ilustres por su santidad, se cuentan el pro-
pio fundador, San Cayetano de Thiene (f 1547), San Andrés
Avellino (1 1608)% y San José Maria Tomasi (¥ 1713)*. La
Orden teatina ha dado a la Iglesia un Papa, el cofundador Juan
Pedro Carafa; ocho cardenales, entre ellos Bernardino Scotti
(T 1568), el propio San José¢ Maria Tomasi, y Fernando Pigna-
telli (T 1853). Cerca de trescientos teatinos han sido elevados al
ministerio episcopal. Entre los teatinos ha habido eminentes te6-

38 VENY BALLESTER, A., San Andrés Avelino, Clérigo Regular, Barcelona, 1962.
3% OLIVER, A., José Maria Tomasi. El hombre, el sabio, el santo, Madrid, 1986.
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logos, exégetas, moralistas, liturgistas y canonistas; no han faltado
expertos en ciencias y artes profanas: arquedlogos; astrénomos
como José Piazzi (1 1826), el descubridor de Ceres, el primero de
los pequefios planetas; y pintores como Blas Betti (+ 1615) y Ma-
teo Zoccolini (T 1630).

6. Monjas teatinas

San Cayetano colaboré en la reforma y fundacién de varias
comunidades de monjas. En 1519 ayudé a su pariente Domitila
Thiene a reformar las Benedictinas de Vicenza. Por encargo de
Carafa, al llegar a Ndpoles, Cayetano acepté la direccion de las
Dominicas de la Sabiduria fundadas por su hermana, Maria Ca-
rafa, en 1530. También participé en la fundacién del convento de
las Clarisas que después pasarfan a la reforma capuchina, llevada
a cabo por su hija espiritual Maria Lorenza Longo en 1535. Tam-
bién estuvo bajo su proteccién el monasterio de las Convertidas,
fundado en Napoles por su dirigida Marfa Ayerbo, duquesa de
Termoli.

Aunque San Cayetano no fundé ninguna Orden de religiosas,
son teatinas las Oblatas de la Inmaculada Concepcién, fundadas
en 1583 por la napolitana Ursula Benincasa (1 1618) para la edu-
cacién de la juventud femenina. Fueron aprobadas por Grego-
rio XV en 1623; y desde el principio estuvieron bajo la inmediata
direccién de los teatinos, profesando sus mismas Constituciones.
Después de una prolongada decadencia, estas religiosas han re-
surgido con el nombre especifico de Hermanas Teatinas de la In-
maculada Concepcién, con Constituciones propias. En 1948 se
ha fusionado con ellas la congregacion espaiiola de las Hijas de la
Providencia, inspiradas en la espiritualidad providencialista de
San Cayetano de Thiene.
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i. El fundador, San Antonio Maria Zaccaria

1.1. De médico a sacerdote

Antonio Maria Zaccaria nacié en Cremona a finales de 1502
en el seno de una noble familia cuya ascendencia paterna era de
origen genovés, contando entre sus parientes a algunos almirantes
que estuvieron al servicio de Génova, de la Santa Sede, de Fran-
cia y de Castilla. Su padre, Lazaro, murié apenas recién nacido
Antonio. Su madre, Antonieta Pescaroli, a pesar de que tuvo va-
rias propuestas matrimoniales ventajosas, después de la muerte de
su marido, aunque no tenia nada mas que dieciocho afios, prefirié
permanecer en su estado de viuda a fin de entregarse por com-
pleto a la educacién de su hijo.

Antonio demostré desde sus mas tiernos afos una profunda
religiosidad con una acendrada devocién a la Virgen Maria en
cuyo honor hizo voto de virginidad siendo apenas un adolescente.
Antes de cumplir los dieciocho afios (16-10-1520), por amor a la
pobreza evangélica, renuncid, ante notario, a la herencia paterna.
En ese mismo afio inicid los estudios de medicina en la universi-
dad de Padua, concluyéndolos con el doctorado en 1524.

111



De regreso a su ciudad natal, en vez de dedicarse al ejercicio
de su profesion médica, increment6 los ejercicios de piedad, po-
niéndose bajo la direccion espiritual del dominico Bautista de
Crema, el gran maestro de espiritu del clero reformado del tiem-
po. Estudia Teologia y Sagrada Escritura, y, aunque todavia laico,
empieza muy pronto a ejercer el ministerio de la predicacion y de
la catequesis para nifios y adultos, incluidos los clérigos, en la pe-
queiia iglesia de San Vital. Es la preparacién inmediata para el sa-
cerdocio que recibe a finales de 1528 por expresa exhortacién de
su director espiritual.

Desde el momento mismo de su ordenacion, la gran preocu-
pacién de Antonio Marfa Zaccaria fue la reforma de la Iglesia,
especialmente del estamento clerical cuya tibieza espiritual le im-
presionaba; contra ella escribird bellos conceptos, tanto en su co-
rrespondencia, como en el proyecto de Constituciones para su
Orden. La tibieza se yergue en medio del estamento clerical como
la «pestifera y mayor enemiga de Cristo Crucificado». La tibieza
se ha elevado a categoria de reina y sefiora entre los clérigos. Ma-
donna Tiepidita, 1a llama ¢]*. Y para predicar con el ejemplo, re-
nuncia a algunos pingiies beneficios eclesidsticos y a la carrera de
los honores en la Iglesia. Permanecerd toda su vida como sencillo
sacerdote, aunque no le faltaron oportunidades de escalar puestos
en el escalafén eclesiastico. Desde su ordenacién, Antonio incre-
mentd su actividad apostélica con una predicacién intensiva enca-
minada a todos los estamentos, pero de un modo especial a los
grupos dirigentes de la ciudad. Gana a muchos para una vida es-
piritual més intensa. Con ellos constituye diversos grupos, al estilo
de los Oratorios del Divino Amor, pero los bautiza con el signi-
ficativo nombre de Amistad. A estos grupos de nobles y de bur-
gueses dirige verdaderos cursos de teologfa biblica, dogmatica y
moral.

L.2.  Del Oratorio de la Eterna Sabiduria a fundador religioso

A finales de 1530 Antonio Maria Zaccaria se trasladé de Cre-
mona a Mildn en el séquito de Ludovica Torelli, condesa de

40" Carta V, en PreMoLi, O., Lelettere e lo spirito di S. Antonio Maria Zaccaria,
Roma, 1909.
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Guastalla, que habia sido convertida de una vida mundana a una
fervorosa vida espiritual por el propio fray Bautista de Crema.
Estaba ella entonces planificando la fundacién de una institucion
femenina para la atencién de las nifias y jévenes, cuando San An-
tonio Maria Zaccaria entré a su servicio como capellan.

En Mildn entré6 Antonio muy pronto en contacto con el Ora-
torio de la Eterna Sabiduria, fundado, como tantos otros Orato-
rios contempordneos para la reforma de las costumbres y para la
atencién asistencial de los pobres, especialmente de los enfermos.
Contaba entre sus miembros nada menos que a dos futuros papas,
Juan Angel de Médicis (Pio IV, 1559-1565) y Antonio Miguel
Ghislieri (San Pio V, 1566-1572).

En el Oratorio de la Eterna Sabiduria capté a sus primeros
compafieros para la fundacion de los Barnabitas: Santiago Antonio
Morigia y Bartolomé Ferrari. El primero era todavia laico. Se habia
convertido de una vida bastante mundana en la corte de Francis-
co II Sforza a una vida espiritual intensa. Bartolomé Ferrari, por el
contrario, era ya sacerdote y de una conducta intachable. Ambos
fueron ganados para la causa de Antonio Maria Zaccaria.

Quizé no piensan atin en la fundacién de una nueva familia
religiosa, pero ésta, bajo la guia de fray Bautista de Crema, no
tardaria en aflorar porque en los tres estaba ya muy explicita una
labor apostélica que, condensaba ya el espiritu apostélico de los
futuros Barnabitas: la predicacién a todo el pueblo, especialmente
al clero, y la asistencia caritativa a los pobres.

Desde los primeros dias de 1530 San Antonio Maria Zaccaria
y sus dos compafieros empiezan a vivir en comunidad y a trabajar
apostolicamente junto a la iglesita de San Agustin, muy cercana a
la basilica de San Ambrosio. Asi nace la Orden de Clérigos Regu-
lares de San Pablo que recibe su primera aprobacién por el breve
Vota per quae (18-2-1533) del Papa Clemente VII, que serd con-
firmada por el Papa Paulo 111 con la bula Dudum felicis recorda-
tionis (25-7-1535). Desde 1530 hasta 1545, fecha en que se esta-
bleceran definitivamente en una casa comprada, viviendo adn el
fundador, junto a la iglesia de los Santos Pablo y Bernabé, nom-
bre este dltimo del que recibirdn su apelativo popular —Barnabi-
tas—, tuvieron que vivir en precario. De la iglesia de San Agustin
pasaron en 1533 a Santa Catalina junto a la Puerta Ticinesa; y en
1536 vuelven a su primer domicilio junto a San Agustin, hasta
que en 1545 se instalan en la que serd considerada su casa madre.



1.3. San Pablo, maestro y modelo

No se conservan muchos escritos de San Antonio Marfa Zac-
caria, apenas siete sermones, once cartas y un borrador de las
Constituciones; pero en ellos, especialmente en las cartas, se ad-
vierte una recia espiritualidad. Es posible que en sus escritos se
refleje en gran medida la espiritualidad de su director, fray Bau-
tista de Crema, pero hay algo que le es absolutamente perso-
nal: la herencia espiritual paulina. El nombre, la doctrina, el
ejemplo de San Pablo, constituyen un eterno ritornello en sus
cartas y en sus sermones. Ha estudiado tanto a San Pablo, que
hasta el estilo del apéstol, tan lleno de anacolutos, lo ha hecho
suyo.

San Pablo es, pues, el maestro y el modelo, no sélo en la vida
interior, a quien no interesa sino Cristo crucificado, sino también
en el celo abrasador por la hermosura de la Iglesia que quiere
presentar a Cristo sin mancha ni arruga; de aquella iglesia del si-
glo xvi, tan llena de manchas y de arrugas, que estaba ofreciendo
a Cristo un rosiro reaimente deformado. Su predicacion, en la
que exigia la reforma del clero, iba acompafiada con la ejemplari-
dad de una vida mortificada y penitente.

Lo mismo que a Pablo, tampoco a Antonio Maria Zaccaria le
faltaron las persecuciones; por parte de los de dentro y de los de
fuera. Los de dentro eran sus mismos cohermanos en el presbite-
rado, hasta el punto de tener que sufrir dos procesos inquisitoria-
les (1534 y 1537) por haber sido acusado de herejia ante el tribu-
nal inquisitorial de Mildn a causa de sus extremadas penitencias.
Los de fuera, eran muchos que no veian con buenos ojos la accién
reformadora del joven sacerdote. Ni los de dentro ni los de fuera
sorportaban con facilidad las criticas que, con su palabra y, sobre
todo con su conducta, lanzaba contra ellos. Los dos procesos se
resolvieron favorablemente para él. Lo cual lo impulsé a redoblar
su predicacién, extendiendo sus campaiias de renovacién eclesial
hasta Venecia.

San Antonio Maria Zaccaria murié prematuramente ¢l 5 de
julio de 1539 en Cremona, su propia ciudad natal, cuando la Or-
den de los Barnabitas carecia ain de una verdadera consolida-
cidn, tanto juridica como formativa. Fue canonizado por Ledén XIII
en 1897.
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2. Organizacién de la Orden

Aunque las Constituciones redactadas por el fundador con la
ayuda de fray Bautista de Crema no estaban aun bien perfila-
das cuando aquél murié en 1539, sin embargo, la finalidad de la
Orden y sus rasgos constitutivos quedaban ya bien descritos: En-
trega radical al servicio de Dios y a la salvacién de las almas; res- -
tauracién del culto divino; absoluto desprecio del mundo y plena
mortificacién; restauracién de la vida espiritual mediante la predi-
cacién y frecuencia de los sacramentos. A los tres votos religiosos
tradicionales de pobreza, castidad y obediencia, se le anade el ju-
ramento de observar la disciplina regular, y de no aceptar cargos
y honores eclesidsticos si no es por explicito mandato del Papa. El
barnabita podrd asumir cualquier ministerio; ninguno se excluye
expresamente.

La nueva Orden tiene un gobierno monarquico que consta de
un prepdsito general elegido por el capitulo general que se cele-
braba inicialmente cada afio y después cada tres, con cuatro asis-
tentes generales. Los superiores locales eran renovados cada
ano*!l. La Orden conserva las dos categorias de miembros: sacer-
dotes y hermanos coadjutores, tradicionales en todas las Ordenes
religiosas anteriores.

La redaccién definitiva de las Constituciones, después de al- -
gunos intentos hacia 1552, tuvo lugar ya después del Concilio de
Trento por obra de San Carlos Borromeo, delegado al efecto por
el Papa; y fueron aprobadas por Gregorio XIII con la bula Cum
sicut accepimus (7-11-1579).

3. Espiritualidad paulina

El fundador supo transmitir a su Orden su espiritualidad pro-
fundamente paulina aunque revestida de los caracteres tipicos de
la Devotio moderna a la que todas las primeras Ordenes de Cléri-
gos Regulares fueron muy adictas. No sélo la doctrina, sino in-
cluso las palabras mismas de San Pablo sombrean cada capitulo
del proyecto de Constituciones redactado por San Antonio Maria

41 Constitutiones Clericorum Regularium Sancti Pauli Decollati (Barnabitarum)
libris quattuor distinctae, Roma, 1946.

14&



Zaccarfa. La espiritualidad barnabita fue sintetizada por Fran-
cisco Olgiati de este modo: «Rehacer a San Pablo en el siglo xvr:
resucitar y dar un cldsico cristiano a los cristianos del tiempo del
Humanismo, ya sean literatos o no... Intentad tomar como punto
de partida la idea paulina de nuestra incorporacién a Cristo, que
inspira cada palabra del Apéstol... Intentad releer la vida de San
Antonio Maria Zaccaria teniendo en los oidos el himno de la ele-
vacion sobrenatural del hombre: Asi lo entenderéis todo»*2.

Caracteristica de la Orden Barnabita, tal como la defini6 el
Papa Pio XI, es «el exquisito sefiorio», el tono de afable caridad y
de equilibrada moderacién, que refleja muy bien la disposicién
que el fundador dej6 en el capitulo 15 de las Constituciones: «No
pretendemos daros leyes de temor, sino de puro amor». Esta
misma moderacién o sano «relativismo apostélico», tal como lo
define Gentili*?, se advierte también en el talante apostélico de
los Barnabitas. Pero esa moderacion referida a los medios apost6-
licos, no se puede afirmar respecto de la entrega incondicional
que adquiere mds bien los tonos del «gastaré y me desgastaré por
vosotros» (2 Cor 12, 15) caracteristicos de San Pablo*.

Los Barnabitas penetraron en todas partes, abriendo caminos
apostolicos nuevos. San Antonio Maria Zaccaria queria que sus
hijos fueran los apéstoles de todos los hombres sin excepcién. Y
esta fue su gran aportacion a la Iglesia de su tiempo: incorporar a
la espiritualidad religiosa de su tiempo esta faceta mediadora uni-
versal del sacerdocio.

La gran novedad apostdlica de los Barnabitas consistié en ha-
cerse presentes en todas las zonas de peligro, al estilo de San Pa-
blo: introducir a Cristo en todos los ambitos de la sociedad, pero
preferentemente en los mas eficaces. Hicieron suyo, en definitiva,
el gran principio paulino: «Probadlo todo, pero conservad lo
bueno».

Las actividades apostélicas mas frecuentes a las que se dedica-
ron los Barnabitas desde sus mismos origenes fueron: la predica-
cién de la palabra, tanto desde la perspectiva de los sermones tra-
dicionales al pueblo y al clero, como desde la mas novedosa for-

*2 Occiam, F., La fisonomia dei Barnabiti, Vita e Pensiero (1939), pp. 314-
323.

43 Genmil, A. M., 1 Barnabiti..., p. 16.

4 Anpreu, F., La spiritualita degli Ordini di Chierici Regolari, Roma, 1967,
pagina 13.



ma de conferencias biblicas, teoldgicas y catequisticas a grupos
selectos de laicos; el ministerio parroquial; la formacién directa
de la nifiez y juventud; la direccién espiritual de clérigos y laicos;
retiros espirituales; el apostolado de la pluma sobre temas religio-
sos y ascéticos en el que sobresalieron escritores como B. Bascapé
con su tratado De regulari disciplina monimenta Patrum (1588);
C. Giarda, autor de una curiosa obra ascética titulada Abeja reli-
giosa (1625); P. Casetta que escribié el Espejo Eclesidstico
(1648); B. Palma que se hizo célebre con la obra Actos virtuosos
internos del alma que alcanzé una extraordinaria difusién; no me-
nos famoso fue el P. G. Smeria por su abundante produccién lite-
raria tanto cultural como ascética®’.

Los Barnabitas son ante todo predicadores de la palabra, al es-
tilo de San Pablo; este es «nuestro principal ministerio»; por mas
que haya prevalecido en la opinién de muchos el que tuvieran
como apostolado especifico la educacién de la nifiez y juventud.
También este ministerio ha sido una de sus ocupaciones. Pero no
entraba directamente en sus preocupaciones apostdlicas desde los
origenes, hasta el punto de que cuando, bajo el gobierno del
P. Dossena, se introdujo especificamente en 1605, a algunos les
pareci6 contrario al espiritu originario de la Orden; pero, con el
correr del tiempo, se distinguieron tanto en él, que les fue preciso
elaborar una propia Ratio studiorum que se ha caracterizado por
una pedagogia basada mas en el método del amor y de la dulzura
que en el método del castigo y del rigor.

Pero los Barnabitas han sido siempre, como sefialan reiterada-
mente sus Constituciones, validisimos «colaboradores de los obis-
pos», tanto en el ministerio del pulpito como en el del confeso-
nario.

4. Difusién de la Orden

La prematura muerte del fundador dejé a los Barnabitas en
una situacién muy precaria. No sélo porque la Orden no estaba
aun definitivamente estructurada, por mds que hubiese recibido
ya la aprobacion definitiva de la Santa Sede, sino porque perdié

45 Bonrrrro, G., Scritori Barnabiti (Bibliotheca Barnabitica illustrata), Floren-
cia, 1933-1934.
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al padre y al guia que con su prestigio hubiera sido capaz de sa-
carla de cualquier atolladero. Ya en vida del fundador habian te-
nido adversarios que no fueron capaces de comprender las inno-
vaciones ascéticas y apostélicas de la nueva Orden de Clérigos
Regulares de San Pablo o Barnabitas. Esto le habia valido ya al
propio San Antonio Maria Zaccaria verse envuelto en dos proce-
sos inquisitoriales. Pero mds duras iban a ser las pruebas que se
abatirian contra sus hijos después de la muerte de su fundador.
En efecto, mas retorcidas y, por ende, mas peligrosas fueron
algunas acusaciones calumniosas levantadas contra los Barnabitas
a causa de la colaboracién apostélica tan estrecha con las Angéli-
cas, fundadas por el propio santo y la condesa de Guastalla. Estas
acusaciones les valieron a todos la expulsién de los territorios de
la Republica de Venecia; y a dos de ellos la prisién en las duras
carceles de la inquisicibn romana en 1552. Afortunadamente,
todo se soluciond con la intervencién de San Ignacio de Loyola
que se percato de inmediato de la inocencia de los padres; y, gra-
cias, sobre todo a la valiosa ayuda del comisario del Santo Oficio,
el amigo de San Antonio Marfa Zaccaria, el futuro Papa Pio V.
La expansion de la Orden no empezara hasta casi veinte afios
después de la muerte del fundador; aunque a punto estuvo de ex-
perimentar una inexperada expansioén con la anexién de los Hu-
millados de Lombardia que contaban con més de noventa con-
ventos, pero no la permitié San Carlos Borromeo. Poco después,
el 26 de octubre de 1569, algunos humillados atentaron contra la
vida de San Carlos Borromeo, y éste decidi6 su extincion que fue
ratificada por decisién de San Pio V el 7 de febrero de 1570.
Durante el siglo xv1, la expansion de los Barnabitas, a pesar de
la proteccién de San Carlos Borromeo, fue muy lenta, apenas si
se cuentan siete u ocho fundaciones estables: Pavia (1557), Cre-
mona (1570), Monza y Casale Monferrato (1571), Roma (1575)
por la intervencién de los jesuitas y especialmente de San Felipe
Neri; Vercelli (1576). Especial importancia tuvieron las fundacio-
nes de Pisa (1595), Bolonia y Novara (1599), en cuanto que eran
centros relevantes de estudios universitarios en los que se pudie-
ron formar los candidatos al sacerdocio de la Orden. El creci-
miento numérico fue también muy escaso en este mismo periodo
de tiempo, puesto que a finales del siglo xv1 no alcanzaban los 200
entre sacerdotes y estudiantes.
En el siglo xvi, el crecimiento fue mds rapido, extendiéndose
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fuera de Italia. Enrique IV los llamé para fundar en Bearn (1608)
regién dominada por los hugonotes; después vinieron Austria con
la fundacién de Viena y la de Mistellbach, para noviciado; Che-
coslovaquia, con la fundacién de Praga; a Saboya los llamé San
Francisco de Sales en 1614, instalandose primero en Annecy y
después en Thonon. Expandieron también su misién entre los lu-
teranos de Suiza y de Silesia. En 1623 tuvieron un inesperado in-
cremento numérico, aunque reducido, al unirseles los Sacerdotes
de la Anunciacién de Pescia, al frente de los cuales estaba auin el
propio fundador, Antonio Pagani*. Fracasaron, en cambio, por
este mismo tiempo las iniciativas para la anexiéon de los Padres
Doctrinarios de Francia.

Una nueva actividad apostolica se introduce en la Orden a co-
mienzos del siglo xvin: las misiones en paises de infieles en el Ex-
tremo Oriente, desde China (1715) hasta Birmania (1740),
donde fueron muy beneméritos, no sélo en la expansion de la fe,
sino en una obra eminentemente cultural.

Como para casi todas las Ordenes religiosas, la época de la Ilus-
tracién, de José II de Austria, de la Revolucion francesa y de la era
napoleénica, también para los Barnabitas supuso la entrada en un pe-
riodo de decadencia, a causa de las continuas persecuciones que lle-
vaban aparejada la supresion de innumerables conventos y colegios.

Después de la caida de Napoledn, se inici6 también para los
Barnabitas una etapa de lenta, pero firme recuperacién, por obra
especialmente del cardenal Lambruschini y del superior general,
P. Fontana, que también recibird el capelo cardenalicio. El siglo
XIX se conoce en la historia de los Barnabitas como el «siglo de los
cardenales» porque ademds de los dos ya citados, hay que men-
cionar al cardenal Bilio, el autor material del Syllabus y uno de
los presidentes del Concilio Vaticano I, y a los cardenales Cado-
lini y Granniello.

5. Religiosas Barnabitas

En 1530 fund6 San Antonio Maria Zaccaria, con la ayuda de
la condesa Ludovica Torelli de Guastalla, las Madres Angélicas

4% ManziNi, L., L’apostolo di Pescia, P. Antonio M. Pagani (1556-1624),
Roma, 1941.
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de San Pablo, que fueron aprobadas por Paulo III en 153547, Ini-
cialmente se regian por la Regla de San Agustin y vestian el ha-
bito dominicano. No obstante, ni eran agustinas ni dominicas,
sino que formaban una Congregacién realmente nueva y revolu-
cionaria, porque no estaban sometidas a la clausura ni a las demas
normas de la disciplina regular propia de las monjas tradicionales.
El nombre de Angélicas fue aprobado por el propio Paulo III en
1545; y el apelativo de San Pablo significaba la espiritualidad
paulina tan querida por el fundador®®,

San Antonio Maria Zaccaria pretendié hacer de las Angélicas
un instrumento eficaz, a la par de los Barnabitas, para la reforma
catdlica ya en marcha. Con ellas se abrian nuevos horizontes para
el apostolado de la mujer en la Iglesia, el estilo de lo que ya estaba
haciendo otra mujer por la regién de Brescia, Santa Angela Me-
rici con sus Ursulinas.

Las Angélicas fueron eficaces colaboradoras en el ministerio
apostélico de los Barnabitas. Los acompaifiaban en sus correrias
misioneras por toda la Lombardia y el Véneto. Se entregaron es-
pecialmente a la evangelizacién de las mujeres de mala vida y de
las nifias v jévenes abandonadas. Pero ante el hecho verdadera-
mente revolucionario de unas religiosas sin clausura que trabajan
al estilo de los predicadores, que iban de pueblo en pueblo espar-
ciendo la palabra de Dios, pronto surgieron la maledicencia y las
calumnias de la gente que dieron con las Angélicas y con los Bar-
nabitas en el tribunal de la Inquisicién y fueron expulsadas de los
territorios de la repiblica de Venecia (1551). Fue el principio del
fin para los vuelos apostélicos de aquellas mujeres. En 1557, des-
pués de una inspeccién rigurosa por parte de un visitador apostd-
lico, las Angélicas fueron sometidas a la disciplina comin de las
Ordenes religiosas, incluida la clausura.

Con la proteccién de San Carlos Borromeo empezaron una
andadura nueva, pero siempre entre los cuatro muros de su con-
vento. El barnabita Carlos Bascapé les compuso las Constitucio-
nes siguiendo el esquema que para ellas habia trazado ya el pro-
pio San Antonio Maria Zaccaria. Después de varios ensayos, las
Constituciones fueron aprobadas por el Papa Urbano VIII en 1625.

A lo largo del siglo xvi conocieron una relativa expansién que
se vio frenada por las decisiones antimonasticas de José II (1785) y,

47 ErBA, A. M., Angeliche di San Paolo, DIP, 1, pp. 635-637.
48 Dugois, A., Le Angeliche di San Paolo, Milan, 1929,
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sobre todo, por las supresiones napoleénicas, hasta el punto de
que la Congregacién desaparecié al morir en 1846 la tltima re-
ligiosa.

Las Angélicas fueron restauradas en 1879 por el barnabita Pio
Mauri. Benedicto XV en 1919 les suprimié la clausura, retor-
nando desde entonces al espiritu genuino de los origenes; lo cual
ha sido el punto de partida para un notable desarrollo en estos
tltimos tiempos*.

En el siglo xix surgieron algunas Congregaciones inspiradas
en Ja espiritualidad Barnabita. Las Hijas de la Divina Providencia
fundadas en 1832 por el P. Tomds Manini y Elena Bettini, para la
atencién de la nifiez abandonada, siendo aprobadas por Leén
XIII en 1887°. Las Hermanas de la Preciosa Sangre, que surgje-
ron en 1854 como Terciarias Canosianas para ayudar a las Hijas
de la Caridad en la asistencia de las nifias; pero, por decreto de
Pio IX en 1875 fueron declaradas auténomas. El P. Justo Panta-
lini les escribi6 las Constituciones que estdn fuertemente inspira-
das en la espiritualidad Barnabita®!.

Inspirdndose en la misma espiritualidad Barnabita, el P. Her-
minio M. Rondino y Ana Vetura fundaron en 1935 las Pequeiias
Obreras del Sagrado Corazoén para atender a las jévenes obreras,
siendo aprobadas por la Santa Sede en 19482,

III. Los soMAscos

PeLLecring, C., Fonti per la storia dei Somaschi, n. 1 (1970), n. 2
(1972), n. 5 (1975), n. 6 (1976); ZampareLn, L., L’Ordine dei Padri
Somaschi, Roma, 1928; Ip., San Gaetano Thiene e San Girolamo Emilia-
ni, «Rivista della Congregazione Somasca», 2 (1925), 198-208; TenTo-
R10, M., Saggio storico sullo sviluppo dell’Ordine Somasco dal 1569 al
1650, 2 vols., Roma, 1941; Ip., I Somaschi, en EscoBar, Ordini e Con-
grazioni Religiose, vol. 1, Turin, 1952, pp. 609-630; Lanoiny, G., San Gi-

4 AA. VV., Le Angeliche di San Paolo nel 50° anno della loro rinascita, Milan,
1929; Maroccui, M., La riforma dei monasteri femminili a Cremona, Cremona,
1966.

50 ManziNi, L., La serva di Dio Elena Bettini (1814-1894), Roma, 1946.

51 MazzuccHeLLL A., P. G. Pantalini e le Preziosine, Mildn, 1932,

52 TorreTTt, A., P. Erminio M. Rondini (1895-1943), Bolonia, 1944.
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rolamo Miani, Roma, 1945; CHRrisTOPHE, J., Padre de huérfanos. San Je-
ronimo Emiliani, Madrid, 1980; BustiLLo, B., Por sendas nuevas. San Je-
ronimo Emiliani, Madrid, 1973; RiNaLDy, G., San Girolamo Emiliani,
padre degli orfani, Alba, 1937; SeGalLa, B., San Girolamo Emiliani,
educatore della gioventit, Roma, 1928; Ib., Intorno alla giovenizza di San
Girolamo, «Rivista della Congregazione Somasca» (1926), 35-40; Maz.
zARELLO, F., Lo chiamavano padre, Rapallo, 1955; Ip., Un uomo che non
¢ morto, Rapallo, 1978; Vacca, M., San Girolamo Emiliani, padre degli
orfani, Somasca, 1976; FerioLi, F., Priogionia e prodigiosa liberazione di
San Girolamo Miani, «Bolletino della Congregazione Somasca», 1
(1915), 3, pp. 10-22, 4, pp. 6-13 (1916), 5, pp. 12-14, 7, pp. 6-13;
NEeTttO, L., La liberazione di Girolamo Emiliani da Castelnuovo, 26 set-
tembre 1511, «Rivista della Congregazione Somasca», 26 (1954), 365-
378; Ib., Voglio seguire Cristo crocifisso, Milan, 1970; Ib., Per un bic-
chiere d’acqua fresca, Milan, 1972; Brusa, G., Sulle orme di San
Girolamo Emiliani, Padre degli orfani, Roma, 1947; SALVADORI, G., De-
lla gioventu di San Girolamo Emiliani, Roma, 1921; BARBERA, M., San
Girolamo Emiliani e la sua opera educativa e sociale, «Civilita Cattolica»,
1882 (1928); Vara, G., Girolamo Miani educatore, Roma, 1961;
Cuiesa, A., Forme di pedagogia negli orfanotrofi somaschi nel seco-
lo XVI, Roma, 1961.

1. San Jer6nimo Emiliani
1.1.  Una estirpe de politicos, guerreros y santos

El fundador de la Comparita de los Siervos de los Pobres, més
conocidos por el pueblo llano, primero como Padres de los pobres
y, después, mas brevemente, con el nombre un tanto extrafio de
Somascos, habia nacido en Venecia, la perla del Adridtico,
en 1486. Jer6nimo Emiliani o Miani como €l solia firmar, perte-
necia a una familia ilustre, cuyo nombre figuraba en el Libro de
Oro de la Republica de Venecia. Sus padres fueron Angel Emi-
liani, senador de la Republica, y Leonor Morosini.

Sus antepasados paternos mds antiguos provenian de Roma y
se remontaban al primer decenio del siglo vin. Entre ellos se
cuentan aquel Juan Emiliani que se distinguié en la conquista de
Corf, y aquel Pedro Emiliani, obispo de Verona, que se hizo no-
tar por su preocupacién por los pobres>3,

53 Feriou, F., Il Miani, «Boll. della Congre. Somasca» (1915), pp. 29-30; Lan-
DN, G., San Girolamo Emiliani, Roma, 1945.
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No menos ilustres eran sus antepasados maternos, los Moro-
sini. También ellos habian sobresalido en el campo de las armas,
como Bartolomé Morosini que luché en Constantinopla al lado
de Enrique Déndolo, aquel Dux ciego que saque6 Constantinopla
durante la cuarta Cruzada. Pariente suyo fue la reina de Hungria,
Tomasa Morosini; y Marino Morosini que llegé a ser Dux de Ve-
necia. Y en el campo eclesidstico, ahi estdn el cardenal Vescori,
Patriarca de Venecia, y el bienaventurado Juan Morosini, dis-
cipulo de San Romualdo, que habia contribuido en gran medida a
la fundacién del monasterio benedictino de la cercana isla de San
Jorge Mayor. Este santo era la mayor gloria de toda la familia®.

Jerénimo, lo mismo que sus hermanos Lucas, Carlos y Mar-
cos, tienen trazado de antemano el camino que conduce al Gran
Consejo de la Republica de Venecia. En casa estd también, Cris-
tina, hija del primer matrimonio de Angel con una joven de la fa-
milia Tron de la que enviud6 muy pronto. De la mano de su ma-
dre, visitard Jerénimo las iglesias de la ciudad, sobre todo la
basilica de San Marcos®.

Jerénimo es, pues, hijo de una familia noble, poderosa y rica.
El porvenir le sonrie; pero pronto conocera el zarpazo del dolor
con la trdgica muerte de su padre, el cual aparece una noche col-
gado del puente Rialto, por venganza, al parecer, de una banda
rival. Jerénimo empieza a saber lo que significa la orfandad, aun-
que tenga una madre y unos hermanos que le palian su infantil
tristeza. Precisamente, por ser el benjamin de la casa y, ademas,
huérfano de padre, los mimos excesivos de la madre y de los her-
manos lo tornaron, al parecer, un tanto caprichoso en sus afios in-
fantiles; hasta se llegé a decir de él que era «pronto a la cSlera»®.

1.2. La Virgen lo libera de la prision

Jerénimo frecuentd, con toda probabilidad, lo mismo que sus
hermanos, las escuelas del préximo monasterio de Santa Maria

34 PeLLeGRING, C., Pergamene della famiglia Miani, «Riv. del’Ord. dei Padri So-
maschi», 37 (1962), pp. 87-89.

55 SantA, G., DELLA, Per la biografia di un benefattore dell’'umanita del 1500,
«Nuov. Arch. Veneto», 34 (1917), pp. 34-54.

3 CHRISTOPHE, J., Padre de huérfanos. San Jerénimo Emiliani, p. 20.
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de la Caridad que pertenecia a los Candnigos Regulares’’. Lo
cierto es que, cuando acaban los afios de su adolescencia y em-
piezan los alborotos de la juventud, Jerénimo ha conseguido ya
una sélida formacién humana que le capacita para dedicarse a los
«negocios de la familia»38; es decir, él se ocupa del floreciente co-
mercio de tejidos que posee la familia, mientras que sus hermanos
sirven a la Repiblica como miembros del Senado. Jerénimo, jo-
ven bien parecido, noble y rico, disfruta de sus afios juveniles par-
ticipando en las fiestas que en una ciudad alegre y divertida como
Venecia, no podian menos de proliferar en todos los barrios y por
cualquier motivo.

Pero ha llegado €l momento en que Jerénimo, al igual que sus
hermanos Lucas y Marcos, que estdn ya ejerciendo el cargo de
gobernadores en Brisighella y Maréstega, respectivamente, sea
también él candidato a la magistratura. El dia 1 de diciembre de
1506 su madre lo presenta en el Palacio de los Dux; y tres dias
mas tarde interviene ya en una votacién. Llegara a ser senador de
la. Republica.

Jer6nimo entra en un periodo de su vida que tiene bastantes
paralelismos con la de Francisco de Asis. También €l es un joven
alegre y con abundantes monedas de oro en su bolsa; y, sobre
todo, tiene una magnifica estampa, tal como lo pintard algunos
afios mds tarde el artista veneciano Da Ponte. Jerénimo sobresale,
con su traje oscuro de ribetes blancos en el cuello y en los puiios,
con un anillo en el dedo mefiique de su mano derecha bien tor-
neada. Esta imagen pictdrica coincide con la descripcién literaria
que de él hace Tértora: «Era de estatura mds que mediana, de
ojos grandes y mirada penetrante. Tenia cabellos castaiios y cejas
espesas».

También él, como Francisco de Asis, quiere alcanzar la gloria
de las armas y divertirse alocadamente con sus amigos. «Dos
grandes amores habian formado la vida del joven patricio: el
amor a la gloria y el amor al placer»>® sin traspasar jamais, sin
embargo, los limites de la buena crianza que su madre, Leonor, le
habia inculcado. Pero, una vez mds como a Francisco, tampoco la
carrera de las armas se le presenta ficil. En 1508 se forma la Liga

57 LanpiNg, G., San Girolamo Miani, p. 115.
58 Lawnping, G., op. cit., p. 118.
59 MAzzARELLO, F., Lo chiamavano Padre, p. 58.
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de Cambrai que supone la guerra para Venecia. El 14 de mayo
los venecianos son derrotados en Agnadello. Pero la guerra prosi-
gue. Los tres hermanos Emiliani forman parte del ejército. Lucas
es herido y hecho prisionero en la defensa del castillo de la Scala;
unos meses después es repatriado y se le recompensa con el nom-
bramiento de jefe militar de la fortaleza de Castelnuovo de Quero
(Belluno), que €l cede a Jerénimo. A principios de enero de 1511
toma posesién de su cargo.

Su experiencia militar no pudo ser mds triste. La traicién del
comandante Battaglia y del capitin Rimoldi deja a Jer6nimo
Emiliani con unos cuantos soldados. El 26 de agosto de 1511 se
produce el asalto de las tropas imperiales, y se repite la suerte de
su hermano Lucas. También €l cae prisionero. En las mazmorras
del propio Castelnuovo se verifica la transformacién espiritual de
Jer6nimo, como la céarcel de Perusa fue el comienzo de la conver-
si6n de Francisco de Asis®.

Lo mismo que a San Pedro un angel lo libr6é misteriosamente de
las prisiones de Herodes, no menos misteriosamente a Jerénimo le
abre las puertas de la circel la propia Reina de los Angeles que lo

. acompafia a través de los ejércitos enemigos hasta las mismas puer-
tas de Treviso. En el santuario de la Madonna Grande de Treviso
dejara Jerénimo para recuerdo perenne los grilletes y las cadenas
de prisionero que todavia hoy se pueden contemplar alli. Fen6-
meno tan extraordinario no tiene una explicacion ficil, pero estd
bien documentado por testigos fidedignos de la época®!.

1.3. Jeronimo Emiliani, padre de huérfanos

Como Francisco de Asis, Jerénimo también insiste en ser gue-
rrero. Toma parte ahora en la defensa de Treviso. El enemigo re-
trocede. Y, finalmente, Venecia se ve libre de sus enemigos, ale-
manes y franceses; sobre todo después de la muerte de Gaston de
Foix apellidado «el angel de la guerra»$?, sobrino del rey francés
Luis XIL

60 HVR II, pp. 299-300.

! Feriou, F., Prigionia e prodigiosa liberazione di San Girolamo Miani, pp.
10-22; Nert0, L., La liberazione di Girolamo Emiliani da Castelnuovo..., pp. 365-
378; Picarto, G., La Madonna Grande, Rapallo, 1944.

52 Rops, D., La Iglesia del Renacimiento y de la Reforma, p. 271.
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Una vez més el paralelismo con Francisco de Asis. También
Jerénimo preocupa ahora a sus amigos de siempre. Ciertamente,
ya no es el mismo de antes de la guerra. Desde que viera a Nues-
tra Sefiora en las mazmorras de Castelnuovo, ve brillar una llama
«que Dios ha encendido en su corazén»%? que ya no se extinguird
jamas.

Después de la muerte de su madre (1514), Jerénimo duda en-
tre hacerse monje en alglin apartado monasterio o dedicarse a
una actividad apostélica desbordante. En estas dudas, acepta de
nuevo la alcadia de Castelnuovo que le ofrece el Dux. Alli pasard
varios afos; pero ya no es el mismo que cuando lleg6 por primera
vez. Ya no busca la gloria, sino que vive practicamente como un
anacoreta.

Pero en 1419 se hace la luz. El 21 de junio ha muerto su her-
mano Lucas a consecuencia de las heridas sufridas en la guerra.
El se ocupard de los tres sobrinos huérfanos, el mayor de los cua-
les cuenta apenas cuatro afios de edad. En 1526 muere su her-
mano Marcos, Jer6nimo se encargard también de sus tres hijos
huérfanos. Renuncia a la alcaldia de Castelnuovo y regresa a Ve-
necia para ocuparse personalmente de la educacién humana y
cristiana de sus sobrinos y para ponerse al frente del antiguo ne-
gocio de pafios de la familia. Todavia es senador, pero ya no
asiste a las reuniones del Gran Consejo. Ha encontrado una
nueva ocupacién que le absorbe todo su tiempo. La orfandad de
sus seis sobrinos le ha hecho darse cuenta de un problema social,
quizd muy antiguo y muy grave en la capital del Adriatico, pero
que hasta entonces no le habia preocupado especialmente: los
nifios pobres, muchos de ellos también huérfanos, que vagan sin
sentido por las calles®*.

La gran tragedia que se abati6é sobre Roma y que repercutié
sobre toda Italia, el gran saqueo de la ciudad por las tropas impe-
riales (1527), obligé a San Cayetano de Thiene y a sus Clérigos
Regulares a emigrar a Venecia. Jerénimo Emiliani se pondrd muy
pronto en contacto con ellos. El propio Cayetano y Juan Pedro
Carafa seran sus directores espirituales y quienes lo introducirdn
en el circulo de los Hermanos del Oratorio del Divino Amor con

93 MazAREeLLO, F., op. cit., p. 57.
% Vacca, M., San Girolamo Emiliani, Padre degli orfani, Somasca, 1976.
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su correspondiente Hospital de Incurables y, sobre todo, lo afian-
zaran en su decision de entregarse por completo a la gran tarea de
asistir a los nifios huérfanos y abandonados®’.

2. Jer6énimo Emiliani, «Padre de huérfanos»
2.1. Siembra de asilos de huérfanos

El hambre se abate sobre Venecia. Son las secuelas de una
guerra que ha empobrecido a Venecia. Verdaderos ejércitos de
mendigos, nifios y adultos, se abaten sobre la ciudad de los cana-
les. Jer6nimo socorre a todos. Cuando el dinero contante y so-
nante se acaba, recurre a la venta de todo lo que de algiin valor
hay en su rica mansién; pero también esto se agota. Un cronista
an6nimo dice, como si el gesto no tuviera importancia, y para Je-
rénimo ciertamente no la tenfa: «vendié sus muebles, sus tapices
y todo lo que habia de valor en casa»®®. Y cuando en el antiguo
palacio familiar ya no quedan muebles, resulta que sus habitacio-
nes se han hecho mas grandes para dar cobijo a més pobres, a
mas huérfanos.

Su casa, su noble casa, que ahora se trueca en albergue para
pobres, tiene que convertirse muy pronto en hospital. Jerénimo a
todos atiende y a ninguno echa fuera. Todos encuentran unas me-
dicinas, un trozo de pan y, sobre todo, unas palabras de consuelo
y de esperanza que nadie como ¢l sabe decir. Y llega la peste, el
flagelo mas temido de todos los tiempos. Entonces se demuestra
lo que puede un corazén abrasado en la caridad més ardiente. A
donde no llegan los afectos humanos més elementales, por temor
al contagio, llega el amor desinteresado de Jerédnimo. Ya no hay
sitio para tantos apestados en los albergues y hospitales de Ve-
necia. Entonces Jerénimo hace construir un inmenso hangar de
madera donde dar cobijo a tantos enfermos que, de no ser por su
caridad, morirfan como animales abandonados en las calles. La
gente empieza a darse cuenta de sus heroicidades. Todos cola-

65 BusTiLLo, B., Por sendas nuevas. San Jeronimo Emiliani, Madrid, 1973.
% PeLLEGRINL, C., Fonti per la storia..., p. 10.
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boran dentro de sus posibilidades; hasta el mismo Dux Andrés
Gritti®”. '

La peste ha desaparecido, pero ha dejado detréds de si una se-
cuela inevitable: Mas nifios huérfanos y abandonados a su suerte.
Una suerte, a veces, excesivamente tragica. Era tal el hambre im-
perante en la ciudad, que algiin carnicero, como el loco Blas Car-
gnio, lleg6 a descuartizar a nifios abandonados «para servir a su
clientela»%®. Jerénimo funda, junto a la iglesia de San Basilio, el
primer Asilo para Huérfanos®.

El solo no puede atender a tanto trabajo. Quisiera tener cien
brazos y cien manos, como €l mismo dice; pero no tiene nada mas
que dos brazos y dos manos, aunque se afanan tanto que, en
efecto, parece que son cien. Pero llega un momento en que se
agota; cae enfermo. Fueron entonces San Cayetano de Thiene y
Juan Pedro Carafa quienes acudieron en su ayuda. Se recupera; y
reemprende de nuevo la accion, extendiéndola ahora a las islas de
Burano, Torcello, y Mazzorbo. A los nifios de sus asilos, aunque
deba empefiar su buen nombre, puesto que ya no le queda otra
cosa que empeiar, no les faltaré el pan necesario y la ropa limpia;
y, sobre todo, no les faltard ni la instruccién humana ni la
ensenanza del catecismo. A todo provee el antiguo senador que,
ahora mds que un hombre previsor, parece un sofiador. Un autor
anénimo contempordneo ya se percaté de ello: «Jerénimo abrid
una escuela superior a la de Sécrates con toda su ciencia. Ni Pla-
tén ni Aristételes podian ensefiar lo que Jer6nimo ensefiaba a sus
huérfanos, bajo la inspiracién del Espiritu Santo, puesto que se
trataba de la fe en Cristo»”°,

En 1532, Mateo Giberti, el gran amigo de San Cayetano,
quiere llevar a Jer6nimo a Verona para que también alli funde un
asilo de huérfanos semejante al de Venecia. El obispo de Bér-
gamo, le hace la misma peticién. Se pone en camino. Organizado
el Asilo de Verona, sale para Bérgamo, pero hace una parada en
Brescia, donde se encuentra con una mujer llena de amor, de en-
trafias de misericordia, para con las nifias abandonadas que le
sirve de estimulo. Es Santa Angela Mérici, la clarividente funda-

7 SeGALLA, B., El padre de la juventud desamparada, Madrid, 1963, p. 54.

GuUERDAN, R., Grandeurs et miseres de Venise, Paris, 1942, p. 102.
Lanomi, G., San Girolamo Miani, p. 323.
PeLLEGRINI, C., op. cit., p. 11.
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dora de las Ursulinas. Jerénimo deja alli la primera piedra de una
gran obra; y se encamina a Bérgamo donde, con la proteccién del
obispo Luis Lippomano, surgen como por arte de magia, la magia
de la caridad, un asilo para nifios, otro para niiias, y un albergue
para mujeres extraviadas. El obispo proclama a todos los vientos
el nuevo incendio de amor producido en su didcesis por el «mag-
nifico y generoso sefior Jer6nimo Miani, patricio veneciano»,
para cuyos asilos y albergues solicita la ayuda de todos los ficles
porque esas obras solamente «se apoyan en la confianza en Dios
y en el trabajo cotidiano»’!. La peticién del obispo no fue en
vano; Jerénimo encontré ayuda material para sus obras; pero, so-
bre todo, encontré dos colaboradores valiosos en los sacerdotes
Alejandro Besozzi y Agustin Barilli, que serdn los padres de los
huérfanos de Bérgamo, y los dos primeros puntales de una nueva
Orden religiosa; aquella Compaiifa de los Siervos de los Pobres
con la que €l viene sonando desde hace algin tiempo.

De ciudad en ciudad, Jerénimo va recogiendo todos los huér-
fanos que le salen al paso; cada uno de ellos engrosa la procesién
que le sigue hasta la préxima ciudad. Ahora es Como, la preciosa
ciudad que se asoma a las orillas del lago que le da nombre. Entre
la muchedumbre que sale para ver a Jer6nimo estd el personaje
de la localidad, Primo Conti que, ademas de hombre rico, es un
gran humanista; le ofrece albergue, no sélo a él, sino también a
toda su procesion de huérfanos. Su oferta es de corazén, pero Je-
rénimo, captador de almas, ya no se hospeda en palacios, sino en
pajares y en locales humildes; rechaza la oferta de Conti, pero le
acepta a él. Cuando se marche de la ciudad, Conti y su gran
amigo Bernardo Odescalchi, ganado también para su causa, que-
darén al frente de dos nuevos asilos, uno para nifios y otro para
nifias. Conti se ha convertido en el mejor propagandista de la
obra de los huérfanos. Por su mediacién el marqués Luis Carpa-
ni, no sélo pondrd su fortuna a disposicién de Jerénimo, sino
que también él, de la noche a la mafana, se transforma en un hu-
milde servidor de la nifiez abandonada en su propia ciudad de
Merone.

71 LANDINI, Op. cit., p. 483.
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2.2.  La Comparviia de los Siervos de los Pobres

La obra de Emiliani ha nacido y crecido al amor de la lumbre
de la Compaiifa del Divino Amor, alentada en Venecia por Caye-
tano de Thiene y Juan Pedro Carafa. Desde Venecia se ha ido es-
parciendo la semilla de los asilos para huérfanos. Va siendo hora
de asegurar su futuro. El futuro econémico de los huérfanos esta
ya bien seguro en las manos de la Providencia de Dios. Jerénimo
lo ha experimentado muy bien; hasta el punto de que prohibe ex-
presamente almacenar més limosnas de las necesarias para cada
dia; tampoco quiere cobrar rentas o aceptar inmuebles. Hay que
socorrer cada dia a los pobres; pero éstos deben seguir viviendo
pobremente, ignorando, al acostarse, qué les aguarda al levan-
tarse»’2. Sin embargo, es preciso unir y organizar de alguna ma-
nera a sus colaboradores.

Antes de abandonar Merone, se reuni6 con algunos de sus co-
laboradores. Alli estan sobre todo, Conti y Odescalchi, de Como;
el propio Carpani, de Merone; Besozzi, de Bérgamo; y Borelli, de
Vercurago. Algunos, como los de Bérgamo, son sacerdotes; otros
son simples laicos. Alli se siembra la semilla de la Compaiifa de
los Siervos de los Pobres. El mismo nombre de Compariia sefiala
su ascendencia en la Compaiia del Divino Amor que €l ha fre-
cuentado en Venecia y cuya espiritualidad rezuma por todos sus
poros. A todos los asambleistas les mueve el mismo espiritu: la
reforma de la Iglesia, a través de una accién directa de la caridad
fraterna hacia los mds necesitados. Y ;quién mds necesitado que
un nifio pobre y huérfano?’>.

2.3. Somasca, el lugar que dard nombre a la nueva
familia religiosa

El sefior de Calolzio, Juan Antonio Mazzoleni, tuvo poca vi-
sién de futuro, cuando expulsé de sus tierras a Jerénimo que le
pedia albergue para sus huérfanos. Su pueblo perdi6 la oportuni-
dad de ser famoso en el mundo entero y de atraer hacia si las mi-

2 Lanping, C., op. cit., p. 485.
> PascHiny, P., San Girolamo Emiliani e lattivita benefica del suo tempo, Gé-
nova, 1929.
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radas de la Cristiandad. Fiel al mandato de Jesus, «si no se os re-
cibe... salid de la casa o de la ciudad aquella sacudiendo el polvo
de vuestros pies» (Mt 10, 14), Jer6nimo abandoné Calolzio y en-
contré alojamiento en la cercana aldea de Somasca o, como dice
Landini, «el guerrero convertido de Castelnuovo ha encontrado
su cuartel general»’*. Estamos en 1532. Somasca, la aldea aso-
mada a las aguas cristalinas de un pequeiio lago, en el limite de
los dominios de Venecia con los del Milanesado, tiene bellezas
naturales para ser visitada por cientos y miles de turistas; pero
desde ahora tendrd un reclamo viviente en los herederos del
espiritu de San Jer6nimo Emiliani, los cuales han asumido su ape-
lativo popular precisamente de la aldea que los vio nacer como
Orden religiosa: Somascos.

Desde este momento, Jerénimo tendrd como punto funda-
mental de mira la consolidacién de su Compaiiia de los Siervos de
los Pobres, aunque proseguira sus campaias en favor de los huér-
fanos por Mildn donde encontrard la ayuda material del duque
Francisco II Sforza; pero donde, sobre todo, encontrard dos nue-
vos colaboradores en los sacerdotes Federico Panigorla y Marcos
Strata. Alli fundé también un asilo para nifias abandonadas y un
albergue para mujeres arrepentidas. Y tuvo la oportunidad, de
manifestar, una vez mads, su inextinguible caridad durante un
nuevo rebrotar de la peste. La fama de sus trabajos en favor de
los pobres se propaga como un reguero de pélvora por todo el
Milanesado”. Después vendrén las fundaciones de Pavia donde
se le juntan dos nuevos colaboradores, los hermanos Angel-Mar-
cos y Vicente, hijos de la poderosa familia Gambarana’s.

Los asilos han crecido en nimero; los colaboradores también
se han multiplicado. Jerénimo los retine por segunda vez en
asamblea. Ahora es en Somasca (1534). Hace ya algin tiempo
que advierte la necesidad de dar una organizacién que aglutine a
todos en un ideal comiin; ese ideal que sus discipulos han visto
brillar como un gran faro en la vida y en las palabras del funda-
dor. Entre todos elaboran unos Estatutos que se inspiran en los
vigentes en las Compafiias del Divino Amor. En esta asamblea

74 Lanoing, G., op. cit., p. 386.

75 Biancuint, P., Documenti sull’origine di San Martino di Milano, «Riv. della
Congreg. Somasca», 17 (1941), pp. 15-21.

76 Nou, P., San Girolamo Emiliani a Pavia, Ticinum, 1933.
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buscan también un nombre que defina su indentidad. Se llamardn
Compariia de los Siervos de los Pobres. Este serd el titulo oficial,
por el momento. Después les llamaran Clérigos Regulares Somas-
cos o, simplemente, Los Somascos.

2.4. Muere el «Padre de los huérfanos »

Al aiio siguiente (1535), regresa Jer6nimo a Venecia. Hace ya
dos afios que no contemplaban sus ojos aquellos mosaicos que se
tornan oro bruiiido cuando reflejan el sol que se hunde en el hori-
zonte de aquel mar que cada aflo, cuando llega la fiesta de la As-
censién, renueva, en ceremonia solemne, sus desposorios con el
Dux de Venecia. Ya no se hospeda entre sus parientes, sino entre
sus amigos, los servidores de los pobres, en el hospital de la Mise-
ricordia.

Ha pasado unos meses en Venecia. Reemprende el camino de
Somasca, de su cuartel general, haciendo una breve parada en
Verona para ensefiar el catecismo a los nifios y alentar a los her-
manos que dirigen el asilo de huérfanos. En junio de 1536 se
retne en el asilo de Brescia la tercera Asamblea general de la
Compaiiia de los Siervos de los Pobres. En la lista de los asam-
bleistas figura Jer6nimo Emiliani en tercer lugar, detris de los sa-
cerdotes Alejandro de Mildn y Agustin de Bérgamo, pero todos
lo reconocen, tal como figura literalmente detrds de su nombre,
como «primo padre dei poveri», como el «primer padre de los po-
bres»”’.

Juan Pedro Carafa, su amigo del alma, elevado ahora a la
purpura cardenalicia (1536), reclama a Jer6nimo, en nombre de
Paulo 111, para fundar en Roma un asilo de huérfanos. Pero no
podra aceptar la fundacién, porque tiene otra invitacién mas alta.
El se sabe cercano a su muerte. No dejara, por eso, de trabajar.
Visitara algunos asilos; y, sobre todo, escribird cartas a sus cola-
boradores y a los bienhechores de sus asilos. Las dificultades se
acumulan sobre sus fundaciones, pero él pone su confianza en la
Providencia, como le habia ensefiado de palabra y con el ejemplo
su director espiritual San Cayetano de Thiene.

77 StopriGLIA, A., Vita di San Girolamo Miani, Génova, 1934, p. 292.
78 ZawmBARELLL, L., San Gaetano Thiene e San Girolamo Emiliani, pp. 189-208.
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A finales de 1536 y principios de 1537, de nucvo se cierne
por todo el Milanesado el espectro terrorifico de la peste. Esta
vez ha hecho presa en el asilo de Somasca. Uno, dos, hasta dicci-
séis enfermos. Sus compaiieros que le escriben esperan en vano la
respuesta. El fundador no tiene tiempo material para contestar a
sus cartas: «No tengo tiempo de escribiros..., porque casi todos
los de casa son victimas de una grave enfermedad y los enfermos
son dieciséis. La paz esté con vosotros»’®. La misma paz que des-
borda de su corazoén.

También Jer6nimo cae victima de la peste. Fue el 8 de febrero
de 1537%. Desde entonces todos los huérfanos del mundo tienen
a su Padre en el cielo, aunque solamente en 1928 el Papa Pio XI
le concediese el titulo que lo identifica en el firmamento de los
santos: «Patrono universal de los huérfanos y de la juventud
abandonada». Fue beatificado por Benedicto XIV en 1747 y ca-
nonizado por Clemente XIII en 1767.

3. Organizacion y expansion de los Somascos

Al morir el fundador, la Compania de los Siervos de los Po-
bres entré en un breve periodo de desorientacién, sea porque no
hubo una persona relevante que aglutinara a todos los miembros,
sea, principalmente, porque la institucién no habia recibido adn la
aprobacién pontificia, puesto que como tal no podia considerarse,
aunque tuviese su importancia, la aprobacién que en 1535 le
habia concedido el nuncio apostdlico Jeronimo Aleandro.

Una nueva asamblea celebrada en Somasca (1537) eligié
como superior a Agustin Barilli, a quien el propio fundador con-
sideraba como la persona mas relevante de la Compafiia. Pero de
nuevo surgen problemas, ahora a causa de los seculares encarga-
dos de la administracion material de los asilos; los cuales, apoyan-
dose en el hecho de que no existia atn un reconocimiento oficial
por parte de la Iglesia, se entrometian en asuntos internos de la
Compaiiia que en modo alguno eran de su incumbencia. A fin de
solucionar este asunto de una vez por todas, se reunié la Asamblea

7 PALLEGRINI, C., op. cit., Carta sexta.
80 Picato,. G. B., Otto febbraio 1537. Narrazione critica del transito di San Gi-
rolamo, «Riv. della Congr. Somasca», 13 (1937), pp. 5-9, 55-68, 117-124.
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general en Milan (1539) y se decidi6 pedir la aprobacién cané-
nica a la Santa Sede, la cual la concedi6 por la bula Ex iniuncto
nobis (6-6-1540). En su virtud, los discipulos de Jerénimo Emi-
liani quedan sometidos directamente a la Santa Sede, pueden ele-
gir superior general, y celebrar capitulos generales.

En 1546 el superior general Agustin Barilli tomé una decisién
que a punto estuvo de costar la supervivencia de la Compaiiia de
los Siervos de los Pobres en cuanto tal. Considerd que el nimero
de asilos era superior al que podia atender el escaso nimero de
efectivos personales, y, en consecuencia, pidié a Paulo 111, a tra-
vés del cardenal Carafa, que los uniera a los Teatinos. El Papa
decret6 la unién por medio de un breve fechado el 8 de noviem-
bre de 1546. Los Teatinos aceptaron la incorporacion de los So-
mascos en el capitulo de 1547. Fue una unién sin duda precipi-
tada. Somascos y Teatinos tenian en comin algunas cosas,
producto del contexto de la reforma que se estaba implantando
en la Iglesia, pero sus respectivas identidades religiosas eran bas-
tante diversas. El primero en darse cuenta de ello fue el propio
Carafa quien, una vez elevado al solio pontificio, con el nombre
de Paulo 1V, devolvié a los Somascos su plena autonomia por el
breve Aliquot abhinc annis (23-12-1555)8.

En el capitulo de 1563 se sistematizaron las Constituciones te-
niendo como base los reglamentos elaborados en tiempo del fun-
dador. El Papa Pio IV, por mediacién de su sobrino, San Carlos
Borromeo, confirm6 la fundacién (1563); pero fue el Papa Pio V
quien, mediante la bula Ex iniuncto nobis (6-12-1568) transfor-
maba la Compaiifa en verdadera Orden religiosa con el nombre
de Clérigos Regulares de Somasca, con votos solemnes y exen-
cién del ordinario del lugar.

La organizacidn interna de la Orden se fue perfeccionando en
los sucesivos capitulos generales que se tenian cada tres aiios. En
el de 1591 se promulgaron unas nuevas Constituciones que serian
aprobadas definitivamente por Urbano VIII en 1626.

El apostolado de la Orden se fue ampliando paulatinamente,
asumiendo no solamente nuevos asilos de huérfanos, sino tam-
bién la labor parroquial y la direcciéon de seminarios, siendo el
primero de éstos el que fund6 San Carlos Borromeo en el propio
asilo de Somasca; vendrian después el seminario de Venecia que

81 TEnrorIO, M., 1 Somaschi, Escosar, L, pp. 617-618.
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regentaron desde 1579 hasta 1810; y otros: Pavia, Alessandria,
Lodi, Ndpoles, Treviso, Brescia, etc. También el ministerio parro-
quial se inici6 desde que el propio San Carlos Borromeo elevo a la
categoria de parroquia la aldea de Somasca; pero, en realidad, to-
das las parroquias que regentaron, por lo menos durante el primer
siglo, tenian alguna relacién con colegios o asilos para huérfanos.

El Papa Clemente VIII les confié en 1595 el célebre Colegio
Clementino®? que él mismo habia fundado en Roma para jovenes
italianos y extranjeros de familias nobles. Suponia esto un cambio
notable en los destinatarios de su misién. Vinieron después cole-
gios para nobles en Brescia, Salé, Bérgamo, Venecia, Népoles. El
apostolado de la educacidn directa les obligd a elaborar una Ratio
studiorum, siguiendo, en buena medida, la vigente en la Com-
paiia de Jesds. Pero los Somascos no se olvidaron jamés del
apostolado de sus origenes, los colegios para huérfanos y la aten-
ci6n a los enfermos en los hospitales.

Para la formacién especifica de los candidatos a la Orden, se
organizaron casas profesas para novicios, filosofos y tedlogos, en
las que se rezaba coralmente el Oficio divino, de dia y de noche,
segln la praxis tradicional en las Ordene¢s mondsticas y mendi-
cantes.

A lo largo del siglo xvi, como si no hubiera sido suficiente la
experiencia de unién con los Teatinos, los Somascos realizaron
otras fusiones, impuestas unas veces por la Santa Sede y otras por
propia iniciativa. Ya en 1566 se les unieron los Sacerdotes Refor-
mados de Santa Maria, de Tortona; en 1612 los Sacerdotes del
Buen Jests, de Ravena. Pero la mds importante la decret6 el Papa
Paulo V en 1616 con los Padres de la Doctrina Cristiana, funda-
dos por César de Bus, por la pretendida semejanza de sus fines
educativos. Urbano VI aprobd en 1626 unas Constituciones
para las dos Ordenes fusionadas. La unién después de treinta
afios con gran perturbacién espiritual de muchos, fue anulada por
el Papa Inocencio X en 1647. Hubo intentos de fusién también
con los Barnabitas, con los Capuchinos e incluso con los Jesuitas;
pero, afortunadamente para todos, fracasaron®’.

82 ZaMmBARELLL, L., Il nobile pontificio Collegio Clementino di Roma, Roma,
1936; MonraLto, C., Il Clementino, Roma, 1938.

83 TenToRrIO, M., Saggio storico sullo sviluppo dell’Ordine Somasco dal 1569 al
1650, 2 vols., Roma, 1941.
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Cuando los Somascos alcanzaban su maximo esplendor numé-
rico en 1769 con cerca de un centenar de casas, todas en territo-
rio italiano, se inicié para la Orden un periodo de decadencia. Las
causas fueron multiples. Algunas de tipo politico, como las dife-
rentes desmembraciones impuestas en los diversos estados ita-
lianos, con prohibiciones de someterse a autoridades religiosas
ajenas al propio Estado: Venecia (1769); Lombardia (1782); Na-
poles (1789). Después las guerras napolednicas en Italia con las
secuelas de supresiéon de conventos en los territorios ocupados
por las tropas francesas.

Solamente desde comienzos del siglo xx, concretamente con
la creacién de las primeras escuelas apostélicas, decretadas en el
capitulo general de 1908, se inicia el periodo de recuperacidn,
hasta el punto de que se han podido esparcir por diversas nacio-
nes de Europa y de América con un nimero de comunidades que
en la actualidad casi se acerca al de sus mejores tiempos®*

La espiritualidad de San Jer6nimo Emliani ha fructificado
también en diversas congregaciones religiosas que han visto en €l
un modelo a seguir en la educacién de la nifiez y de la juventud
abandonadas, tales como las Hermanas Somascas, las Misioneras
de San Jer6nimo Emiliani y las Oblatas de la Madre de los Huér-
fanos. Con los mismos ideales de educacién de la nifiez y de asis-
tencia a los enfermos surgieron en Bélgica los Jeronimitanos
(Hiéronymitiens).

84 TeNTORIO, M., I Somaschi, EscoBar, L, pp. 621-623.
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I. San IoNacio pE LOoYOLA, EL FUNDADOR!

Dentro del grupo genérico de los Clérigos Regulares, la Com-
paiifa de Jesds ocupa un lugar especial, por miltiples razones. Por
la calidad excepcional de su fundador, San Ignacio de Loyola; por
la extraordinaria influencia que los jesuitas han ejercido durante
los dltimos siglos en la Iglesia; por las evidentes innovaciones que
la Compaiiia de, Jesis ha aportado a la evolucién tradicional de la
vida religiosa. Todo lo cual no significa ni menor valoracién ni,
mucho menos, menosprecio por la originalidad y eficacia carisma-
tica que las distintas Ordenes de Clérigos Regulares han aportado
a la Iglesia.

1.  Un contexto histérico apasionante

La vida y el apostolado de la Compaiiia de Jesis no podrdn
ser comprendidos en toda su profundidad y en todo su sentido si

! SaN Ionacio DE LovyoLa, Obras completas, Madrid, 1952. Con un estudio de
I. IPARRAGUIRRE sobre la historiografia ignaciana, pp. 7*-68*; y con una amplia bi-
bliografia, pp. 69*-88*.
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no se tiene en cuenta el origen espafiol de su fundador. San Igna-
cio es un espaiol y padece, de buen o de mal grado, el influjo de
su propio pais natal’.

San Ignacio de Loyola nace en 1491, cuando en Espaiia se
cierra un largo periodo de su historia. En 1492, con la toma de
Granada, se clausura, en efecto, la epopeya de la Reconquista en
la que, a lo largo de ocho siglos, se ha ido fraguando en todas sus
vertientes, religiosa, politica, econémica y social, la identidad es-
pafiola, con sus virtudes y con sus defectos. Y en el mismo afio
de 1492 Espaiia o, més concretamente, Castilla descubre el nuevo
mundo americano que abrird amplios horizontes a la creatividad y
a la imaginacién de los espaiioles.

En el dmbito religioso, Espaiia, en contraposicion al resto de
la Cristiandad, estd atravesando un momento de especial floreci-
miento, gracias a la accién reformadora de los Reyes Catdlicos,
hasta el punto de poder afirmar que treinta afios antes de la ex-
plosion luterana (1517), la Iglesia espaiola estaba totalmente li-
bre de todas aquellas lacras que afeaban el rostro de la Iglesia. Jo-
seph Lortz ha sintetizado en un bello pérrafo el contexto en el
que se mueve el catolicismo espafiol del siglo xvi en el que Igna-
cio de Loyola y su Compaiiia de Jesds jugardn un papel decisivo:

«Su fervor religioso, su sentido de la catolicidad de la Iglesia,
la conciencia de su misién histérica respecto a los infieles, en una
palabra, el catolicismo espafol, no sin defectos y, sin embargo,
fiel a la Iglesia, estd en pleno florecimiento, cuando Espafia llega
también al apogeo de su desarrollo politico y cultural... Para Es-
paiia el siglo xvi es la edad clésica, el siglo de oro, que vio la pri-
mera novela moderna, el renacimiento de la escolastica en Sa-
lamanca, cuyas consecuencias politicas y econdmicas fueron el
predominio en el mundo, a través del descubrimiento y conquista
de los paises de ultramar y su predominio en Europa... Es obvio
que las fuerzas catélicas del siglo fueran prevalentemente espafio-
las. Prescindiendo de otros importantes movimientos anteriores y
prescindiendo de otras obras notables pero secundarias, esas fuer-
zas catélicas se presentan en tres instituciones de muy diversa im-
portancia y las dos primeras decisivas: Los jesuitas, Santa Teresa
de Jesus y la Inquisicién»>. Sin embargo, en medio de este floreci-

2 LEMOINE, R., Le Droit des Religieux..., p. 74.
3 Lorrtz, ., Historia de la Iglesia..., 11, p. 189.
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miento religioso, existia un peligro: el «ituminismo» o «alumbra-
dismo». Grupos de «alumbrados», ampliamente inspirados en el
Enchiridion de Erasmo, lo cual les da un cierto cardcter europeo?,
proliferan en varias regiones de Espafia a lo largo del siglo xvi.
San Ignacio tuvo algunos puntos de coincidencia con Erasmo.

2. El menor de 13 hijos

En el 4rbol genealdgico de San Ignacio abundan los apellidos
Pérez, Lopez, Sinchez e Ibdfiez. Loyola indica el nombre de la
casa solariega de sus antepasados; pero a la casa de Loyola hay
que afiadir la casa de Onfaz. La unién de estas dos casas solariegas
se remonta a 1261 cuando el guipuzcoano Lope Garcia de Oiiaz
contrajo nupcias con Inés de Loyola. La casa solariega de Loyo-
la se halla entre Azcoitia y Azpeitia, a la sombra de la sierra del
Izarraitz>.

Del padre de San Ignacio, Beltrdn Ibédfiez de Onaz (1439-
1507) se sabe que tomé parte en las guerras de los Reyes Catoli-
cos contra Alfonso V de Portugal que se alié con Juana la Beltra-
neja, y en la defensa de Fuenterrabia, contra los franceses. Estos
hechos de armas le merecieron de parte de los Reyes Catdlicos el
patronato sobre la Iglesia parroquial de Azpeitia. De no menor
alcurnia procedia la madre de San Ignacio, Marina Sanchez de
Licona, hija de Martin Garcia de Licona. Tenia veinte afios al
contracr matrimonio con Beltrdn en 1467.

San Ignacio «fue el iltimo y menor de trece hijos que estos
dos generosos caballeros (Beltran y Marina) tuvieron», segin se
afirma en su proceso de beatificacién®. Fueron ocho hermanos y
cinco hermanas. Seis de sus siete hermanos varones vivieron su-
mergidos en aquellos tiempos heroicos de la Espafia de finales del
siglo xv y de principios del siglo xv1, participando en las campanas
militares que los reyes de Espafia estaban llevando a cabo en Na-
poles, en Flandes y en el nuevo mundo recién descubierto mas
all4 del Atlantico. En América, concretamente en el Darién (Pa-

4 BataiLLON, M., Erasmo y su tiempo, México, 1966; EULOGIO DE LA VIRGEN DEL
CARMEN, [luminisme, DS, VII, pp. 1367-1392; MArquez, A., Los alumbrados,
Madrid, 1972.

* DALmasts, C. b, El P. Maestro Ignacio, pp. 4-6.

6 Citado por Darmasks, C., op. cit., p. 10.
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namd), muri6 Hernando. Pedro, en cambio, abraz6 la carrera
eclesiastica, alcanzando el rectorado de la Iglesia de Azpeitia
cuyo patronato pertenecia a su propia familia. Sus cinco herma-
nas fueron dadas en matrimonio a notables sefiores de la regidn.

En el seno de esta familia rica y sefiorial, plenamente sumer-
gida en la problemadtica politica, social y religiosa de la €época, na-
cié San Ignacio en 1491. Al bautizarlo, le impusieron el nombre
de Ifiigo en memoria del santo abad benedictino de Ofia (Burgos)
que habia muerto en 1068 y que era muy venerado en Guipuz-
coa. Andando el tiempo, Ifiigo cambiard su nombre por el de Ig-
nacio por ser, segin Ribadeneira, «m4s universal o mds comun a
las otras naciones»’. Ignacio no es la forma latinizada o castellani-
zada de Ifigo, sino un nombre enteramente distinto. No se sabe
en qué fecha cambi6 de nombre, pero en el registro de la Univer-
sidad de Paris, cuando en 1535 se le concede el titulo de Maestro
de Artes, figura ya como «Dominus Ignatius de Loyola, dioecesis
Pampilonensis»®,

3. Un vasco trasplantado a Castilla

Por ser ¢l menor de los hermanos, a Ignacio no le esperaba un
gran futuro econémico, puesto que, a pesar de que, a la muerte
del padre, recibirfan la «legimitidad», el primogénito recibiria el
mayorazgo, es decir, el conjunto de bienes vinculados de la fami-
lia. Para los hijos segundones de la nobleza solamente habfa tres
posibilidades dignas para abrirse camino en la vida: La milicia, la
carrera eclesidstica, y el servicio en la Casa Real.

Todos sus hermanos, a excepcién de Pedro que eligié el servi-
cio de la Iglesia, optaron por el servicio de las armas. A Ignacio lo
iniciaron también en el camino de la Iglesia como lo demuestra el
hecho de que recibiese muy pronto la tonsura clerical con la fina-
lidad de obtener las rentas de algiin beneficio eclesidstico. Pero
Ignacio se olvidé muy pronto de su iniciacién clerical. No eran
esos sus planes personales. No le iban los hédbitos talares ni las ce-
remonias de Iglesia; él preferia trajes mds vistosos y ceremonias
mas brillantes. Los trajes y las ceremonias de la Corte.

7 Citado por DaLmases, C., op. cit, p. 3.
# Ibidem.
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Para entrar en el mundanal ruido de la Corte Real hacian falta
fuertes valedores. Y en la familia de Loyola existian. Pero para
conseguir su intento, Ignacio tenia que cambiar las cerradas bru-
mas del valle de Iraurgui bafiado por el Urola, por los abiertos y
soleados horizontes de Castilla.

A los quince aflos emprende Ignacio el camino de la ciudad
abulense de Arévalo. Juan Veldzquez de Cuéllar, contador mayor
de Castilla, habfa escrito a don Beltrdn Ibafiez de Ofaz, pidién-
dole uno de sus hijos para tenerlo en su casa. No es que le faltase
un heredero, todo lo contrario, estaba rodeado de una numerosa
prole. Lo cual significa que la mencionada carta fue el resultado
de alguna misiva previa los sefiores de Loyola en la que pedian
ese favor a sus amigos y parientes castellanos. Maria de Velasco,
esposa del contador mayor de Castilla, en efecto, era pariente de
Marina Sanchez de Licona, esposa de Beltran Ibanez de Ofiaz.
Para Ignacio, su hijo menor, habian pedido el favor los sefiores de
Loyola.

Entre los muros del palacio real de Arévalo pasard Ignacio
once afios como un hijo mas de aquella prolifica familia com-
puesta por seis hijos y seis hijas. Los hijos del contador mayor de
Castilla fueron todos pajes de los Reyes Catélicos, aunque des-
pués diversificaron sus destinos, recorriendo unos el camino de la
milicia y otros el del servicio de la Iglesia. Ignacio no tuvo el nom-
bramiento de paje de los reyes, pero hizo el oficio de tal sirviendo
a don Fernando el Catélico en la Corte de Arévalo.

Durante los once afios de su estancia en Castilla, Ignacio vivié
el ambiente de un palacio real y para tal fue educado con los hijos
. de su pariente y protector, aprendiendo latin, gramdtica, poética,
muisica, caligrafia y, sobre todo, contabilidad. Pero un buen servi-
dor de la Casa Real necesitaba también, tanto o mas que las le-
tras, una buena formacion en el manejo de las armas; y este ma-
nejo lo adquirié en las visitas frecuentes, si no diarias, al castillo
de Arévalo cuyo alcaide era el propio Juan Veldzquez.

Aunque Ignacio de Loyola habia visto la primera luz en el pais
vasco, y de vasco ejercera toda su vida, sin embargo, fue durante
su larga estancia en Castilla, a través de su ambiente cultural, so-
cial, politico y econémico, cuando adquirié todo el mueblaje es-
tructural de una personalidad que manifestard su riqueza espiri-
tual y humana a lo largo de toda una vida rebosante de actividad
y dinamismo.
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Pero la estancia de Ignacio en Arévalo se vio bruscamente
truncada. La desobediencia de Juan Veldzquez respecto de que se
entregasen a la viuda de Fernando el Catélico, Germana de Foix,
las ciudades de Olmedo, Santa Maria de Nieva, Arévalo y Madri-
gal, le acarred las iras del rey Carlos I. Estos hechos condujeron a
la ruina econémica y a una muerte prematura (12 de agosto de
1517) al contador mayor de Castilla. Ignacio fue una victima mas
de esta tragedia. Se le cerraron asf definitivamente las puertas del
servicio de la Casa Real. El rumbo de su vida cambié de la noche
a la mafana. Fue la propia viuda del contador mayor quien reo-
rient6 la vida de Ignacio hacia la milicia, al conseguirle un puesto
de gentilhombre al lado de su pariente, Antonio Manrique de
Lara, duque de Ngjera y virrey de Navarra.

4. Conversién de Ignacio

. Con dos caballos y quinientos escudos, regalo de su pariente y
benefactora castellana, se present6é Ignacio en Pamplona donde
fue bien acogido por el virrey de Navarra. Muchos fueron los ser-
vicios que, como gentilhombre, le presté Ignacio al virrey. En
1520 tomé parte en la expedicién militar contra Najera que se
habfa sublevado contra su sefior. En 1521 fue enviado con una
misién personal del virrey para pacificar algunas villas de Gui-
puzcoa, entre las que se contaban las de Azpeitia y Azcoitia, que
se sentian maltratadas por quebrantamiento de sus fueros.

En el mismo afio de 1521, Ignacio tomé parte en una empresa
militar que iba a cambiar definitivamente el rumbo de su vida.
Ese afio se produjo la rebelién de las comunidades castellanas
contra las excesivas exigencias de Carlos I. Aprovechando que los
ejércitos reales estaban empleados en la represion de los comune-
ros castellanos, Francisco I de Francia se declaré en favor de las
pretensiones de Enrique de Labrit al trono de Navarra, que hacia
apenas nueve afos que habia sido incorporada a Castilla.

Pamplona fue sitiada por las tropas francesas el 16 de mayo
de 1521. No todos se comportaron con la valentia y el honor re-
queridos en semejante situacién. El propio hermano de Ignacio,
Martin Garcia de Onaz, llegado de Guipizcoa con algunas tropas
de refresco, ni siquiera quiso entrar en la ciudad. Ignacio, junta-
mente con el alcaide Miguel de Herrera, con algunas tropas se en-
cerraron en el castillo. Y fue el propio Ignacio quien se opuso te-
nazmente a una capitulacién con el ejército francés.
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El dia 20 de mayo, lunes de Pentecostés, una bala de cule-
brina le destroza la pierna derecha y le hiere levemente la iz-
quierda. San Antonio Maria Claret interpreté esta herida de San
Ignacio de Loyola, por todo lo que signific6 su conversién y la
fundacion de la Compaiiia de Jesis, como la respuesta que daba
el Sefior al pavoroso reto de la Reforma luterana®. Ante las heri-
das de Ignacio, los d4nimos de los defensores se vinieron abajo:
«Y asi, cayendo €l, los de la fortaleza se rindieron luego a los
franceses»'’. Los médicos franceses le hicieron una cura que des-
pués se demostraria que fue muy apresurada, con fatales conse-
cuencias para el herido. Ignacio fue trasladado, en primer lugar, a
la casa de Esteban de Zuasti y, «después de haber estado doce o
quince dias en Pamplona, lo llevaron en una litera a su tierras!!.
En Loyola, a pesar de los cuidados de su hermano Martin Garcia
de Onaz y de su cufiada Magdalena de Araoz, las heridas empeo-
raron: «... en la cual, hallindose muy mal, y llamando a todos los
médicos y cirujanos de muchas partes, juzgaron que la pierna se
debia otra vez desconcertar y ponerse otra vez los huesos en sus
lugares, diciendo que por haber sido mal puestos la otra vez, o
por se haber desconcertado en el camino, estaban fuera de sus lu-
gares, y asi no podia sanar»'2,

A pesar de los cuidados de tantos médicos, el enfermo no sélo
no mejoraba, sino que a finales de junio se llegé a temer por su
vida y se le aconsej6 recibir la Uncién de los enfermos. El dia 28
se le daba ya por muerto, pero precisamente la noche del 28 al
29, fiesta de San Pedro, se empez6 a sentir mejor. El propio San
Ignacio vio en ello una intervencién particular del Principe de los
Apostoles: «la vispera de San Pedro y San Paulo, dijeron los mé-
dicos que, si hasta la media noche no sentfa mejoria, se podia con-
tar por muerto. Solia ser el dicho infermo devoto de San Pedro, y
asi quiso nuestro Sefior que aquella misma noche se comenzase a
hallar mejor; y fue tanto creciendo la mejoria, que de ahi a algu-
nos dias se juzgé que estaba fuera de peligro de muerte» 3.

La convalecencia fue larga. Incluso fue necesaria alguna nue-
va intervencion quirtrgica a fin de alargarle la piedra herida que

® SaN Antonio M.2 CLARET, L’egoismo vinto, Roma, 1869, c. 7, pp. 47-52.
10 Aut, 2.
1 Ibidem.
2 Ibidem.
3 Au, 3.

144



le habia quedado mds corta que la otra. Algo se pudo remediar,
pero no del todo, de modo que quedé afectado para siempre por
una bien visible cojera. Hecho que no podia menos de disgustarle
en gran medida porque, segiin Ribadeneyra, «era mozo lozano y
polido y muy amigo de galas y de traerse bien»'*,

Ignacio se aburre en los largos dias de convalecencia. Para dis-
traerse pide libros de caballerias, pero en la piadosa casa de Lo-
yola no habia nada mas que libros de religién. Le trajeron la Vita
Christi, del cartujo Ludolfo de Sajonia ( 1377), y la Legenda au-
rea o Flos Sanctorum, de Jacobo de Voragine (Varazze) (1 1298),
arzobispo de Génova. Las prolongadas horas de soledad y la faita
de lecturas que alimentasen sus afanes de «<hombre dado a las va-
nidades del mundo», y que «principalmente se deleitaba en ejer-
cicio de armas, con un grande y vano deseo de ganar honra»'’, le
hicieron reflexionar sobre las heroicidades de aquellos santos que
habian entregado su vida a Cristo. Estas reflexiones le pacificaban
el espiritu y llevaban el contento y la alegria a su animo. Se pre-
guntaba con frecuencia: «;Qué seria si yo hiciese esto que hizo
San Francisco, y esto que hizo Santo Domingo?»16. Y la conclu-
sién que sacaba era siempre la misma: «;Santo Domingo hizo
esto? Pues yo lo tengo que hacer. ;San Francisco hizo esto? Pues
yo lo tengo que hacer»!7.

Su decisién de imitar a los santos se vio acentuada con una
aparicién de la Virgen Marfa: «Estando una noche despierto, vio
claramente una imagen de nuestra Seiiora con el santo Nifio
Jesis, con cuya vista por espacio notable recibié consolacién muy
excesiva y qued6 con tanto asco de toda la vida pasada, y espe-
cialmente de cosas de carne, que le pareci6 habérsele quitado del
4nima todas las especies que antes tenia en ella pintadas» 8.

5. De soldado a peregrino

La aparicién de la Virgen fue el dltimo toque que recibio Ig-
nacio para hacer «una gran mutacién» en su vida que no pudo

Citado por Dawmases, C., op. cit., p. 36.
15 Aut., 1.

16 Aut., 7.

17 Ibidem.

8 Aut., 10.
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menos de ser advertida por todos en la casa de Loyola. Ignacio
estd ya decidido a poner por obra el propésito tomado en las lar-
gas horas de convalecencia a la luz de la lectura de las grandes
gestas de los santos cuyas vidas tanto le habian impresionado. De
nada sirvieron las juiciosas reflexiones que su hermano Martin le
hizo. De modo que a finales de febrero de 1522 Ignacio salié de
su casa de Loyola, a lomos de una mula, rumbo a Navarrete (Lo-
grofio), donde pensaba encontrarse con el duque de Néjera que
allf residia, humillado y maltrecho en su hacienda después de ha-
ber sido relevado de su cargo de virrey de Navarra (21-8-1521).

Acompanaban a Ignacio su hermano Pedro Lépez de Onaz y
dos criados. En el santuario de Nuestra Sefiora de Aranzazu pasé
una noche en oracion. Treinta y dos anos después la recordaba
asi: «Cuando Dios nuestro Sefior me hizo merced para que yo hi-
ciese alguna mutacién de mi vida, me acuerdo haber recibido pro-
vecho en mi vida, velando en el cuerpo de aquella iglesia de no-
che»'”. Posiblemente fue en Arinzazu donde hizo voto de
castidad, aunque las fuentes dicen simplemente que lo hizo «en el
camino» de Loyola a Montserrat®,

Su hermano Pedro se quedé en Oiiate y los dos criados en Na-
varrete, donde Ignacio no pudo entrevistarse con el duque de Na-
- jera; pero éste dio orden de que se le pagaran a Ignacio unos du-
cados que se le debian y que él distribuyé entre algunas personas
con las que se sentia obligado, sin reservarse nada para si*!.

En Navarrete dejo a sus dos criados. Solo y a lomos de su
mula, se puso en direccién de Montserrat, pasando por Logrofio,
Calahorra, Alfaro, Tudela. Entré en la provincia de Zaragoza por
Mallén y Pedrola. Posiblemente, fue por estos pueblos de Aragén
donde tuvo lugar el episodio del moro que menospreciaba la vir-
ginidad de Maria y a quien Ignacio hubiera, sin duda, dado
muerte, si la mula en que cabalgaba, dejada a su capricho, no hu-
biera elegido un camino distinto®”. Desde Zaragoza, por los Mo-
negros, se adentré en Catalufia. En Igualada, «quiso alli comprar
el vestido que determinaba de traer, con que habia de ir a Jerusa-
Ién; y asi compro tela, de la que suelen hacer sacos, de una que

¥ Carta a San Francisco de Borja, Obras completas, p. 888.

20 RIBADENEYRA, P., Vida, 1ib. I, c. 3; IRIARTE, J., Fijando el sitio del voto de cas-
tidad, Manresa, 3 (1927), pp. 156-164.

2t Aut, 13.

2 Aut., 15-16.
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no es muy tejida y tiene muchas puas, y mando luego de aquella
hacer veste larga hasta los pies, comprando un bordén y una cala-
bacita, y puisolo todo en el arzén de la mula»?*. Se preparaba asi
para, en el momento oportuno, emprender su nueva vida de pere-
grino. Y la meta de todo buen peregrino, desde siempre, era visi-
tar la tierra hereditaria del Salvador, Jerusalén.

En Montserrat?* hizo confesién general por escrito por espa-
cio de tres dias; y, por medio del confesor, el monje Juan Chano-
nes, colgd su espada y su puiial en el altar de la Virgen. La noche
del 24 de marzo de 1522 cambi6 su profesién de caballero corte-
sano por la de caballero de Cristo y de Marfa. Regal6 sus valiosos
vestidos a un pobre y, revestido con el habito de peregrino que
habia comprado en Igualada, «vel6 las armas» ante el altar de
Montserrat. Fruto de esta «vigilia» tuvo que ser la conmovedora
meditacion sobre la Encarnacién del Verbo, de los Ejercicios Es-
pirituales. Al amanecer se puso en camino hacia Manresa. Como
un pobre peregrino mas, pidié alojamiento en el hospital de Santa
Lucia, donde se recogian los pobres y enfermos.

6. Los Ejercicios Espirituales

Manresa est4 llena de recuerdos de San Ignacio®. Del hospital
de Santa Lucia pasé al convento de los Dominicos, donde vivié
algin tiempo e hizo buenos amigos entre los que sobresale el
P. Garcelan Perellé6 a quien eligié como confesor. Después se
alojé en diversas casas de personas piadosas que se percataron
muy pronto de los quilates de su espiritu y querfan disfrutar de
sus conversaciones espirituales. Su estilo de vida se caracterizaba
por las penitencias extraordinarias y por las obras de caridad para
con los pobres y enfermos. Buen conversador, se gané facilmente
las simpatias de los manresanos.

Durante los once meses de su estancia en Manresa se inicié en
la oracion metddica. Puesto que en toda la regién no habia otro
lugar fuera de Montserrat donde se practicase semejante modo de

2 Aut, 16.
24 ALBAREDA, A., Sant Ignasi a Montserrat, Montserrat, 1935.

25 SARRET Y ARBOS, L., San Ignacio de Loyola y la ciudad de Manresa, Manre-
sa, 1956. ’
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orar, Ignacio tuvo que visitar varias veces a su confesor montse-
rratino, Dom Juan Chanones, el cual, ademds de sus consejos
personales, le proporcioné algunos libros, fruto de la Devorio mo-
derna. Entre ellos, el Ejercitatorio Espiritual, de Garcia de Cisne-
ros, primo hermano del célebre cardenal de Toledo y confesor de
Isabel la Catélica. Aunque el santo no lo menciona entre sus li-
bros, ciertamente lo usé. Y, sobre todo, la Imitacion de Cristo, de
Tomas de Kempis, que, desde entonces se convirtié en su libro de
cabecera hasta su muerte.

La estancia manresana fue para Ignacio propicia en revelacio-
nes de Dios. La que mds profunda huella dejé en su espiritu en
cuanto que marcé definitivamente su vida y su misién, fue la ex-
periencia mistica conocida como la ilustracion del Cardoner. El
mismo la relata asi: «Una vez iba por su devocién a una iglesia
que estaba poco mds de una milla de Manresa, que creo yo que se
llamaba San Pablo, y el camino va junto al rio. Y, yendo asi en
sus devociones, se sentd un poco con la cara hacia el rio, el cual
iba hondo. Y, estando alli sentado, se le empezaron a abrir los
ojos del entendimiento; y no que viese alguna visién, sino enten-
diendo y conociendo muchas cosas de la fe y de letras; y esto con
una ilustracién tan grande, que le parecian todas las cosas nuevas.
Y no se puede declarar los particulares que entendié entonces,
aunque fueron muchos, sino que recibié una grande claridad en el
entendimiento, de manera que en todo el discurso de su vida,
hasta pasados sesenta y dos aios, coligiendo todas cuantas ayudas
haya tenido de Dios y todas cuantas cosas ha sabido, aunque las
ayunte todas en uno, no le parece haber alcanzado tanto como de
aquella vez sola» 26,

Aunque no lo diga expresamente, parece que en esta ilumina-
cion interior recibié una idea muy exacta de lo que habria de ser,
con el tiempo, la Compaiifa de Jesas. Lo cual no significa que €1
no tuviera que ir madurando la fundacién y a veces con notables
incertidumbres como lo demostrara el hecho de las largas delibe-
raciones de Ignacio y sus compafieros previas a la fundacién juri-
dica de la Compuaiifa.

En la cueva, hoy la Santa Cueva, a 32 metros sobre las aguas
del rio Cardoner, pasaba Ignacio largas horas de meditacién. Alli
escribi6 el librito de los Ejercicios Espirituales. Aunque las ideas

% Aut., 30.
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fundamentales ya habian surgido en su mente durante su convale-
cencia en Loyola, fue en Manresa donde escribié el primer es-
bozo, que retocd y perfeccioné una y otra vez hasta que Paulo 111
aprob¢ el libro en 1548. El manuscrito original del santo se ha
perdido, pero se conserva otro de mano ajena que, en varios luga-
res corrigié él mismo de su propia mano. Pero, lo que es més im-
portante, San Ignacio experimenté en s{ mismo los Ejercicios Es-
pirituales antes de ponerlos por escrito.

Una obra que ha producido tantos frutos de santidad en la
Iglesia como los Ejercicios Espirituales, ha tenido que ser, sin
duda, fruto de una especial gracia de Dios, porque «una obra se-~
mejante trasciende la posibilidad de un hombre»?’. Pero esto no
significa que San Ignacio no haya usado algunas fuentes para su
redaccién. Se sirvi6 principalmente del ya mencionado Ejercitato-
rio espiritual®™, y de la Imitacion de Cristo, de Tomads de Kempis®.

El libro de los Ejercicios Espirituales no estd orientado a la
simple lectura, sino como su titulo indica, al ejercicio espiritual o a
la practica. Por eso el libro no es propiamente para los «ejercitan-
tes», sino para quienes dirigen a los ejercitantes por el camino del
espiritu. Ahora bien, los ejercicios no son un fin, sino un medio
para ayudar a las almas. Era el gran instrumento que necesitaba la
Iglesia para aquella gigantesca tarea de renovacién de los espiri-
tus. Su finalidad queda bien perfilada en el titulo mismo: «FEjerci-
cios Espirituales para vencer a si mismo y ordenar su vida, sin de-
terminarse por aficcion alguna que desordenada sea®. Por tanto,
se orientan en primer lugar, a la renovacién del individuo en con-
creto; y, a través de él, a la renovacion de la Iglesia y de la socie-
dad toda. San Ignacio, en los ejercicios, ofrecia una sintesis de los
miltiples movimientos de renovacién que por entonces pululaban
en la Iglesia. De ahi la universal aceptacién que tuvieron, no sélo
en su tiempo, sino a lo largo de los dltimos cuatro siglos®!.

27 IPARRAGUIRRE, 1., Nuevas formas de vivir el ideal religioso, AA. VV., Historia
de la Espiritualidad, 11, Barcelona, 1969, p. 232.

28 Ranz von Frentz, Ludolphe le chartreux et les Exercises de Saint Ignace,
RAM, XV (1949), pp. 375-387.

2% Edicién critica de los Ejercicios Espirituales en: Mon. Hist. Soc. 1., Monum.
Ignat., ser. 3.2, Madrid, 1919; Cobina, A., Los origenes de los Ejercicios espiritua-
les, Barcelona, 1926; CaLveras, L., La inspiracion de los Ejercicios Espirituales,
Est. Eccl,, 30 (1956), pp. 391-414; IPARRAGUIRRE, 1., Bibliografia de los Ejercicios
ignacianos (1937-1947), Manresa, 20 (1948), pp. 343-358.

30 Ejerc. Espir., 22.
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Precisamente porque eran una sintesis de las multiples aspira-
ciones de renovacion de la época, San Ignacio y sus Ejercicios no
siempre fueron bien comprendidos por muchos contemporineos
que no alcanzaban a discernir mds alld de su propio entorno la
realidad que estaba trabajando a la Iglesia y a la sociedad. Desde
ahi habra que explicar los varios procesos a que Ignacio hubo de
someterse en las ciudades en las que empled el método de los
ejercicios: Primero en Alcald, después en Salamanca, en Paris, en
Venecia y, finalmente, en Roma. Pero esta incomprensidn inicial
por parte de algunos, se trocd en exaltaciéon desde que Paulo III, a
instancias del propio Ignacio, examiné y aprobé el método de los
gjercicios por medio del breve Pastoralis officii del 31 de julio de
1548. Quedaba asi expedito el camino para que, como dice el
breve pontificio, «todos y cada uno de los fieles cristianos de am-
bos sexos, en cualquier lugar del mundo en que se hallen..., usen
de tan piadosos documentos y ejercicios... y se instruyan devota-
mente en ellos». La misma Iglesia terminara por imponer obliga-
toriamente los ejercicios ignacianos en determinados tiempos a
los clérigos, a los religiosos y a los miembros de los Institutos se-
culares32,

7. De Manresa a Paris pasando por Jerusalén,
Alcala y Salamanca

Hacia el 18 de febrero de 1523 abandond Ignacio la Manresa
de tantos recuerdos y se puso en camino de Barcelona donde tuvo
que esperar unos veinte dias hasta que pudo embarcarse rumbo a
Italia para peregrinar a Jerusalén. El matrimonio compuesto por
Rosa Ferrer y Francisco Roser lo hospedaron en su casa durante
esos dias y le prepararon el viaje para Italia>,

Cinco dias de travesia por el Mediterraneo, y el barco lo llevd
al puerto de Gaeta®. Se puso inmediatamente en camino para
Roma a donde llegé el 29 de marzo, que era Domingo de Ramos.
Como era costumbre, solicit6 del Papa el permiso para peregrinar
a Tierra Santa. Le fue concedido el dia 31 del mismo mes*. Des-

32 CIC, cc. 246, 5; 276, 2, 4.°, 663, 5; 719, 1; 770; 1.039.
3 Aut., 35-37.

3 Aut, 38.

35 Aut., 39-40.

150



pués de Semana Santa, hacia el 13 de abril, se dirigié a Venecia,
pasando por Orvieto, Espoleto, Macerata, Pésaro, Ravena, Co-
macchio y Chioggia. En Venecia vivia de limosna y dormia en los
porches de la plaza de San Marcos como un mendigo més, hasta
que se top6 con un espafiol bien acomodado que lo hosped6 en
su casa y se encarifié tanto con él, que no queria dejarlo partir
para Tierra Santa’®.

Quien por entonces queria visitar Tierra Santa, tenia que alis-
tarse en la peregrinacién anual que, por Pentecostés, los turcos
permitian a la Sefioria de Venecia. En Tierra Santa, los peregri-
nos quedaban bajo la jurisdiccién de los Franciscanos, quienes
desde 1342 tenian la custodia de los Santos Lugares. Una peregri-
nacién a Tierra Santa que se quisiera realizar con un mediano
confort costaba mucho dinero porque los pasajes, los alimentos y
el hospedaje no eran ciertamente gratuitos. Ignacio no posefa mas
caudales que la confianza en la Providencia de Dios. Y a fe que
esta lo socorrié con creces. El hacendado espafiol que lo hospe-
daba en su casa consiguié que Ignacio se entrevistase con el Dux,
Andrés Grit, el cual le concedié un pasaje gratuito en el barco,
La Negrona, que llevaba al embajador de Venecia en Chipre, Ni-
colds Dolfin®’.

Se hicieron a la mar el 14 de julio; y, un mes mas tarde, exac-
tamente el 14 de agosto, desembarcaban en Famagusta (Chipre).
En Lérnaca se subi6 Ignacio a la nave que desde Venecia llevaba
a los peregrinos. Alguien le tuvo que prestar los 20 ducados que
costaba el pasaje. Zarparon el 19 de agosto y el 24 llegaron a
Jafa, pero no pudieron desembarcar hasta el 31°%.

Finalmente, Ignacio veia realizado su suefio dorado de pisar la
tierra hereditaria del Salvador. El 5 de septiembre, después de oir
misa en el convento de Monte Sion, entraron los peregrinos en
Jerusalén e hicieron el recorrido habitual de todas las peregrina-
ciones. Ignacio recorrié con profunda emocién los escenarios mds
significativos de la vida de Jesis: Jerusalén y sus alrededores, Be-
1én, Jericd, el Jordan.

Ignacio habia emprendido ¢l camino de Jerusalén con el firme
propésito de permanecer alli para siempre. Pero esto no dependia

36 Aur, 42-43.
37 Aut., 43.
38 Aut., 44.
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solamente de su voluntad. Habia que contar con los Franciscanos.
Hablé con el guardidn del convento de Monte Sidn, y éste con-
sulté el caso con el superior provincial, el cual, dada la situacién
tan precaria en que se encontraban los Santos Lugares por la ocu-
paci6n turca, fue de parecer contrario a la pretensién de Ignacio.
Este tuvo que embarcarse y regresar a Venecia®.

La nave peregrina parti6é de Jafa el dia 3 de octubre; y el dia 14
llegaron a Larnaca (Chipre). A principios de noviembre se embar-
caban camino de Venecia a donde llegaron a mediados de enero de
1524. Se hospedé6 de nuevo en casa del espaiiol que lo habia aco-
gido anteriormente, y ahora lo orienté hasta Génova donde un an-
tiguo conocido de la corte ca3tellana, Rodrigo Portuondo, «general
de las galeras de Espana», lo llevé felizmente a Barcelona®,

Ignacio tiene que tomar ahora una decisién trascendental.
Una vez frustrado su deseo de permanecer en Tierra Santa, ;qué
hacer en adelante? Opta por estudiar algo a fin de aprovechar
mds a sus préjimos. Empieza asi una larga etapa de estudios, ini-
ciados en Barcelona con los primeros balbuceos latinos*!, que
después lo llevardn a las universidades mas famosas de entonces,
Alcald de Henares*?, Salamanca®’ y Paris**, donde concluird con
el titulo de Maestro en Artes (14-3-1535). No todo fue un ca-
~ mino de rosas. Un hombre habilitado para las armas desde su

misma adolescencia, no podia menos de encontrar muy serias di-
ficultades en la asimilacién de los altos conceptos filos6ficos y
teoldgicos. Y, lo que fue peor atn, a causa del estilo de vida que
el estudiante Ignacio llevaba, se hizo sospechoso ante aquellos ce-
losos guardianes de la ortodoxia que eran los inquisidores de la
época. Pero de los procesos de Alcald, de Salamanca y de Parfs,
pudo salir airoso.

8. El voto de Montmartre

A primera vista, por su vestimenta y estilo de peregrino men-
digo, Ignacio inducia a desconfianza; pero, a poco que se le trata-

3 Aur., 46-48.
9 Anr, 49-53.
4 Aut, 54-55.
42 Aur, 56-63.
“ Aut,64-72.
¥ Aupe, 73-75.
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ba, la desconfianza se trocaba en una sélida y permanente amis-
tad. Asf habia sucedido siempre, en Manresa, Barcelona, Vene-
cia, Alcald y Salamanca. Y otro tanto ocurriria en Paris. Ignacio
tenia una palabra fascinante cuando trataba de las cosas de Dios.

En Paris, a la par que estudia filosofia y teologia, ejerce un
poderoso apostolado; no sélo con sus conversaciones que se ha-
cen irresistibles, sino, sobre todo, con la préictica de los €jercicios
espirituales con los que conquista a los mejores amigos que se
convertirdn, andando el tiempo, en los pilares fundamentales de
la Compaiiia de Jesus.

El primero en juntarse de un modo estable con Ignacio fue el
saboyano Pedro Fabro (Favre) en la primavera de 1531, aunque
no dara el paso definitivo hasta después de practicado el mes de
ejercicios en el otofio de 1533. En mayo del afio siguiente recibié
la ordenacién sacerdotal. En 1533 se le juntaron el portugués Si-
moén Rodrigues, v el navarro Francisco Javier. A este le costd
muy mucho la decision final de seguir a Ignacio. Como éste, tam-
bién Javier, habia tenido como punto de mira el hacer carrera en
el mundo. Pero, cuando tomé la decision final, quiso ponerla por
obra de inmediato sin concluir las clases en el colegio Dormans-
Beauvais donde ejercia como profesor después de haber conse-
guido el titulo de Maestro en Artes en 1530, pero sus amigos le
obligaron a concluir el curso.

Después llegaron el soriano Diego Lainez y el toledano Al-
fonso Salmerdn que hicieron los ejercicios en 1534. Ambos pro-
cedian de la universidad de Alcald de Henares, y habian ido a
Paris, en parte para perfeccionar sus estudios; pero en parte tam-
bién atraidos por la fama del propio Ignacio cuyo recuerdo en Al-
cald era persistente. Después de hacer los ejercicios, se les junt6 el
castellano Nicolds Alonso, a quien se le conocerd mds por Nicolds
Bobadilla a causa de su pueblo natal, Bobadilla del Camino (Pa-
lencia). Eran seis jovenes dominados por la idea fundamental del
servicio divino. En torno a Ignacio forman un grupo de «amigos
en el Sefior», tal como los define el propio Ignacio®.

Pero llega un momento en que este grupo de amigos no tiene
suficiente con el lazo de amistad que los une. Quieren algo mais
profundo. Todos y cada uno se han ido percatando de que en el
fondo de sus 4nimos est4 vibrando un proyecto de cara al futuro:

45 Carta a Juan Verdolay, 1937.
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seguir a Jesucristo, entregdndose incondicionamente al servicio
del préjimo y viviendo en la mds estricta pobreza. El primer paso
es el mismo que se propuso el propio Ignacio recién convertido:
Peregrinar a Jerusalén.

Deciden poner manos a la obra. Se propusieron viajar hasta
Venecia y esperar alli, durante un afio, la posibilidad de embar-
carse para Tierra Santa. Si, transcurrido ese tiempo, la peregrina-
cién a Tierra Santa resultase imposible, verian en ello una seifial
de la voluntad de Dios y, en consecuencia, se ofrecerian al Papa
para que los enviara al lugar mds necesitado de su misién evange-
lizadora*. Para dar mds consistencia a su decisién, la ratifican
mediante-un voto. El dia 15 de agosto de 1534, fiesta de la Asun-
cién, se reunieron en una capilla de la colina de Montmartre
(Paris) dedicada a la Virgen. Pedro Fabro, que era el unico sacer-
dote del grupo, celebré la santa Misa; y, antes de la comunion,
cada uno de los presentes pronuncié su voto. No se conserva la
férmula del voto, pero el concepto es el ya referido. La decision
de permanecer o no en Jerusalén, se tomarfa alli mismo después de
realizada la peregrinacién.

Este voto no constitufa una verdadera profesion religiosa, por
mads que todos vivieran ya la realidad profunda de la consagracién
_ religiosa. Tampoco es este voto el origen de la Compaifiia de
Jests. Nadie hasta entonces, ni siquiera Ignacio, se habia pro-
puesto ni entrar en religién ni fundar una religiéon nueva. Sin em-
bargo, en este voto hay, sin duda, una primera base de lo que sera
la Compaiifa. Este voto fue renovado por todos, menos por Igna-
cio, que habia emprendido un viaje a su tierra, los dos afios si-
guientes el mismo dia de la Asuncién. En ausencia de Ignacio se
habian juntado al grupo inicial nuevos companeros: Claudio Jayo,
natural de Saboya, y los franceses Juan de Codure y Pascasio
Broét, los cuales emitieron también el mismo voto en la segunda
renovacién realizada por los otros compaiieros®’.

4 Aut, 85.
47 DaLmasss, C., op. cit., p. 103.
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II. LA coMPANIA DE JESUS
1. De Paris a Venecia pasando por Azpeitia

Durante su estancia en Paris, Ignacio se resintié en la salud.
Después del voto de Motmartre, los médicos le recomendaron
que regresara por algiin tiempo a su tierra, porque solamente los
aires natales serfan capaces de hacerle recuperar la salud. Pero,
con ser éste el mds importante, no era el Gnico motivo que hizo
que Ignacio se decidiera a volver a Azpeitia. Estaba también de
por medio el hecho de que, como los espaiioles del grupo no que-
rian en modo alguno regresar a sus casas, era preciso informar a
los familiares de la decisién tomada. Y ninguno como Ignacio po-
dria cumplir a la perfeccién ese cometido. A estos motivos objeti-
vos, habia que afnadir otro enteramente subjetivo. Ignacio queria
reparar en su propia tierra los malos ejemplos que habia dado a
sus paisanos en los afios de su juventud.

A principios de abril de 1535, Ignacio se puso en direccion a
Espaiia a lomos de un caballo que sus compaieros le habian com-
prado. Todavia se hallaba en camino cuando se sintié6 muy mejo-
rado de sus dolencias®®. Llegado a Azpeitia, en vano se empefid
su hermano Martin Garcia de Onaz en llevarlo a su casa; prefirié
instalarse en el hospital de la Magdalena, viviendo de las limosnas
que pedia por el pueblo, y entregado al ministerio de la palabra
entre sus paisanos, consiguiendo abundantes frutos de moralidad
piiblica y de conversién de las conciencias, incluso entre sus pro-
pios parientes, tal como se atestigua por extenso en los procesos
de beatificacién. A ello alude también él, aunque muy breve-
mente en la Autobiografia®. Promovié la beneficencia ptblica en
favor de los pobres y dio origen a algunas devociones que alcan-
zaron un gran arraigo popular, como el toque del Avemaria tres
veces al dia>’. Todo esto se lo recordaba Ignacio a sus paisanos en
la carta que les escribié desde Roma en 1540°!. También puso fin
al largo pleito que se traia su hermano Martin, como patrono de
la parroquia de Azpeitia, con las monjas de la Concepcién, de la

% Aut., 87.
9 Aut., 88-89.
0 Aur., 89.
51 Carta a los habitantes de Azpeitia, Obras completas, pp. 674-676.
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Tercera Orden de San Francisco, popularmente conocidas como
Isabelitas 2.

Poco mds de tres meses pasé Ignacio en Azpeitia. Y a fe que
habfa cumplido con creces su personal intencién de reparar los
escdndalos de su juventud. También la finalidad de recuperar la
salud parece que se cumpli6, al menos de momento. Tenia ahora
que entrevistarse con los familiares de su amigos. En Obanos
(Navarra) se encontré con el capitdn Juan de Azpilicueta a quien
entregb la carta que en Paris le habia dado para él su hermano
Francisco Javier. En Almazan (Soria) visit6 al padre de Diego
Lainez a quien entregé la correspondiente carta de su hijo. En
Toledo se encontré con los familiares de Alfonso Salmerén. Que-
daban asf cumplidos los encargos de sus amigos y compaieros de
Paris. En Madrid, se entrevisté con el principe Felipe que, por
entonces, no era més que un nifio de muy pocos afios. Antes de
ambarcarse en Valencia rumbo a Génova, visit6 en Segorbe (Cas-
tellén) a su amigo el bachiller Juan de Castro, a quien habia con-
vertido con los ejercicios en Parfs, y que después habia ingresado
en la Cartuja de Vall de Cristo (Segorbe) .

~ 2. Ignacio y sus compaiieros en Venecia

Desde Génova, se encamind a Venecia. Al atravesar los Ape-
ninos se extravid, metiéndose por senderos impracticables, «de
modo que empez6 a andar a gatas, y asi caminé un gran trecho
con gran miedo; pero al fin pudo salir del apuro»>*. En Bolonia
no encontré buena acogida. Recorri6 toda la ciudad pidiendo li-
mosna y nadie le dio ni un mendrugo de pan>’. Al fin, tuvo que
refugiarse en el colegio espanol de San Clemente, donde fue bien
recibido>®.

Ignacio tenfa intencién de permanecer en Bolonia algin
tiempo a fin de continuar los estudios de teologia, pero un perti-
naz dolor de estémago le obligé a dirigirse a Venecia a donde
lleg6 a finales de diciembre de 1535. El prior de 1a Trinidad, An-

52 Dawmases, C., op. cit., pp. 114-115,

3 Aut., 90; cfr. 78.

* Aut., 91.

55 Ibidem.

6 Fontes narrat., 1, 188; 11, 572.
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drés Lippomano, «un hombre mucho docto y bueno», le dio aco-
gida. Los aires de la laguna le sentaron muy bien.

Sus amigos barceloneses, Isabel Roser y el arcediano Jaime
Casador, le proporcionaron los recursos necesarios para subsistir
a lo largo de 1536, mientras llegaban sus compaiieros parisinos.
Fue un afio muy intenso. Dirigié los ejercicios a varias personas,
sacerdotes y seglares. Entré en relacion con Juan Pedro Carafa,
cofundador de los Teatinos y futuro Paulo I'V. No eran dos hom-
bres cortados para entenderse entre si, no sélo por sus tempera-
mentos tan diversos, sino también porque entendian de modo dis-
tinto la vida apostélica en pobreza. No faltaron los roces entre
estos dos grandes hombres. Cuando Juan Pedro Carafa llegue al
solio de San Pedro intentard imponer sus teorfas a la Compaiiia,
aunque, por respecto a Ignacio, esperard a hacerlo después de su
muerte.

El 8 de enero de 1537, después de un azaroso viaje a causa de
la guerra entre Carlos I de Espaila y Francisco 1 de Francia, llega-
ron a Venecia los compaiieros de Parfs. Ignacio les habia buscado
alojamiento en el hospital de Incurables y en el de San Juan y Pa-
blo, donde se dedicaron al cuidado de los enfermos. El grupo ini-
cial se habia visto incrementado en dos mas, el sacerdote Antonio
Arias y Miguel Landivar, antiguo criado de Francisco Javier en
Paris.

En el mes de marzo, todos los compaiieros a excepcién de Ig-
nacio que temifa ser mal recibido por Juan Pedro Carafa elegido
ya cardenal, se dirigieron a Roma a fin de pedir al papa el per-
miso para peregrinar a Jerusalén. Paulo III los recibi6 amable-
mente en audiencia y, no sélo les concedié oralmente €l permiso,
sino que les dio una limosna de 60 ducados para el viaje, hecho
que imitaron algunos cardenales y otros prelados asistentes a la
audiencia, alcanzando lo recaudado la suma de 260 ducados.

Ademas del permiso de peregrinar a Tierra Santa que fue ex-
pedido por escrito el 27 de abril, con la misma fecha se les conce-
dian por otro documento firmado por el penitenciero mayor, car-
denal Antonio Pucci, las dimisorias para que los compafieros no
sacerdotes pudieran recibir las 6rdenes sagradas «a titulo de po-
breza voluntaria», y de manos de cualquier obispo, incluso fuera
del territorio jurisdiccional de éste.

El mes de junio era el habitualmente sefialado para la salida
de los peregrinos de Tierra Santa. Pero, precisamente aquel afio
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no fue posible la partida de las naves, porque Venecia habia roto
sus buenas relaciones con los turcos. Ignacio y sus compaieros
tendrian que esperar mejores tiempos para cumplir su voto de ir a
Jerusalén. Entre tanto, decidieron recibir las 6rdenes sagradas.
Los ordenandos fueron siete: Ignacio, Bobadilla, Codure, Javier,
Lainez, Rodrigues y Salmerén. Antonio Landivar ya habia aban-
donado el grupo. Otro tanto habia hecho el presbitero Miguel
Atrias. Antes de recibir las érdenes, hicieron voto de castidad y de
pobreza. El 10 de junio recibieron las rdenes menores, el 15 el
subdiaconado, el 17 el diaconado y el 24 el presbiterado.

En espera de peregrinar a Tierra Santa y a fin de prepararse
mejor para la celebracién de la primera misa, se dispersaron por
diversas ciudades del Véneto: Vicenza, Monsélice, Treviso, Bas-
sano del Grappa y Verona. Predicaban por las plazas y descam-
pados, martirizando el idioma del Dante y martirizindose a si
mismos, dados sus escasos conocimientos de la lengua italiana,
pero con gran aprovechamiento espiritual de los fieles. Vivian po-
bremente de las escasas limosnas que recolectaban de puerta en
puerta.

El 5 de septiembre se reunieron todos en Vicenza para decidir
lo que habia que hacer ante la imposibilidad de partir para Tierra
Santa. Tras madura deliberacién acordaron que, mientras se pre-
" sentaba la ocasién propicia para embarcarse, Ignacio, junto con
Lainez y Fabro, irfan a Roma; y los demaés se distribuirian por los
centros universitarios mds importantes del norte de Italia con la
finalidad de captar las vocaciones que Dios quisiera suscitar para
su grupo. Javier y Bobadilla se instalaron en Bolonia, Salmerén y
Broét en Siena, Rodrigues y Jayo en Ferrara, Codure y Hoces en
Padua. Antes de separarse celebraron la primer misa, a excepcién
de Ignacio que la retras6 hasta el dia de Navidad de 1538, por su
ilusién de celebrarla en el altar del Santo Pesebre en Santa Maria
la Mayor de Roma.

3. Fundacién de la Compaiifa

3.1. Buscando un nombre para el grupo

Antes de que cada grupito se marchase a su respectivo des-
tino, unos a Roma y otros a Bolonia, a Siena, a Ferrara y a Padua,
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habia que solucionar una cuestién que, en si misma, podria care-
cer de importancia, pero que, en aquellos tiempos de suspicacias
doctrinales y morales, la tenia y grande. El grupo estaba ya muy
consolidado desde los tiempos de Paris; y la unién se habia incre-
mentado atin mds desde que todos los componentes habian acce-
dido a las 6rdenes sagradas. ;Como se llamarian de ahora en ade-
lante? ;Cémo responder a quienes les preguntaran quiénes eran?
Tuvieron que discutirlo entre si, después de que cada uno enco-
mendase el asunto a Dios en la oracion.

El padre Polanco ha transmitido la deliberacién y sus resulta-
dos. La reunién tuvo lugar en Vicenza. Fue el propio Ignacio
quien lo propuso: «El nombre es la Compafiia de Jesis. Y tomose
este nombre antes que llegasen a Roma; que tratando entre si
cémo se llamarfan a quien les pidiese qué congregacién era esta
suya, que era de nueve o diez personas, comenzaron a darse a la
oracién, y pensar qué nombre serfa mas conveniente. Y, visto que
no tenian cabeza ninguna entre si, ni otro propdsito, sino a Jesu-
cristo, a quien sélo deseaban servir, parecioles que tomasen nom-
bre del que tenfan por cabeza, diciéndose la Compaiiia de Jesus.
Y en esto del nombre tuvo tantas visitaciones el padre Maestro
Ignacio de aquel cuyo nombre tomaron y tantas seiiales de su
aprobacién y confirmacién de este apellido, que le of decir al
mismo que pensaria ir contra Dios y ofenderle, si dudase que este
nombre convenia» .

El nombre de Comparsifa no tiene en sus origenes ninguna
connotacion militar porque al traducirla al latin en los documen-
tos fundacionales no se emplean palabras o expresiones castrenses
tales como militia, cohors o legio, sino Societas Jesu, expresion
que dice una evidente relacion a la reunion o congregacion’® de
compafieros en torno a Jesus al estilo de los Doce: Jests «... llamé
a los que quiso... para que estuvieran con él, y para enviarlos a
predicar...» (Mc 3, 13).

Por otra aprte, este nombre no suponia, ciertamente, ninguna
novedad, tal como se ha visto anteriormente al describir el con-

57 Fontes narrat., 1, 204; OLvares, E., Aportacion de la Compariia de Jests...,
paginas 229-232.

8 Esta es la expresion coloquial, no juridica, que emplea San Ignacio en el
niimero primero de las constituciones: «Esta minima congregacién... fue llamada
Compaiifa de Jesds». Juridicamente, la Compaiiia es una Orden en cuanto que en
ella se emiten votos solemnes.
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texto en que surgieron las primeras Ordenes de Clérigos Regula-
res. El propio P. Polanco afirma que esta denominacion no era
algo insdlito en aquel tiempo. No sélo estaba el hecho de las
Compaiifas del Divino Amor, sino que los Somascos se llamaban
«Compagfiia de los siervos de los pobres». En el contexto en que
se movian Ignacio y sus compaiieros en ciudades como Venecia,
Padua, Vicenza, abundaban las Compaiiias del Divino Amor®.
Y en Médena existia, por lo menos desde 1561, otra «Compagnia
del Gesu». Posteriormente, la palabra Compariia la interpretaron
los mismos jesuitas, empezando por el P. Polanco, en un sentido
militarista, contradiciendo en cierto modo lo que €l mismo habia
dicho anteriormente: «La Compaiifa de Jesis no se ha dicho asi
como si los nuestros presumieran de ser compaiieros del mismo
Jesis, sino mds bien al modo militar, con el que se dice compaiiia
de alguien bajo el cual se milita»®’. En este mismo sentido se ex-
pres6 también el P. Nadal .

La asuncién de este nombre serd decisivo para fundar una
nueva Orden religiosa, tanto mds cuanto que explicitamente se
distribuyeron por algunos centros universitarios estratégicos a fin
de captar adeptos para el grupo. Sin embargo, hasta ahora, ni el
propio Ignacio ni sus compaiieros habfan pensado en hacerse reli-
giosos. Es cierto que a Ignacio, antes de ir a Parfs, alguna vez se le
habia pasado por la cabeza entrar en una Orden religiosa, pero,
paradédjicamente, preferfa entrar en una Orden relajada para te-
ner ocasién de sufrir mds®2. En los afios de Paris, al encontrar se-
guidores de su propio estilo de vida, ya pens6é en fundar una
Compafita. Esta idea se la confi6 a su sobrino Beltrdn en Azpeitia
porque, después de la aprobacién oral de la Compaiiia de Jesus
por parte de Paulo III, Ignacio le escribfa en septiembre de 1539
en los siguientes términos: «Y porque me acuerdo que alld en la
tierra me encomendaste con mucho cuidado os hiciese saber de la
Compaiifa que esperaba, yo también creo que Dios nuestro Sefior
os esperaba para senalaros en ella, porque otra mayor memoria
dejéis que los nuestros han dejado. Y, viniendo al punto de la

59 TaccHI-VENTURL, P., op. cit., II, p. 254, nota 1.

60 «Non autem eo modo dicta est Societas Jesu quasi socios ipsius Jesu se nostri
praesumerent, sed potius militari modo, quo dicitur Societas alicuius sub quo mili-
tat»; PoLanco, Chronicon, 1, p. 74.

%1 NADAL, J., Fontes narrat., 1, p. 313.

52 Ay, 71; cfr. LAINEZ, Fontes narrat., 11, 137-138.

1£0



cosa, yo, aunque indignisimo, he procurado, mediante la gracia
divina, de poner fundamentos firmes a esta Compaiifa de Jestis, la
cual hemos asi intitulado, y por el papa aprobado®.

3.2. «En Roma os seré propicio»

Una vez que Ignacio, con absolucién de inocencia plena,
quedé libre del proceso sobre su vida y costumbres que contra €l
se habia promovido ante la autoridad de Venecia, en noviembre
de 1537 se dirigié a Roma con sus compaieros Lainez y Fabro.
Cuando les faltaban unos quince kilémetros para la Ciudad
Eterna, se detuvieron en la pequefia iglesia del pueblecito de la
Storta, cercano a Isola de Farnese, a orillas de la via Casia. Alli
tuvo Ignacio una experiencia mistica de gran resonancia para su
futuro y el futuro de la misma Compaiifa. La experiencia mistica
venfa a ser la respuesta a la preocupaciéon que habfa dominado
sus sentimientos a lo largo del camino. Al recibir la comunién
cada manana de manos de Fabro, a Ignacio le embargaba el senti-
miento de una gran confianza en que Dios los protegeria en
Roma, donde era consciente de que las dificultades que les espe-
raban serfan muchas. Lainez hizo un amplio relato de esta expe-
riencia mistica, conforme a lo que oy6 de labios del propio Igna-
cio: «Me dijo que parecia que Dios le imprimia en el corazén
estas palabras: «Ego ero vobis Romae propitius»... Y que le pa-
recia ver a Cristo con la cruz a cuestas y el Padre Eterno, al lado,
que le decia: «Quiero que tomes a este por servidor tuyo»... Y asi
Jesucristo lo tomaba, diciendo: «Quiero que ti me sirvas. Y por
eso, tomando gran devocion al nombre de Jesis quiso que la
Congregacién fuese llamada Compania de Jesis»®*. Ignacio inter-
preté esta experiencia como una confirmacién del nombre de
Compaiia de Jesiis por el que todos juntos habian optado antes
de la dispersion.

Al principio parecia que en Roma todo a su paso se convertia
en un camino de rosas. Por decisién de Paulo 1II, Fabro y Lafnez

63 Su sobrino Beltrdn no entré en la Compaiiia, sino que se casé en 1536, con-
virtiéndose en el nuevo Sefior de Loyola desde 1538. Carta a Beltrdn de Loyole,
Obras completas, pp. 673-674.

® LaINEZ, D., Scripta Sancti Ignatii, 11, pp. 74-75.
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ocuparon, respectivamente, las catedras de Sagrada Escritura y de
Teologia escolastica en la Universidad de la Sapienza. Ignacio, en
cambio, se dedicé a sus ministerios apostdlicos preferidos, la pre-
dicacién de los ejercicios a relevantes personajes entre los que so-
bresalen el cardenal Caspar Contarini, que no hacia atin mucho
tiempo que habia sido designado por Paulo III presidente de la
Comisién pontificia para la Reforma de la Iglesia, y el espafol Pe-
dro Ortiz influyente personaje en la corte pontificia, a pesar de los
roces que habia tenido con el propio Ignacio en Parfs a causa del
cambio de vida operado en su pariente Pedro Peralta después de
haber hecho los Ejercicios en completo retiro, lejos de todas sus
habituales ocupaciones, y para ello se fue con Ignacio, durante la
cuaresma de 1538, al monasterio de Montecasino.

Al ver el estilo de vida de Ignacio y de sus dos compaiieros, el
pueblo romano, que siempre ha tenido un instinto muy agudo
para percibir la calidad de las personas, empezé a llamarlos «Pres-
biteros reformados y apostolicos», porque tanto Ignacio como
Fabro y Lainez, después de desempeiiar su docencia universitaria
con competencia reconocida por todos, ensefiaban el catecismo,
predicaban por los templos y por las plazas, pasaban muchas ho-
ras en el confesionario, y sobre todo llevaban un estilo de vida tan
pobre que contrastaba notablemente con lo que solia ser el com-
" portamiento, no sélo de los grandes principes de la Iglesia y de-
mas magnates de la Curia, sino también del clero bajo que ocu-
paba parroquias, capellanias y otros beneficios eclesidsticos.

Sin embargo, la veracidad de la promesa de la Storta no se
hizo esperar mucho tiempo. Muy pronto experimentaron serias
dificultades en aquella Roma renacentista tan necesitada de re-
forma. Acaeci6 esto después que por la Pascua de 1538 Ignacio
reuni6 a todo el grupo en Roma. Gentes malévolas, pero de alto
influjo en la Curia romana, entre ellas Miguel Landivar que de
amigo se troc6 en acérrimo adversario por haber sido dimitido del
grupo, esparcieron el rumor de que estos presbiteros eran unos
vulgares luteranos disfrazados de curas reformados que, por me-
dio de su predicacion y especialmente por los Ejercicios, habian
sido perseguidos por la Inquisicion en Espaiia, Francia y Venecia.
Los fieles empezaron a apartarse de ellos, aunque muy pronto se
demostrd su inocencia. Pero, para eliminar cualquier vestigio de
maledicencia, Ignacio apelé al Papa Paulo III, para que se diese
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sentencia judicial, sobre todo en lo relativo a la doctrina por ellos
predicada, ya que no les interesaba tanto lo que se pudiera decir
de su moralidad®. Su peticién fue escuchada y, después de un
proceso en el que fueron oidos los jueces que habian dado senten-
cia sobre €l en Alcala, en Paris y en Venecia, los cuales, por pura
casualidad, habian coincidido todos a la vez en Roma en el ve-
rano de 1538, se dio sentencia favorable a Ignacio y a su grupo, el
18 de noviembre del mismo afio. De este modo quedaba entera-
mente despejado el horizonte para el reconocimiento papal de la
Compaiiia de Jestis.

3.3. Ladeliberacion de 1539

En octubre de 1539 Ignacio y sus compafieros se trasladaron
de la casa que habitaban en el Pincio, cerca de Trinitd dei Monti,
desde que llegaron a Roma, a otra casa més amplia, propiedad de
Antonio Frangipani, en el nimero 16 de la actual via dei Delfini,
en las proximidades del Capitolio. Y, una vez que habia transcu-
rrido el aio que se habfan propuesto para peregrinar a Jerusalén,
en cumplimiento del mismo voto de Montmartre, decidieron po-
nerse a disposicién del Papa a fin de que los enviara a donde cre-
yera mds necesaria su presencia. De varias partes empezaban a
llegar peticiones. El rey de Espaiia queria algunos para la misién
de América; el rey de Portugal pedia misioneros para la India; de
diversas ciudades de Italia se pedia la presencia de algunos de
aquellos «maestros de Paris» que tanta admiracién causaban en
Roma con su predicacién y con su-vida evangélicamente pobre.
Era preciso tomar alguna decisién sobre el futuro del grupo antes
de que se iniciase la dispersién definitiva del mismo. Ademds, ya
empezaban a afluir vocaciones abundantes; y era previsible que
alli a donde fuesen destinados los compaiieros también surgirian
candidatos para su estilo de vida y de misi6n apostolica.

En la cuaresma de 1539 iniciaron las deliberaciones acerca
de si constituirfan 0 no una congregacién que perpetuara su gru-
po. Emplearon el método de discernimiento de los Ejercicios. La

8 Carta a Pedro Contarini, Obras completas, p. 667. Cfr. GARCIA VILLOSLA-
DA, R. G., Manual de Historia de la Compariia de Jesis, Madrid, 1941, p. 46.
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decision fue afirmativa por unanimidad y sin grandes discusiones.
Fue, en cambio, més laborioso el discernimiento sobre si era pre-
ciso que a los votos de castidad y pobreza que ya habian hecho, se
afiadiera el voto de obediencia a un superior que entre todos ele-
girian, pero al fin de la decisién fue también afirmativa por unani-
midad. Del mismo modo fueron analizando otros puntos funda-
mentales para el futuro de la Compaiifa. Participaron en estas
deliberaciones que concluyeron el 15 de abril con una ceremonia
religiosa en la que todos firmaron el compromiso de formar parte
de la Compaiiia de Jesis: Ignacio, Codure, Lainez, Salmerdn, Bo-
badilla, Broét, Fabro, Javier, Rodrigues y Jayo. Durante los meses
de mayo y junio continuaron las deliberaciones para aquilatar al-
gunos detalles organizativos de la Compaiiia. Las dieron por con-
cluidas el 24 de junio. Ignacio y Codure fueron designados para

redactar la Formula Instituti que habria de ser presentada al
Papa®.

3.4. Aprobacion pontificia de la Compariia de Jestis

En la Formula fundacional de la Compania quedaban bien
perfilados tanto la naturaleza como los fines de la nueva Orden
religiosa®’. La Compaiiia de Jesds en sentido estricto es conside-
rada como una congregacién o asociacién integrada exclusiva-
mente por los jesuitas que, ademds de los tres votos solemnes de
pobreza, castidad y obediencia, emiten un cuarto voto de especial
obediencia al Papa. El dia 3 de septiembre de 1539, el cardenal
Gaspar Contarini ley6 el texto ante el Papa Paulo III, quien
quedé muy bien impresionado, ddndole inmediatamente de pala-
bra su aprobacién®®. Sin embargo, para la aprobacién escrita
habia que pasar todos los tramites que en la Curia romana eran
habituales en tales casos. Y fue durante esta tramitacion cuando
surgieron algunas dificultades por parte del secretario de los Bre-
ves pontificios el cual vefa un obstaculo en el cuarto voto por consi-
derarlo innecesario. Més contrario a la Compaiifa de Jesis se

% Garcta VILLOSLADA, R., op. cit., pp. 47-48.

87 JiMENEz ONATE, A., El origen de la Comparita de Jesus, carisma fundamental
y génesis histdrica, Roma, 1966.

¢ Iturrioz, ., Aprobacion «oral» de la «Comparifa de Jesis», Manresa (1989),
paginas 355-356.



mostré el cardenal Bartolomé Guidiccioni el cual, no solamente
se oponia a la fundacion de nuevas Ordenes religiosas, sino que
incluso querfa suprimir algunas de las existentes a causa de su de-
cadencia.

De poco vali6 la visita personal de Ignacio al cardenal Guidic-
cioni. Fue necesario acudir a personas influyentes; y, sobre todo,
fue preciso pedir la ayuda de Dios, prometiendo celebrar tres mil
misas en honor de la Santisima Trinidad. El hecho es que €l car-
denal Guidiccioni terminé por dar su aprobacién a la fundacién
de la Compaiifa de Jesus, pero con una restriccion, a saber, que el
nimero de sus miembros no deberia sobrepasar los sesenta. Paulo
III firmé el 27 de septiembre de 1540 la bula Regimini militantis
Ecclesiae, mediante la cual se daba existencia juridica en la Iglesia
a una Orden religiosa que muy pronto se convertiria en un bas-
tién inexpugnable en defensa de la Iglesia y especialmente del Pa-
pado. Polanco afirma que Paulo III al aprobar la Compaiifa dijo
«que esta Congregacién habia de reformar a la Iglesia»®.

4. Estructuracién organica de la Compafiia de Jesus

Aunque en la Formula Instituti’® se encontraban bien perfila-
dos los rasgos fundamentales de la Compaiiia, era necesario desa-
rrollarlos orgdnicamente para el normal funcionamiento de las
comunidades en particular y de toda la Orden en general; es de-
cir, era preciso redactar unas Constituciones. A esta tarea se de-
dic6 San Ignacio inmediatamente después de la aprobacion de la
Compania, con la colaboracién de Codure. En pocos meses re-
dactaron las Constituciones de 1541. Inmediatamente, se proce-
di6 a la eleccién del primer Prepésito o Superior General de la
Compania, cargo que recayé en San Ignacio.

La redaccién del texto constitucional prosigui6 en los afios si-
guientes, especialmente desde 1547 a 1550. En esta segunda
etapa le ayudé al fundador en este cometido el P. Polanco’. Co-

% Sumario de las cosas mds notables, Fontes narrat., I, p. 206.

7 ALDAMA, A. DE, Notas para un comentario a la Formula del Instituto de la
Compariia de Jesiis, CIS, Roma, 1981, pp. 31-36.

1 Juan Alfonso de Polanco, un burgalés al servicio de la Curia Romana como
escritor de las cartas apostdlicas, fue ganado para la Compaiifa por Lainez en 1541.
En 1547, San Ignacio lo nombré Secretario de la Compaiiia.
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dure habfa muerto ya en 1541. En las Constituciones desplegd
San Ignacio su extraordinario talento organizativo, al mismo
tiempo que volcaba en ellas con absoluta nitidez y claridad su ca-
risma de fundador. Ahora bien, si lo mas especifico del carisma
fundacional de San Ignacio se encuentra en los Ejercicios, no hay
que extrafarse de que las Constituciones de la Compafia sean «la
transposicién en férmulas practicas de los principios de los Ejerci-
cios»’2.

En 1550, después de una primera redaccién, San Ignacio con-
vocd a Roma a todos los jesuitas que pudieran venir, a fin de
que estudiaran el texto. Fruto de estas reuniones fue la nueva re-
daccién enviada a las comunidades en 1552 para que las Consti-
tuciones fueran experimentadas en la vida de cada dia. Con las
observaciones que llegaron de varias partes, San Ignacio fue in-
troduciendo algunas modificaciones hasta su muerte (1556). El
texto constitucional que salié de las manos de San Ignacio fue
aprobado en la primera Congregacion General celebrada en 1558.

El ideal del jesuita ha quedado definitivamente perfilado en
las Constituciones, tanto en lo juridico como en lo carismatico.
No es de extrafiar que la Compaiifa haya encontrado dificultades
en la Curia romana, porque el religioso descrito en sus Constitu-
ciones no encuentra ningln paralelismo en las antiguas Ordenes
religiosas ni siquiera en la nueva forma de vida religiosa que es-
taba surgiendo por aquel tiempo en que brotaba en la Iglesia la
Compaiiia de Jesus. El actual Anuario Pontificio encasilla a los
jesuitas entre los Clérigos Regulares, pero en realidad no coinci-
den enteramente con ellos. En efecto, los jesuitas no constituyen
una Orden monaéstica, tampoco una Orden mendicante, a pesar
de que Paulo III y Gregorio XIII les otorgaran el nombre y los
privilegios de los Mendicantes. Los propios canonistas de la Com-
pafifa reivindican para ella la participacion en un doble caracter
religioso’, y el P. Ricardo G. Villoslada la define como «una Or-
den religiosa mendicante»’*.

La Compaiiia no tiene ciertamente todas las caracteristicas de
una Orden mendicante; pero tampoco posee todos los rasgos que
configuran el rostro de las demds Ordenes de Clérigos Regulares.

72 GaRrcta VILLOSLADA, R., op. cit., p. 50.
73 DDC, 11, 873; LemoiNE, R., Le droit des Religieux, p. 74, nota 2.
74 GArcta VILLOSLADA, R., op. cit., p. 583.
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Los jesuitas tienen unos rasgos especificos que hacen de ellos algo
verdaderamente nuevo, por mas que empalmen, como €s obvio,
con la tradicion anterior de la Iglesia y de la vida religiosa.

Del mismo modo que San Francisco de Asis rechazé expresa-
mente la estructura mondstica para sus Hermanos Menores”, tam-
poco San Ignacio quiso ser monje ni mendicante. De hecho, re-
chazé expresamente algunas caracteristicas especificas de todos
ellos, tales como el oficio coral, las vigilias nocturnas, las mortifica-
ciones exteriores y demds précticas de observancia que pudieran
ser un obstdculo para el apostolado. En cambio, otras Ordenes de
Clérigos Regulares se mostraron mds propicias a tales practicas.
Las Constituciones de la Compaiiia insisten mas en la mortifica-
cién interior y en la oracién personal. Hasta el mismo nombre de
Compaiiia de Jests les pareci6 a algunos poco tradicional para una
Orden religiosa; Sixto V quiso cambidrselo por considerarlo como
un signo de soberbia; pero murid antes de publicar el decreto. No
faltaron incluso jesuitas que afioraban las mortificaciones exterio-
res, como fue el caso de San Francisco de Borja quien, en la Con-
gregacion General de 1558, quiso introducirlas, pero sin éxito.

Algun curial romano pretendié ver una influencia luterana en
ese rechazo de las practicas exteriores de penitencia y en la consi-
guiente insistencia en las practicas interiores. Pero nada mas le-
jano del Luteranismo. San Ignacio era pionero de una nueva espi-
ritualidad centrada en la interioridad de la que también fueron
magnificos exponentes San Juan de Avila, Santa Teresa de Jesds
y San Juan de la Cruz.

El Concilio de Trento se refiere a los jesuitas calificindolos de
«Religién de Clérigos de la Compaiifa de Jesiis»’®; sin embargo,
ningin documento pontificio, desde la aprobacién de Paulo III
hasta Gregorio XIII (1573), les da el apelativo de Clérigos Regu-
lares. Pero es légico que si tenfan que ser englobados en alguna
forma religiosa, ésta tenfa que ser la de los Clérigos Regulares,
porque tienen mds parecido con ellos que con ninguna otra forma
religiosa anterior. Resulta dificil encasillar a los jesuitas pcrque
son algo unico en la Iglesia. Los jesuitas no son nada m4s y nada
mMenos que jesuitas.

7S HVR I, p. 302.
76 Sess. XXV, c. 16: De regularibus.
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5. Novedades estructurales de la Compaiiia de Jesus
5.1.  Votos solemnes y votos simples

La Compaiia es una asociaciéon o Congregacién de clérigos
con cuatro votos solemnes; los tres comunes de pobreza, castidad
y obediencia; y un cuarto voto por el cual el jesuita queda obli-
gado a «ir a donde quiera que Su Santidad le mandare entre fieles
o entre infieles, sin excusacién y sin demandar vitico alguno,
para cosas que conciernen al culto divino y bien de la religion
cristiana»’’. Solamente quienes emiten los cuatro votos son jesui-
tas en sentido pleno; vy, segin la bula de aprobacién, no podian
pasar de 60 aunque esta disposicién fue eliminada muy pronto
con la aprobacion de la Santa Sede. Ademas de estos cuatro votos
solemnes, los jesuitas de la primera categoria, emiten cinco pro-
mesas mds: 1) No alterar lo establecido en las Constituciones a
cerca de la pobreza, a no ser para estrecharla més; 2) no preten-
der dignidades en la Compaiifa; 3) no pretender ninguna digni-
dad fuera de la Compaiiia; 4) denunciar a quien pretenda alguna
de estas dignidades; 5) si se Nega a presidir alguna Iglesia, seguir
los consejos del Prepésito General, si parecieren mejores que el
propio parecer.

San Ignacio introdujo una innovacién fundamental en la vida
religiosa tradicional al admitir en la Compaiiia a sacerdotes como
Coadjutores espirituales y también a laicos como Coadjutores
temporales. Ahora bien, estos coadjutores, tanto espirituales
como temporales, no emiten votos solemnes, sino votos simples y
perpetuos’®. Estos «primeros votos» constituyen en la Compaiifa
de Jests un instituto juridico especial, en cuanto que, a pesar de
ser perpetuos no ligan la Compaiiia al sujeto, sino solamente el
sujeto a la Compaiifa, de modo que el sujeto puede ser despedido
tan facilmente como los religiosos de votos temporales en las de-
mas Ordenes. Estos tltimos no eran entonces reconocidos por la
Iglesia como verdaderos votos religiosos. Pero se hizo una excep-
cién con la Compaiifa, si€éndoles reconocida su autenticidad reli-
giosa por Paulo III en 1546.

Era previsible que esta innovacién serfa atacada por los defen-

7T Constituciones, n. 7.
78 Fors, M., La Compagnia di Gesii, DIP, 2, p. 1280.
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sores acérrimos de la tradicién. Pero la Bula Ascendente Domino
(1584) de Gregorio XIII zanjé definitivamente la cuestion reco-
nociendo el cardcter plenamente religioso a los votos simples.
Esta decisién pontificia tenfa un cardcter universal; sin embargo,
en la practica curial romana, se consider6 solamente como un pri-
vilegio reservado a la Compaiifa’.

5.2. Gobierno vertical

Los cargos mds importantes de la Compaiia, como los de Pre-
p6sito General, Provinciales, Superiores de las Casas Profesas, es-
t4n reservados a quienes emiten los cuatro votos, aunque los pro-
fesos de votos simples desempeiian los mismos ministerios que los
profesos de votos solemnes; y éstos no tienen privilegio alguno
por lo que respecta a la disciplina y a la vida ordinaria de las co-
munidades.

Constitufa también una innovacion, con respecto a la Ordenes
mendicantes, la duracion vitalicia del cargo del Preposito Gene-
ral. Paulo IV les restringid la duracidn del generalato a tres anos;
pero esta disposicion pontificia no fue elevada nunca a categoria
de ley por la Compaiifa, porque Pio IV les permiti6 volver a la le-
tra de las Constituciones. El Prepédsito General elige a los Supe-
riores Provinciales y éstos a los Superiores de las comunidades,
mientras que estas dos categorias de autoridad eran elegidos por
los respectivos Capitulos Provincial y Local en las Ordenes men-
dicantes.

Al morir el Prepésito General, el Vicario convoca la Congre-
gacion General para elegir un nuevo Prepésito. Toman parte en
ella los Provinciales, y los delegados de las Provincias, los cuales
desde el momento mismo de su eleccién no son propiamente re-
presentantes de sus Provincias, sino de la Compania en general.
El Prepésito General puede convocar también la Congregacién
General en caso de que haya necesidad de tratar algunos temas
de importancia para la marcha de la Compaiifa. Inicialmente la
Congregacién General estaba reservada a los profesos de votos
solemnes, pero posteriormente se les dio acceso a la misma a los

7 Ouvares, E., Los Coadjutores espirituales y temporales de la Compadiia de
Jestis. Su origen y sus voros, Arch. Hist. Soc. Jes., 33) (1964), pp. 109-115.
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profesos de votos simples; pero solamente un profeso de votos
solemnes puede ser elegido para el cargo de Prepoésito General.
Este es ayudado en el gobierno de la Compafifa por un grupo de
Asistentes, por territorios, y un Secretario, elegidos por la Con-
gregacién General.

5.3. «Obedecer como cosa muerta»

Correlativa al verticalismo de la autoridad es la obediencia
ciega debida a todos los superiores, desde el Prepésito General
hasta el mas joven de los Superiores locales. La obediencia jesu-
ftica tiene una estructura sumamente rigida, casi militaresca. San
Ignacio considera la obediencia como el rasgo més distintivo del
jesuita, de modo que ningdn otro religioso lo deberd superar en
esta materia. Se lo decia asi a los Padres y Hermanos de Portugal
en su célebre Carta sobre la obediencia: «En otras religiones po-
demos sufrir que nos hagan ventaja en ayunos, y vigilias, y otras
asperezas que, segun su Instituto, cada uno santamente observa;
pero en la puridad y perfeccién de la obediencia, con la resigna-
cion verdadera de nuestras voluntades y abnegacion de nuestros
juicios, mucho deseo, hermanos carisimos, que se sefialen los que
en esta Compaiifa sirven a Dios nuestro Sefior, y que en esto se
conozcan hijos verdaderos de ella; nunca mirando la persona a
quien se obedece, sino en ella a Cristo nuestro Sefior, por quien
se obedece»®?,

Dos caracteristicas sobresalen en la obediencia ignaciana. En
primer lugar, la obediencia ha de ser ciega; calificativo que com-
prende dos cosas: a) «captivar su entendimiento y hacer lo que le
mandan; b) «representar (al superior) las razones o inconvenien-
tes que se le asoman, no induciéndole a una parte ni a otra, para
después con animo quieto seguir la via que le serd mostrada o
mandada». Y en segundo lugar, la obediencia ha de ser como la
de un caddver: hay que «obedecer como cosa muerta»®!.

Pero la obediencia ignaciana no es masoquismo, sino que se
justifica por el ejemplo de Cristo; es un sacrificio completo del

80 Carta a los Padres y Hermanos de Portugal, Obras completas, p. 835.
81 Cyrta al P. Juan B. Viola, Obras completas, pp. 684-685; Carta al P. Antonio
Soldevila, Obras completas, p. 941.
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propio ser a Dios por medio de sus ministros®’; hay que ver
Cristo en el Superior que manda®’; con amor y alegria®; es
fundamento de la unidad de toda la Compafia. La obediengy
tiene tres grados: a) Obediencia de ejecucion: «consiste en la e,
cucién de lo que es mandado, y que no merece el nombre, por p
llegar al grado de esta virtud»®3; b) Hacer suya la voluntad del S,
perior: <en manera que, no solamente haya ejecucién en el efect
pero conformidad en el afecto con un mismo querer 0 no que.
rer»%6; ¢) Obediencia de entendimiento: «Ademas de la Voluntaq
es menester que ofrezca el entendimiento (que es otro 'y grado sy
premo de obediencia), no solamente teniendo un querer, perg
teniendo un sentir mismo con su Superior, sujetando el propjg
juicio al suyo, en cuanto la devota voluntad puede inclinar el en.
tendimiento»®’. La razén de esta altisima obediencia se apoy,
Unicamente en el seguimiento de Cristo; porque Cristo fue obe.
diente y nos dio ejemplo de sumisién al Padre.

La obediencia jesuitica adquiere una dimensién especial con ¢|
voto de obediencia al Papa. Pudiera parecer que este voto, en sj
mismo, no afiade nada nuevo a la obediencia de todos los demgg
religiosos porque todos ellos deben obediencia al Papa en virtuq
de su comin voto de obediencia. Sin embargo, San Ignacio estaby
convencido de que el cuarto voto daba un matiz peculiar a la
Compafia: «... deseaba (que) en la Compaiifa hubiese una preex-
celencia, con que se igualase a cualquiera de las otras congrega-
ciones, teniendo ellas otras que la nuestra no puede tener, aunque
pueda en alguna igualarse, como en la pobreza; y queria nuestro
Rdo. Padre que esta nuestra fuese la obediencia, y que para ésta
tenfamos mds obligacién, por el voto de mas que tienen los Pa-
dres, de obediencia al Sumo Pontifice, y porque no pueden excu-
sarse para no cumplir alguna obediencia»®é.

La obediencia especial al Papa, ratificada por un voto, cons-
tituye, sin duda, la respuesta jesuitica al cuestionamiento funda-
mental en que desde el Cisma de Occidente y el subsiguiente

82 Carta sobre la obediencia, Obras completas, p. 838.

83 Op. cit., p. 836.

8 Op. cit., p. 839.

8 Op. cit., p. 836.

86 Ibidem.

8 Op. cit., p. 837.

8 Carta al P. Antonio Brandao, Obras completas, p. 789.
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conciliarismo planteado en los concilios de Constanza y de Basi-
lea, estaba la autoridad del Papa en la Iglesia. La vinculacion per-
sonal de los cristianos al Papa habia perdido en gran medida la
fuerza que habia tenido durante la Edad Media. Los protestantes,
por su parte, habjan elevado a categoria fundamental de su re-
forma la desobediencia al Papa.

Frente a esta situacién de desobediencia generalizada al Papa,
San Ignacio quiere que los jesuitas adquieran, en cuanto tales, un
compromiso personal de fidelidad al Papa. El germen del cuarto
voto estd ya en el mismo voto de Montmartre en el cual el Papa es
para ellos la instancia suprema que encauzard sus vidas de una o
de otra manera. Sin duda, con el cuarto voto ni San Ignacio ni los
jesuitas han pretendido retornar al centralismo romano que tomé
su punto de arranque en la Reforma Gregoriana y alcanzo limites
insospechados en la época de Aviiién, sino dar una respuesta a la
fragmentacion subyacente en las Iglesias de la Reforma protes-
tante, ofreciendo a la Iglesia una Compaiifa, no sélo centralizada,
sino unificada en torno al Papa, como simbolo de la unidad que la
Iglesia tenia que ofrecer al mundo.

San [gnacio, en el contexto de la época, cuando las sectas em-
pezaban a multiplicarse hasta el infinito, da una nueva interpreta-
cién al principio tradicional, fuera de la Iglesia no hay salvacion,
negado por los reformadores, si no teéricamente, si por lo menos
practicamente. De este modo, la Compaiiia de Jests que, en sus
inicios no pretendié ser explicitamente una respuesta a la Re-
forma protestante, se convirtié en su mds firme opositora. Se po-
dria, incluso, afirmar que los jesuitas no sélo han reformado a la
Iglesia, sino que, durante los dltimos siglos, han contribuido deci-
sivamente a darle una nueva conformacién, muy especialmente a
través de ese poderoso instrumento de transformacién que son los
Ejercicios Espirituales.

5.4. Pobreza hasta la mendicidad

Si varios papas concedieron a los jesuitas todos los privilegios
y hasta el nombre de mendicantes, se debi6 al radicalismo de su
pobreza que tiene muchos rasgos comunes con la misma pobreza
franciscana aunque su fundamentacién espiritual sea completa-
mente diversa. San Ignacio quiso que la pobreza, juntamente, con
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la obediencia, fuese una caracteristica peculiar de la Compaiiia,
tal como se deduce de la Declaracion sobre la Pobreza®. La po-
breza es, ante todo, un don de Dios: «Llamo gracia a la pobreza,
porque es un don de Dios especial»*’.

La pobreza ignaciana es, ante todo, una pobreza apostélica en
cuanto participacién del modo como Jesus realizé su misién. Es
una pobreza que se convierte en ascesis del despojamiento y en
disponibilidad para el apostolado. En la Compaiiia no se tributa
culto a la pobreza en si misma, como pudo acaecer en el francis-
canismo, sino que, como dice el P. Granero: «con la luz manre-
sana de los Ejercicios, la pobreza perdié no sé qué consistencia
propia, como si ella fuera un per se, que pudo Ihigo deducir erro-
neamente de sus lecturas loyoleas; en cambio, cobré una cate-
goria muy superior de relacién con la vida misma de Jesucristo y
con las exigencias del Reino. Porque la pobreza ya no es un abso-
luto en si, Ignacio admitié en la vida concreta uno y otro extremo
de la proposicién, segiin sean en cada caso los planes de la Provi-
dencia: No quiero, ni me afecto mds a tener mds riqueza que po-
breza»®'. .

La renuncia a los bienes materiales es un requisito imprescin-
dible para ingresar en la Compaiia®?. San Ignacio recomienda
que esta renuncia se haga en favor de los pobres antes que de los
familiares®. El estilo de vida pobre de los jesuitas ha de estar en
conformidad con el ejemplo que los Clérigos Regulares han de
dar a los clérigos seculares. Por eso su estilo de vida se equipara al
de un «sacerdote honesto»; lo cual presupone amar la pobreza
- «como madre, y segin la medida de la santa discrecion, a sus
tiempos sientan algunos efectos della»”4.

Las Constituciones de la Compaiia distinguen dos clases de
Comunidades en relacién a la pobreza:

a) Las comunidades o residencias en que viven los jesuitas
entregados al apostolado normal, las cuales no podran tener ren-
tas ni patrimonios rentables, sino que su sostenimiento no serd
la retribucién «ex iustitia» por el propio trabajo, sino la limosna
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Obras completas, pp. 363-372.

Carta a los Padres y Hermanos de Padua, Obras completas, p. 743.
GRANERO, I. M., La pobreza ignaciana, Manresa (1968), p. 151.
Constituciones, n. 53.

93 Ibidem.

9 Constituciones, n. 287.
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que los fieles ofrezcan voluntariamente, ya sea por devocién o
con ocasién del ministerio espiritual®®. Los jesuitas habran de vi-
vir de su trabajo, no de rentas, como pudo ser el caso de los mon-
jes medievales. Este ejemplo de vida pobre era necesario en un
tiempo como el Renacimiento, cuando la sensibilidad de los fieles
era extremadamente suspicaz a causa del exacerbado fiscalismo y
de la corrupcién administrativa existente en la Curia Romana y
en la Iglesia en general.

b) Los colegios, dedicados inicialmente a la formacién de los
futuros jesuitas y, posteriormente abiertos a toda clase de alum-
nos. También el ministerio de la ensefianza en estos colegios tenia
que ser gratuito; pero, para que en ellos se pudiera estudiar o en-
sefiar con tranquilidad, se permitia que tuvieran rentas fijas y se-
guras para su normal funcionamiento®.

El modelo de pobreza ignaciana que implica, por una parte,
un gran rigor en ¢l uso personal de los bienes materiales; y, por
otra parte, un gran despliegue de bienes econdmicos en las reali-
zaciones apostolicas, serd, en lineas generales, el modelo de po-
breza religiosa que adoptaran las Congregaciones modernas.

5.5. Agresividad apostdlica

La caracteristica més especifica de la Compaiifa es, sin duda,
su incondicional dedicacién al apostolado. A la accién apostdlica
se orienta todo: la busqueda incesante de la voluntad de Dios, la
indiferencia y disponibilidad de la persona, la oracién, la ascesis,
la obediencia, la imitacién de Cristo.

El fin propio de la Compaiiia consiste en procurar en todo y
siempre la mayor gloria de Dios. Y ésta se consigue tanto por la
santificacion propia como por la santificacion de los dem4s a tra-
vés de la actividad apostélica. Una y otra estan en el mismo plano
y s¢ exigen mutuamente. Mientras que en las primeras Ordenes
de Clérigos Regulares se mantenia la tradicién del doble fin de la
vida religiosa —santificacién propia y del préjimo—, en la férmula
de la Compaiiia de Jesis sélo se enuncia el fin apostélico del
aprovechamiento del préjimo®’. El jesuita no se dedica al aposto-

95 Constituciones, n. 555-557.

% Constituciones, n. 326-330.

97 Couret, G., La fin unique de la Compagnie de Jésus, Arch. Hist. Soc. Jes., 35
(1966), pp. 186-211.
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lado después de haber desempefiado otras obligaciones més pe-
rentorias para su santificacion, sino que al apostolado le consagra
todo su tiempo y toda su vida y a través de él se santifica. Y, por
otra parte, cuanto mds alto grado de santidad alcance el jesuita,
«tanto mas eficazmente podrd atraer a los demas a ella»®®,

Entre las practicas apostolicas adquiere un relieve singular la
predicacién de la palabra, «a lo que muy especialmente se ordena
la Compaiia»®®. El jesuita ha de manejar todas las armas que
sean ttiles para llevar al hombre al encuentro con de Dios; es de-
cir, se ha de servir de todos los medios vélidos para el apostolado,
de manera que «no hallen (si es posible) menos devocién en cual-
quier obra de caridad y obediencia, que en la oracién o medita-
cién; pues no deben hacer cosa alguna sino por amor y servicio de
Dios Nuestro Sefnor»!%, El apostolado de la Compaiiia no es uni-
versal solamente en cuanto a los medios, sino también en cuanto
a la expansién geografica, como lo demuestra el envio de Fran-
cisco Javier a la India. Pero esta dispersion tiene un buen contra-
peso en su régimen rigidamente mondrquico-oligarquico.

El apostolado no es solamente cuestién de ingenio e inventiva
humanos, sino, ante todo y sobre todo, es la accién de Dios. Esta
tiene que estar en el principio, en el medio y en el final de toda
accién apostélica, porque «no hay hombros que bastasen de hu-
mana habilidad o industria, si la divina mano no ayudase a llevar
el peso y guiase al que lo lleva»1%!, San Ignacio solamente rechazo
explicitamente dos actividades apostdlicas: las parroquias estables
y la direccién espiritual de religiosas. San Ignacio, al contrario de
lo que acaecia con las Ordenes mendicantes y con buena parte de
los Clérigos Regulares, rechazé expreamente la idea de una se-
gunda rama o Congregacién femenina, paralela a la masculina;
sin embargo, sus hijos se desquitardn después con creces fun-
dando multiples congregaciones religiosas femeninas para las que
adaptaran, en buena medida, las Constituciones propias de la
Compaifiia.

Al apostolado se orienta la prolongada formacién del jesuita:
dos afios de noviciado, estudio en facultades de filosofia y teolo-
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gia hasta conseguir los correspondientes diplomas universitarios;
y un tercer afio de noviciado o de probacién al concluir los es-
tudios.

La actividad apostélica de la Compaiifa ha sobresalido, de un
“modo o de otro, por la defensa de la persona y de los valores hu-
manos. Frente al pesimismo protestante que defendia la total co-
rrupcién de la naturaleza humana, y frente al Humanismo que
afirmaba la innata bondad y rectitud de la naturaleza humana, la
Compaiia opté por un moderado optimismo que afirma la res-
ponsabilidad del hombre al que considera artifice de su propio
destino. En esta linea, por mas que hayan sido muy discutidos, se
orientan el Molinismo, que, salvada la eficacia de la gracia,
defiende también la libertad del hombre; el Probabilismo, una es-
pecie de via media entre el laxismo y el rigorismo, deja espacio
suficiente a la iniciativa y a la eleccién del hombre. Un signo par-
ticular del optimismo con que el jesuita se enfrenta al hombre es
la extraordinaria capacidad de adaptacion de los misioneros a las
nuevas culturas y pueblos, como fue el caso del P. Roberto dei
Nébili en la India; la del P. Mateo Ricci en China, acogiendo, no
solo con simpatia, sino con amor, todo 1o que en aquellas culturas
haya de asimilable para cualquier cristiano, o inventando sistemas
nuevos de evangelizacién como las Reducciones en América del
Sur. Esta capacidad de adaptacion la exigia el propio San Igna-
cio, poco antes de morir, en una carta dirigida a los Superiores de
la Compaiiia: «Parece conveniente para la edificacion y aprove-
chamiento de los pueblos, entre quienes vive nuestra Compaiiia, y
para unién y aumento de la caridad y benevolencia de los Nues-
tros, que en los lugares donde hay colegio o casa de ella, todos los
que no la sepan, aprendan la lengua que alli sea comun, y en ésta
se hable comunmente... Hablen todos la lengua de la tierra; si en
Espaa, espaiiola; si en Francia, francesa; si en Alemania, ale-
mana; si en Italia, italiana, etc.»'02,

Desde el principio, la Compania sobresalié en cuatro formas
de apostolado: Los Ejercicios Espirituales, para lo cual el P. Po-
lanco, siguiendo las orientaciones del propio San Ignacio, redacté
un Directorio; la lucha contra la herejia, tan necesaria en el con-
texto de la fundacién de la Compaiiia, especialmente en Alema-
nia, donde muy pronto sobresalié en este apostolado San Pedro

102 «Carta a los Superiores de la Compaiifa», Obras completas, p. 938.
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Canisio; las misiones, con una actitud de maxima adaptacién a las
culturas de los paises a los que eran enviados, y en las que abri6 la
marcha San Francisco Javier en la India y Japén; la enserianza,
acerca de la cual San Ignacio tuvo una gran visién de futuro,
abriendo el Colegio Romano (1552) como primera semilla que se
ramificard por todo el mundo en incontables colegios. De los co-
legios de la Compaiiia salieron profesores y escritores extraordi-
narios en todos los campos del saber. Su lista seria interminable.
Baste recordar a San Roberto Bellarmino y a Francisco Sudrez en
cuanto que son los exponentes mas significativos como creadores
de lo que se puede llamar escuela filos6fico-teoldgica de la Com-
paiifa. Los colegios fueron la semilla de la que brotaron, con el
tiempo, muchas universidades y facultades superiores esparcidas
por las mas diversas partes del mundo. Otro gran instrumento
apostélico de la Compaiiia fueron las confraternidades o asocia-
ciones para el cultivo de una vida espiritual més intensa entre los
fieles, especialmente entre los alumnos de los colegios. Alcanza-
ron maxima importancia las Congregaciones marianas'®®,

El tiempo y las circunstancias concretas irdn indicando las for-
mas apostolicas que los jesuitas habran de asumir con gran creati-
vidad y con un amor apasionado a la Iglesia. San Ignacio realizé
todo esto en si mismo de un modo espléndido, dejando en heren-
cia a la Compaiiia la conjuncién arménica de la contemplacion
mis alta y la accién apostélica mds comprometida.

6. Consolidacién y expansion de la Compaiiia

Cuando moria San Ignacio en Roma el 31 de julio de 1556, la
Compaifiia contaba ya con mds de mil miembros, divididos en va-
rias provincias en Italia, Espaia, Alemania, Portugal, Francia; ca-
sas de predicacién y colegios en Polonia, Hungria e Inglaterra; y
misiones en las Indias Orientales, en Japén y en las colonias por-
tuguesas de América. Hacia 1580 los jesuitas alcanzaban la cifra
de 5.000; y a principios del siglo xv1, concretamente en 1616, ya
eran mas de 13.000 en 32 provincias.

Esta expansion tan rdpida se explica, no sélo por el ideal de

Y3 ViLaert, S., Les premiéres origines des Congregations Mariales dans la

Compagnie de Jésus, Arch. Hist. Soc. Jes., VI (1937), pp. 25-57.
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vida jesuitica que atraia a la juventud de la época, sino, muy espe-
cialmente, porque, después de la clausura del Concilio de Trento,
los reyes y los obispos de toda Europa reclamaban la presencia de
jesuitas en sus reinos y en sus didcesis para proponetlos al clero
secular tan necesitado de reforma, como ejemplo a seguir. Los re-
yes los querian en sus cortes como asesores espirituales.

En la consolidacién y expansion tan rapida de la Compaiiia
tuvieron también parte muy importante los magnificos prepositos
generales que sucedieron a San Ignacio durante el primer siglo de
su historia. Al morir San Ignacio, Lainez (1 1565) fue elegido vi-
cario general para preparar la primera Congregacién General
(1558) que lo eligi6 como primer sucesor de San Ignacio. Lainez
tuvo mucho que sufrir por la animosidad de Paulo IV contra la
Compaiiia a la que le impuso el oficio coral y la duracién de tres
afios para el cargo del prepésito general; pero Pio IV revocd in-
mediatamente las decisiones de su predecesor en la silla de San
Pedro.

Durante el generalato de San Francisco de Borja (1565-1572)
surgieron nuevas dificultades con San Pio V que apreciaba muy
especialmente a la Compaiifa, pero a quien le parecia que el rezo
coral del Oficio era imprescindible para una verdadera Orden re-
ligiosa; los jesuitas tuvieron que someterse hasta que Gregorio XIII
les permitié volver a la observancia de las Constituciones. San
Francisco de Borja ordené que se instituyera en la Compaiiia,
ademds del cuarto de hora de examen de conciencia, por la
manana y por la tarde, una hora diaria de oracién, que fue confir-
mada por la Congregacién General de 1581.

El generalato del P. Everardo Mercuriano (1573-1580) trans-
currié enteramente durante el pontificado de Gregorio xm (1573~
1585) el gran amigo y protector de la Compaiiia. Su eleccién fue
motivada, en gran medida, por la animosidad que en ciertos am-
bientes de la Compaiiia existia contra la excesiva preponderancia
de los jesuitas espaiioles y por la peculiar manera de gobernar que
tenfan los superiores de esta nacionalidad, abundantes, particular-
mente en Italia. El propio Gregorio XIII pensaba que era preciso
que el nuevo prepédsito no fuese espafiol. Al sentir del Papa se
sumo el rey Sebastidn de Portugal asesorado por el P. Henriques,
El parecer papal fue comunicado al P. Polanco el cual era preci-
samente el mejor candidato para el cargo de prepdsito general
por sus grandes conocimientos de la Compania adquiridos al
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lado de San Ignacio, de Lainez y de Borja, como secretario de la
Compaiiia. Polanco pidi6 al Papa que su nombre fuese excluido
de la candidatura, pero que no fuesen excluidos de la eleccién to-
dos los jesuitas esparoles. El Papa insisti6 en la eleccién de un no
espafol, y mencioné expresamente, como alguien que le agra-
daria, el nombre del P. Everard Mercurian (Mercuriano), natural
de Marcour (Luxemburgo) como posible candidato. Vanas fue-
ron las respetuosas protestas de Polanco contra esta ingerencia
pontificia que lesionaba la libertad de conciencia de los votantes.
Pero todo fue indtil porque, poco antes de la primera votacion,
entr6 en el aula capitular el cardenal Tolomeo Gallio quien co-
municé la prohibicién papal de que fuera elegido un espaiol.
Aante la peticién humilde del P. Henriques, uno de los causantes
de todo el enredo, pidié al Papa que retirase semejante prohibi-
cién y que dejase libertad de conciencia a los electores. El Papa
accedid; pero volvié a insistir en que preferia a un no espafol.
Légicamente, fue elegido el P. Mercuriano en la primera vota-
ci6n'®. «La consolidacion fue el distintivo de su periodo de go-
bierno» 195,

El generalato de Claudio Aquaviva (1581-1615) no sola-
mente ha sido el mas largo de toda la historia de la Compaiiia,
sino también uno de los mads eficaces, sobre todo, por el afianza-
miento del cardcter ignaciano de los jesuitas frente a un grupo de
descontentos que estuvieron a punto de aniquilar los fundamen-
tos mismos de la institucién. Aquaviva tuvo que luchar con es-
fuerzo contra las pretensiones de Felipe II que, apoyado por algu-
nos jesuitas, pretendia sustraer la Compaiiia en Espafia de la
jurisdiccién del prepdsito general. Dos Congregaciones Generales
celebradas en 1592 y 1606 dieron, bajo su mandato, la organiza-
cién definitiva a la Compaiiia, emanando duros decretos contra
todos aquellos que de alguna manera atentaran contra la unidad y
espiritu tradicionales. Aquaviva puso especial empefio en dotar a
los colegios de la Compaiiia, que ya eran mds de 250, de un sis-
tema educativo propio que se vio plasmado en la célebre Ratio
studiorum o Plan de Estudios, que, andando el tiempo recibird
duras criticas por prestar mayor atencién a la formacién huma-

-

104 AgTRAIN, A., Historia de la Compariia de Jesus en la Asistencia de Espana,

11, pp. 9-10.
105 BANGERT W. V., Historia de la Compariia de Jesus, Santander, 1981, p. 75.
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nistica que a la cientifica. Aquaviva, que tan contestado fue a lo
largo de todo su generalato por varios sectores de la Compaiiia,
pero a quien las Congregaciones Generales le prestaron siempre
su apoyo, tuvo el inmenso consuelo de ver elevado su fundador al
honor de los altares al ser beatificado por Paulo V en 1609.

En 1615 fue elegido Muzio Vitelleschi. Su generalato durard
hasta 1645. A €l le correspondié el honor y el gozo de celebrar
dos efemérides gloriosas: La canonizaciéon de San Ignacio de Lo-
yola y de San Francisco Javier en 1622, y la conmemoracién del
primer centenario de la Compafiia. Ambos acontecimientos die-
ron a los jesuitas un nuevo impulso, tanto para su vida interior
como para su crecimiento numérico.

Durante ¢l siglo 1 de su historia, los jesuitas prosiguieron su
ascensién en todos los 6rdenes, a pesar de la gran animosidad que
contra ellos se desat6 en toda Europa y que acabarfa en verda-
dera tragedia, con la supresién de la Compaiifa primero en Portu-
gal, después en Francia y en Espaiia, y finalmente con la supre-
sién general decretada por el Papa Clemente XIV en 1773, como
se verd en un capitulo posterior. En 1750 la Compaiiia contaba
con 22.500 miembros esparcidos por 24 casas profesas, 669 cole-
gios, 176 seminarios y 61 noviciados.

Los jesuitas cuya santidad ha sido reconocida oficialmente por
la Iglesia a lo largo de su historia son muy numerosos y pertene-
cen a todos los estamentos de la Compaiia, empezando por el
propio fundador, San Ignacio: Novicios como San Estanislao de
Kostka; estudiantes como San Luis Gonzaga y San Juan Ber-
chmans; hermanos coadjutores como San Alfonso Rodriguez o,
mas recientemente, el beato Pedro Gérate; profesores como San
Roberto Bellarmino y San Pedro Canisio; superiores generales
como San Francisco de Borja; misioneros populares como San
Francisco Regis; misioneros de infieles como San Francisco Ja-
vier. En la Compaiia ha abundado el testimonio de quienes han
derramado su sangre en defensa de la fe, como los martires del
Jap6n (1618), los de Canadad (1642-1649) o los de Inglaterra
donde fueron muy numerosos, tanto en el siglo xvi como en el
xv11, especialmente con ocasiéon de la supuesta conjura de Titus
Oates (1678). Y otros muchos, de ayer y de hoy'®.

106 GARCIA VILLOSLADA, R., Manual de Historia de la Comparita, pp. 584-587.
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5.

Apostolado especializado

de algunas Ordenes de Clérigos
Regulares

I. CLERIGOS REGULARES DE LA MADRE DE Dios
AL SERVICIO DE LA PARROQUIA

Bibliografia

GEeDDA, L., Sarn Giovanni Leonardi. Dal Concilio di Trento al Vati-
cano 11, Roma, 1963; Pascucal, V., San Giovanni Leonardi. Un protago-
nista della spiritualita del X V1 secolo, Roma, 1963. Ip., Chierici Regolari
della Madre di Dio, DIP, 2909-912; Ferraironi, F., Tre secoli di storia
dell’Ordine dei Chierici Regolari della Madre di Dio, Roma, 1939; Ip.,
L’Ordine religioso della Madre di Dio, Roma, 1940; Ip., Venticinque ret-
tori generalli del’OMD, Roma, 1945; Pasoual, L., Memorie insigni di
Santa Maria in Portico, Roma, 1923; Costituzioni e Regole dei Chierici Re-
golari della Madre di Dio. 101° Capitolo Generale Speciale, Roma, 1969.

1. El Fundador, San Juan Leonardi

La finalidad especifica de los Clérigos Regulares consistia en
ofrecer un espejo en el que contemplarse a aquellos clérigos secu-
lares que, por diversos motivos, conducian un estilo de vida nada
conforme ni con los cdnones ni con la moral de la Iglesia. Las pri-
meras Ordenes de Clérigos Regulares, como los Teatinos, los
Barnabitas, los Jesuitas, constituian, sin duda un magnifico ejem-
plo para el clero en general, pero la mayor parte del clero secular
que se ocupaba en el ministerio parroquial carecia de un ejemplo
especifico. Este estamento clerical al servicio de las parroquias
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encontré en San Juan Leonardi un verdadero modelo de vida sa-
cerdotal y de celo apostélico.

San Juan Leonardi (1541-1609) naci6é en Diecimo (Lucca).
Estudié farmacia, pero muy pronto renuncié a este oficio para
dedicarse a un verdadero apostolado laical, al lado de un tio, pa-
rroco en Villa Basilica. Primeramente se inscribi6 en una asocia-
cién fundada por el dominico Francisco Bernardini; y, posterior-
mente, en otra dirigida por Juan Fornani.

En 1573 fue ordenado de sacerdote. Ejercié su primer apos-
tolado clerical como capelldn de la Iglesia de la Magione; y, des-
pués, en la Iglesia de Rosa. Aqui se roded, en 1574, de un grupo
de j6venes que, «bajo el patrocinio de la Bienaventurada Virgen»,
estuvieran al servicio incondicional de la parroquia, especial-
mente a través de la ensefianza de la doctrina cristiana’, a fin de
sacar al pueblo de su ignorancia y de su apatia religiosa; fomen-
tando la comunién frecuente, «la mejor de todas las devociones y
la més provechosa para las almas»2. Fueron sus primeros com-
panieros Jorge Arrighini y Juan Bautista Cioni.

2. Fundacidn y expansién de la Orden

Creyendo que no podria dirigir personalmente en la vida
religiosa a sus jévenes compaiieros, a los que muy pronto se le
juntaron tres mas, San Juan Leonardi confié la direccién espiri-
tual de fa asociacion a fray Francisco Bernardini, primero, y des-
pués, a fray Benito Onesti, pertenecientes ambos al convento de
San Romano de Lucca. Pero cuando este ultimo se percaté de
que San Juan Leonardi habia renunciado, mas por humildad que
por incapacidad, a dirigir su asociacién, la puso de nuevo en sus
manos.

En 1577 se le juntaron algunos clérigos ya formados, de modo
que la incipiente Orden tuvo que buscar una morada més amplia,
y la encontré en la iglesia de Santa Marfa Corteorlandini de la
misma ciudad de Lucca (1580). Las primeras Constituciones fue-
ron aprobadas en 1584 por el obispo de Lucca, Alejandro Gui-~
diccioni quien, al afio siguiente, erigié canénicamente la Orden,

U LazarescHy, E., L’insegnamento della Dottrina cristiana in Lucca, Lucca, 1909.
2 LEONARDI, SAN JuaN, Dottrina cristiana, Lucca, 1763, p. 97.
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con votos simples, que tomé el titulo oficial de Clérigos Seculares
de la Madre de Dios, cambiandose posteriormente el adjetivo Se-
culares por el de Regulares. En 1595 recibi6 la aprobacién defini-
tiva del Papa Clemente VIII.

Estando en Roma, donde trabé gran amistad con San Felipe
Neri y con el cardenal César Baronio, en 1587 recibié San Juan
Leonardi la prohibicién del Senado de Luca de regresar a la ciu-
dad. Parece que el Senado de la ciudad no vio con buenos ojos la
fundacién. La Repiiblica de Lucca estaba teniendo un comporta-
miento equivoco, porque, mientras, por una parte, sus gobernan-
tes firmaban pactos de fidelidad a la Santa Sede, por otra parte,
facilitaban la penetracién del protestantismo en la regién; y
viendo en la fundacién de San Juan Leonardi un peligro para la
propia autonomia, se opuso violentamente a ella, expulsando de
la ciudad al fundador.

Desde 1592, fecha en que le fue permitido el regreso a Lucca,
recibié de parte de la Santa Sede diversos encargos de gran res-
ponsabilidad: Comisario apostélico en el Santuario de Nuestra
Sefora del Arco (Ndpoles) (1592); Administrador de la Didcesis
de Aversa (1599); Visitador apostélico de la Orden de Valleum-
brosa y de la Orden de Monte Vergine (1601); Visitador de las
Escuelas Pias (1602); y después ayudé al cardenal Juan Bautista
Vives en los inicios de lo que seria més tarde la Congregacién de
Propaganda Fide®.

En 1601 se fundé la primera casa de Roma en la iglesia de
Santa Maria in Portico de donde se trasladardn en 1620 a la Igle-
sia de Santa Maria in Campitelli*, donde actualmente reside el su-
perior general. Bajo la proteccion del cardenal Baronio, desig-
nado en 1603, cardenal protector, la Orden adquiere su
fisonomia juridica, con la celebracién del primer Capituio Gene-
ral y la subsiguiente eleccion del superior General, cargo que re-
cayé en la persona de San Juan Leonardi. En 1605, por decreto
de Paulo V, a instancias del cardenal Luis Torres, fueron denomi-
nados, aunque por muy poco tiempo, Padres de Lucca. En 1619
la Santa Sede les concedié la verdadera categoria de Orden Re-
gular.

Cuando murié el fundador, el 9 de octubre de 1609, en la

3 Ferrawrony, F., San Giovanni Leonardi e Propaganda Fide, Roma, 1938.
4 FerraIrONL, F., Santa Maria in Campitelli: Arte e storia, Roma, 1934.
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casa de Santa Maria in Portico, la Orden no contaba nada mas
que con dos casas, la de Lucca y la de Roma. San Juan Leonardi -
habia fundado otra congregacién mas de Sacerdotes Reformados
en Pescia; pero no pudo unirla a la Orden de los Clérigos Regula-
res de la Madre de Dios por hallarse situadas en dos repiiblicas
distintas, la de Lucca y la de Florencia. La Congregacién de Pes-
cia, fundada hacia 1580, con la colaboracién del sacerdote Anto-
nio Pagni, se unid a los Barnabitas®.

En 1614 la Orden de San Juan Leonardi y la de las Escuelas
Pias de San José de Calasanz se unieron por deseo del cardenal
Benito Giustiniani, protector de los Escolapios; pero la unién se
disolvié en 1617 por incompatibilidad de fines y de espirituali-
dad: dedicados los Clérigos Regulares de la Madre de Dios al tra-
bajo especificamente parroquial, y los Escolapios a la educacién
de la nifiez y juventud.

Los Clérigos Regulares de la Madre de Dios no alcanzaron
nunca una gran expansioén. Durante siglos permanecieron circuns-
critos al entorno de Italia. Solamente en 1873 fundaron la pri-
mera casa fuera de Italia, en el Principado de Ménaco; y en 1946
dieron el salto a América, fundando en Chile. En [a actualidad
la Orden tiene 15 casas y 65 miembros, de los que 45 son sa-
cerdotes’.

II. CiLERIGOS REGULARES MENORES:
VIDA ACTIVA Y CONTEMPLATIVA

Bibliografia

AA. VV., La gente e la famiglia di San Francesco Caracciolo, Ciudad
del Vaticano, 1943; PisevLLi, C., Notizia storica della religione dei Chierici
Regolari Minori, Roma, 1710; Rossi, G., I Caracciolini en EscoBar, M.,
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1. San Francisco Caracciolo, fundador
por equivocaciéon®

La primera idea de la fundacién de la Orden la tuvo Agustin
Adorno (1551-1591), un caballero genovés residente en Napoles,
el cual durante los primeros afios de su juventud condujo una vida
bastante frivola hasta que se convirtié a una vida austera por los
consejos y direcciéon espiritual del teatino Basilio Pignatelli. De
camino para Nipoles, se detuvo en el convento de San Marcos de
Florencia donde redacté el primer esbozo de la Regla que, poco
después, sometio al consejo de San Felipe Neri en Roma junto al
cual pasé algiin tiempo. En Napoles recibié la ordenacién sacer-
dotal y trab6 amistad con Fabricio Caracciolo (1555-1615), abad
de Santa Maria la Mayor de Néapoles, quien se sumé a su pro-
yecto fundacional.

San Francisco Caracciolo tomé parte en la fundacién de la
Orden por una equivocacién. En efecto, Agustin Adorno y Fabri-
cio Caracciolo habfan pensado invitar a tomar parte en la funda-
cién de la nueva Orden a otro caballero del mismo apellido, Ca-
racciolo, pero Ascanio de nombre. EI mensajero se equivoco de
direccién y entregé el mensaje a Francisco Caracciolo. Este tomé
como una verdadera inspiracién de Dios semejante equivocacioén
y se decidi6 a tomar parte en la fundacién, adquiriendo desde el
principio un papel de verdadero protagonista.

Francisco Caracciolo habia nacido en Villa Santa Marfa
(Campobasso) el 13 de octubre de 1563. A los veinte afos se
marché a Napoles donde se ordené de sacerdote, inscribiéndose y
siendo un miembro muy activo de la Compaiiia de los Blancos,
mencionada ya en un capitulo anterior.

En 1588 fundaron la Orden de los Clérigos Regulares Meno-
res cuya Regla, tomando como base €l texto redactado por
Agustin Adorno, redactaron los tres fundadores, siendo aprobada
por la bula Sacrae Religionis (1-7-1588) de Sixto V. La Orden
fue confirmada por el Papa Gregorio X1V, el cual le concedié to-
dos los privilegios de la primera Orden de Clérigos Regulares, los
teatinos.

Al morir Agustin Adorno en 1591, Francisco Caracciolo, que
desde el principio de la fundacién, se ocupaba de la formacién de

5 Rosst, G., I Caracciolini, EscoBar, 1, pp. 848-852.
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los novicios, fue elegido Superior General, cargo en el que per-
maneci6 hasta muy poco antes de morir (1608). Su fama de santi-
dad fue reconocida por los Papas Clemente XIII quien lo beati-
fic6 en 1769, y Pio VII quien lo canonizé en 1807.

2. Clérigos Regulares Menores,
por un capricho pontificio

El apelativo de Menores no entraba en los calculos de los fun-
dadores de la Orden. Estos querian llamarse Clérigos Regulares
Marianos por su entrafable devocién a Maria; pero el Papa Six-
to V, al darles la aprobacién pontificia, les cambié el apelativo
Marianos por el de Menores en recuerdo de su propia Orden, los
Franciscanos Menores Conventuales.

Al margen de lo que pueda haber de vanidad corporativa en
el cambio de nombre por parte del Papa franciscano, Sixto V, hay
que reconocer, sin embargo, que el apelativo Menores define con
exactitud algunas de las caracteristicas que definen el rostro de la
nueva Orden.

Aunque en la Historia de la vida religiosa no existen rupturas
totales ni saltos en el vacio, sino que todas sus formas empalman
con una tradicién preexistente, los Clérigos Regulares suponen
una evolucién muy importante, por mas que haya también entre
las formas anteriores y los Clérigos Regulares un hilo conductor
que le da su sentido en la evolucién de la historia. Pues bien, de
todas las Ordenes de Clérigos Regulares, los Clérigos Regulares
Menores o Caracciolinos (de San Francisco Caracciolo) son los
que mas afinidades conservan con las Ordenes anteriores, concre-
tamente con las Mendicantes, ya que durante los primeros afios
de su existencia, practicaron incluso la mendicidad. No obstante,
también ellos entraron de lleno en aquella nota distintiva, defini-
toria, que estimulaba al clero reformado a trabajar por la renova-
cién interior de la Iglesia que caracteriza a todos los Clérigos Re-
gulares.

Los Clérigos Regulares Menores, en efecto, son los mejores
testigos de que el espiritu medieval pervive todavia en la sociedad
y en la Iglesia del Renacimiento. Porque, si bien esta Orden man-
tiene la estructuracion juridica que configura a los Clérigos Regu-
lares en cuanto tales, su espiritualidad es mas bien una sintesis de
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la vida activa de éstos y de la vida contemplativa de los monjes y
frailes mendicantes. Su talante apostélico tenia y tiene preferencia
por las gentes sencillas, los enfermos, encarcelados, huérfanos,
muy en linea con lo que los fundadores de la Orden habian
aprendido y vivido en la Compariia de los Blancos de Napoles a la
que habian pertenecido; comprendiendo también el ministerio
parroquial y el de la educacion de la nifiez y juventud, apostolado
en el que sobresalieron, por sus colegios, en Espaiia.

Dentro de este espiritu de humildad que los caracteriza, hay
que entender el cuarto voto de no aceptar dignidades eclesiasticas
si no media un mandato pontificio, y el juramento de no procu-
rarse cargos dentro de la Orden, voto que fue aprobado, primero
oralmente por Sixto V (1588) y, después oficialmente, por Cle-
mente VIII (1592). Esta sencillez y pobreza, casi franciscana, de
los caracciolinos se alimentan con austeras practicas penitenciales,
con la oracién mental prolongada, con una especial devocién a la
Eucaristia, expresada en una hora de adoracién ante el Santisimo
Sacramento, y con el rezo coral, pero no solemne, del Oficio.

La Orden de los Clérigos Regulares Menores no sobrepasé
nunca los 700 miembros y las 45 casas. La Provincia mds flore-
ciente hasta la desamortizacion de 1835, fue la de Espafia que
llegé a contar con 288 miembros. En el siglo xvin desarrollaron
una gran labor evangelizadora en China. A lo largo del siglo x1x,
a causa de las supresiones de los conventos en todas las naciones
de Europa, la Orden pasé por una profunda crisis, de la que le ha
costado mucho recuperarse. En la actualidad cuenta con 12 casas
y 41 religiosos, de los cuales 33 son sacerdotes.
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6.
Nuevas Ordenes religiosas
al servicio de los enfermos

I. LA ASISTENCIA HOSPITALARIA EN EL RENACIMIENTO
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1. Cirisis hospitalaria

La sociedad medieval, transida de un profundo sentido de fe,
entoné un hermoso canto al amor misericordioso de Dios a través
de sus multiples instituciones hospitalarias. Pero durante los siglos
xiv y xv decayé mucho el fervor hospitalario, porque a medida
que los hospitales fueron incrementando su patrimonio y sus ren-
tas, merced a las donaciones de los reyes y de las gentes piadosas,
la administracién de los mismos era apetecida por los nobles y los
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clérigos, que empleaban sus bienes mds en beneficio propio que
en beneficio de los enfermos, sobre todo cuando se generalizé la
pésima costumbre de darlos en encomienda.

La dilapidacién de los bienes de los centros hospitalarios se
hizo tan general que, ya a principios del siglo x1v, en el Concilio
de Vienne (1311-1313), fue preciso adoptar por parte de la Igle-
sia algunas medidas drésticas para la reorganizacién y defensa del
patrimonio de los hospitales y demds centros benéficos; pero,
como todas las demds normas relativas a la reforma de la Iglesia,
no se llevaron a la préctica, de modo que su situacién se agravé
todavia més . :

En la sociedad, a lo largo de los siglos x1v y xv, se superponen
dos mentalidades cuando se reflexiona sobre el enfermo y, mas
genéricamente, sobre el pobre: una mentalidad cristiana y una
mentalidad laica. Sin duda, la tradicién eclesial en favor del en-
fermo y del pobre se expresa en nuevas formas organizativas
como pudieron ser los Montes de Piedad y los Montes de Trigo,
creados respectivamente por Bernardino de Feltre y por Andrés
de Faenza. :

En el siglo xv empieza a dar los primeros pasos una conside-
racién meramente laica del enfermo y del pobre. Las gentes aco-
modadas y las autoridades civiles denuncian la peligrosidad del
pobre a quien se considera como un destructor del orden ptiblico
o, cuando menos, como una pesada carga para el bienestar de la
sociedad. Esta nueva mentalidad se traduce en nuevas estructuras

asistenciales.

2. La hospitalidad, preocupacién de los Estados

A lo largo de los siglos xv y xvi, los centros hospitalarios y
asistenciales experimentan un cambio notable. Por una parte, la
intervencion de los laicos en detrimento de la accién de la Iglesia
que, en la época anterior, tenfa practicamente la exclusiva en la
atencién a los enfermos y a los pobres; y, por otra parte, la cons-
truccién de grandes complejos hospitalarios, que hicieron de la
asistencia algo mds técnico, pero con menor calor humano.

1 Arvarez Gowmez, J., La Vida Religiosa sanitaria a través de la Historia,
AA.VV., Religiosos al servicio de los enfermos, Madrid, 1982, p. 33.
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La progresiva intervencién de los laicos fue consecuencia de la
nueva conciencia cfvica a cerca del deber de proveer a la asisten-
cia a los ciudadanos mas débiles?. Se percibe la necesidad de la
intervencién de los poderes piiblicos para encauzar y regular la
beneficencia. Ahora bien, aunque no se excluya del todo una mo-
tivacién de verdadera caridad cristiana, no cabe duda de que la
intencién mas importante de las gentes econémicamente acomo-
dadas, al empeiiarse en el sostenimiento de la asistencia a los en-
fermos y a los pobres, no es tanto eliminar la pobreza, cuanto ha-
cer socialmente inofensivos a los pobres.

Desde el primer tercio del siglo xvi, se toman diversas iniciati-
vas en este sentido: Se prohibe la limosna callejera; se instaura
una cuota municipal en favor de la asistencia piblica; los pobres
son registrados en la municipalidad; se les obliga a llevar un dis-
tintivo; reciben una distribucién regular de alimentos; los pobres
aptos son obligados a trabajar en obras de utilidad publica; los
pobres iniitiles se ocultan en hospitales o en otros centros destina-
dos a este propdsito; los pobres quedan sometidos a la vigilancia
de las milicias.

Los humanistas, de los que puede ser un prototipo Luis Vi-
ves, en su obra De subventione pauperum, insisten en la idea de
que el préstamo sin interés es moralmente superior a la limosna,
porque estimula el trabajo y el esfuerzo personal, mientras que
la mendicidad es contraria a la dignidad de la persona. De este
modo, la limosna cristiana se seculariza porque, de don carita-
tivo, se convierte en socorro mutuo. Y, en consecuencia, se dis-
tingue entre obras de misericordia inspiradas por el amor cris-
tiano, y la asistencia administrativa, guidada por una preocupa-
cién social.

No obstante, aunque la Iglesia no intervenga de un modo di-
recto en la ereccion de estos centros hospitalarios, el espiritu cris-
tiano estd explicitamente presente, no s6lo cuando se trata de
fundaciones privadas, sino también cuando es el Estado mismo el
que funda un hospital o erige un hospicio. Prueba de ello es que
siempre se procura el apoyo y la aprobacién de la autoridad ecle-
sidstica, y se le piden privilegios, dispensas e indulgencias.

2 SANNAZARO, P., Storia dell’Ordine Camilliano (1550-1590), Turin, 1986, p- 33. .
3 Gorr, T., Il povero, il primo dopo I"Unico, Bresccia, 1983, pp. 82-83; cfr.
Gurrton, 1., La societa e i poveri, Milan, 1977.
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Incluso arquitecténicamente se hacen notar los grandes com-
plejos hospitalarios. Junto a los grandes edificios del Estado y de
las catedrales e iglesias, rivalizan en munificencia y grandiosidad
los hospitales. Los mejores arquitectos, y los escultores y pintores
de fama, tenian a gala el trazar los planos y ornamentar las salas
de los hospitales.

3. La hospitalidad, un nuevo don del espiritu

Si el espiritu cristiano estd presente en estos hospitales creados
por la munificencia de los Estados o por ricos potentados, es to-
davia mas expresivo en aquellas asociaciones de cardcter especi-
ficamente eclesial, como las Compaiifas del Divino Amor, que
fundan en las principales ciudades de Italia hospitales de incura-
bles.

Las Ordenes de clérigos regulares, que tantos puntos de con-
tacto tuvieron con estas Compaiiias del Divino Amor en sus mis-
mos origenes, conservaron y desplegaron la bandera de la caridad
para con los enfermos y para con los pobres en general, al margen
de lo que algunas de ellas tienen de especificamente caritativas,
como los somascos y los camilianos.

A pesar de los esfuerzos de los Estados por erradicar la po-
breza y por atender a los enfermos, la miseria se incrementa consi-
derablemente. Las causas de este fenémeno son muchas. La apari-
cién de nuevas materias primas a gran escala, con el descubri-
miento de nuevos horizontes geograficos, trajo consigo el
incremento del comercio; y éste impulsé cada vez maés la circula-
cién del dinero a través de casas de cambio. Este nuevo sistema
econdmico llevé a los estamentos sociales que tradicionalmente se
consideraban econémicamente fuertes, por ser grandes terrate-
nientes, a la ruina. No es que las tierras fuesen depreciadas, sino
que se les cambi6 de orientacién. Las tierras eran una buena inver-
sién de capital para los nuevos ricos del comercio y de la banca;
pero las tierras se pasaron del cultivo a los pastizales para la gana-
derfa, lo cual supuso un menor nimero de arrendatarios. De este
modo, los antiguos campesinos se convirtieron, de la noche a la
mafana, en emigrantes, camino de las grandes ciudades, donde in-
crementaron el paro. Consecuencias inmediatas del paro fueron la
miseria y la enfermedad que proliferaron por toda Europa.
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A todo esto, hay que aiadir los nuevos inventos en el arte de
hacer la guerra, como las armas de fuego y los ejércitos de merce-
narios, que dejaron en paro también a los antiguos profesionales
de la guerra, los caballeros. No deja de ser significativo el hecho
de que los dos grandes fundadores de Ordenes hospitalarias del
siglo xv1, San Juan de Dios y San Camilo de Lelis, hubieran sido
soldados.

En este contexto, hay que entender la aparicién del carisma
de la hospitalidad suscitado por el Espiritu para atender al pavo-
roso reto de la asistencia a los enfermos y a los pobres que, a pe-
sar de los fuertes impulsos que a la santidad le estaban dando los
poderes publicos, requeria una atencién peculiar. Es cierto que
algunas Ordenes hospitalarias, provenientes de la Edad Media,
continuaban su labor, pero tan languidamente, que los Caballeros
de San Ldzaro fueron suprimidos por Inocencio VIII (1484-
1492), y los Antonianos por Pio VI (1775-1779).

Las Ordenes hospitalarias del siglo xvi que adquirieron una
gran difusién universal fueron los Hermanos Hospitalarios, de
San Juan de Dios, y los Clérigos Regulares Ministros de los Enfer-
mos, de San Camilo de Lelis.

II. HERMANOS HOSPITALARIOS DE SAN JUAN DE Dios
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de San Juan de Dios, Granada, 1963; CLavuo, S., Breve historia de la Or-
den hospitalaria de San Juan de Dios en los ejércitos de mar y tierra, Ma-
drid, 1950; STROHMAYER, H., Der Hospital-orden des heiligen Johannes
von Gott. Barmherzige Briider, Ratisbona, 1978; PazziNi, A., Assistenza
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1. De pastor a soldado

La vida de Juan Ciudad Duarte, después, San Juan de Dios,
fue, desde su mads tierna infancia, una aventura permanente. Na-
ci6 en Montemor-o-Novo (Portugal) en 14954 Cuando apenas
contaba ocho afios huyé de su casa en compaitia, al parecer, de
un estudiante que se dirigia a Madrid. Esta huida le cost6 la vida
a su madre, una humilde campesina, que no pudo soportar el do-
lor de la ausencia del hijo. Su padre, al enviudar, entré en un con-
vento franciscano de Lisboa.

Después de todo, a Juan no le resulté mal del todo la aven-
tura. En Oropesa (Toledo) fue abandonado por su compafiero de
viaje, yendo a parar a casa de Francisco Cid, apodado E!/ Mayo-
ral, por desempeiiar este oficio en las fincas del Conde de Oro-
pesa. El Mayoral se comporté con él como un padre. Lo educé y,
cuando lleg6 el tiempo, lo colocé como pastor. En esta casa per-
manecié unos veinte afos. Y hubiera podido permanecer para
siempre si hubiera accedido a los deseos de su benefactor que le
ofrecia una de sus hijas en matrimonio.

Pero a Juan le parece que ya ha estado demasiado tiempo
atado; desea ser libre para caminar por el mundo. Opt6 por enro-
larse en los ejércitos del emperador que entonces luchaban en
muchos escenarios de Europa. A Juan le tocé enfrentarse a los
franceses en Fuenterrabia (1523). De este primer combate salié
victorioso, pero algo extrafio le ocurrié durante esta guerra, sin

4 Un autor del siglo xvi reivindica para Espaifia el lugar de nacimiento de San
Juan de Dios. Se trata del autor de las Relaciones de los pueblos de Espafia, que se
compusieron por orden de Felipe I Al referirse a Casarrubios del Monte (Toledo),
dice: «Fue natural de esta villa el inquisidor Lucero; fue natural el maestro Rincén,
canénigo de Valladolid, item Juan de Dios, el que fundé el hospital famoso de Gra-
nada». Citado por E. Caso, La perpetua andadura, p. 13, nota 1.
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que se sepa bien qué fue, porque lo encausaron y lo condenaron a
muerte, pena de la que se vio libre por el valimiento de algin per-
sonaje importante. Pero tuvo que abandonar el ejército.

Regresa a Oropesa, donde fue bien acogido por su protector,
que de nuevo insistié en ofrecerle una de sus hijas en matrimonio.
Pero ante tal propuesta opté de nuevo por enrolarse en los tercios
imperiales que acudian a la defensa de Viena cuando el asedio de
esta ciudad por Solimédn el Magnifico (1532).

Después de esta campaiia, también victoriosa, Juan Ciudad
Duarte estaba ya demasiado hastiado de guerras. Ha visto que no
es oro todo lo que reluce en medio de aquellos tercios espafioles,
a pesar de salir casi siempre victoriosos de sus combates. Ha visto
demasiada miseria, demasiado dolor causado por las guerras;
también demasiada corrupcion y demasiada violencia en la mi-
licia.
Regres6 a Espafa, desembarcando en La Coruna, desde
donde se dirigié hacia el sur; pero no volvié a Oropesa, quiza por
temor a que su protector insistiera en casarlo con alguna de sus
hijas. Se fue a Sevilla (1535). Empezaba para €] una nueva aven-
tura. Durante tres afios deambul6 por Sevilla, Ceuta y Gibraltar
haciendo de todo. De nuevo fue pastor; después albaiiil, y, a pe-
sar de que apenas sabia leer y escribir, fue también vendedor am-
bulante de libros. Como hombre inquieto y aventurero, aunque
profundamente honesto, conocié el mundo del hampa, la gente
de mal vivir, los pobres, los vagabundos, los enfermos, los sin-te-
cho. No en vano Sevilla era entonces el punto de mayor concen-
tracién de picaros y aventureros que acudian al olor de las rique-
zas que aflufan de América a la Torre del Oro.

2. Granada sera tu cruz

Juan Ciudad seguia deambulando. En 1538 llegb a Granada,
donde continué con su oficio de librero. Granada, la capital del
dltimo bastién musulmén ibérico, habia caido en manos de los
Reyes Catélicos hacia apenas cincuenta afios (1492). Por sus ca-
lles pululaban gentes advenedizas; abundaban los pobres y los en-
fermos, para quienes no habia atencién de ninguna clase. Segin
una venerable tradicion, a Juan de Dios se le aparecié el Nifio
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Jesiis, quien monstrdndole una granada sobre la que habia una
cruz, le dijo: «Granada serd tu cruz».

Casi al mismo tiempo que él, habia llegado también a Gra-
nada un misionero. Era un predicador famoso ya en toda Anda-
lucia. Era San Juan de Avila. El 20 de enero de 1539, el santo °
misionero predicé en la capilla de los Martires. Entre la multitud
que abarrotaba el templo, estaba también Juan Ciudad. Tan
fuerte y profundo fue el impacto de las palabras del predicador en
su alma, que dejaron a Juan fuera de si, desconcertado. Dios
habfa irrumpido en su vida de un modo irresistible; entr6 en su
interior la locura, una locura divina que le hizo enfermar. Lo re-
cogieron en el hospital real; un hospital en el que se entremezcla-
ban toda clase de enfermos, contagiosos y no contagiosos, € in-
cluso los enajenados mentales.

En lo que vivi6 y vio en el hospital descubrié los designios de
Dios sobre su vida. Con la ayuda del propio San Juan de Avila,
encontré su camino definitivo: Ponerse incondicionalmente al
servicio de los pobres y enfermos. Antes de emprender su accién
caritativa, peregriné al santuario de Guadalupe, donde recibid fa-
vores especiales de la Virgen.

Al principio hacia lo que podia, que era muy poco material-
mente, pero en ello ponia toda la caridad y todo ¢l fervor de su
espiritu. Recogia lefia que vendia por las calles. Todas sus ganan-
cias iban a parar a manos de los pobres. Después pidié limosna
por las calles; y fue asi como empezé la fundaciéon de su primer
hospital granadino. En él acogia a todo el que lo habia menester:
enfermos, pobres, incluso pobres mujeres que ejercian el oficio
més antiguo del mundo.

Juan Ciudad trataba a los pobres y enfermos de un modo muy
distinto a como a él le trataron y trataban ain a los enfermos en el
Hospital Real. Pronto necesito colaboradores. Los primeros no
eran enfermeras ni enfermeros graduados, sino las gentes senci-
llas, necesitadas ellas mismas de ayuda material y espiritual. Des-
pués vendran otros que le seguirdn en su propio estilo de vida y
de amor desinteresado a los pobres enfermos.

Eran muchas las personas que acudian al hospital de Juan de
Dios. El mismo describe con unas dramaticas pinceladas lo que
era su hospital: «Habéis de saber, hermano mio, muy amado y
querido en Cristo Jesus, que son tantos los pobres que aqui vie-
nen, que yo mismo muchas veces me asombro, cémo se pueden
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sustentar; mas Jesucristo lo prevé todo y les da de comer; ya que
solamente de lefia son necesarios siete u ocho reales cada dia;
porque como la ciudad es muy grande y muy fria, especialmente
ahora en invierno, son muchos los pobres que vienen a esta casa
de Dios; porque entre todos, enfermos y sanos, gente de servicio
y peregrinos, hay més de ciento diez. Siendo esta casa general, se
reciben en ella de todas las enfermedades y a toda clase de gentes;
hay aqui tullidos, mancos, leprosos, mudos, locos, paraliticos,
tiosos y otros muy viejos y muchos nifios; y ademds de éstos,
otros muchos peregrinos y viandantes que aqui vienen; les dan
fuego, agua, sal y vasijas para guisar la comida; para todo esto no
hay renta, mas Jesucristo lo prevé todo, porque no hay dia que no
~ sean necesarios para la provision de la casa, cuatro ducados y me-
dio, y aun, a veces, cinco; todo esto para pan, carne, gallinas y
lefia, sin las medicinas, y los vestidos que es otro gasto aparte»>.

Para atender a sus pobres y enfermos del hospital necesita
grandes medios econdémicos, que en la Granada recién conquis-
tada, abarrotada de pobres, no siempre puede encontrar. Juan
Ciudad, convertido en Juan de Dios, emprendié largos viajes por
toda Espafa en demanda de limosnas. Conseguia grandes canti-
dades de dinero, porque su fama se habia extendido por toda la
peninsula, pero retornaba siempre a Granada tan desprovisto de
recursos como de alli habia partido, porque todo lo distribuia a
los pobres que, en aquella Espafia que tanto presumia de poder y
de riqueza, porque en sus dominios no se ponia el sol, eran mas
abundantes que nunca. Debajo de aquel oropel, existia mucha mi-
seria y mucho desamparo.

3. Los Hermanos Hospitalarios de San Juan de Dios

Juan Ciudad no pensé nunca en fundar una Orden religiosa.
Sin embargo, en esa direcci6n se orientaba instintivamente desde
el momento en que don Sebastidn Ramirez, obispo de Tuy y pre-
sidente de la Real Cancilleria de Granada, le impuso un hébito y
le cambi6 el nombre por el de Juan de Dios. Entre sus colabora-
dores de la primera hora, sobresalen Antonio Martin y Pedro Ve-
lasco, dos caballeros que, de enemigos irreconciliables, se troca-

5 Carta a Gutiérrez de Lasso, en Letra viva..., pp. 31-33.
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ron en amigos y hermanos por la mediacién de San Juan de
Dios®. A estos dos se les unieron muy pronto otros colaborado-
res, a los que el propio Juan de Dios les dio el mismo hébito que
él portaba, formando asi una pequefia comunidad sin votos, que
se gobernaba por un pequefio reglamento que €l mismo compuso,
hoy dia desaparecido.

Juan de Dios fue un pionero de la asistencia hospitalaria,
hasta el punto de que ha sido considerado como «el creador del
hospital moderno»’. El estableci el reparto hospitalario segin
las enfermedades. Y sobre todo, con él empezo una asistencia sa-
nitaria mds humanitaria, especialmente respecto a los enfermos
mentales; con él se empezd a atisbar lo que seria la moderna asis-
tencia social, cuya misién principal no es tanto curar como preve-
nir; él no esperd a que los enfermos y los pobres vinieran a él sino
que él fue en su busca alli donde se encontraban, aunque fuese en
lugares y ambientes nada recomendables.

Juan de Dios no hizo grandes proyectos sobre el papel sino
que llevé a la practica lo que el Seiior le inspiraba en lo profundo
del corazén. Juan de Dios carecia de letras, pero fue un gran ex-
perto en humanidad; y éste fue el gran legado que transmitié a
sus hermanos hospitalarios. Poco antes de morir (1550), Juan de
Dios recomend6 vivamente a Antonio Martin la continuacién de
la obra hospitalaria ya iniciada en favor de los pobres.

Ante la avalancha de pobres y enfermos que acudian cada dia,
Antonio Martin construyé un hospital mas grande en la calle de
San Jerénimo, abandonando los pequefios habitaculos de la calle
Lucena y de la cuesta de Gomérez. La fama del hospital de Gra-
nada corri6 por toda la peninsula. De diversas partes se llamaba a
Antonio Martin para que fundase nuevos hospitales. Empezo por
atender la llamada de Madrid (1552), donde se hizo casi tan po-
pular como San Juan de Dios®. Con la creciente afluencia de nue-
vos candidatos, fue posible fundar hospitales por diversas ciuda-
des de Andalucia y de Castilla®.

% Sobre este episodio escribié Lope de Vega la obra Juan de Dios y Anion
Martin.

7 BartiroLL, R., Giovanni di Dio, DIP, 4, p. 1270.

# Su memoria se conserva adn en la plaza y estacién del Metropolitano de An-
ton Martin.

% SanTos, J., Chronologia hospitalaria y resumen historial de la sagrada religion
del glorioso patriarca San Juan de Dios, Madrid, 1715.
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4. Aprobacion pontificia de la Orden

Durante veinte afios, los discipulos de San Juan de Dios vivie-
ron sin preocuparse por la organizacién juridica de su comunidad.
Fue un hecho anecdético lo que les oblig a pedir la aprobacion
pontificia. Ante el hecho de que los hermanos conseguian muchas
limosnas de la caridad piblica, algunos picaros, tan abundantes
en el Siglo de Oro espafiol, se vistieron con el mismo hébito de los
hermanos y recorrian las ciudades pidiendo para los pobres y en-
fermos. A fin de evitar todo esto, el hermano mayor del Hospital
de Granada, Rodrigo de Sigiienza, envié a Roma en 1570 a los
hermanos Pedro Soriano y Sebastidn Arias, para tramitar la apro-
bacién pontificia para su género de vida.

El santo papa dominico, Pio V, acogié con entusiasmo a los
hermanos y, al conocer su obra exclamé: «He aqui la flor que fal-
taba en el jardin de la Iglesia. Sean dadas gracias al Sefior, porque
en nuestro tiempo ha nacido en la Iglesia un Instituto tan necesa-
rio» 19,

Por la Bula Licet ex debito (1-1-1571), Pio V aprob6 la Or-
den, poniéndola bajo la Regla de San Agustin. El hermano Sebas-
tidn Arias regreso a Espaiia con la Bula, y Pedro Soriano se em-
barcé en la escuadra que vencié a los turcos en Lepanto. Después
de la batalla, desembarcé en Népoles, donde, con la ayuda de don
Juan de Austria, glorioso capitdn de la escuadra cristiana de Le-
panto, fund6 en 1572 el hospital de Santa Maria de la Victoria;
nombre que cambié por el de Santa Maria de la Paz al trasladarse
a otro emplazamiento en 1586.

El mismo hermano, Pedro Soriano, en 1581 fundé otro hos-
pital en Roma, en la Plaza de Piedra, siendo trasladado en 1584
a la Isla Tiberina, convirtiéndose, desde entonces hasta hoy
mismo, en uno de los hospitales mas renombrados de la ciudad
de los Papas. A estas fundaciones les siguieron las de Perusa y
de Milan (1588). En Italia se conoci6 desde muy pronto a los
hermanos de San Juan de Dios como los Fatebenefratelli, por-
que iban por las calles, con una cruz y una cajita de madera o
con una cesta, pidiendo limosna y repitiendo: «Fate bene, frate-
Ui, per amor di Dio»: «Haced el bien hermanos, por amor de

Dios».

10 Rusi, F., Bollario..., n. 34.
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Aante este afianzarse de la institucién, tanto en Espafia como
en Italia, el Papa Sixto V, por la Bula Etsi pro debito (1-10-
1586), le concedia todas las prerrogativas de una verdadera Or-
den religiosa; confirmaba la costumbre de emitir, ademds de los
tres votos habituales, un cuarto voto de hospitalidad; y le con-
cedia, asimismo, la facultad de reunirse en Capitulo para elegir un
Superior General y establecer las propias Constituciones. Todo lo
cual se realiz6 en 1587, siendo elegido como Superior General,
Pedro Soriano.

Cuando la orden caminaba espléndidamente, con nuevas fun-
daciones no sé6lo en Italia y Espaiia, sino también en América, un
duro golpe fren6 de repente su expansidn. Inesperadamente el
Papa Clemente VIIL, por el Breve Ex omnibus (13-2-1592), la
retrotrafa al grado de simple congregacién, es decir, de simple
asociacién piadosa de fieles que viven en comun bajo el gobierno
inmediato de los obispos, sin Superior General; y solamente se les
permitia a los hermanos emitir los votos de obediencia y de hospi-
talidad. Causante de todo este desaguisado habfa sido Felipe I,
rey de Espaia, el cual no habia visto con buenos ojos la bula de
Sixto V por la que se elevaba a los hermanos a la categorfa de Ot-
den religiosa. El preferia que los hermanos permanecieran como
estaban, con el unico voto de hospitalidad y bajo la vigilancia de
los obispos. Sus pretensiones no fueron atendidas por Sixto V,
pero redoblé su empefio ante Clemente VIII, el cual acabé por
ceder.

5. Dos Ordenes autbnomas

Consecuencia inmediata del Breve de Clemente VIII, fue que
los hospitales-conventos, al no depender de un Superior General,
no tendrian mds vinculos entre si que el de su origen comuin, el de
su misién, y el de la nacién. Los conventos italianos quedaban, de
este modo, separados de los de Espaiia.

5.1. La Orden de Italia

Los hermanos de San Juan de Dios tenfan ya buenas amista-
des en la Curia Romana. Acudieron de inmediato al cardenal Je-
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rénimo Rusticucci, el cual consiguié de Clemente VIII la revoca-
cion, por lo menos en parte, de las decisiones tomadas, y, por el
Breve Romani Pontificis (1-9-1596), les permiti6 elegir Superior
General, siendo elegido para el cargo el hermano Pablo Gallo. La
congregacion italiana crecié ripidamente de modo que a los
ochenta afios de la primera fundacién, contaba ya con las provin-
cias Romana, Siciliana, Napolitana, Milanesa, Barese y Sarda; y
ya en 1602 fund6 el hospital, La Charité, de Paris, desde donde
se expandi6 rdpidamente por toda Francia!* y por Canada '?, con-
tando en ambos territorios, en tiempos de la Revolucién Fran-
cesa, con mds de cuarenta hospitales. También desde comienzos
del siglo xvi, la congregacidn italiana fundé hospitales en el Im-
perio Austriaco; Viena, Graz, Praga; y en Polonia, Hungria y Ru-
mania.

Paulo V, por el Breve Romanus pontifex (13-2-1617), le de-
volvi6 a la congregacion italiana el rango de verdadera Orden re-
ligiosa, prescribiéndole la Regla de San Agustin y los votos so-
lemnes, incluido el cuarto voto de hospitahdad; pero quedaba to-
davia bajo la jurisdiccién inmediata de los obispos, hasta que, dos
afios mads tarde, también la liber6 de esta atadura, para convertirla
en una Orden religiosa normal.

La Orden italiana tuvo mucho que sufrir a partir de la se-
gunda mitad del siglo xvui, primero con el josefinismo en el Impe-
rio Austriaco, después con la Revolucion Francesa y la era napo-
lednica que acabaron con todos sus hospitales en Francia, aunque
fue restaurada, después de la caida napolednica, en 1823, por el
padre Juan de Dios (Pablo de Magallon); y, finalmente, en Italia,
donde gran parte de los hospitales desaparecieron en los estados

borbdnicos.

5.2. La Orden de Espana

En Espaiia, donde habia ya 28 hospitales, se sentia la necesi-
dad imperiosa de tener una cabeza que coordinase la vida interna
y la misién apostélica de todos los hermanos. Fue el padre Pedro

11 Croix, P. DE LA, L’Ordre Hospitalier de saint Jean de Dieu, Parfs, 1832,
12 Basten, H., L’Ordre hospitalier de saint Jean de Dieu au Canada, Montreal,

1948.
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Egipciaco, quien se empeiié en que la situacion retornase a lo dis-
puesto en el Breve de Sixto V; en este sentido, trabajo6 en la Corte
de Felipe III, logrando que en 1608 el Papa Paulo V, promulgase
el Breve Piorum virorum (12-4-1608), en el que se ordenaba que
cada seis afos se convocase el Capitulo General para elegir al Su-
perior General de los hermanos en Espana. Y en la misma fecha
se concedia, por otro Breve, que en cada hospital hubiese dos sa-
cerdotes hermanos.

El primer Capitulo General de la Congregacién espaiiola se
celebro en 1608; en él fue elegido como Superior General el her-
mano Pedro Egipciaco. Apenas tres afios después, la congrega-
cion espafola fue elevada a la categoria de verdadera Orden reli-
giosa por el Breve Romanus Pontifex (7-7-1611), antes incluso
que la Congregacion italiana. '

La Orden se expandié rdpidamente por toda la Peninsula
Ibérica, dando lugar a la divisién en tres provincias: Granada,
Castilla y Sevilla. En 1625 los hermanos espafoles entraron en
Portugal, precisamente por el pueblo natal del santo fundador,
Montemor-o-Novo (1625); después vinieron los hospitales de
Campomayor (1625); Estremoz (1625); Lisboa (1629). En 1714,
la provincia portuguesa intent$ convertirse en congregacion auto-
noma, como Espaiia e Italia, pero no se lo permiti6 la Santa Sede.

Los hermanos espafioles y portugueses dieron pronto el sal-
to a la América espafiola y portuguesa: Cartagena de Indias
(1596); La Habana (1603), México (1624), Santa Fe (1635), Ni-
caragua (1680), Guatemala (1686), Pernambuco (1724); Bahia
(1740); Rio de Janeiro (1725). En 1617 Felipe Il ordenaba que
los hospitales de Filipinas les fueran entregados a los hermanos de
San Juan de Dios; alli se formé rapidamente una nueva provincia
religiosa. La Congregacion espafiola contaba, en 1792, con nueve
provincias: cuatro en la Peninsula Ibérica: las tres ya mencionadas
y la de Portugal, con 75 hospitales y 687 hermanos; y cinco en las
colonias de Ultramar: México, Colombia, Perd-Chile, Brasil y Fi-
lipinas, con 80 hospitales y 670 hermanos.

Los hermanos de San Juan de Dios, como todas las demas Orde-
nes religiosas, quedaron practicamente erradicados del suelo espa-
fiol con las leyes de supresién de las comunidades con menos de 12
religiosos y las leyes sucesivas que prohibian la admisién de nuevos
candidatos a la vida religiosa. El dltimo Superior General de la Or-
den Hospitalaria de Espafia fue el padre José Bueno (1 1849).
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6. Reunificacién de la Orden

En la segunda mitad del siglo xix, la Orden hospitalaria ita-
liana emprendi6 una tarea de restauracién no sélo en Italia, sino
también en Espaiia. Fue especialmente benemérito en esta tarea
el padre Juan M. Alfieri, Superior General durante veintiséis afios
(1862-1888).

Para restaurar la Orden en Espafia fue enviado el padre Be-
nito Menni (1867), el cual, después de innumerables trabajos, lo-
gré un espléndido renacimiento de la vida hospitalaria. Empez6
con un asilo para nifios en Barcelona, pero al estallar la Revolu-
cion de 1868 tuvo que refugiarse en Francia. Regres6 a Espafa
en 1876, y ocho afios después, la Orden hospitalaria estaba ya en
pleno funcionamiento en Espaiia, pero no ya como Orden inde-
pendiente, sino como una provincia mas de la Orden unificada >,
Para completar la obra hospitalaria, fundé en Ciempozuelos (Ma-
drid) la Congregacién de Hermanas Hospitalarias del Sagrado
Corazoén de Jesis (1881).

El padre Benito Menni, siempre por encargo del Superior Ge-
neral, restauré también la Orden en Portugal (1893) y en México
(1901)'. En 1909 regreso6 a Italia, siendo designado por la Santa
Sede visitador apostélico de toda la Orden vy, finalmente, la
misma Santa Sede lo designé Superior General de la Orden. Mu-
ri6 el 24 de abril de 1914. Fue beatificado por el Papa Juan Pa-
blo II el dia 23 de junio de 19855,

7. Ordenamiento interno de la Orden hospitalaria
de San Juan de Dios

Los hermanos de San Juan de Dios constituyen una Orden lai-
cal, contada entre las mendicantes por el Breve Sacrosanctum
(20-6-1624). Posiblemente, de haber sido una Orden clerical, hu-

13 Pozo, L. pEL, Caridad y patriotismo, Barcelona, 1917.

"4 Memoria histdrica (1867-1942). Aniversario de la Restauracion de la Orden
hospitalaria de San Juan de Dios en Esparia, Portugal y México, Madrid, 1942.

'S MaRTIN, M., El Revmo. P. Fr. Benito Menni, Madrid, 1919; Rey; J., Luz de
Cristo. R. P. Benito Menni. Su espiritu y su obra, Madrid, 1967; Zunepa, E., Benito
Menni, testigo de la Caridad, Madrid, 1985; Lizaso, F., Perfil juandediano del beato
Benito Menni (463 cartas), Granada, 1985.
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biera sido contada entre las Ordenes de clérigos regulares, como
lo fue la Orden hospitalaria de San Camilo de Lelis.

Si bien la Orden es laical, en si misma, por concesién pontifi-
cia, forman también parte de ella algunos clérigos para la aten-
cién espiritual de los hospitales. Pero los Superiores de la Orden,
aunque sean laicos, gozan de verdadera y propia jurisdiccién ecle-
sidstica.

Ademads de los tres votos religiosos de pobreza, castidad y
obediencia, que son temporales por espacio de seis afios extensi-
bles hasta 9, emiten el voto de asistir a los enfermos, incluso con
peligro de la propia vida. Estan sujetos a la Regla de San Agustin
y a las propias constituciones. Estas se han ido renovando a través
del tiempo, hasta nuestros mismos dfas.

San Juan de Dios no fundé la segunda rama de la Orden,
como era habitual en todas las Ordenes mendicantes. Tampoco
los Superiores Generales fueron muy dados a una fundacién se-
mejante. No obstante, en algunos hospitales, como en el de Gra-
nada, en el de Népoles y en el de Mildn, existieron unas hermanas
hospitalarias que profesaban la Regla de San Agustin y emitian
los votos en manos de los Superiores de los hermanos, pero no
llegaron a constituirse en una verdadera Orden, y desaparecieron.

A partir del siglo x1x, han surgido diversas Congregaciones fe-
meninas que se han unido a los Hermanos Hospitalarios de San
Juan de Dios por vinculos de espiritualidad. Entre ellas estd, en
primer lugar, la ya mencionada Congregacién de Hermanas Hos-
pitalarias del Sagrado Corazén, fundadas por el beato Menni; las
Hermanas de San Rafael Arcangel, de Worishofen (Baviera),
fundadas también por un hermano de la Orden, y las Hermanas
de San Juan de Dios, fundadas por Tomds Furlong.

La espiritualidad de la Orden no es otra que el Evangelio, lite-
ralmente entendido, especialmente en aquellos pasajes en que
Jests se identifica con los' pobres, los pequeiios, los enfermos a
quienes se les presta algin servicio caritativo (Mt 25, 40; Jn 13,
14). Una espiritualidad que, partiendo de la raiz permanente del
Evangelio, se va, no obstante, actualizando segin las circunstan-
cias del mundo y de la Iglesia, siguiendo el ejemplo mismo del
fundador: «San Juan de Dios se atrevid a pensar y proyectar. In-
vent$ de la nada, si nos referimos a los criterios de asistencia a los
enfermos usados en aquellos tiempos, su modelo, subdividiendo
de modo racional los locales, distinguiendo grupos de enfermeda-
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des por departamentos, diversificando las terapias, transformando
también y, sobre todo, espiritualmente, el acercamiento a los en-
fermos. San Juan de Dios, sin embargo, no improvisaba sin 16-
gica: traducia a la practica la leccion del Evangelio, sus experien-
cias interiores de conversion y su meditacion religiosa, que le
hacia intuir la ruta luminosa que sefialaria a los demds... De este
modo, abiertos al mundo, intelectualmente curiosos, atentos a los
cambios, fuertes en la fe y generosos en el esfuerzo, como religio-
sos individualmente y como comunidad, continuaremos el ca-
risma de nuestra tradicién adecuando nuestra accién a las nuevas
necesidades humanas» ',

III.  CLERIGOS REGULARES, MINISTROS DE LOS ENFERMOS
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" 1. San Camilo de Lelis (1550-1614)
1.1. Soldado el padre, soldado el hijo

El 25 de mayo de 1550 era la fiesta de Pentecostés. Pero en el
pueblecito de Bucchianico (Chieti), ademads de la fiesta litirgica
de la Iglesia universal, se celebraba la fiesta patronal de San Ur-
bano. Por eso, habia fiesta en la Iglesia y en las calles. Entre los
fieles asistentes a la misa mayor se encontraba Camila, la esposa
del capitdn Juan de Lelis, que estaba fuera de la iglesia ordenando
el desfile de las tropas. Juan y Camila eran ya mayores, casi viejos
para aquellos tiempos en que la edad media de vida era muy
corta. Camila tenia unos cincuenta fios; Juan era cinco afios mas
joven. Se habia casado alld por el lejano afio de 1526. Habia te-
nido un solo hijo, que habia muerto cuando atin estaba en pa-
fiales.

Después de tantos aiios, parecia ya imposible que pudieran te-
ner otro hijo. Pero no fue asi. Rondando los cincuenta afios, Ca-
mila habia quedado en cinta. Y precisamente, durante la misa
mayor de las fiestas patronales le sobrevinieron los dolores del
parto. A punto estuvo de dar a luz en la misma iglesia. A prisay
corriendo la sacaron de laiglesia y, a peticién propia, la llevaron a
un establo de las inmediaciones; y alli, sobre unas pajas, como el
nifio de Belén, naci6 el hijo de Camila y del capitdn Juan de Lelis,
cuando las campanas anunciaban la elevacién.

Juan de Lelis que, entre sus ascendientes tenian familiares im-
portantes, tanto en las armas como en la clericatura, parece que
no gozaba de fama de religioso, no por haber formado parte de
las tropas de Carlos V que vencieron a Francisco I de Francia en
Pavia (1525), sino por haber participado muy activdamente en el
saqueo de Roma en 1527. El primer bidgrafo del santo, por lo
menos, se lo reprocha: «El poder del Seftor, que de las piedras
suscita hijos de Abraham, haciendo que de un soldado como
Juan, que luché varias veces contra los papas y que estuvo en el
saqueo de la Ciudad Santa de Roma, naciera un niflo tan grato al
Sefior que, mds tarde, merecié fundar una Orden en la Roma an-
teriormente saqueada por su padre» 7.

17 CicateLLy, M. L., Vita del P. Camilo de Lellis, p. 24.
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El hijo, después de una educacién muy elemental, sigui6 la ca-
rrera militar del padre. Cuando el Papa Pio V, juntamente con
Venecia y Espaifia pidieron voluntarios para hacer frente a los tur-
cos que acababan de conquistar Chipre (1570), el veterano Juan
de Lelis, contando ya sesenta anos, se enrol6 en las tropas de Ve-
necia. Con el padre se enrolé también su hijo Camilo. Pero
cuando ya se hallaban de camino, en San Elpidio del Mar (Ascoli
Piceno), Juan de Lelis enferm6 y muri6.

Camilo, impresionado por la muerte del padre, y enfermo
también por una llaga en el pie derecho, que ya no lo abandonara
en toda la vida, de regreso a casa, al tropezarse con dos frailes
franciscanos, hizo voto de hacerse fraile. Precisamente en el
Aquila, un tio materno suyo, el padre Pablo de Loreto Aprutino,
era el guardidn del convento de San Bernardino. Allf recibié el
hébito religioso, pero después de algunos meses, y aconsejado por
su propio tio, dejo el convento y se dirigié a Roma para curarse
de su llaga en el hospital de Santiago. Alli permanecié desde el 7
de marzo al 31 de diciembre de 1571.

1.2.  Jugador el padre y jugador el hijo

Como la mayor parte de los soldados de su tiempo, el capitan
Juan de Lelis era un empedernido jugador. También en esto le
imité Camilo. En el hospital romano, lo curaron bien y pronto. El
31 de marzo ya le dieron el alta. Pidi6 trabajo en el hospital,
como sirviente, y se lo dieron. Pero Camilo lo hacia todo menos
ayudar y servir a los enfermos. Mantenia continuas trifulcas con
los Superiores del hospital, «por estar tan inclinado al juego de
cartas que, con frecuencia, s marchaba a las orillas del Tiber a
jugar con los barqueros de Ripetta» 18,

Se enrold de nuevo en el ejército de Venecia y particip6 en las
campaflas contra los turcos. Durante los aflos 1573-1574 estuvo al
servicio de los ejércitos de Espaia. Camilo se comportaba como
era habitual entre los soldados de la época: «... violento, se juega
la vida, para después jugarse su salario en las tabernas, sobre me-
sas abarrotadas de vasos de vino, o en los campamentos militares

8 CrcateLL, M. L, op. cit.,, p. 40; cfr. SANNAZARO, Storia dell’Ordine, p. 42.
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sobre los tambores» 1. El juego era su pasién dominante. En mas
de una ocasién perdié todo lo que posefa, viéndose reducido a la
mds absoluta miseria. Su violencia le llevé en una ocasién a desa-
fiar a un compaiero a batirse en duelo a muerte; la intervencion
de un sargento lo libré de morir o de matar a un compafiero.

Sin embargo, Camilo, en las mas duras situaciones no se olvi-
daba de las ensefianzas maternas. Recurria a Dios, renovando, de
vez en cuando, €l voto de hacerse fraile, como el 28 de octubre de
1574 durante una tormenta, mientras viajaba, por mar, de Pa-
lermo a Népoles.

1.3. Después de la tormenta, la calma de la conversion

A finales de 1574, Camilo se hallaba en una situacién calami-
tosa; sin blanca y enfermo. Tuvo que pedir limosna, hasta que los
capuchinos de Manfredonia le dieron trabajo en las obras de su
convento. Entre los capuchinos encontré finalmente su verdadero
camino. El 1 de febrero de 1575, los capuchinos de Manfredonia
lo envian con un recado al convento capuchino de San Giovanni
Rotondo. El padre Angel, guardidn de este convento, mantuvo, al
caer de la tarde, una larga conversacién con Camilo. Le hablé de
Dios. Dios lo es todo, lo demds no vale nada. La vida solamente
tiene sentido si se salva el alma.

No era la primera vez que Camilo escuchaba cosas semejan-
tes. Pero nunca le habian impresionado tanto. Ante las palabras
del guardidn, experimenté dentro de si una sensacién extrafia.
Una mezcla de remordimiento y de insatisfaccién. Todo dentro
de si le decia que tenfa que cambiar.

Al dia siguiente, después de asistir con los capuchinos a la ce-
lebracién de la fiesta de la Candelaria, regres6 a Manfredonia.
Unos veinte kilémetros separan ambas ciudades. Las palabras det
padre Angel segufan martilleando su mente. De repente, se sintio
radicalmente cambiado. De San Giovanni Rotondo a Manfredo-
nia fue su camino de Damasco.

Como San Pablo, cae por tierra. Es el momento de su conver-
sién. Se arrodilla en medio del camino; entre llantos y suspiros

19 BARGELLINI, P., San Camilo de Lellis uomo generoso, en Santi e uomini, Flo-
rencia, 1966, pp. 332-333.
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clama al Sefior: «Miserable de mi, infeliz de mi, que durante
tanto tiempo no te he conocido, Dios mio, y no te he amado.
Dame tiempo para hacer penitencia y para llorar mis pecados. No
mas mundo. No mds mundo» 2.

Ingresé en el convento de los capuchinos; se le dio el apelativo
de Fray Humilde; pero, a los pocos meses de noviciado, se abre
de nuevo su llaga del pie derecho. Se ve obligado a abandonar
también la Orden capuchina. )

2. Una nueva Orden al servicio de los enfermos
2.1. Al servicio de los enfermos con el amor de una madre

Al abandonar el noviciado, Camilo ingresa, por segunda vez,
en el hospital de Santiago de Roma, donde permanecerd desde el
23 de octubre de 1575 hasta el 20 de junio de 1579. Al mismo
tiempo que se cura de su enfermedad, ahora si, se entrega incon-
dicionalmente al servicio de los enfermos con el amor de una ma-
dre. Al mismo tiempo, se coloca bajo la direccién espiritual de
San Felipe Neri.

Una vez recuperado de su enfermedad, pide el ingreso en el
convento capuchino de Tagliacozzo. Pero Dios no lo quiere en la
familia franciscana. De nuevo, la llaga en el pie derecho que se
reabre, y Camilo que tiene que abandonar el convento para in-
gresar por tercera vez en el Hospital de Santiago de Roma. Se
percata entonces de que Dios lo quiere al servicio de los en-
fermos.

Ahora ya no causa problemas a los dirigentes del hospital.
Todo lo contrario, tiene toda su confianza; hasta el punto de que
lo ponen al frente de la administracion y de la direccion del per-
sonal subalterno. Pero el amoroso servicio que él quiere que se
preste a los enfermos no era posible conseguirlo de aquellas per-
sonas que servian a los enfermos a sueldo; porque una cosa es
servir a los enfermos, a caridad cristiana, y otra muy diferente ser-
virlos a sueldo.

El dia de la Asuncién de 1582, una nueva luz se enciende en
su mente: ;No seria posible reunir un grupo de hombres que tu-

20 Cicateru, M. L, Vita del P. Camilo de Lellis, pp. 44-46.
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vieran su misma manera de entender el servicio a los enfermos no
a sueldo, sino a caridad cristiana? En el mismo hospital de San-
tiago encontrd un grupo de cinco hombres que pensaban como él.
Eran cuatro seglares, Bernardino Norcino, Curcio Lodi, Luis Al-
tobelli y Benigno Sauri, y un sacerdote, Francisco Profeta, cape-
1l4n del hospital. De los cinco, solamente tres permaneceran fieles

al proyecto de Camilo: Bernardino Norcino, Curcio Lodi y Fran-
cisco Profeta.

2.2. La «Compafiia de los Ministros de los enfermos»

Los superiores del hospital no vieron con buenos ojos las reu-
niones frecuentes que Camilo y sus comparfieros tenfan para ex-
hortarse a un mejor servicio de los enfermos. Interpretaban mal
sus intenciones; pensaban que querian aduefarse del hospital. El
propio San Felipe Neri desaprobé la iniciativa; y, al no conseguir
una marcha atras, les negd a Camilo y a su grupo la direccién es-
piritual. Esto inquieté a Camilo; pero se sintié confirmado en su
idea, primero en un suefio, y después en una verdadera vision en
la que Cristo lo animaba a mantenerse en el camino trazado. Por
eso dird que el verdadero fundador de la Orden fue Cristo crucifi-
cado.

Al mismo tiempo que administraba el hospital y cuidaba del
personal del mismo, Camilo cursaba estudios en el Colegio Ro-
mano, que le permitieron la ordenacién sacerdotal el 26 de mayo
de 1584. El hospital le confié entonces la capellania de Nuestra
Seiiora de los Milagros, renunciando al cargo de administrador.
El dia 8 de septiembre del mismo afio impuso el habito clerical a
Bernardino Norcino y a Curcio Lodi. Y desde entonces empeza-
ron a prestar su asistencia a los enfermos del Hospital del Espiritu
Santo en Saxia’l. Pero como el grupo iba creciendo con nuevos
discipulos, en febrero de 1585 se trasladaron a una casa de la ca-
lle Botteghe Oscure, donde, apenas medio afio después, el 16 de
agosto, moria Bernardino Norcino, con tal fama de santidad que
los jesuitas le prestaron un sepulcro en la Iglesia del Gesu.

El grupo capitaneado por Camilo, que se ha dado por nombre
Compariia de los Ministros de los enfermos, cuida a los enfermos

21 JVR, I, pp. 187-188.



en el Hospital del Espiritu Santo. Como remuneracioén no quieren
nada mas que la comida de cada dia. Pero asisten también a los
enfermos y moribundos més pobres en sus casas.

2.3. Aprobacion canonica y expansion de la Orden

Camilo intenta legalizar candnicamente la situacién de su
grupo. Hay quienes piensan que ya no son necesarias mas Orde-
nes religiosas. Existen bastantes, incluso demasiadas, para atender
a todas las necesidades de los fieles. Pero Camilo insiste. Inter-
pone ante el papa los buenos oficios de su amigo y protector €l
cardenal Vicente Laureo. El propio Camilo compuso un Memo-
rial y las Reglas de la Compafita de los Siervos de los enfermos,
que present6 al Papa Sixto V. La respuesta positiva del pontifice
no se hizo esperar. Por el Breve Ex omnibus (18-3-1586) aprob0
la nueva fundacién con el titulo de Compariia de los Ministros de
los enfermos.

En el Breve se especificaba que los miembros de esta nueva
compaiiia vivian en comun, en pobreza, castidad y obediencia,
pero sin el vinculo de los votos, y que su finalidad era servir con
especial caridad a los enfermos en los hospitales de Roma. Esta
compaiifa no es una Orden religiosa, pero deberfa ser gobernada
por un superior con caracter sacerdotal, que habria de ser elegido
cada tres afos. Fue elegido Camilo.

Otro Breve de Sixto V, Cum Nos nuper (26-6-1586), a ins-
tancias del propio Camilo, les permitia sobreponer al hébito talar,
al lado derecho, una cruz de pafio rojo. Todo un simbolo.
Simbolo de salvacién para los enfermos a quienes se asiste, pero
simbolo también del sufrimiento inherente a los cuidados presta-
dos al enfermo. Y no era simple literatura. En dos afos, 1586-
1588, murieron nueve religiosos. Pero Dios suscité nuevas voca-
ciones. Llegaron de todas partes, de Espaiia, de Irlanda, de Ingla-
terra. Esto obligo a abrir una nueva casa en Roma, en la Iglesia de
Santa Marfa Magdalena, en Campo Marzio, que se convirtié en
Casa Madre de la Orden. Quienes tenfan capacidad para los estu-
dios, cursaban la carrera eclesidstica, y se ordenaban.

En 1588 fundan una nueva comunidad en Napoles. Las voca-
ciones se agolpan a las puertas. Llegan en bloque. En un sélo dia
llegaron doce. Su caridad se puso a prueba con ocasién de una



epidemia de tifus transportada al puerto de Napoles por los bar-
cos de guerra espafioles. El virrey, Juan Zuiiiga, pidi6 ayuda a los
hijos de San Camilo. Cinco de ellos fueron a las naves a curar a
los enfermos. Pese a sus esfuerzos, murieron casi todos los solda-
dos; y, con ellos, tres de los cinco camilos murieron también apes-
tados, victimas de su caridad.

Con la fundacién de Népoles y con el creciente mimero de vo-
caciones, Camilo, después de consultar a los cardenales Vicente
Laureo y Gabriel Paleotti, pidi6 al papa la elevaciéon de su com-
paiifa a la categoria de Orden religiosa. Gregorio XIV tuvo la me-
jor demostracién del espiritu que animaba a estos hombres con
ocasién de la peste que asold Roma en 1590, y firmé gustosa-
mente la Bula Illius qui pro gregis (21-9-1591), con la que se
aprobaba la nueva Orden. Los hijos de San Camilo son elevados
asi a la categorfa de verdadera Orden de Clérigos Regulares, a
pesar de que en la Bula se dice que el niimero de hermanos laicos
ha de ser mayor que el de sacerdotes, y por mds que el estilo de su
pobreza sea el propio de las Ordenes mendicantes. Camilo fue
elegido, por unanimidad, Superior General de la Orden, a pesar
de su renuncia.

Cuando morfa San Camilo de Lelis (1614)?, la Orden con-
taba con 300 religiosos y 80 novicios, distribuidos en 14 casas y
10 hospitales. Unos afios después llegaba la Orden a Espafia con
la fundacién de Madrid (1634); después vinieron las de Alcald
(1655), Zaragoza (1660), Barcelona (1662), Cérdoba (1721),
Nuela (1729), Buitrago (1754), Valencia (1765). También las
colonias espaiiolas en América se beneficiaron de la presencia ca-
miliana: Perd en 1728 y México en 1756. De Espafia pas6 la Or-
den a Portugal (1750). En 1783, el Papa Pio VI separ6 las casas
de Portugal, constituyendo con ellas una Orden independiente
que durd hasta que se extinguié con la ley del 20 de mayo de
1834, por la que se suprimieron todas las Ordenes religiosas exis-
tentes en esa nacién. También las casas de la Orden en Espaiia
desaparecieron a consecuencia de las leyes persecut'grias de Men-
dizabal y de la reina gobernadora (1835-1836).

Durante dos siglos, los religiosos camilos no tuvieron hospitales
propios; sirvieron a los enfermos visitdndolos en hospitales ajenos
y, sobre todo, atendiendo a los enfermos y moribundos a domici-

22 Fue canonizado por Benedicto XIV en 1746.
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lio, adelantdndose en esto varios siglos a otras congregaciones.
Esto les valié el apelativo carifioso de «Padres de la buena
muerte», especialmente en Espafia y en la América hispana.

Al confiarles el papa el Hospital de San Juan de Letrdn
(1836), se inici6 para los camilos la recuperacion de la vida hospi-
talaria propiamente dicha para la Orden. De modo que en los
dltimos cien anos han pasado a regentar mas de 90 hospitales por
las més diversas naciones del mundo: Italia, Espaiia, Francia, Ho-
landa, Alemania, Bélgica, Dinamarca, Austria, Polonia, Estados
Unidos, Perti, Brasil, Argentina, Inglaterra, Sudén. En la actuali-
dad, la Orden cuenta con 141 casas y 1.026 miembros, de los
cuales 639 son sacerdotes??,

3. Organizacion interna y carisma hospitalario
de la Orden

Las constituciones de los Clérigos regulares ministros de los
enfermos, tomando como base las primeras Reglas escritas por el
santo fundador para recibir la primera aprobacién de Sixto V,
fueron redactadas y perfeccionadas en los capitulo generales de
1599, 1603, 1608, 1612, viviendo todavia San Camilo de Lelis.
En general, tenian la misma estructura propia de las demds Orde-
nes de clérigos regulares,

La organizacién de la Orden, después de un periodo de cuatro
afos de tensiones provocadas por el diverso modo de entender el
servicio en los hospitales en el capitulo general de 1596, quedé
definitivamente perfilada por la Bula Suprema dispositione (29-
12-1600), de Clemente VIII.

En la Bula se especificaba la finalidad carismadtica de los cami-
los: «Estando puesta nuestra razon de ser en las obras de miseri-
cordia, tanto corporales como espirituales, que se han de manifes-
tar trabajando principalmente respecto a los enfermos en los hos-
pitales, en las carceles y en las casas privadas de los ciuda-
danos» %4,

La Orden es reconocida como Clerical, aunque compuesta
también por hermanos laicos que participaron en el gobierno en

3 Ann. Pont, 1987, p. 1274.
24 Bull. Ord., pp. 79-80.
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todas sus instancias, hasta que Inocencio XII (1697) les restringjg
esta participacion, que fue restaurada en el Capitulo especial de
1969.

Ademas de los tres votos solemnes de pobreza, castidad y
obediencia, los camilos emiten el voto especifico de asistir a Jog
enfermos, incluso con peligro de la propia vida. Profesan, ade-
mads, cuatro votos simples perpetuos: dos que les son comuneg
con todas las demds Ordenes de clérigos regulares: no aspirar g
prelaturas y dignidades ni dentro ni fuera de la propia Orden, y
denunciar a quien hiciese tales manejos; y otros dos que les sop
exclusivos: no tratar ni consentir que se cambie nada de lo pres-
crito en el modo de servir a los enfermos en los hospitales, y no
ejercer la administracion de los hospitales piiblicos. Estos cuatro
votos simples fueron suprimidos, por rescripto de la Sagrada
Congregacion para los religiosos e institutos seculares ( 1965), a
instancias de la propia Orden®.

El estilo de pobreza de los camilos era el propio de las Orde-
nes mendicantes. La pobreza afectaba no sélo a los individuos,
sino también a la colectividad. La Orden no podia poseer, a no
ser para los noviciados, estudiantados y enfermerias. Pero el Papa
Clemente XIII por el Breve Inter plurima (24-8-1764) mitigé la
incapacidad para acumular rentas y poseer otras fuentes de ingre-
26
Los camilos, siguiendo muy de cerca el don de gracia conce-
dido por el Espiritu a su fundador, tienen la fuente ultima de su
espiritualidad en la presencia de Cristo en el enfermo y en si mis-
mos. Muchos camilos emularon a su fundador en el amor y en el
servicio a sus «Sefores y Patrones», los enfermos. El padre Ma-
teo Bautista Garcia resume en cuatro momentos la experiencia
mistico-carismatica transmitida por San Camilo de Lelis a la Or-
den: 1) Identidad de Camilo con Cristo, en cuyo nombre actia;
2) La visién y el reconocimiento de la persona de Cristo en el en-
fermo; 3) La fuerza inspiradora: servir como lo haria Cristo,
como «nos» lo harja Cristo; 4) El servicio prestado al enfermo se

convierte en «oracién» 2.

SOSs

25 SanNAzzaRo, P., Chierici Regolari Ministri degli Infermi, DIP, 2, 913.

26 Bull. Ord,, p. 82.
27 Garcla, M. B., Con el amor de una madre, folletos <con EL», Madrid, n. 62,

p. 26.
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En esta mistica de identificacién de Jesucristo-enfermo-Cami-
lo-enfermo, participan también otras congregaciones religiosas
que han surgido en su entorno: Ministras de los enfermos o Her-
manas de San Camilo, fundadas en Lucca (1841), por M. Do-
minga Bruno Barbantini (1789-1868); las Hijas de San Camilo,
fundadas en Roma (1892) por el padre Luis Tezza (1841-1923) y
Josefina Vanni (1859-1911); y, mds modernamente, el instituto
secular femenino Misioneras de los Enfermos-Cristo Esperanza,
fundado en 1936 por Germana Sommaruga.






7.
Ordenes masculinas de ensefianza

I. LA VIDA RELIGIOSA MEDIEVAL Y LA ENSENANZA
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1. El monacato primitivo y la ensefianza interior

El monacato primitivo nacié como fuga al desierto para pro-
testar contra una situacién de degradacién del ideal cristiano de
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los primeros siglos, sin preocupacién alguna respecto a una accién
apostolica directa sobre ningin sector del pueblo de Dios!. Por
tanto, seria un anacronismo la bisqueda de una estructura peda-
gogica orientada a la nifiez o a la juventud.

Sin embargo, entre los monjes del desierto existieron unas de-
terminadas técnicas, una concreta pedagogia, para la formacién
de los j6venes o de los adultos que aspiraban a la vida mondéstica.
La formacién de los monjes se basaba enteramente en el didlogo
entre el aspirante y el maestro de espiritu o anciano. De ahi salié
una enseflanza oral, sintetizada en una frase, en un apotegma, que
se transmitia de boca en boca, primero, y que después se plasmo
en varias colecciones escritas?.

Légicamente, la finalidad de esta direccion espiritual no era el

aprendizaje de la cultura profana, sino el conocimiento de Dios y
el conocimiento propio. Las palabras del anciano tendian a cen-
trar la atencién del joven monje en la Palabra de Dios. La Sa-
grada Escritura, en efecto, constituia la lectura fundamental del
monje.
Un notable progreso en el campo educativo se advierte en la
institucién mondstica basiliana, en cuanto que en sus monasterios
se reclutaban nifios que tenfan que ser iniciados en las letras; aun-
que su educacién comprendia las letras griegas, su central punto
de apoyo era también la Sagrada Escritura3.

La pedagogia basiliana influird en el monacato occidental, a
través de la Regla de San Benito*, incluso en formas mondsticas
que no eran especialmente proclives a una formacién cultural,
como la de San Fructuoso®.

El monacato oriental primitivo no sobresalié por su aficién a
la cultura. Ante el dilema, ;cultura o santidad?, planteado por
J. A. Festugiere®, aquellos monjes optaron por la santidad, pero
sin renunciar del todo a la cultura; eligieron la santidad, precisa-
mente como forma de cultura; la unién con Dios como expresién

! HVR 1, pp. 164-175.

2 HVR I, pp. 196-197.

* San Basiuio, Regulae fusius tractatae, 15, 3: PG 31, 954-955; 15, 4: Ibidem,
956; cfr. HVR, 1, pp. 441-442.

4 Regula Monachorum, c. 73.

3 San Frucrtuoso, Regula Monachorum, c. 7: PL, 87, 1103; cfr. HVR, I, pp.

378-388.
5 FESTUGIERE, A. J., Les Moines d’Oriente, 1, Culture ou sainteté, Paris, 1961.
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cultural. Unién con Dios que, sin embargo, no precisa ni se ex-
presa en una teologia cientifica. Y, por tanto, tampoco es necesa-
ria una dedicacién especial a su estudio sistemético’.

2. El monacato occidental

2.1. Enla Alta Edad Media

Los monjes occidentales han heredado los materiales necesa-
rios para construir su propia pedagogia. El material proveniente
de las obras de San Basilio, las obras de Casiano, que constituyen
una bella sintesis del monacato primitivo oriental adaptado al Oc-
cidente, y, sobre todo, la Doctrina christiana de San Agustin, que
serd el maestro indiscutible de toda la Edad Media.

Es habitual atribuir a los monjes occidentales una incuestiona-
ble vocacién de educadores de la nifiez y juventud. El cisterciense
Balduino Moreau (71622) acuid el célebre slogan: «Todos los
monasterios eran gimnasios y todos los gimnasios monasterios» 8,
Frase que, evidentemente, no responde a la realidad histérica

‘porque, de lo contrario, habria que concluir que los monjes occi-
dentales habrian sido muy malos pedagogos, dado el escaso nivel
cultural del que muchos monjes dieron abundantes pruebas. En el
extremo opuesto estaria la opinién de quienes han afirmado reite-
radamente que los monasterios, por abrazar una vida separada
del mundo, habrian descuidado, si no rechazado explicitamente,
toda preocupacioén por la educacién del pueblo®.

Evidentemente, ninguno de los dos extremos coincide con la
realidad histérica. Ciertamente, dada la identidad carismatica de
la vida monastica, la preocupacién por abrir escuelas para la edu-
cacién de la nifiez y juventud, al margen de los nifios oblatos y de
los jovenes candidatos a la vida mondstica, no existié inicialmente
en los monasterios occidentales, ni en el monacato espaiiol, ni en

7 GREGOIRE, R., Scuola e educazione giovanile nei monasteri dal secolo 1V al se-
colo XII, en AAVV., Esperienze di Pedagogia cristiana, p. 11.

# Citado por ZIEGELBAUER, M., Historia rei litterariae benedictinae, 1, Viena,
1974, p. 8; cfr. Gregotg, R., op. cit., p. 12.

* Guizort, F., Histoire de la civilization en France depuis la chute de 'Empire
Romain, Paris, 1840, pp. 342-347.
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el irlandés, ni en el italiano. Otra cosa muy distinta es que en to-
dos los monasterios existiese una biblioteca y, en muchos de ellos,
también un Scriptorium o copisteria para surtir a los monjes de
los libros necesarios para el culto y para la lectio divina®.

Durante los siglos v-vi, en algunas regiones de Occidente, es-
pecialmente en Italia, permanecen todavia algunos vestigios de la
«escuela romana», cuyos exponentes mas significativos son Boe-
cio (1524) y Casiodoro (f575); sus respectivas obras, De consola-
tione philosophiae e Institutiones divinarum et saecularium litte-
rarum, se convirtieron en los libros de cabecera de todo estu-
diante de la Alta Edad Media.

El monacato benedictino educa en sus monasterios a nifios y
jovenes, al estilo basiliano, pero sin ninguna referencia al cultivo
de las letras latinas propiamente dichas. Estos nifios y jovenes se
supone que estdn ya orientados a la vida mondstica; y, por tanto,
la base tinica de su educacién es la lectura de la Sagrada Escritura
y de los santos padres '!.

En la oblacién de los nifios a los monasterios puede, en cierto
modo, solo en cierto modo, estar la raiz de muchas escuelas mo-
nasticas occidentales, en cuanto que al tener escuelas para educar
a los oblatos, fue ficil extender después la misma ensefianza a los
nifios y adolescentes de los hijos de los nobles, e incluso de los
campesinos .

La indudable cultura existente en los monasterios, aunque no
sea tan elevada como a veces se dice, estd presuponiendo una en-
sefianza especifica, como especificas fueron las caracteristicas ge-
nerales de la cultura mondstica: biblica, litirgica'y patristica'®.

2.2. En la época carolingia

La ensefianza monastica conocié un amplio florecimiento en
la época carolingia. La preocupacion cultural existente en la capi-

10 Arvarez GOMEZ, J., La Vida Religiosa y la cultura en el Medioevo, Confer,

81 (1983), pp. 21-46.
11 Regula monachorum, cc. 30, 37, 45, 63, 70. Cfr. CeccareLLl, A., Note di pe-

dagogia sulla Regola di San Benedetto, Benedictina, IV (1950), pp. 297-322.

12 ORLANDIS, 1., La oblacion de los nivios.., en Estudios sobre instituciones mo-
ndsticas..., pp. 205-215; Penco, G., Lo studio presso i monaci occidentali nel secolo
VI en AA.VV., Los monjes y los estudios, pp. 7-8.

13 HVR, I, pp. 554-555.
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lla palatina de Aquisgran, dirigida por Alcuino, no pudo menos
de extenderse por todo el reino franco a través de una serie de
disposiciones que establecian en los monasterios, en las catedrales
y en las parroquias mds importantes, centros obligatorios de en-
sefianza para los nifios y adolescentes. La Admonicion general es-
tablecia: «Que en todas las di6cesis y en todos los monasterios, se
han de enseiiar los salmos, el canto, el cémputo, la gramética, y
que se tengan libros cuidadosamente corregidos»!*. Pero una
cosa son las disposiciones, y otra muy distinta su cumplimiento. Y
el cumplimiento de las leyes relativas a la escolarizacién del reino
dejaron mucho que desear. No obstante, fueron mejor cumplidas
en los monasterios que en las catedrales y parroquias. El Sinodo
de Aquisgran (1817), convocado por Ludovico Pio, provocé un
retroceso de la ensefianza en las escuelas monadsticas porque, de
nuevo, se reservé en exclusiva para los nifios oblatos, si bien tam-
poco esta restriccion fue observada en todas partes !>,

2.3. Enla Baja Edad Media

Un nuevo retroceso experimentd la ensefianza mondstica a
causa de la oleada eremitizante que invadié a los monjes occiden-
tales durante los siglos x1 y xu'®. Por esas fechas tomaron el relevo
en la educacién, a gran escala, algunas escuelas catedralicias,
como las de Chartres, Orleans, Paris y Bolonia, germen, en buena
medida, de las futuras universidades; y los Candnigos regulares
con sus célebres escuelas de Paris. No obstante, hubo monasterios
que brillaron todavia por sus escuelas, y por algunos de sus mon-
jes eminentemente cultos. En Espafia sobresalieron en esta época
los monasterios de San Juan de la Pefia y San Millan de la Cogo-
lla, con sus escuelas para los hijos de la nobleza!’.

Las Ordenes mendicantes no abrieron centros propios de en-
sefianza para nifios y jévenes, a no ser para la educacién de sus
frailes aspirantes al sacerdocio; pero sus maestros ejercieron am-

"4 Admonitio generalis, 72; cfr. Boretws, A., M.G.H.: Cap. reg. Francorum, |,

SEMMLER, J., Corpus consuetudinum monasticarum, 1, p. 474.

¢ HVR, II, pp. 65-129.

FUENTE, V. DE LA, Historia de las Universidades, Colegios y demds estableci-
mientos de enserianza en Esparia, Madrid, 1844, pp. 51-55.
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pliamente la ensefianza en las universidades. Franciscanos y do-
minicos plasmaron Escuelas y métodos propios tanto en filosofia
como en Teologia, capitaneados, principalmente, por San Buena-
ventura entre los franciscanos y por Santo Toméas de Aquino en-
tre los dominicos ‘8.

En el siglo x1v los Hermanos de la vida comin abrieron cole-
gios para la educacion de la nifiez y juventud. Su actividad educa-
tiva fue el precedente inmediato de las Ordenes y Congregaciones
dedicadas especificamente a la enseflanza, a pesar de que sus ob-
jetivos eran mds amplios **.

II. LoS PRECEDENTES INMEDIATOS DE LOS ESCOLAPIOS

Algunas Ordenes de Clérigos regulares, y alguna congrega-
cién nueva, como la de los Doctrinarios, se habian ocupado, de
un modo mas o menos directo, desde lo que constituia su propia
especificidad carismatica, del apostolado de la educacién; pero la
primera Orden en dedicarse a la educacién de la nifiez y juven-
tud, como fin especificamente carismético, fueron los escolapios.

1. Los barnabitas

La misién especifica de los barnabitas es la predicacion de la
palabra, siguiendo las huellas de San Pablo. Por eso, cuando en
1605 el padre Dossena, Superior general, permiti6 la innovacién
apostélica de la ensenanza, mas de uno pensé que se traicionaba
el espiritu originario de la Orden?. Pero, a partir de ese mo-
mento, la actividad educativa adquirié una gran relevancia entre
sus ministerios, hasta el punto de que en 1666 publicaron una Ra-
tio studiorum para sus colegios, bastante calcada en la Ratio de la
Compaiiia de Jests?!,

¥ HVR, pp. 284-291.

19 DIP, 4, pp. 754-762.

2 Frigerio, D., Ricerche sulle origini e lo sviluppo delle scuole e loro ordina-
menti presso i Barnabiti dal 1533 al 1566, Tesis Doctoral en la Univ. Cat. de Milén,
1942.

2! MicHeLNt, V., La «Ratio studiorum» e il metodo educativo dei Barnabiti,
Roma, 1956.
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Como en todas las demds Ordenes religiosas, los barnabitas
abrieron muy pronto (1557) centros de formacién para sus pro-
pios candidatos. El mas importante de estos centros fue, sin duda,
el abierto por el Superior General, padre Agustin Tornielli, en
Cremona (1584) y reorganizado por su sucesor en el cargo, padre
Carlos Bascapé, cuatro afios mas tarde, convencido como estaba
de que, sin las buenas letras, todos los demds estudios dejardn
mucho que desear para la formacién humana y espiritual de los
miembros de la Orden?.

La causa que empezd a orientar a los barnabitas hacia la en-
sefianza, fue el hecho de que el mismo padre Bascapé permitiese
el acceso de algunos jovenes seglares a los centros escoldsticos
propios de los alumnos de la Orden. En 1591, ya se present6 al
Capitulo General la peticion de abrirse al apostolado educativo;
la respuesta fue positiva, pero s6lo con permiso del Superior Ge-
neral y con algunas restricciones.

El Capitulo General de 1605, aunque todavia de un modo
timido, abrié las puertas de la Orden a la educacién de la nifiez y
juventud en colegios propiamente dichos, al aceptar una donacién
para fundar un colegio en Milan, abierto a todos, pobres y ricos,
sin distincion de clases, con escolaridad gratuita. Se inauguré en
1608; y fue el modelo, no sélo para los colegios barnabitas que se
multiplicaron con rapidez por toda Europa, sino también para
muchos colegios ajenos.

La pedagogia barnabita se caracterizé desde el principio por la
dulzura y mansedumbre. Asi lo reconocfa San Francisco de Sales,
hombre lieno de dulzura y delicadeza si los ha habido: «Cierta-
mente, nuestros buenos barnabitas son realmente buenas perso-
nas: dulces mas de cuanto se pueda decir, condescendientes, hu-
mildes v gentiles mucho mds alld de lo que es costumbre en su
pais» 2. Casi en los mismos términos se expresaba el Papa Pio XI
en la Carta Apostélica, Suavi guodam iucunditatis (8-2-1933),
dirigida a los barnabitas con ocasion del IV centenario de la fun-
daci6n de su Orden?*.

22 Cuigsa, 1., Vita del Venerabile Carlo Bascapé, Milin, 1858, p. 161, n. 2.

23 8aN Francisco pe SaLes, Tufte le lettere, vol. 11, Roma, 1967, p. 574; citado
por ErBa, A. M., Le scuole e la tradizione dei Barnabiti, en AAVV., Esperienze di
pedagogia.., p. 180.

2 ErBa, A. M., op. cit., p. 181.
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2. Los somascos

San Jerénimo Emiliani y sus somascos, por su entrega incon-
dicional al servicio de los huérfanos pobres, no pudieron menos
de preocuparse de su educacién no sélo religiosa, sino integral:
una educacion que lleve al hombre a Dios, promoviendo su con-
dicién material y espiritual, y enriqueciéndolo con las virtudes,
segun la vocacién y las aptitudes de cada uno, a fin de que se pue-
dan insertar de un modo decoroso y auténomo en la sociedad %°.

La ensefianza de los somascos se limitaba, inicialmente, a los
huérfanos recogidos en sus centros; pero posteriormente se exten-
di6 a otros ambitos. Se extendid, en primer lugar, a la formacién
de los candidatos al sacerdocio, asumiendo la direccién de algu-
nos seminarios fundados segin las instrucciones del canon 17 de
la XXII Sesién del Concilio de Trento; y, finalmente, a toda clase
de alumnos internos y externos en colegios especificos, los llama-
dos colegios de la contrarreforma, como el Colegio Clementino,
cuyo origen se ha descrito en el capitulo correspondiente a los so-
mascos?. La caridad de San Jer6nimo Emiliani se extendié tam-
bién a las nifias huérfanas y pobres, para las cuales cre6 también
casas especificas, y los somascos continuaron también esta inicia-
tiva?’.

3. Los jesuitas

La Compaiifa de Jesds no surgié como una Orden especial-
mente dedicada a la ensefianza de la juventud; pero, al no recha-
zar, por constitucion ningin apostolado y demostrandose la en-
sefianza un instrumento muy eficaz en el contexto de su misma
fundacién, iniciaron de inmediato, no sin algunas dificultades a la
hora de realizar el discernimiento correspondiente, el apostolado

* PELLEGRINI, G., San Girolamo Emiliani e i Somaschi, en AAVV., Espe-
rienze di pedagogia..., pp. 53-54.

% BARBERA, M., San Girolamo Emiliani e la sua opera educativa e sociale. Nel
quarto centenario dei Somaschi, 1528-1928, CivilCatt, n. 1882 (1928); Criesa, A.,
Forme di pedagogia degli orfanotrofi Somaschi nel sec. XVI, Roma, 1961.

27 Scorri, G., Contributo alla storia della carita a Milano. Il pio luogo di Santa
Caterinag delle orfane, Milén, 1974, pp. 411-511; Massert, G. L., Motivi storici
dell’educazione femminile (1500-1600), Bari, 1980, pp. 139-166.
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de la ensefianza, fundando tantos colegios, que en muy escaso
tiempo consiguieron el monopolio educativo en toda Europa?s.

La pedagogia jesuitica, como el apostolado de la Compaiiia en
su conjunto, estd profundamente marcada por los ejercicios espi-
rituales. En ellos se encuentra el modelo de una ensefianza activa.
Del mismo modo que el ejercitante, también el alumno de los co-
legios de la Compaiifa serd explicitamente estimulado a la creati-
vidad; porque en definitiva, ni las verdades espirituales ni la ver-
dad en general se transmite de mente a mente, sino que el direc-
tor de ejercicios como el pedagogo en los colegios, no tienen otra
misién que crear las condiciones necesarias para que la verdad
nazca, nueva cada vez, en la mente del ejercitante o del alumno?.

San Ignacio, como era habitual en él cuando se trataba de los
asuntos mds importantes para la vida de la Compaiiia, traté con
sus compaiieros el tema de la fundacién de los colegios para la
formacién de los candidatos; y, si bien, al principio, adoptaron
unos criterios negativos para la apertura de sus colegios a los
alumnos externos, muy pronto se abrieron por completo al apos-
tolado de la ensefianza *.

El rey de Portugal fue el primero en donar los recursos nece-
sarios para la fundacién de un colegio de la Compaiifa en Coim-
bra (1542). Estos colegios eran, al principio, Unicamente para la
formacién de los estudiantes jesuitas. Pero pronto se percataron
que la ensefianza para los alumnos externos serfa un magnifico
instrumento para la contencién de la Reforma protestante y para
la restauracion catdlica. Desde 1545, la admisién de alumnos ex-
ternos, ya no se excluye, como acaecia al principio. La extensioén
de los colegios internos de la Compaiia se hizo, en primer lugar,
para los formandos del clero secular. Después se extendi6 a la ju-
ventud laica. El primer colegio fundado con la finalidad directa
de la juventud fue el de Mesina (1547).

Paulo 111, por la Bula Licet debitum (8-10-1549) aprobd este
ministerio de la Compaiiifa, y Julio III lo confirmé, concediéndole
nuevos privilegios por la Bula Exposcit debitum (21--1550). Y, al

28 Ruiz AMADO, R., Historia de la educacion y la pedagogia, Barcelona, 1913.

2 Ruiz Amapo, R., Pedagogia jesuitica, Barcelona, 1952; Marxer, F., Es-
piritualidad ignaciana y educacion religiosa, CIS, 1977, p. 13; Newron, R. R,
Reflections on the educational principes of the Spiritual Exercises, Washington,
1977.

3 Misson, J., Les idées pédagogiques de St. Ignace de Loyola, Paris, 1922.
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surgir entre algunos jesuitas la duda sobre la coherencia del apos-
tolado de los colegios con el modo de pensar y con la voluntad de
San Ignacio, la VI Congregacién General se pronuncié en sentido
afirmativo.

Para unificar la pedagogia en los colegios de la Compania,
después de algunos experimentos, el prepdsito general, Acqua-
viva, aprob6 en 1599 la Ratio studiorum, que ird recibiendo a tra-
vés de los tiempos algunas modificaciones. Ya se ha dicho en un
capitulo anterior que esta Radio studiorum de la Compaiifa fue
duramente criticada, tanto por haberse centrado en exceso sobre
los estudios humanisticos con gran detrimento de las ciencias ex-
perimentales, cuanto por su elitismo3! y por su rigida disciplina 2.
Pero la mayor parte de las objeciones dirigidas contra la peda-
gogia jesuitica han sido provocadas, ya sea por parte de sus ene-
migos declarados, ya sea por parte de otros que, si bien no eran
tan enemigos, si se puede afirmar que eran envidiosos del presti-
gio de la Compaiiia en el campo de la ensefianza.

4. Los Padres Doctrinarios

La iglesia de la Contrarreforma necesitaba apdstoles especiali-
zados en todos los campos. El Espiritu ha suscitado especialistas
de la hospitalidad, de la parroquia, de la asistencia a los huérfa-
nos, de la enzafianza. En un tiempo de convulsiones doctrinales y
de herejias, hacian falta también especialistas en la ensefianza de
la Doctrina cristiana. Para este cometido especifico suscité el
Espiritu a los Padres Doctrinarios, fundados por el francés César
de Bus, aunque el Movimiento Doctrinario habia surgido en
Roma en el entorno de San Felipe Neri.

4.1. La «Doctrina Cristiana» italiana

En efecto, un discipulo de San Felipe Neri, el milanés Marco
d’Sadi Cusano, fundé en Roma en 1560, en la iglesia de San
Apolinar la Escuela de la Doctrina Cristiana. Con la ayuda de co-

31 Brizzy, G. P., La formazione delle classi dirigenti nel Seicento, Bolonia, 1976.
32 Samorany, R., La Ratio studiorum e la pedagogia dei gesuiti, Roma, 1959.
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laboradores eclesiasticos y seglares las escuelas se multiplicaron
rdpidamente no sélo en Roma, sino también por otras regiones de
Italia, dando lugar a la instituciéon de Padres de la Doctrina cris-
tiana, a cuyo frente fue puesto el padre Enrique Pietra. Eclesidsti-
cos y seglares vivian en comun.

El Papa Pio V, a instancias del mismo padre Enrique Pietra
les concedié en 1568 indulgencias v exhorté a los obispos a fun-
dar en sus didcesis el movimiento doctrinario, y Gregorio XIII en
1575 le concedié como sede central la iglesia de Santa Agueda
del Trastévere, de la que recibieron el nombre popular de Aga-
tistas.

En 1596, la asociacién se dividi6 en dos. Por una parte, los lai-
cos formaron diversas cofradias de la doctrina cristiana; mientras
que los clérigos formaron una congregacién que se propagd con
una cierta amplitud por toda Italia a lo largo del siglo xvi. Para
ellos escribié San Roberto Belarmino su Dactrina cristiana o Cate-
cismo Mayor. Pero en el siglo xviI entraron en una profunda de-
cadencia que se tradujo en una constante disminucién de sus efec-
tivos numéricos, hasta que en 1747 Benedicto XIV uni6 la Con-
gregacion con los padres doctrinarios franceses de César de Bus.

Otro tanto sucedié con los padres doctrinarios de Népoles,
surgidos, dentro del Movimiento doctrinario, en la ciudad parte-
nopea en 1617 por obra de varios sacerdotes. Después de un siglo
de una meritoria labor en la ensefianza de la doctrina cristiana,
Benedicto XIII los unié en 1725 con los padres doctrinarios de
César de Bus.

~

4.2. La Doctrina Cristiana francesa o padres doctrinarios

El fundador de la congregacién de la Doctrina cristiana fran-
cesa, César de Bus, naci6 en el seno de una noble familia de Ca-
vaillon, cerca de Aviiidn, el 3 de febrero de 1544. Después de
una educacién esmerada en el colegio de Avifidn, particip6 en al-
gunos hechos de armas durante las guerras de religiéon que con-
cluyeron con la paz de la Rochelle (1573). En ese mismo afio en-
tré en un periodo de profunda crisis religiosa, durante la cual ma-
duré en él la idea de ingresar en el estado clerical. Ordenado de
sacerdote, empieza una intensa preparacién catequistica con mi-
ras a la ensefianza de la doctrina cristiana.



Poco a poco, fue madurando en él Ia idea de fundar una aso-
ciacién de sacerdotes y laicos para la ensefianza de la doctrina
cristiana a los niflos, a los ignorantes y a los pobres; fundacién
que llevé a cabo el 29 de septiembre de 1592 en Aviiidn, siendo
aprobada por Clemente VIII con el Breve Exposcit debitum (23-
12-1597) como una asociacién compuesta por clérigos y laicos sin
votos.

En 1601, el fundador pidié poder emitir el voto de obedien-
cia, pero su primo y cofundador, padre Juan Bautista Romillon,
no queria para la asociacién de la doctrina cristiana el cardcter
«regular». El conflicto desembocé en una separacion (1602) tem-
poral, que se convirtié en definitiva, después de la muerte de Cé-
sar de Bus (1607). El grupo dirigido por Romillon se adhiri6 en
1615 al Oratorio de San Felipe Neri, y en 1619 se pas6 al Orato-
rio francés de De Bérulle.

El grupo se orientd, secundando los deseos de César de Bus,
hacia la vida religiosa propiamente dicha. En este sentido, pidie-
ron a la Santa Sede que les concediera emitir los votos solemnes
al estilo de los clérigos regulares, manifestando algunos incluso la
oportunidad de unirse a los somascos. La respuesta de Paulo V
fue, precisamente en esta direccidn, y decretd la agregacién a los
Somascos (1616). Pero los doctrinarios tenian ya una consistencia
bien arraigada en la Iglesia con lo que se demostraba que su fun-
dacién habia respondido a una urgencia todavia existente en el
Pueblo de Dios, como era la necesidad de clarificar las mentes
cristianas y de instruirlas en la verdades que la Reforma protes-
tante habia puesto en entredicho. Por eso, no es de extrafiar que,
después de treinta afios los doctrinarios recobrasen su autonomia,
y se constituyeran en Congregacién de votos simples.

El fin primordial de los doctrinarios, la ensefianza de la doc-
trina cristiana, tenfa que llevarlos, antes o después, a la fundacién
de colegios para la educacién integral de la nifiez y juventud.
Abri6 esta marcha el colegio de Brive (1619). Dos afios después,
el Papa Gregorio XV ratificaba esta nueva actividad apostdlica,
permitiéndoles la apertura de escuelas de gramatica, de retorica,
de filosotia y teologia.

Los doctrinarios iniciaron asf un largo periodo de expansién y
de florecimiento educativo, sobre todo, cuando después de la ex-
pulsién de los jesuitas, les fueron concedidos muchos de sus cole-
gios. Pero la Revolucién Francesa suprimi6 todas sus casas. La
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Congregacién sobrevivié en Italia, pero a lo largo de la segunda
mitad del siglo xix también alli fueron suprimidas muchas de sus
casas en Piamonte (1856) y en los mismos Estados pontificios en
1874, después de la unificacion italiana. En la actualidad, la con-
gregacion de la Doctrina cristiana cuenta con 25 casas y 115
miembros, de los cuales 75 son sacerdotes. En 1600 fueron funda-
dos los Pios operarios que fueron unidos en 1943 a los Catequis-
tas rurales que habian sido fundados en 1928, recibiendo el nom-
bre de Pios operarios catequistas rurales misioneros ardorinos,
dedicados a la asistencia religiosa y social de la juventud agricola.

III. EScoOLAPIOS: LA ENSENANZA COMO MISION
APOSTOLICA ESPECIFICA
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1. San José de Calasanz
1.1.  El hijo del herrero

Cuando en Espafia empezaban a eclipsarse las glorias de su
Rey-Emperador, don Carlos I de Espaiia y V de Alemania, y cuan-
do, en cambio, empezaba a remontar la estrella de la Reforma de
la Iglesia con la clausura del Concilio de Trento, seis afios mas
tarde (1563), nacfa en Peralta de la Sal (Huesca) (1557), en los
confines con las tierra de Catalufia, San José de Calasanz. Sus pa-
dres no fueron los nobles que algunos escolapios, més deudores
de las vanidades barrocas que de la critica histérica, se inventaron
para su fundador, noble, ciertamente muy noble, pero no por lo
azulado de su sangre, sino por el carmesi de las llamas que incen-
diardn su bondadoso corazén, tan amigo de los pobres.

En efecto, aunque por las venas de José Calasanz, su padre, y
de Maria Gastén, su madre, corrian algunas gotas de sangre azul
puesto que parece atestiguada su calidad de infanzones, José de
Calasanz era el hijo del herrero del pueblo, como adn se puede
atisbar en algin documento en que se borraron dos palabras que
delataban el oficio paterno, ligado a la artesania del hierro?®3.

La andadura terrena de San José de Calasanz (1557-1648)
coincide, casi milimétricamente, con lo que se ha dado en llamar
el siglo de los santos que empieza a contar con la clausura del
Concilio de Trento. Un siglo constelado de grandezas, pero tam-
bién de miserias; o de miserias que quedaban mds al descubierto
por las grandezas de tantos hombres y mujeres comprometidos en
restaurar la hermosura de la Iglesia. José de Calasanz serd uno de
aquellos santos que brillaron en el firmamento de la Iglesia postri-
dentina; pero €l tendra su luz propia, su luz especifica como fun-
dador de las primeras escuelas gratuitas de Europa.

33 GINer GUERRI, S., San José de Calasanz, p. 25.
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1.2. Hombre de horizontes universales

Aprendidas las letras que en la escuela de Peralta impartian,
lo llevaron sus padres al colegio de los Trinitarios de Estadilla
donde, a pesar del estudio absorbente del Nebrija, parece que 1é
quedaba tiempo para componer bellos versos castellanos, «cosg
exquisita sobre el Sacramento y misterio de la Santisima Trinj-
dad», en el decir del padre Luis Cavada®*.

Después de Estadilla, los estudios universitarios. Y José de
Calasanz no se contenté con frecuentrar las aulas de una sola
Universidad, sino que frecuenté los pasillos y las aulas de cuatro

-Universidades: empez6 con muy bien pie en Lérida, donde fue
elegido por sus compaiieros aragoneses asesor del rector. En Lé-
rida concluyd los estudios de leyes; pero su universidad no era de
las més prestigiadas de la Espafia de entonces.

José quiso ampliar horizontes intelectuales. Aunque no se le
puedan seguir con exactitud los pasos cronoldgicos, inicié estudios
teolGgicos en Valencia; y, como no era rico en bienes materiales,
trabajé al mismo tiempo que estudiaba. De Valencia huyé ante el
peligro de caer en las redes que le tendia una mujer; posiblemente,
la misma mujer para quien desempefiaba el servicio de secreta-
rio®. Para continuar los estudios de teologia se traslad6 a Alcalj;
pero la prematura muerte de su hermano Pedro, el heredero de
casa y hacienda, en la guerra de insurreccién contra el Conde de
Ribagorza (1579), seguida de la inmediata muerte de la madre,
José de Calasanz se ve obligado a regresar a Peralta de la Sal.

1.3.  Pluriforme actividad sacerdotal

Su padre lo queria en casa para continuar el apellido familiar,
puesto que ya no hay mas hermanos varones. Pero €l ya habia de-
cidido hacerse sacerdote; y de nada valieron los ruegos del padre;
su decisién era firme, maxime después de haberse comprometi-
do con voto durante una grave enfermedad. Y permanecié fiel.
Después de concluir los estudios teolégicos en Lérida, el 17 de di-
ciembre de 1583, a pesar de pertenecer a la di6cesis de Seo de

34 Bau, C., Revision de la vida de San José de Calasanz, p. 11.
35 BERRO, V., Memorie (manuscrito), Arch. Gen. Escolapio, Roma, 1, f. 4r; cfr.
Bau, C., op. cit., p. 11; Ib., Biografia critica, pp. 104-105.
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Urgel, recibié en la misma ciudad de Lérida la ordenacién sacer-
dotal, teniendo como garantia de su sustento un beneficio en la
iglesia de San Esteban de Monzdén.

En medio de un clero, generalmente ignorante, José de Cala-
sanz sobresalfa muy por encima de los clérigos de su entorno por
sus dos carreras de Teologia y de Derecho civil y candnico. Buen
bagaje cultural para ascender por los peldafios del escalafén ecle-
sidstico. Sin embargo, inmediatamente después de su ordenacion,
empieza a girovagar por diversos empleos. Primero se coloca al
servicio directo del obispo de Barbastro, después al servicio del
obispo de Lérida y, finalmente, a principios de 1587, después de
la muerte de su padre, se reincorpora a su didcesis, donde desem-
pefia algunos cargos de responsabilidad: Secretario del Cabildo
durante dos afos (1587-1589)%, oficial eclesidstico, con jurisdic-
cién eclesidstica y civil de la villa de Tremp (1589-1591), y, du-
rante ese mismo trienio, reformador eclesidstico para la puesta a
punto de los decretos tridentinos, con poderes de vicario general,
en los arciprestazgos de Tremp, Sort, Tirvia y Cardés.

1.4. ... y Roma serd su punto final de destino

El motivo que le llevé a Roma fue «obtener alguna dignidad
digna de sus cargos»*’; pero el motivo por el que hizo de Roma
escenario de sus actividades para el resto de su vida, fue su gene-
rosa entrega al humilde servicio de la nifiez desvalida y pobre.

Complicada le result6 la gestién de su «dignidad». Dos ca-
nongias para la catedral de Urgel consiguié sucesivamente por
mediacién de sus valedores, entre los que sobresalia el cardenal
Marcantonio Colonna, en cuya casa se hosped6é como te6logo
consultor y como director espiritual de su familia; pero ambas ca-
nonjias le fueron contestadas, dando lugar la segunda a un largo
pleito que concluyé con un acuerdo por parte de los tres candida-
tos que la contendian: el doctor Navarro se quedaba con la ca-
nongia, pero con la obligacién de pagar 30 ducados al doc'tc,)r
Castillo, y 36 a José Blanch, sobrino de Calasanz, y éste recibiria

36 pusoL1TuBAU, P., Sant Josep de Calasang, oficial del Capitol d’Urgell (1 587-

1589), Barcelona, 1921.
37 Bau, C., Biografia critica, p. 196
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60 ducados como compensacién por los gastos habidos en el
proceso.

Por los avatares de la vida de José Calasanz hasta ahora rela-
tados, nada harfa prever su grandeza posterior. Ha estado al ser-
vicio directo de dos obispos, secretario del Cabildo de Urgel, re-
formador del clero y, durante varios afios, «aspirante» contumaz
a candnigo, al mismo tiempo que prestaba servicios de procura-
dor a la didcesis de Urgel. Servicios eclesiales en los que, sin
duda, fue altamente meritorio; pero tampoco en ellos habia nada
extraordinario. Ademas le gustaba vivir y vestir bien, como lo de-
muestran sus ropas de seda; al decir de un testigo, Calasanz
disponia de dos mil escudos anuales; renta de la que muy pocos
clérigos en aquel tiempo podian disfrutar. Todo lo cual estaba
bastante lejos de su futuro destino de fundador de una Orden re-
ligiosa dedicada a la ensefianza en favor de las clases mas desfa-
vorecidas de la sociedad.

El principio del cambio se operé asi. Calasanz esperaba estar
en Roma muy poco tiempo, el tiempo indispensable para obtener
su canongia y regresar a Seo de Urgel. Inicialmente, parecia que
todo se desarrollaba segiin sus planes; pero ya se ha visto cémo
estos planes se fueron torciendo. Durante la espera romana, espe-
cialmente en los afios en que estuvo ocupado en el largo pleito de
su canongia, se produce un cambio en su espiritu. Desde el princi-
pio de su residencia en la casa del cardenal Colonna, Calasanz vi-
sitaba con frecuencia la contigua iglesia de los Doce Apostoles,
regentada entonces como ahora, por los Franciscanos Conventua-
les. Allf conocié mas de cerca la espiritualidad franciscana.

Benéfico influjo ejercid sobre €l, San Felipe Neri a quien al-
canzé a conocer en los dos ultimos afios de la vida de éste, como
lo atestigua su devocién de la visita de las siete iglesias creada en -
Roma por el santo florentino. En la peste que asolé Roma en el
ano 1596 colaboré Calasanz de un modo inmediato y directo con
San Camilo de Lelis en la asistencia a los enfermos3®. Calasanz
dio su nombre a numerosas cofradias, las cuales testimonian los
cauces por donde discurria su espiritualidad.

Tres cofradias marcaron especialmente su vida: la Venerable
Archicofradia de las Llagas de San Francisco, en la que permane-

W Garcia-DURAN, A., Itinerario espiritual de San José de Calsanz, pp. 85-87.
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cié como socio hasta su muerte; la Cofradia de los Santos Doce
Apdsles®®, que tenia como finalidad visitar a los pobres y enfer-
mos, y que, como miembro-visitador de la misma, le permiti6 en-
trar en contacto con el mundo de la marginacién y de la pobreza
de Roma; pero la que le abrird definitivamente el horizonte de su
vocacién de fundador para la que Dios lo tenfa destinado fue la
Cofradia de la Doctrina Cristiana, en la que, probablemente, se
inscribi6 a finales de 1597 o principios de 1598. Esta cofradia le
serd de gran utilidad para aprender métodos pedagégicos que
luego empleard en sus propias Escuelas Pias.

Ocho afios de estancia en Roma en contacto con personajes,
relevantes por su saber, como Baronio y Belarmino, o por su san-
tidad, como Felipe Neri y Camilo de Lelis, han trocado el espiritu
y la mentalidad del doctor José Calasanz. De buscador de una
«dignidad digna», que le permitiera codearse con los canénigos
de Urgel, se va a convertir en el servidor humilde de la nifiez mds

pobre y abandonada 4.

2. Fundador de los Clérigos Regulares Pobres
de la Madre de Dios de las Escuelas Pias

2.1.  «Ya he encontrado la manera de seguir a Dios»

Las continuas visitas que Calasanz gira por los barrios pobres
de Roma, le descubren, sobre todo, la marginacion de los nifios,
pero €l supo pasar de la pobreza material a la pobreza existencial.
Y la pobreza existencial hunde sus profundas raices en la falta de
una educacién que se ha de iniciar desde la infancia.

La falta de escolarizacién, a causa de la pobreza, conmovié
sus entrafas: «El motivo principal, que lo impuls6 a fundar las es-
cuelas fue que, mientras iba a visitar a los enfermos, preguntaba a
los nifios que encontraba si sabian las cosas necesarias para sal-
varse, encontré una gran ignorancia universal en todos, lo movié

3 SANTHA, I., De la presencia y obra de N. S. Fundador en la archicofraternidad

de los Santos Apdstoles, Salamanca, 1976, p. 49.
40 AsiaN, M. A., ;Es posible hablar de conversion de Calasanz?, AnalCal, 62

(1990), pp. 131-141.
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a piedad*'». Calasanz no se limit6 a lamentar la situacién de aque-
llos nifios, sino que la analiz6 en profundidad, y encontré la
causa: la falta de formacion. Y ésta, a su vez, tenia su raiz en la
pobreza que les impedia ir a la escuela: «... se le contestaba que
dichos nifios no tenian facilidad para ir a las escuelas, por falta de
dinero para pagar, y que por esto no tenian a nadie que los instru-
yese en las cosas de Dios, y por este suceso el mismo siervo de
Dios se movi6 a ensefarles el temor de Dios, y fundé las Escuelas
Pias» 42,

Esta conmocién experimentada por Calasanz ante el espectd-
culo de la nifiez abandonada, le lleva inicialmente a colaborar con
instituciones ya existentes en favor de la educacién de la niflez.
Acudié a los maestros de los barrios; pero éstos se negaron a ad-
mitir nifos pobres si el Senado romano no pagaba la instruccion.
Se personé en el Senado, pero su gestion fue indtil, a pesar de que
iba con la recomendacién del cardenal Colonna. Acudi6 a los Je-
suitas para que facilitaran el acceso a estos nifilos pobres a sus
colegios; pero los jesuitas solamente admitian a nifios que ya te-
nian un cierto bagaje cultural, y éste no era el caso de los nifios
pobres de los barrios periféricos. Pidi6 auxilio a los Dominicos de
la Minerva; pero tampoco entre ellos encontré una acogida favo-
rable. Al ver que nadie se preocupaba por esos nifios abandona-
dos, empez6 a pensar si Dios no lo llamarfa a él para responder
precisamente a este gran reto de la sociedad y de la Iglesia de su
tiempo. Le costd poco llegar a este convencimiento: «Ya he en-
contrado, aqui en Roma, la manera de seguir a Dios: el servicio a
los nifios y a los jévenes. Y no lo dejaré por nada del mundo» 3.
El medio mdas adecuado para el humilde servicio a esos nifios po-
bres lo tenia bien claro: abrir escuelas gratuitas en las que se ha-
bria de ensefiar a leer, escribir, contar y, por supuesto, la doctrina
cristiana.

41 MorEeLLL, P., Regestum Calasanctianum, XXX, p. 438; citado por AsiaiN, M. A.,
El carisma de San José de Calasanz, AnalCal, 50 (1983), p. 428.

42 FepeLg, D. )., Regestum Calasanctianum, XXXVII, p. 147; citado por
AsiaiN, M. A, ibidem.

43 Citado por RopriGuez Espeio, M., En cualquier frontera: Calasanz, folletos
«CON EL», Madrid, n. 56, p. 18.
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2.2. El carisma calasancio

Ante el especticulo de la pobreza y marginacién de tantos
nifios de Roma, José de Calasanz saca la conclusién de que él
mismo tiene que vivir en pobreza. Lo cual constituia el reverso de
su estilo de vida anterior y el que pretendia llevar en adelante con
la busqueda pertinaz de una canongia. Ahora, como contrapar-
tida, busca la pobreza hasta la mendicidad. En muchas ocasiones
se le verd mendigar por las calles de Roma con una espuerta en la
mano; mendigando para los nifios, en primer lugar; pero también
para si mismo, puesto que se ha despojado de todos los bienes
materiales propios.

Consecuencia de su pobreza personal, es la dedicacién incon-
dicional a los pobres de entre los pobres; y éstos son los nifios.
Porque los nifios no son nada mas que una «cria de hombre», y
como tales son la suma debilidad; y si a esa debilidad se afiade la
pobreza material, resulta que los nifios pobres son los pobres en-
tre los pobres, porque no tienen posibilidad de salir, por si mis-
mos, de su extrema impotencia.

La condicién de pobreza de los nifios figura en todos los do-
cumentos relativos a la fundacién de las Escuelas Pias*¢, El hu-
manismo renacentista habfa sembrado el suelo de Europa con es-
cuelas, incluso con escuelas gratuitas para algunos nifios menos
favorecidos por la fortuna. Pero no todos veian con buenos ojos
la educacién de los pobres. En cambio, todo el mundo entendia
lo positivo de los ya innumerables colegios regentados por la
Compaiiia de Jesis, porque se ocupaban fundamentalmente de la
educacién de los hijos de las clases altas y poderosas.

Abhora bien, San José de Calasanz dio, sin duda, un paso mds,
porque su actividad no fue entendida por todos. Lo cual indica
que aportaba una originalidad con respecto a las escuelas ya exis-
tentes. ;Ddnde radicaba esta originalidad? Estaba en el ideal ca-
lasancio. Un ideal que tiene consistencia propia. La misién de las
Escuelas Pias tiene como ideal alcanzar con su ensefianza a todos
los nifios pobres, es decir, a las masas, al pueblo llano en general;
sencillamente porque todo el pueblo llano, no sélo las élites, y por
tanto, también, y especialmente, los pobres, tienen derecho a ins-

* SantHA, 1., Nova quaedam documenta..., EphCal, XXIX (1960).
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truirse, a formarse para alcanzar su plenitud humana y, por su-
puesto, también su plenitud cristiana, pero sin la primera, serd
mads dificil alcanzar la segunda. Y en aquel tiempo, como lo de-
muestra ampliamente Campanella en su Libro apologético en de-
fensa precisamente de las Escuelas Pias, se admitia, como cosa de
buen tono, el que algunos pobres estudiasen, pero en modo alguno
las masas debian ser instruidas, porque «si la republica ha de exis-
tir, necesita agricultores, artifices, soldados y siervos. Las Escue-
las Pias la privan de esos elementos, o al menos los disminuyen,
pues ensefiando las letras a los pobres, a los villanos y a los plebe-
yos, los apartan de los servicios y de la republica y los inclinan a la
clerecia, al monacato y a las carreras. Las Escuelas Pias ensefian
las ciencias a los miserables y a los pobres, con lo cual se perturba
la repiiblica y los que han de ser felices no lo serdn» *°. Por tanto,
concluye Campanella: «Si no fueron superfluos los jesuitas que se
establecen sélo y ensefian en ciudades populosas y sélo a los no-
bles, mucho menos superfluos son los religiosos de las Escuelas
Pias, que enseftan a los nifios pobres de las grandes ciudades y
van a las villas y pueblos, contentos con el pan de cada dia y casas
reducidas para que puedan dar fruto en todas partes» *5.

Esto lo intuyé Calasanz como un reto, cuya respuesta no se
podia prorrogar por mas tiempo. Por eso, el Breve fundacional,
Ad ea per quae, dird que el ministerio de los Pobres de la Madre
de Dios de las Escuelas Pias es insustituible en cuanto que de la
educacion de los nifios depende todo el resto del buen o mal vivir
del hombre.

En linea de continuidad con su vocacién carismdtica en el
Pueblo de Dios, la espiritualidad de San José de Calasanz y la de
los escolapios en general, vendra determinada por la entrega in-
condicional al servicio de los nifios, especialmente de los pobres,
a través de la educacion; desde ahi se vive el misterio de identifi-
cacién total con Cristo: «A mi me lo hicisteis» (Mt 25); «porque
lo que se hace por ellos, se hace por Cristo» 4.

45 Texto en SANTHA, J., San José de Calasanz, pp. 724-725.

4 Op. cit., p. 729.

47 PicanyoL, L., Epistolario di San Giuseppe calasanzio, carta 2.812; cfr. Aisa,
F. J., ;Hacia qué espiritualidad? Espiritualidad y carisma, AnalCal, 63 (1990),
pp. 97-110.



2.3. Las Escuelas Pias

Una vez tomada la decisidn de entregarse al servicio de los
nifios pobres, José de Calasanz da el primer paso en direccion al
Trastévere, concretamente a la iglesia de Santa Dorotea, en la que
existia una escuelita para nifios, pobres y ricos (1597); él se las in-
geniard para que sea exclusivamente para nifios pobres, puesto
que los ricos pueden pagarse otras escuelas. Este fue ¢l primer
germen de las Escuelas Pias. El mismo lo afirmé: «El Instituto de
las Escuelas Pias tuvo su principio en la Iglesia de Santa Dorotea
en el Trastévere, cerca de la Puerta Septimana..., y como alli se
ensefiaba comiinmente a ricos y pobres, el dicho José (Calasanz)
consiguié que se enseflara solamente a los pobres que no encon-
traban quien les ensefiara los principios» *5.

Entre sus compaiieros y amigos de la Cofradia de la Doctrina
Cristiana, encontrd sus primeros colaboradores. El mas destacado
fue Marco Antonio Arcangeli. En 1600 Calasanz busco, en la ca-
Ile del Paraiso, junto a la plaza de Campo dei Fiori, otro emplaza-
miento para la escuelita de Santa Dorotea, mds propicio para in-
crementar el nimero de alumnos. Y, en efecto, los alumnos se
multiplicaron, llegando muy pronto a cerca de quinientos.

Ante las dificultades crecientes, sobre todo de tipo econd-
mico, Calasanz ofrecié a la Cofradia de la Doctrina Cristiana que
asumiese la escuela de la calle del Parafso como una mds de la co-
fradia; pero todos sus esfuerzos resultaron baldios.

Fue entonces cuando él se decidié a proceder por cuenta pro-
pia, alquilando un local nuevo perteneciente a monseiior Vestri,
junto a la iglesia de San Andrés della Valile. Nacia asi una institu-
cién nueva: Las Escuelas Pias de la Madre Dios. Era el afio 1601.
Fueron protectores suyos el Papa Clemente VIII y los cardenales
Baronio y Silvio Antoniano, comisionados por el papa para exa-
minar la obra iniciada por Calasanz. A la vista de los informes tan
elogiosos de los cardenales, Clemente VIII quiso recibir en au-
diencia al fundador y, de viva voz, aprob6 lo que ya empezaba a
Hamarse Congregacion de las Escuelas Pias. Y en realidad lo era,
porque José de Calasanz y sus colaboradores empezaron a Vivir,
desde el primer momento, como religiosos, conforme a unas Re-

48 PicanvoL, L., op. cit., carta 132; citado por GINerR GUERRI, San José de Cala-

sanz, p. 99.
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glas compuestas al efecto, aunque no hubiesen emitido todavia
los votos.

La obra empezaba con buenos valedores, porque la mayor
parte del colegio cardenalicio contribuia con pensiones mensuales
fijas a los gastos de las escuelas; colaboré muy especialmente el
cardenal Aldobrandini. En 1605, cuando la escuela contaba con
700 alumnos, fue preciso trasladarse a otro lugar para dar cabida
a un nimero mayor de alumnos. El lugar elegido fue una casa en
la Plaza de San Pantaledn, cuyo alquiler ayudé a sufragar el pro-
pio Papa Paulo V, hasta que se decidi6 la compra de una casa en
la misma plaza, junto a la iglesia de San Pantale6n*.

2.4. Clérigos Regulares Pobres de la Madre de Dios

Entre los cofrades de la Doctrina cristiana encontré Calasanz
sus primeros colaboradores; entre ellos sobresalen el sacerdote
florentino Francisco Fiammelli y el también sacerdote, natural de
Vicenza, Gelio Ghellini, que muri6 prematuramente en 1600;
Lorenzo Santilli, y, sobre todo, Glicerio Landrini, un milanés em-
parentado con San Carlos Borromeo, un extraordinario cate-
quista, que murié muy pronto, pero con tal fama de santidad, que
el propio San José de Calasanz introdujo su causa de beatifica-
cidn.

Colaborador de la primera hora fue don Gaspar Dragonetti,
un sacerdote siciliano que ensefiaba gramatica en Roma y que fue
captado por el fundador para las Escuelas Pias, y aunque no llegé
a pertenecer juridicamente a la Orden, fue, sin duda, escolapio de
corazén hasta su muerte, acaecida cuando contaba ciento diez
afios, compartiendo con la primera generacién de escolapios to-
das las dificultades y todos los triunfos de la Orden.

Las Escuelas Pias se afianzaban cada vez més porque el
nimero de sus alumnos crecia cada dia; pero no crecian al mismo
ritmo los colaboradores verdaderamente comprometidos. En
1613 los miembros de pleno derecho de la congregacién eran

* ALvarez, J., La escuela como medio de evangelizacion segiin el espiritu de
San José de Calasanz, AnalCal, 63 (1990), pp. 249-262; Lorez, S., San José de Ca-
lasanz cred una espiritualidad pedagdgica sistemdtica, AnalCal, 63 (1990), pp. 263-
276.



once. Esta escasez de miembros le hacia temer a Calasanz por la
continuidad de su obra. Por eso, él y los suyos, de acuerdo con el
cardenal Giustiniani, protector de la congregacion, y con el padre
Ruzola, el carmelita amigo y animador de la obra, decidieron
confiar las Escuelas Pias a los Clérigos Regulares de la Madre de
Dios, de Lucca, fundados por San Juan Leonardi, con quien el
propio Calasanz habfa intimado durante sus primeros afios ro-
manos.
En realidad, los beneficiados eran los Padres de Lucca, los
cuales, a pesar de los afos transcurridos desde la fundacién, ape-
nas sobrepasaban la cincuentena de miembros. Aceptaron la pro-
puesta porque vieron en esta obra de las Escuelas Pias, ya conso-
lidada, una buena baza para conseguir la aprobacién definitiva
como Orden de votos solemnes. La unién se llevé a cabo, siendo
aprobada por Paulo V el 13 de junio de 1614. Entre las clausulas
de unién habia algunas que salvaguardaban la identidad de las
Escuelas Pias: a Calasanz se le reservaba la direccion hasta su
muerte; éste y sus compafieros no se verian obligados a las Reglas
de los Padres de Lucca, sino que vivirian conforme a las normas
que ellos mismos se habian dado; en las Escuelas Pias de Roma
s6lo se admitirfa a alumnos con certificado de pobreza; se cam-
biaba su nombre propio por el de Congregacion de la Madre de
Dios.
Pero, afortunadamente, como pasé con muchas otras uniones
que por estos mismos aiios se verificaron entre diversas Ordenes
religiosas, tampoco ésta se consolid6. Los Padres de Lucca no
eran especialistas de la educacién. Este ministerio no entraba en
su vocacion especifica. De ahi que las escuelas empezaran a re-
sentirse en su organizacion y eficacia. De la fusion de las dos insti-
tuciones parecia surgir una tercera que ponia en peligro la verda-
dera vocacién de los Padres de Lucca y de las mismas Escuelas
Pias. Esta situacién obligé a Calasanz a pedir una audiencia a
Paulo V, que tuvo lugar en Frascati. De ella salieron dos cosas
importantes: Una fundacion en esa misma ciudad; y el propésito
de Paulo V de devolver a los escolapios su plena autonomia; cosa
que hizo el 6 de marzo de 1617, al mismo tiempo que les cam-
biaba su nombre antiguo por el de Congregacion paulina de los
Pobres de la Madre de Dios de las Escuelas Pias.

Cuatro afios mds tarde, el Papa Gregorio XV la elevé a la ca-
tegoria de verdadera Orden religiosa con el nombre que tiene ac-
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tualmente (18-11-1621), y al afio siguiente, aprobd sus constitu-
ciones (31-1-1622). Conforme a ellas, Calasanz fue elegido Supe-
rior General de la Orden. Y como Orden de Clérigos Regulares
se organizdé, empezando por la imposicién del habito, siendo el
primero que lo recibi6 el propio Calasanz de manos del cardenal
Giustiniani, y, a continuacién, €l se lo impuso a los 14 primeros
Escolapios propiamente dichos (25-3-1617); los demds com-
pafieros lo recibieron en los meses siguientes. Empezaba asi el
primer noviciado de la Orden.

Inmediatamente después de la aprobacién pontificia, los esco-
lapios crecieron con rapidez. Antes de la separacién de los Padres
de Lucca, Calasanz ya habia fundado una nueva casa en Frascati
(1616); y, desde 1617 a 1622, vinieron las fundaciones de Men-
tana, Moricone, Magliano, Narni, Nursia, Fanano; en 1523: las
de Génova, Savona y Carcare. En 1625 entraron en el reino de
Népoles; en 1630, en Florencia; al afio siguiente, sobrepasaron
los limites de Italia con la fundacién de Nicolsburg, en Moravia, y
en 1640 pasaron a Polonia con dos fundaciones. Fracasaron, en
cambio, los reiterados intentos de fundar en Espaiia y en Venecia.

Este crecimiento espectacular de las fundaciones fue a la par
con el crecimiento del nimero de miembros de la Orden. En
visperas de la gran tribulacién que se abatié sobre los escolapios,
la Orden contaba ya con 27 casas, agrupadas en seis provincias y
362 miembros: 124 sacerdotes, 79 «clérigos operarios», 159 her-
manos y 70 novicios. Los «clérigos operarios» eran hermanos con
capacidad de ensefar en las escuelas a los que se promovia a la
tonsura, con la cual eran introducidos en la clericatura.

No obstante, este crecimiento numérico, los escolapios no po-
dian atender por si solos a tan elevado nimero de alumnos como
acudian a sus escuelas. San José de Calasanz buscé colaboradores
seglares, y procuré que fueran los maestros mas cualificados. Bas-
tarfa recordar, como botén de muestra, nada mas y nada menos
que a Ventura Serafinelli, el extraordinario caligrafo que-diseii6
las letras del anillo interior de la ciipula de San Pedro: Tu es Pe-
trus et super hanc petram aedificabo Ecclesiam meam; y a los tan
controvertidos Galileo Galilei y Tomas Campanella que, respecti-
vamemente, ensenaron a los estudiantes de la Orden matematicas

y filosofia.
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3. El Santo Job camina de nuevo por el mundo

A San José de Calasanz le llovieron tantas tribulaciones como
al Santo Job. Y, lo mismo que al personaje biblico, le llegaron en
oleadas sucesivas, siendo la siguiente peor que la anterior, hasta
que llegd la ultima y lo dej6 sumido en el mds absoluto desam-
paro humano.

3.1. Primera tribulacion

La Orden de los Escolapios, antes de consolidarse definitiva-
mente, tuvo que superar muchas dificultades, ¢xternas e internas.
Empezaron los problemas a causa de las envidias de algunos
maestros de barrio, los cuales, ante el progresivo aumento de los
alumnos de las Escuelas Pfas, vefan que sus escuelas se quedaban
vacias y, por consiguiente, también sus ingresos menguaban. Con-
secuencia de esto fue la lluvia de acusaciones que cay6 sobre Ca-
lasanz y sobre sus Escuelas Pfas. Hasta los oidos del mismo Pau-
lo V llegaron rumores tan insistentes que nombro una comision
cardenalicia para que hiciese una visita canénica a las Escuelas
Pias.

Fueron designados los cardenales Peretti Montalto y Aldo-
brandini, dos grandes amigos de Calasanz, que conocian perfecta-
mente los grandes méritos de su Obra. Hicieron, sin embargo,
una visita minuciosa que sirvié para que Paulo V disipara todas
sus dudas.

3.2. Segunda tribulacion

Si esa tormenta habia provenido del exterior, de su propio in-
terior surgié otra en 1625 con maés graves consecuencias. El Papa
Urbano VIII decret6 una visita pastoral a las iglesias, a las casas
religiosas y a todos los lugares pios de la Ciudad Eterna. Se inici6
a mediados de 1624 y concluyé en 1632. El 27 de octubre de
1525 le tocé el turno a la iglesia de San Pantale6n y al conjunto
de las Escuelas Pias, que comprendia no s6lo la comunidad de
San Pantale6n, compuesta por 28 religiosos y 900 alumnos, sino
también el noviciado que estaba situado en una casa del Quirinal
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con 28 novicios, y una escuela habilitada en una casa del Borgo
con 200 alumnos.

Lo que inicialmente se preveia que serfa una visita de simple
rutina, se convirtié casi en juicio sumarisimo. Todo fue provo-
cado, con anterioridad, por un asistente general de la Orden, el
padre Pablo Ottonelli, quien considerdndose preterido por Cala-
sanz en favor del padre Melchor Alacchi, maestro de novicios, le
presenté al visitador, monsefior Séneca, con fecha del 25 de
agosto, un informe con graves acusaciones contra el modo autori-
tario de gobernar de Calasangz, el cual, en cambio, se dejaria do-
minar por el padre Lacchi, a quien describe con rasgos muy tétri-
cos>. El padre Ottonelli se arrepentird y pedird perdén al funda-
dor, poco antes de su prematura muerte, acaecida el 18 de
febrero de 1626; pero el mal ya estaba sembrado!.

El resultado de la visita parecfa haber sido ptimo porque
monsefior Séneca, ante el fundador, se deshizo en elogios sobre la
Orden. Sin embargo, en el Acta de la visita abundan en exceso los -
detalles concretos sobre cosas y personas que no dejan en buen
lugar ni al fundador ni a la Orden en cuanto tal. Resulta que Ca-
lasanz no conocid el Acta de visita propiamente dicha, sino sola-
mente el Decreto de la misma, de cuyo contenido habia hablado
largamente con monsefior Séneca, quien, no obstante los elogios,
le sefialé a Calasanz algunas cosas que era preciso tener en cuenta
con miras al futuro.

El testimonio de Calasanz es explicito: «He hablado con mon-
sefior Séneca después de la visita, de la que no sélo él, sino tam-
bién todos los demds quedaron muy satisfechos, pues no encon-
traron ni divisién ni perturbacién alguna en el examen de todos..,
ni hay en la Orden nada que necesite remedio... Dicho monsefior
Séneca me dijo que nuestro instituto no puede ser mejor de lo que
€s; y que es necesario que se observe gran pobreza y se vista bas-
tamente y que se atienda a los pequeiiines y en manera alguna a
sermones y confesiones como hacen otras Ordenes y quiere que
hablemos los dos otras veces para ver los inconvenientes que pu-
dieran perturbar la obra en el porvenir, a fin de que con ocasion
de esta visita se confirme el instituto con una Bula Apostdlica» 32,

3 SaNTHA, G., Epistulae coaetanorum sancti Josephi Calasanctii, 1V, p. 1977.
*t PicanvoL, L., Epistolario..., 11, cartas 318, 319.
52 Picanvoi, L., op. cit., carta 349,

243



Monsefior Séneca veia también un posible peligro de relajacién
en la multiplicacién de las fundaciones si no se tenfan sujetos sufi-
cientes para atenderlas>. Pero, posiblemente monsefior Séneca
no tomo parte en la redaccién material del Acta de visita ni del
Decreto de la misma, porque murié en agosto de 1826, y el De-
creto llegé a San Pantaledn, después de una inexplicable peregri-
nacién por casas religiosas ajenas a la Orden, el 10 de septiembre
de 1628.

El fundador respondi6 a todos los puntos del Decreto de vi-
sita, y visito personalmente al vicegerente de Roma, quien habia
hecho de juez y secretario de la visita apostdlica; y ante la obser-
vacién de Calasanz de que algunos puntos del Decreto serian de
dificil cumplimiento, le contesté aquél que no eran «preceptos»,
sino simples «avisos».

A pesar de lo injusto de algunas apreciaciones del Acta, esta vi-
sita apostolica resulté6 muy fructifera, porque hizo un buen diag-
néstico de la situacién de la Orden, sefialando algunos puntos en
los que seria preciso trabajar en el futuro. Prueba de que, por lo
menos en parte, respondian a la realidad, es el hecho de su recu-
rrencia en los Capitulos Generales y en algunas visitas posteriores.

3.3. Tercera tribulacion

La congregacion general de 1627 ratificé una innovacién que
habia sido introducida con anterioridad por los provinciales de
Génova y de Nipoles: la concesion del bonete clerical y de la ton-
sura a los hermanos operarios que fuesen aptos para ensehar a
leer, escribir y contar a los alumnos de las escuelas primarias;
pero no podrian acceder a las Ordenes sagradas.

El fundador, aunque en alguna ocasién se habfa mostrado
contrario a esta innovacién®*, acabé por aceptarla: «En cuanto a
llevar bonete, yo me avengo a que lo lleven los hermanos que
sean aptos para recibir la primera tonsura, y esto para que no sc¢
pueda decir que hay méds hermanos que clérigos, pues serdn po-
quisimos los que no sean aptos para recibir la primer tonsura» **.

33 Picanyor, L., op. cit., carta 349,
% Bau, C., Bibliografia critica, p. 717.
% Picanyol, L., op. cit.,V, carta 1.793.
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Pcro los clérigos operarios se rebelaron contra la prohibicién de
acceder a las Ordenes sagradas. Su protesta alcanzé tal grado de
virulencia, que el fundador en cuanto Superior General, con sus
asistentes, eliminé por decreto la prohibicién (1636). El Decreto
fue confirmado por un Breve de Urbano VIII (19-VIII-1636),
pero establecia la condicién de que esos clérigos operarios que as-
piraban a las Ordenes sagradas no hubieran desempeilado tareas
propias de los hermanos conversos, condicién en la que estaban
inmersos todos los clérigos operarios.

El hecho es que estas innovaciones introdujeron una auténtica
turbulencia en el interior de la Orden. Los hermanos operarios se
rebelaron contra su situacién, y empezaron a estudiar a fin de ser
promovidos al sacerdocio. Los oficios domésticos quedaron aban-
donados. Y, por otra parte, los que ya eran sacerdotes vefan con
malos ojos esta promocién de los hermanos carentes de una ver-
dadera capacitacién para el desempefio de las funciones sacerdo-
tales.

Para eliminar de raiz estas causas de disension interna, el Cap-
itulo general de 1637 cort6 por lo sano, eliminando la categoria
de los clérigos operarios. Esta decision dio lugar a una serie de re-
clamaciones por parte de quienes ya habian recibido la tonsura y
de quienes habian profesado antes de cumplir los veintitun afios,
puesto que ésta era la edad requerida para la profesién de los her-
manos conversos. Fue necesaria una intervencion de la Santa
Sede, la cual, mediante una comisién creada al efecto, decidié en
1638 que todas las profesiones eran vilidas y quienes habian pro-
fesado antes de los veintiin anos eran clérigos; pero no lo eran
quienes hubieran profesado después de los veintitin afios como
tales hermanos conversos. Quienes de éstos habian recibido la
tonsura prosiguieron en sus reclamaciones, y una nueva comisién
pontificia les reconocié también su condicién de clérigos; pero
para el futuro se establecia una nueva férmula de profesion para
los hermanos conversos en la que prometian renunciar a la ton-
sura y al bonete clerical.

3.4. Cuarta tribulacion

Parecia que la Orden habia entrado en un periodo de tranqui-
lidad institucional, cuando aparecié en escena el padre Mario
Sozzi. Era éste un escolapio, corto de inteligencia, enemigo de lag
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escuelas, porque no tenfa habilidad alguna para la ensefianza.
Hombre astuto, si los habia. Con anterioridad habia gozado de la
confianza del fundador, como lo demuestra el hecho de que lo
designara para secretario de visita y de los Capitulos provinciales
de Génova, Narni, Mesina y Népoles, previos a la celebracién del
Capitulo general de 1637. Y lo hizo bien. Después del Capitulo
fue enviado a Florencia, donde, nada mds llegar, se convirtié en
un auténtico tormento para la comunidad, con reiteradas denun-
cias ante el Santo Oficio contra sus propios cohermanos, llegando
a acusar, por envidia, a algunos de ellos como herejes por seguir
las teorias de Galileo Galilei.

Tal era el grado de nerviosismo en que estaba sumida la co-
munidad de Florencia que bastaria cualquier minima cosa para
que todo estallase. Y todo estallé con ocasién de una mala inter-
pretacion que el padre Mario hizo de ciertas sonrisas que le pare-
cieron una burla contra su persona. Tal era su excitacién, que, a
la recomendacién del padre Clemente Settimani a la calma, le
respondio el padre Mario con una bofetada; y ante las palabras de
aquel que proclamaba la excomunién en que habia incurrido por
haber golpeado a un sacerdote, éste hizo ademan de abalanzarse
sobre él para golpearlo de nuevo; pero he ahi que, en defensa del
abofeteado padre Settimani, sali6 el hermano Cesareo, propinan-
dole al padre Mario Sozzi una soberana paliza.

De nada sirvieron las acusaciones del padre Mario ante el
Santo Oficio, porque en este lance, el padre Settimani fue decla-
rado inocente, cayéndole, por el contrario al padre Mario una se-
ria admonicién por parte del tribunal romano al que habia sido
llevada la causa. Pero éste, en vez de reconocer su culpa, decidié
vengarse como fuese. Y, a fe que lo consiguié con la mediacién
de su intimo amigo, el asesor del Santo Oficio romano, y afios
después cardenal, monsefior Albizzi.

El padre Mario Sozzi, hombre intrigante, protegido del Santo
Oficio por haber conseguido desenmascarar a «la Faustina», una
rica viuda florentina que, so capa, de caridad habia reunido en su
casa a un grupo de doncellas pobres, a las que, en connivencia
con el canénigo Ricdsoli, transformé en verdaderas prostitutas,
después de reiterados fracasos con nuevas acusaciones ante el
Santo Oficio de Florencia, contra sus cohermanos, consiguid, por
mediacién de monsefior Albizzi, el cargo de provincial de la Or-
den Escolapia en Toscana. De nada sirvi6 la oposicion frontral

~ A7



del fundador a este nombramiento. La voluntad de Albizzi pasé
por encima del fundador, y el padre Mario tomé posesién de su
cargo, quedando, por decreto del Santo Oficio, exento de la juris-
diccién del Superior General, y con carta blanca para que eligiese
a los padres de cualquier comunidad de la Orden que habrian de
ser destinados a su comunidad por destino del Superior General,
sin posibilidad de réplica, aunque las demds comunidades queda-
sen desmanteladas. .

El fundador, con un acto de obediencia que le honra, aceptd
la decision del Santo Oficio que era, en ultima instancia, quien
habia decidido el nombramiento del padre Mario Sozzi. El propio
fundador lo reconocia asi en una carta dirigida al padre Apa, de
la comunidad de Népoles: «Vuestra Reverencia debe saber que la
Sagrada Congregacion del Santo Oficio, que no suele dar 6rdenes
sin saberlo el papa, ha ordenado que el padre Mario vuelva a Flo-
rencia como provincial... y que se elija a los sujetos a su gusto, a
lo que yo he obedecido de buena gana y he dado érdenes a todos
los que dicho padre tiene en lista, que vayan cuanto antes a Flo-
rencia, para que se cumpla el mandato de la Sagrada Congrega-
cién»%®.

El padre Mario empezé a planificar la vida y la misién de la
provincia de Toscana de tal manera que continuamente pedia
nuevo personal al fundador, con lo cual las demés comunidades
quedaban desestabilizadas; pero no se podia hacer nada en con-
tra, dada la influencia que aquel tenfa en la Congregacién del
Santo Oficio. El fundador era consciente de que nada bueno
podia salir de ese modo de proceder; pero no tenia mds remedio
que obedecer. Se lo decia al propio padre Mario Sozzi: «Procu-
raré cumplir cuanto V. R. desea, dado que asi lo ordena la Sa-
grada Congregacién del Santo Oficio, pues obedeciendo a tan
alto Tribunal no erraré, sino que por el contrario pienso merecer.
El resultado de las cosas lo dejo en manos de la bondad divina» ¥’.

Légicamente, la conducta del padre Mario Sozzi causaba un
gran malestar en toda la Orden, y el fundador tenia que apaciguar
a todos porque, «como la autoridad del padre Mario es tan
grande con estos sefiores de la Sagrada Congregacion, no me pa-
rece que yo le deba contradecir en nada, sobre todo respecto a la

> Prcanvou, L., op. cit., VIII, carta 3.824,
57 PicanyoL, L., op. cit., carta 3.969.



provincia de Toscana... Asi se me ha intimado que en manera al-
guna haga objecién respecto a los sujetos llamados por el dicho
padre Mario y V. R. sabe muy bien con cuinta puntualidad se
debe obedecer a aquel Sagrado Tribunal» 8. En el desempefio de
su autoridad provincial, el padre Mario se comport6é despética-
mente con todos los padres y hermanos. Ante los desmanes de
este hombre, los padres Ambrosi y Grisi, muy cualificados en la
docencia, apelaron a la nulidad de su profesién religiosa, y aban-
donaron la Orden.

A tal punto llegaron las cosas, que las comunidades de Gui-
glia, Fanano y Pieve di Cento, que estaban fuera de los limites de
la Sefioria de Florencia, se declararon independientes para formar
la provincia de Lombardia. De nada sirvieron las disposiciones
del santo fundador en contra, exigiéndoles la obediencia al padre
Mario Sozzi. A pesar de ello, el padre Mario tuvo la osadia de
acusar ante el Santo Oficio al propio fundador como culpable de
todo lo que estaba acaeciendo en la provincia de Toscana, como
si €l fuese el impulsor de la desobediencia de las comunidades
lombardas.

Tal era la calumnia, que el santo fundador, si habfa tomado
como norma el callar y aceptar en silencio todas las vejaciones de
que estaba siendo objeto, se sintié ahora en la necesidad de de-
fenderse: «En cuanto a la afirmacién falsisima e indigna de mi
cargo, propagada por alguna pésima lengua, de que yo deseo que
ahi estén inquietos los nuestros, con el fin de demostrar que el pa-
dre Mario es inepto para Provincial, respondo que mi deseo es
que todos absolutamente tengan un solo corazén y una sola alma
en el servicio de Dios, y que el padre Mario sea un ministro apro-
piado para su cargo; porque de esto se me seguiria honra y utili-

dad, y de lo contrario vilipendio»*°.

3.5.  Quinta tribulacion

Tal era el envalentonamiento del padre Mario Sozzi por sus
amistades en el Santo Oficio Romano, que se permitié proferir al-
gunas palabras amenazadoras contra el cardenal Cesarini, protec-
tor de la Orden. Enterado éste, ordené inmediatamente hacer un

58 PicanyoL, L., op. cit., carta 9.636.
59 PicanyoL, L., op. cit., carta 4.028.
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registro en la habitacién del padre Mario que se hallaba en Roma.
El dia 14 de agosto de 1642, el auditor del cardenal Cesarini,
conde Corona, se present6 en San Pantale6n. Requiri6 la presen-
cia de ocho padres de la comunidad, juntamente con el padre
Mario Sozzi. El Conde Corona le ordend a éste que, por orden
del cardenal Protector, entregase cuantos papeles llevaba encima;
se registré también su habitacién hasta el dltimo rincén, pero no
le hallaron nada comprometedor.

Le falt6 tiempo al padre Mario para ponerse en comunicacion
con monsefior Albizzi para acusar al santo fundador y a los pa-
dres del Gobierno general de haber registrado y robado de su ha-
bitacién papeles del Santo Oficio. Y menos tiempo le falté atin al
monseinor asesor, como se le llamaba habitualmente a Albizzi,
para presentarse ante el Cardenal Nepote y secretario de Estado,
Francisco Barberini. Este juzgé el hecho de suma gravedad, y, sin
informarse acerca de la veracidad de la acusacion, se presenta en
las habitaciones de Urbano VIII, cuando todavia éste se hallaba
en la cama. La indignacién del papa alcanzd limites extremos.
Pens6é que José de Calasanz, que era ya un pobre anciano de
ochenta y cuatro afios, se habfa pasado a los enemigos politicos
de la Santa Sede y expiaba para ellos. Y, sin pedir mds informa-
cién, ordend de inmediato su encarcelamiento y el de sus asisten-
tes en el gobierno general de la Orden.

Albizzi, acompafnado de una buena tropa de esbirros, se pre-
sent6 en la sacristia de San Pantaleon, donde se hallaba el funda- -
dor, y le conmind: «Sois prisionero del Santo Oficio al igual que
los Padres de la Curia». El fundador, los dos asistentes que se ha-
llaban en casa, padres Casani y Castilla, y el secretario, padre
Bandoni, al que ni siquiera se le permitié concluir la misa que ya
habia empezado, fueron conducidos al Santo Oficio, a pie, rodea-
dos de la escolta, mientras detrds iba Albizzi sentado en su ca-
rroza.

Albizzi exigia que le fueran entregados los documentos «roba-
dos» al padre Mario Sozzi. El santo fundador expuso al «mon-
seflor Asesor» que ni él ni sus asistentes habfan tomado parte en
el registro, sino que todo lo habia dispuesto el cardenal Cesarini,
protector de la Orden. Este tuvo la delicadeza de enviar a Albizzi
un billete en el que confirmaba lo expuesto por el santo anciano.
Albizzi, abochornado, tuvo que soltarlos inmediatamente. El car-
denal Cesarini, como desagravio para los encarcelados, les envid



su propia carroza, ordenando expresamente que no s¢ cerraran
las cortinillas para que todo el mundo constatase el honor que se
les hacia a los escolapios, tan injustamente vejados por la mafiana.
No obstante, Albizzi los mantuvo en arresto domiciliario durante
quince dias.

La inocencia del fundador habia sido demostrada, pero ni Al-
bizzi ni Urbano VIII la quisieron reconocer puiblicamente. Es
mads, hicieron todo lo posible para que el calumniador, padre Ma-
rio Sozzi, quedase triunfante. En la Congregacion General de la
Santa Romana Inquisicion, tenida el 28 del mismo mes de agosto
de 1642, se trat6 el asunto del encarcelamiento del fundador y
Superior General de la Orden escolapia, juntamente con sus ase-
sores, y se dictaminaron cinco puntos, con aprobacién del papa:
1) Se aprueba todo lo realizado por Albizzi; 2) el padre Mario
Sozzi debe seguir como Provincial de Toscana, bajo la jurisdic-
cién del Santo Oficio y con total independencia del Superior Ge-
neral de la Orden, de modo que todo el Gobierno general le pres-
tard obediencia al mismo padre Mario; 3) todo proceso contra el
padre Mario debe ser llevado a monsefior Albizzi; 4) todos los su-
periores y religiosos de la provincia de Toscana deberdn prestar
obediencia al padre Mario, so pena de indignacién de Su Santi-
dad; 5) prohibicién de que la Orden escolapia realice nuevas fun-
daciones sin permiso expreso de la Santa Sede. La unica decisién
en favor de los pobres e inocentes religiosos fue el levantamiento
del arresto domiciliario a que los habia sometido Albizzi. Pe-
queno favor, en verdad, porque le faltaban solamente dos dias

para cumplirlo.

4. Un alarde continuado de injusticias

4.1. El padre Mario Sozzi, vicario general

Albizzi amenazaba con la desaparicién de toda la Orden si los
padres del colegio de Pisa no se sometian al padre Mario. Este
parti6 para Florencia el 21 de octubre de 1642; pero apenas puso
pie en la ciudad del Arno, Su Alteza Serenisima lo desterré de sus
Estados por considerarlo mds como un espia que como un pro-
vincial religioso. Se acab6 asi su provincialato toscano, pero no su
accién destructora de la Orden.
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Albizzi intent6 ante el embajador de Florencia en Roma, por
todos los medios, la revocacién de la orden de destierro contra el
padre Mario, amenazando: «Malauguro del destierro del padre
Mario la ruina de toda la Orden» %, pero todos sus intentos fue-
ron vanos,

Desterrado de Florencia a principios de noviembre de 1642,
el padre Mario llega a Roma a principios de 1643. Como recom-
pensa por su destierro, el Santo Oficio, sin consultar ni al funda-
dor y Superior general ni a sus asistentes en el gobierno, lo de-
signé Vicario general de la Orden. Los escolapios tomaron este
nombramiento como una burla, y como una burla también le llo-
vieron al padre Mario, de todas las provincias de la Orden, cartas
de felicitacién con el rimbombante titulo de Reverendisimo padre
Vicario general, mientras que al fundador, a peticién propia,
desde el momento de su eleccién como Superior General en el
Capitulo de 1626, se le daba simplemente el titulo de Reverendo
padre. El padre Mario, en un nuevo informe al Santo Oficio, pi-
di6 reparacién de semejante injuria, porque en €él, decia, es vitu-
perado el Santo Oficio.

4.2. Visita apostdlica

Albizzi, una vez mas, supo atraer a la causa del padre Mario a
los cardenales Barberini, nepotes de Urbano VIII. Y, consecuen-
cia de ello, fue un nuevo decreto del Santo Oficio con disposicio-
nes mds graves que todas las anteriores: 1) Se le impone a toda la
Orden un visitador apostdlico, que informara a la Inquisicién y al
Papa acerca de su estado; 2) se nombran cuatro asistentes, a la
cabeza de los cuales estd el padre Mario, que juntamente con el
visitador apostdlico, tendrd en sus manos todo el gobierno de la
Orden; 3) se prohiben nuevas tomas de hébito y nuevas fundacio-
nes sin permiso especialisimo del Papa o de la Inquisicién; 4) se
suspende al fundador de sus funciones de Superior General, y se
les priva de su cargo a sus cuatro asistentes. El fundador dio, una
vez mds, un altisimo ejemplo de sumision a las decisiones de la
Santa Sede, ordenando inmediatamente a sus asistentes que no
hiciesen absolutamente nada en contra del Decreto.

%0 Citado por Bau, C., San José de Calasanz, p. 315.
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Fue designado visitador apostélico el padre Agustin Ubaldini,
de los Somascos, después del rechazo del ofrecimiento que se le
habia hecho a un padre carmelita. El padre Ubaldini dejé pasar
bastante tiempo sin dar comienzo a la visita apostélica; lo cual
significaba que el padre Mario Sozzi gobernaba sélo la Orden
como primer asistente. Los otros tres asistentes eran los padres
Santino Lunardi, Juan Esteban Espinola y Juan Francisco Béfici.
De los cuatro asistentes, dos eran genoveses y dos toscanos, con
lo cual la provincia de Népoles y la de Alemania, que estaban a
favor del Superior General destituido, es decir, a favor del funda-
dor, no tenfan ningtn representante en el equipo de gobierno im-
puesto a la Orden por la Curia Romana.

El 22 de marzo, el padre Ubaldini empezd la visita apostélica,
tomando declaracién al santo fundador, de cuya prudencia, deli-
cadeza y santidad quedé gratisimamente impresionado, no te-
niendo reparo en manifestarlo piblicamente. Y esto fue precisa-
mente el principio de la caida del visitador en desgracia del todo-
poderoso Albizzi, el cual temia que la visita que se pretendia que
fuese un castigo para los «rebeldes», corriese el riesgo de conver-
tirse en una proclamacién de su inocencia. Cuando el padre
Ubaldini dio cuenta a Albizzi de la buena situacién religiosa que
habia observado en la visita realizada a la comunidad generalicia
de San Pantaledn, se percaté de que no se le habia designado
para que fuese un juez imparcial, sino como instrumento de ven-
ganzas ajenas. Y, fiel a su conciencia, presenté su dimisién, que le
fue aceptada inmediatamente por Albizzi.

El padre Mario, mientras tanto, insistia en sus acusaciones
contra el santo fundador, como si éste fuese un espia de las Cor-
tes de Florencia, de Parma y de M6dena, que estaban en guerra
con los Estados Pontificios. La realidad era exactamente al revés,
puesto que €l no habia tenido reparo en escribir algunas cartas
criticando la actuacién de esos pequefios Estados italianos®!.

En lugar del padre Ubaldini, fue designado ahora, por Breve
de Urbano VIII, de fecha 9 de mayo de 1643, como visitador
apostdlico, el padre Silvestre Pietrasanta, de la Compafia de
Jesus, quien se convirti6 en un vil instrumento en manos del pa-
dre Mario Sozzi. De nuevo fue Albizzi quien lo presenté en la
Curia general de los Escolapios. El talante del nuevo visitador no

! Picanyor, L., op. cit., p. 4080.



tard6 en manifestarse. Ante las mas leves criticas de los otros tres
asistentes a las actuaciones arbitrarias del padre Mario, el visita-
dor salfa sistemdticamente en su defensa como si le atacaran a él
mismo. Ante esta situacion, los tres asistentes presentaron al visi-
tador su dimisién, que les fue aceptada inmediatamente. De este
modo, quedaba el padre Mario como jefe tinico de la Orden, aun-
que tuviese teéricamente por encima de si al padre visitador.

Entonces se manifesto la profunda mezquindad del padre Ma-
rio, quien, sin venir a cuento, humillaba continuamente al santo
fundador. Con los demds religiosos se comportaba como un ver-
dadero déspota. Pero pronto se iba a cumplir la tinica advertencia
que, en cierta ocasion de vejaciones mdximas, le dirigié el santo
anciano: Dios juzgard entre nosotros®®.

4.3.  Muerte del padre Mario Sozzi

En efecto, poco tiempo después, el padre Mario Sozzi cayé
enfermo. Se desconoce con exactitud cual fue la verdadera enfer-
medad de que se vio afectado. Se ha hablado de lepra, del fuego
de San Antonio, incluso de sifilis. El pobre hombre pasé las méxi-
mas humillaciones, hasta el punto de no atreverse a salir de su ha-
bitacién. Empez6 a correr la voz de que la mano de Dios se habia
posado sobre él como castigo por tantos desafueros cometidos
contra el santo fundador y contra toda la Orden. Se le aplicaron
todos los remedios habidos y por haber; pero todo resulté inutil.
El fundador se preocupd especialmente por su situacién humana
y espiritual; intenté visitarle en varias ocasiones, pero siempre fue
rechazado. El fundador le envi6 entonces al padre Pedro Casanj g
quien recibié, encomendédndole este escueto mensaje: «Diga 2]
padre General que si le he ofendido, me dispense»%. El padre
Mario, sintiéndose morir, mand6 llamar a monsefior Albizzi y 4]
padre Pietrasanta, a quienes pidi6 encarecidamente que nombrg-
sen como sucesor suyo al padre Esteban Cherubini, su gran cop,-
pinche en tantos desafueros. Ellos se lo prometieron. El padre
Mario murié6 el 10 de noviembre de 1643. Pero con su muerte no

62 Citado por Bau, C., San José de Calasanz, p. 328.
63 Citado por GINER GUERRI, S., San José de Calasanz, p. 239.
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acabaron los sufrimientos para el santo fundador y para su Or-
den. Lo peor no habia llegado todavia.

4.4. Elpadre Esteban Cherubini, Superior General

Le falt6 tiempo al padre Pietrasanta, visitador apostélico, para
acceder a los deseos del moribundo padre Mario. Al dia siguiente
de su muerte, 11 de noviembre, ya comunicé simultdneamente,
por una circular a toda la Orden, la muerte del padre Mario Sozzi
y el nombramiento del padre Esteban Cherubini como su sucesor
en el gobierno. Este nombramiento constituy6 una afrenta para
todos los escolapios. Cualquiera, menos el padre Cherubini, po-
dria desempeiiar ese cargo, puesto que sobre él pesaban gravisi-
mas acusaciones de reiterada conducta inmoral por sus inclinacio-
nes morbosas de pederasta. El santo fundador se habfa compor-
tado con este hombre con extrema delicadeza. Es cierto que
mandé instruir un expediente sobre su conducta inmoral, pero
para no lesionar el buen nombre de su familia, no lo hizo publico
y se limit6 a sacarlo del ministerio de la ensefanza, y a destituirlo
del cargo de procurador ®.

Tal era la vergiienza que experimentaban todos los escolapios
de que un religioso tan indigno suplantara al santo fundador en el
gobierno de la Orden, que de todas las provincias llovieron las
protestas ante la Comisién Cardenalicia para que no se produjese
o se revocase tal nombramiento. Se acudi6 al cardenal secretario
de Estado; se apel6 incluso al rey de Espafia; se redacté un me-
morial colectivo de toda la Orden, encabezando las firmas el pro-
pio San José de Calasanz, protestando no sélo por la indignidad
del padre Cherubini, sino también por la ilegalidad de su nombra-
miento, que no habia pasado por los cauces legitimos. Pero todo
fue indtil. La Comisién Cardenalicia se reunié el 10 de marzo de
1644 y confirmé al padre Cherubini como Superior tinico y uni-
versal de la Orden. Pero se le dio la fecha del 11 de noviembre de
1643, es decir, el dia siguiente a la muerte del padre Mario Sozzi.

Cuando el padre Pietrasanta, visitador apostélico, se ausentd,
después de haber presentado como Superior General al padre
Cherubini ante la comunidad de San Pantaledn, ésta se amotiné y

® Giner GUERRY, S., op. cit., p. 240; Bau, C., San José de Calasanz, p. 332.
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el nuevo Superior General hubiera sido molido a bofetadas si él
no se hubiese refugiado en la habitacién del santo fundador,
quien, en un acto mas de humildad y de rendida obediencia, to-
méndolo de la mano lo presenté de nuevo a la comunidad, exhor-
tando a todos a la sumisién.

4.5. La comision de cardenales y sus sesiones

En cuatro meses, después de haber visitado solamente algunas
casas mds cercanas, pero sin apenas informacién de las casas del
reino de Napoles y ninguna de las de Alemania y Polonia, el pa--
dre Pietrasanta se crey6 capacitado para dar al Papa y al Santo
Oficio un informe definitivo sobre la situacién de la Orden de las
Escuelas Pias.

El papa nombré una comisién cardenalicia para estudiar el in-
forme. Estaba compuesta por siete miembros; cinco cardenales,
Julio Roma como presidente, Bernardino Spada, Lelio Falconieri,
Marcio Ginetti y Juan Bautista Pamfili, que ascender4 al solio de
San Pedro con el nombre de Inocencio X, y por dos monseiores,
Francisco Paolucci quien mds tarde sera cardenal, como secreta-
rio, y el ya de sobra conocido Francisco Albizzi. La comisién al
completo no se reunié nunca. Unas veces faltaba uno y otras ve-
ces otro de sus miembros, y el cardenal Pamfili no asitié6 a nin-

guna de las sesiones.

a) Primera sesion

La comisién se reunié por primera vez el dia 1 de octubre de
1643 para estudiar el informe del padre Pietrasanta y otros infor-
mes llegados de diversas partes de la Orden. Después de una sim-
ple lectura de los informes, y especialmente del enviado por el
fundador, se plante6 como tinico punto a debatir nada menos que
Ia extincién de la orden. Y aunque se pudiera pensar lo contrario
monsefior Albizzi, juntamente con los cardenales Falconieri y Gi-
netti, y también monsefior Paolucci, voté en contra de la extin-
cién; mientras que los cardenales Spada y Roma votaron a favor
de la misma. Ante la disparidad de criterios, se decidié tomar las
aguas desde mds arriba, es decir, estudiar el Breve de aprobacién



emitido por Gregorio XV para determinar la legitimidad de la
existencia de la Orden.

b) Segunda sesion

El 10 de marzo de 1644 la comision se reunié por segunda
vez. El informe del padre Pietrasanta consideraba invalida la
aprobacién de la Orden por parte de Gregorio XV, pero la comi-
sion se expresé en sentido contrario al suyo. No obstante, en la
votacion final hubo empate: los cardenales Roma y Spada, a los
que ahora se sum6 monseftor Albizzi, propugnaban la reduccién
de la Orden a simple Congregacién de votos simples; pero en
contra votaron los otros dos cardenales y monsefior Paolucci.
Habia que esperar a una tercera sesion.

Pero entre tanto, murié el Papa Urbano VIII (29-7-1644).
Los cardenales sobrinos del papa difunto, enemigos declarados de
las Escuelas Pias, huyeron a Francia. Por tanto, se podia esperar
un cambio en el rumbo de los acontecimientos. Para suceder a
Urbano VIII en el solio de San Pedro, fue elegido el cardenal
Pamfili con el nombre de Inocencio X. Parecia que se podia espe-
rar algo favorable del nuevo papa, pues el santo fundador salié
con una muy grata impresioén de la audiencia que le concedié el
dia 24 de diciembre de 1644. De la boca del Pontifice habia ofdo
expresamente: «Contra usted no hay nada».

¢) Tercera sesion

El 18 de julio de 1645 se reunié por tercera vez la comision
cardenalicia, a la que se le sumé el cardenal Cueva. El padre Pie-
trasanta presenté un nuevo informe en el que no hacia nada mas
que una simple historia de las perturbaciones que se habfan pro-
ducido en la Orden. Y sacaba la conclusién de que las Escuelas
Pias debian continuar como verdadera Orden religiosa; y pedia,
asimismo, la reintegracién del padre José de Calasanz en sus fun-
ciones de Superior General, aunque habria que asignarle un vica-
rio general en atencién a sus muchos anos®. A esta sesién se pre-

5 Bau, C., Biografia critica, p. 1079; Picanvor, L., Epistolario, IX, pp. 205-210.

256



sentaron varios escritos por parte de la Orden: un alegato defen-
sivo, escrito por el abogado Francisco Firmiano con la colabora-
cién, sin duda, del santo fundador, y otro de monsefior Francisco
Ingoli, secretario de la Congregacién de Propaganda Fide, defen-
diendo a los Escolapios por su labor evangelizadora en Alemania.

La intervencién de monsefior Paolucci fue decisiva, y también
en favor de la Orden, a la que pedia que se la dejase en su estado
actual, pero que se mitigase la Regla en los puntos de mas rigor; y
que se le diese un buen cardenal protector. Monsefior Albizzi se
sumé también a estas propuestas. Por tanto, la comision por una-
nimidad decidia la permanencia de la Orden y la restitucién del
santo fundador a sus funciones de Superior General.

La noticia se propagé rdpidamente entre los escolapios. Pero
siempre anda de por medio el diablo que todo lo enreda. Y aqui
también meti6 su cola. En medio de la alegria general, se le ocu-
1rié a un hermano dar la noticia al periddico Avisi di Roma que la
publicé. Pues bien, el padre Juan Antonio Ridolfi, uno de los inti-
mos del ya difundo padre Mario Sozzi, con el periédico en la
mano se marché a la casa de monsefior Albizzi, denunciando, una
vez mds a sus hermanos y al mismo santo fundador, de que se ha-
bian burlado del Santo Oficio. Ya se puede uno imaginar la rabia
de monsefior asesor; el cual, ni corto ni perezoso, lo puso en co-
nocimiento del cardenal Roma, rogdndole que suspendiera la eje-
cucién de los acuerdos tomados en la dltima sesién de la comision
cardenalicia. Y asf lo hizo.

d) Cuarta sesion

Estando asi las cosas, se reuni6 por cuarta vez la comisién car-
denalicia el dfa 8 de septiembre. Y nada mds abrir la sesion, el
cardenal Roma, puso en conocimiento de todos que el Papa Ino-
cencio X mandaba reducir la Orden de las Escuelas Pias a simple
congregacién. De modo que lo dnico que cabia tratar era el modo
de ejecutar la decisién pontificia. Para ello se convocaria la quinta
y tltima sesion.

Entre tanto, un grupo de 25 escolapios, capitaneados por un
tal hermano Lucas, hartos de tantas dilaciones, decidieron acudir
personalmente al papa. Su imprudencia les llevd a abordar a Ino-
cencio X al concluir las Visperas de la Epifania en la Basilica de
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San Pedro. El papa accedi6 a recibir a cuatro representantes en
una sala contigua. Y alli el hermano Lucas le espet6 directamente
un alegato acerca de todos los desaguisados que se habfan come-
tido contra la Orden desde las interferencias del padre Mario
Sozzi hasta los atropellos del visitador, padre Pietrasanta. Pero el
Papa lo interrumpié y, después de darles la bendicidn, los despi-
di6. Si no estaba ya decidida de antemano, en aquel instante aca-
baba de fraguarse la ruina definitiva de la Orden.

e) Quinta y liltima sesion

El 3 de febrero se reunié la comisiéon cardenalicia por dltima
vez. Todo se llevaba ya atado y bien atado. Acudié también el pa-
dre Pietrasanta, el cual, cambiando una vez mds de parecer, pedia
la reduccién de las Escuelas Pias al grado de una simple congre-
gacién al estilo de los Padres del Oratorio de San Felipe Neri.

El 16 de marzo se publicé el Breve pontificio Ea quae pro fe-
lici que iba mas alld de la simple reduccion a la categoria de con-
gregacion. Se pretendia, simplemente, aniquilarla: 1) se permitia
el paso de todos los escolapios a la Orden que les quisiera dar
acogida, aunque fuese la mds laxa de todas; 2) se prohibia recibir
mds novicios y la profesién de los que habia; 3) todos los religio-
s0s, sus casas y escuelas quedaban sometidos a la inmediata juris-
diccién de los repectivos obispos, sin Superiores generales ni pro-
vinciales, sin lazo alguno de unién entre las distintas comunida-
des; y se destituia definitivamente al padre José Calasanz del
cargo de Superior General; 4) la orden quedaba reducida a con-
gregacion sin votos; 5) habia que hacer nuevas constituciones,
cuya redaccién se encomendaba a monseiior Albizzi, Pietrasanta
y un padre del Oratorio de San Felipe Neri; 6) el gobierno del co-
legio Nazareno se encomendaba al padre Pietrasanta y al padre
Cherubini.

La Orden quedaba condenada a muerte por inanicién. Habia
triunfado la amenaza de monseior Albizzi, el cual serd premiado
por tantos desaguisados con el capelo cardenalicio. Més tarde, lle-
gara a reconocer que todo el inmenso sufrimiento causado al fun-
dador y a la Orden escolapia, se habia debido a que «corrian ma-
los tiempos para la Iglesia; no convenia que sufriese menoscabo la
reputacién y honor del Tribunal de la Inquisicidn; yo no atendia a
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otra cosa sino a esto principalmente»%. Peor el remedio que la
enfermedad. Habria sido mejor que no se hubiera justificado.

5. Muerte y glorificacién de un santo

Los testigos que declararon en los procesos de beatificacién
del fundador, son undnimes en afirmar que de sus labios jamds sa-
li6 una critica contra nadie. Pero esto no significa que se quedase
con las manos quietas. Inmediatamente se puso a trabajar por to-
dos los medios en la revocacién de semejante atropello cometido
contra una Orden que podria tener sus deficiencias, pero que,
globalmente considerada, no merecia semejante castigo. Su gran
preocupacién, durante el poco tiempo que preveia que le que-
daba de vida, pues tenia ya ochenta y nueve aiios, fue exhortar a
todos los escolapios a la perseverancia y a la fidelidad al ministe-
rio de la educacién de la nifiez y juventud. Su correspondencia de
estos aflos no tiene otra preocupacion que esta.

En realidad, no era la Orden escolapia en si misma la gran
perjudicada por estas decisiones, sino los pobres, los miles de
nifios abandonados que, poco a poco, volverian a girovagar por
las calles sin nadie que los educase. El santo fundador no podia
comprender la ceguera de quienes se habfan empefiado en des-
truir esta obra. El no luchaba por su propia causa, sino por la
causa de los pobres. Por eso, intenté mover todas las palancas que
tenia a su alcance en bien de la Orden. Acudi6 a todos aquellos
que podian tener alguna influencia en el d4nimo de Inocencio X
para que intercedieran en favor de las Escuelas Pias. Y, en medio
de aquella terrible noche de tinieblas, parecia abrirse en lonta-
nanza un resquicio de luz.

En efecto, era una luz en medio de aquellas tupidas sombras,
el hecho de que se bloque6 el texto de las nuevas constituciones
cuando ya estaba redactado en su totalidad, porque el cardenal
Ginetti se neg6 a firmarlo y le prometié al santo fundador que no
saldria de su despacho. Y, algo mds importante atin para la super-
vivencia de la Orden, fue la interpretacion benévola que monseiior
Albizzi le dio en 1648 a la prohibicién de recibir mas novicios.

% BErrO, Anotaciones historicas, 11, 1, 1, c. 21, p. 2; citado por Bau, C., San
José de Calasanz, p. 325.
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Dos aiios vivié atin el santo fundador después de la debacle de
sus Escuelas Pias. Desde principios de agosto de 1648 ya no
podia celebrar la misa. Los médicos no acertaban con los reme-
dios, porque su mal, ademds de los infinitos sufrimientos provo-
cados por la ruina de la Orden, eran también sus casi noventa y
un afios de edad. El padre José de Calasanz murié hacia las dos y
media de la mafiana de la madrugada del 25 de agosto de 1648.
Un testigo presencial, el padre Berro, describe asi aquellos instan-
tes: «De todos nosotros se apoderd una singular e intensa alegria
que nos tenia como fuera de sentido y de tal manera consolados
que nos parecia estar de fiesta en vez de luto, experimentibamos
un goco comin y universal» %7, Sus funerales fueron, sin que nadie
lo pretendiera, sino por el fervor espontdneo del pueblo, una ver-
dadera exaltacién. El reconocimiento y la veneracion tributada
por el pueblo, a quien consideraba como un santo.

Apenas dos afios después de su muerte, por tanto cuando es-
taban atin muy recientes todos los acontecimientos y casi todos
los protagonistas de la destruccion de la Orden tenian muy vivos
en sus d4nimos los acontecimientos, ya se iniciaron los procesos
para su beatificacién. Las dificultades que hubo que vencer fue-
ron muchas, sobre todo si se tiene en cuenta que habia muerto en
desgracia de la Curia Romana; pero eran tantos, los favores y mi-
lagros que se le atribuian, desde el momento mismo de sus fu-
nerales, que, uno tras otro, todos los obstdculos fueron ven-
cidos.

El fundador de las Escuelas Pias fue beatificado el 18 de
agosto de 1748 por Benedicto XIV. Clemente XIII el dia 16 de
julio de 1767 inclufa en el catdlogo de los santos a San José de
Calasanz juntamente con San Juan Cancio, San José de Cuper-
tino, San Jerénimo Emiliani, San Serafin de Ascoli y Santa Juana
Fremiot de Chantal. Y, finalmente, Pio XII, en 1948, lo proclamé
Patrono de las Escuelas Populares Cristianas.

7 Citado por Bau, C., Biografia critica..., p. 1190.
%8 El padre Cherubini murié a principios de 1648 verdaderamente arrepentido y
después de pedir perdén al santo fundador por todo el mal que le habia causado a él

y ala Orden.
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6. Restauracién, reorganizacién y expansion
de la Orden

A pesar de la glorificacion del santo fundador por parte del
pueblo romano, la Orden permanecié suspendida durante todo el
pontificado de Inocencio X, a pesar de los favores que le presté el
secretario de Estado, el cardenal Fabio Chigi. Pero al morir el Papa
Pamfili y ser elegido en su lugar precisamente el cardenal Chigi con
el nombre de Alejandro VII, renacieron las esperanzas. Y, efecti-
vamente, se nombrd una comisién de cardenales que estudiara el
asunto de los escolapios. Entre los cardenales figuraba uno, cuyo
s6lo nombre infundia pavor en todos los ambientes escolapios, el
del cardenal Albizzi. Afortunadamente, con el paso de los afios, se
habia convencido del error cometido, llegando a confesar ante un
grupo de escolapios que le hacian una visita de cortesia: «Si la ino-
portunidad de algunos no hubiera puesto a prueba mi reputacion,
el Breve de Inocencio X jamas hubiera salido» %°. Buena prueba de
como la vanidad herida de un monseior fue capaz de provocar
tanto dolor a toda una Orden religiosa.

La comisién cardenalicia se reunié el 1 de octubre de 1655.
Una calculada intervencién del Papa Alejandro VII impidié que
el cardenal Albizzi asistiera a esta reunion, cuya decision de res-
taurar la Orden escolapia, sin embargo, le fue presentada des-
pués, y él la aprobd sin dificultad. El 22 de enero del aiio si-
guiente, 1666, firmaba Alejandro VII el Breve por el que las Es-
cuelas Pias renacian como congregacién de votos simples. Y trece
aflos después, Clemente IX le restitutia su condicién de Orden de
Clérigos Regulares de votos solemnes, tal como la habia apro-
‘bado Gregorio XV en 1622.

Tal habia sido el desconcierto creado entre los escolapios por
los tristes acontecimientos pasados, que tuvieron que transcurrir
varios afos para que las cosas volvieran a su cauce normal, a pe-
sar de la buena voluntad manifestada por los dos primeros Supe-
riores Generales, padre Juan Garcia y padre Camilo Scassellatis.
Fue a partir del Capitulo general de 1665, cuando la Orden reco-
broé el pulso, dando lugar a una sélida expansién. De todas partes
se pedian nuevas fundaciones; y se incrementaba también el
numero de los candidatos en los noviciados.

% AnalCal, 40 (1978), p. 553.
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En 1683 fue introducida la Orden en Espaiia con la fundacién
de Moy4, a la que siguieron las de Peralta de la Sal, Balaguer,
Barbastro, Madrid, dando lugar a la creacion de las provincias de
Castilla y Aragén en la primera mitad del siglo xvi. En el mo-
mento de la supresion, la Orden contaba con 40 casas y unos 500
religiosos; y durante los cincuenta aiios siguientes a la restaura-
cién, el ndmero se elevé a 99 casas y 950 religiosos. La expansion
de la Orden alcanzé su punto culminante en 1784: 218 casas
agrupadas en 16 provincias y 3.000 religiosos.

El josefinismo en Austria, 1a Revolucién Francesa con sus re-
percusiones en toda Europa, y las leyes persecutorias de la Vida
Religiosa en Espafia (1835-1837), causaron un notable que-
branto a las Escuelas Pias. Pero se inici6 pronto la recuperacién.
En 1857, a peticién de San Antonio Maria Claret, llegaron los es-
colapios a Cuba’, abriendo el camino para un gran florecimiento
de la Orden, tanto en la América de habla espafiola como en la
de habla inglesa. En 1952 se fundé la primera casa en Japén; y en
1967 las Escuelas Pias iniciaron su labor misionera en Africa. En
la actualidad, la Orden cuenta con 207 casas y 1.584 miembros,
de los cuales 1.256 son sacerdotes’!.

El carisma calasancio ha florecido también en varias Congre-
gaciones religiosas femeninas: Pio Instituto de Hijas de Maria, Re-
ligiosas de las Escuelas Pias, fundado en 1828 por la M. Paula
Montalt en Figueras; Pio Instituto Calasancio, Hijas de la Divina
Pastora, fundado en 1885 por el padre Faustino Miguez en Ma-
drid; Hermanas de las Escuelas Cristianas de Vorselaar (Bélgica),
fundadas pro el padre L. V. Doche en 1820; Hijas Pobres de San
José de Calasanz, fundadas en 1889 en Florencia por la M. Celes-
tina Donati; y otras Congregaciones que, si bien no son de funda-
cién directa de los padres escolapios, han tenido en alguno de
ellos al inspirador de algin rasgo de la espiritualidad calasancia.

70 Bau, C., Historia de las Escuelas Pias en Cuba, La Habana, 1957.
"t Ann. Pont, 1987. p. 1275.
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I. ANTES DEL CONCILIO DE TRENTO

1. Las incoherencias del Papado

Desde el Concilio de Constanza, muchas eran las fuerzas ecle-
siales que se estaban comprometiendo en la reforma de las Orde-
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nes religiosas. Pero, lo mismo que a la Iglesia en general, también
al estamento de los Monjes, Canénigos Regulares y Mendicantes,
les falté valor para afrontar una reforma general y en profundi-
dad. Sin embargo, a lo largo del siglo xv, fueron los religiosos los
unicos que iniciaron, por lo menos parcialmente, la reforma en su
propio interior mediante las Congregaciones de Observancia’.

A esta falta de reforma general de la Vida Religiosa contri-
buyé no poco la falta de coherencia de los mismos papas del Re-
nacimiento, porque mientras por una parte favorecian la reforma
mediante privilegios concedidos a las Congregaciones de Obser-
vancia, por otra parte no sélo impedian la reforma, sino que in-
cluso fomentaban la decadencia de la misma mediante privilegios
concedidos a religiosos particulares por la Signatura y por la Peni-
tenciaria. No eran infrecuentes las dispensas concedidas a monjes
y mendicantes para recibir beneficios eclesidsticos seculares con la
consiguiente dispensa de la pobreza comunitaria y personal.

Los mismos Superiores Generales se veian incapaces para im-
poner la reforma en sus respectivas Ordenes porque se encontra-
ban con las manos atadas frente a unos religiosos que se negaban
a obedecer a sus legitimos superiores porque exhibian ante ellos
unas letras apostolicas, conseguidas de cualquier manera en la
Curia Romana, que les dispensaban de la obediencia. Esta situa-
cién no es imputable especificamente a ningin papa; pero es im-
putable a todos en su conjunto, porque no se decidian, de una vez
por todas, a aplicar en todo su radicalismo los planes de reforma
general de la Iglesia que elaboraron los Concilios de Constanza,
de Basilea, de Ferrara-Florencia y el Lateranense V (1515), cele-
brado este ultimo en visperas de la misma Reforma Protestante.
Una reforma general de las Ordenes religiosas era imposible
mientras no se reformase la Iglesia en su totalidad.

2. Actitud de los Papas renacentistas frente
a la Vida Religiosa

Las Ordenes religiosas fueron las primeras en iniciar una gran
ofensiva en favor de la Reforma. Todo daba comienzo con la pre-

I HVR, II, pp. 440-466.
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sencia en algin convento de unos cuantos religiosos deseosos de
retornar a la observancia de la Regla primitiva de la Orden. De
ese primer niicleo reformado, se extendia el movimiento reforma-
dor a otros conventos, hasta dar lugar a una Congregacién de Ob-
servancia dentro de la misma Orden en que habia surgido 2. Pero
este movimiento de reforma religiosa no habria podido prosperar
sin el apoyo de los papas porque en sus origenes no era bien visto
por los demas miembros no reformados de la Orden. Se produje-
ron a veces auténticas guerras por parte de los conventuales o re-
lajados contra los observantes, siendo necesaria la intervencion de
los papas para proteger a éstos contra los desafueros de aquellos.
No obstante, una reforma radical de las Ordenes religiosas era
imposible si previamente no se reformaba la Iglesia empezando
por el mismo Papado.

El primer problema que se encontré6 el Papa Martin V (1417-
1431) fue la divisién interna de las Ordenes religiosas a causa del
Cisma de Occidente. Dio sabias disposiciones para la reforma de
la Orden benedictina. No s6lo aprobé en 1419 la Observancia de
Santa Justina de Padua, sino que obligd a algunos monasterios a
entrar en ella, como fue el caso del monasterio romano de San
Pablo Extra-Muros (1425). A los alemanes del Rhin les obligé a
reunirse en Capitulo General en Tréviris, cuyas disposiciones
dieron muy buenos resultados para la propia reforma. Martin V
favorecié también la reforma franciscana, para lo cual tuvo que
emplear mano dura con algunos extremistas y con los dltimos ves-
tigios de los «fraticelos». En Espafia presté su apoyo a las refor-
mas introducidas por su amigo Lope de Olmedo en los Eremitas
de San Jerénimo. Durante su pontificado recibieron la aproba-
cién los Boni homines en Portugal y la Asociacion del Espiritu
Santo.

Nicolds V (1447) siguié un método distinto en la reforma de
la disciplina de las Ordenes religiosas. En vez de decretos particu-
lares dirigidos a las Ordenes Religiosas, como habian hecho sus
predecesores Martin V y Eugenio IV, envié Legados pontificios.
Sobresalieron por sus actividades reformistas el cardenal Nicolas
de Cusa en Alemania y en los Paises Bajos, y San Juan de Capis-
trano que coseché magnificos resultados, sobre todo entre los
frailes de su propia Orden franciscana en Austria y Alemania

2 Ibidem.



Central y Oriental. Fracasaron, en cambio, los esfuerzos reformis-
tas del cardenal Estetouteville en Francia.

Segiin Pastor?, la «solicitud de Pio II (1458-1464) por la re-
forma de la disciplina mondstica fue gloriosa». En efecto, poco
después de su ascensién al solio de San Pedro, promulgé algunas
disposiciones encaminadas a frenar las dispensas de la vida comu-
nitaria concedidas por la Penitenciaria apostdlica®. Pero Pio II
descendié también a la arena concreta decretando la reforma de
los monasterios benedictinos de Alemania, Francia y Espaiia; y
agregd todos los monasterios benedictinos de Italia a la Obser-
vancia de Santa Justina de Padua®. Protegi6 las Observancias de
Bursfeld, Kastel y Melk®, a las que ratific6 todos los privilegios
que les habian concedido los papas anteriores, especialmente Eu-
genio IV. Intent6 llevar a cabo la unificacion de todas las Obser-
vancias benedictinas de Alemania, pero no lo pudo conseguir a
causa de las injerencias abusivas de los laicos que posefan algin
monasterio en encomienda. También los Vallumbrosianos atraje-
ron su atencion.

Pio II se preocupé especialmente por los Mendicantes. Enco-
mend6 la reforma de los Carmelitas a su Superior General, Beato
Juan Soreth. Pero sus preferencias personales se orientaron hacia
la Observancia franciscana en cuyos conventos se hospedaba in-
defectiblemente cuando se ausentaba de Roma. En cambio, traté
con excesiva dureza a los Dominicos, llegando incluso a destituir
al Superior General, Fray Marcial Auribelle, por mostrarse re-
miso en la reforma de sus conventos.

Entre todos los papas del siglo xv, quien mds se distinguié en
su preocupacién por la Vida Religiosa fue Sixto IV (1471-1484),
porque no en vano era fransciscano. Apenas subi6 al solio de San
Pedro demostré6 su amor filial a la familia religiosa a la que perte-
necia con la Bula Regimini universalis Ecclesiae (31-8-1474), po-
pularmente conocida como Mare magnum, porque era un verda-
dero maremagnum de privilegios hasta limites inconcebibles; pri-
vilegios que después extendi6 a los Dominicos, Carmelitas, Agus-
tinos y Siervos de Maria. Por la Bula aurea (25-7-1479), atin les

PastoR, L., Historias de los papas, 111, p. 226.

3

4 Bull. Rom., V, pp. 134-144.

> Bull. Casin., 1, p. 90; 11, pp. 333, 335.
6

HVR, II, p. 442.
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otorgaba nuevas gracias y colmaba de elogios a los Franciscanos y
Dominicos. Pensé durante algiin tiempo sujetar los Franciscanos
Observantes a los Conventuales; habia redactado ya la correspon-
diente Bula; pero no llegé a publicarla por la oposicién de algu-
nos reyes’.

La Bula Mare magnum increment6 los viejos conflictos entre
el clero secular y el clero regular. Para acabar con esas viejas ren-
cillas entre ambos cleros, Sixto IV promulgé en 1478 y 1479 al-
gunos decretos en los que se prohibia a los parrocos acusar de he-
rejia a los Mendicantes; a éstos se les prohibia, a su vez, predicar
al pueblo fuera de sus propias iglesias; se obligaba a los fieles a
cumplir el precepto dominical en la propia parroquia; y ni unos ni
otros deberian exhortar o inducir a los fieles a escoger sus respec-
tivas iglesias como lugar de enterramiento. Para evitar también las
contiendas entre los mismos Mendicantes, prohibid en la Bula au-
rea que ejerciesen unos contra otros, sobre todo franciscanos y
dominicos, el oficio de inquisidores. Su mal entendido amor hacia
sus hermanos franciscanos le llevé a promulgar 1a Bula Dum fruc-
tus uberes (28-2-1472) en la que se extendia a toda la Orden la
facultad de adquirir rentas y bienes inmuebles que, en contra de
la genuina tradicién franciscana, Martin V habia concedido a al-
gunos conventos que se hallaban en especiales dificultades econé-
micas. Hasta tal extremo llegaron los favores prestados a los Men-
dicantes que, segiin algunos historiadores, prohibié mediante una
Bula, que bajo ningiin pretexto fueran molestados®. Favoreci6 es-
pecialmente a la reforma franciscana de los Amadeistas iniciada
por su confesor, el portugués Amadeo de Silva Meneses?, a quien
le entregd el convento de San Pedro in Montorio.

El nombre de Sixto IV estd especialmente unido a San Fran-
cisco de Paula (1416-1507), cuya Orden de los Minimos aprobé.
Francisco de Paula habfa nacido en Paula'®. Después de algiin
tiempo de retiro entre los eremitas de Monteluco (Espoleto), con-
dujo vida eremitica en su propio pais natal donde, con algunos
discipulos que se le habian unido, fundé la Orden de Eremitas de
San Francisco de Asis, que fue aprobada, primero por el ordina-

7 HrzarpeL, H., Manuale historiae Ordinis Fratrum Minorum, Friburgo, 1909,
p. 119.
8 Eusgr, II, p. 248.

 Acta Sanctorum, 11, agosto, pp. 562-566.
10 Roserty, C., Storia della vita di S. Francesco de Paola, Roma, 1916.
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rio del lugar en 1471, y en 1474 por Sixto IV, concediéndole to-
dos los privilegios de los Mendicantes y poniéndola bajo su inme-
diata y directa jurisdiccion. Tal era la fama de santidad y de tau-
maturgo de San Francisco de Paula, que Luis XI de Francia, gra-
vemente enfermo, por mediacién de Sixto IV, consiguié llevarlo
junto a su lecho de enfermo hasta su muerte. Esta presencia del
santo fundador en territorio francés fue la causa de que los Mini-
mos alcanzaran allf una rdpida expansion, merced a la proteccién
de los Reyes. Alejandro VI reconfirmé la Orden por la Bula Me-
ritis religiosis (1493) con el nombre de Orden de los Hermanos
Minimos Eremitas de Francisco de Paula; pero por la Bula Ad ea
quae circa decorem (1501) eliminé el nombre de Eremitas. El
Papa Julio II en 1506 aprobé la reforma de la Regla en la que se
introdujo un cuarto voto por el que los Minimos se obligan a
guardar abstinencia perpetua. En 1501 San Francisco de Paula
fundé la rama femenina, las Minimas; y en ese mismo afio afiadié
a sus religiosos la Tercera Orden Seglar.

El momento de mayor expansioén de los Minimos fue el siglo
xvI, cuando contaron con 14.000 frailes divididos en treinta Pro-
vincias en Francia, Italia y Espafia. A pesar de su vida especial-
mente retirada y penitente, los Minimos contaron gon frailes de

“una cultura muy elevada como lo demuestra la extraordinaria
cantidad y calidad de los libros existentes en las bibliotecas de
muchos de sus conventos !. Los avatares de la Revolucién Fran-
cesa y de las leyes persecutorias contra la Vida Religiosa en Fran-
cia, Italia y Espaifia en el siglo xix, afectaron de un modo muy es-
pecial a los Minimos. En la actualidad cuentan con 41 comunida-
des y 199 frailes de los cuales 153 son sacerdotes 12,

Alejandro VI (1492-1503), a pesar de su fama bien merecida
de papa relajado, elaboré magnificos planes de reforma que, de
haberse llevado a cabo, quizd se hubiera evitado la tragedia pro-
testante. Sus ideales de reforma que no aplicé a la Iglesia, en ge-
neral, se plasmaron en la ayuda prestada a las Congregaciones de
Observancia, cuya autonomia amplié en detrimento de los Su-
periores Generales respectivos, especialmente de los Dominicos
y Agustinos. Aprob6 también la Congregacién observante de

t RoBerTl, G., Disegno storico dell’Ordine dei Minimi, 3 vols., Roma, 1902-

1922.
12 Ann. Pont., 1987, p. 1272.



San Bernardo (1497) que seria confirmada por Julio II en 1511.

También Leén X (1513-1521) tuvo que ocuparse con fre-
cuencia de las Ordenes religiosas. Se empeii6 en llevar adelante la
reforma general de la Iglesia y mas concretamente de las Ordenes
religiosas esbozada ya en el V Concilio de Letran que habia sido
convocado por su predecesor Julio I, pero que le tocé a él clau-
surar en 1515. Con la anuencia de Leén X, Cayetano por los Do-
minicos, y Gil de Viterbo por los Agustinos se empefiaron en lle-
var a la prictica en sus respectivas Ordenes las reformas decreta-
das en el Lateranense V. La Bula Dum intra mentis (19-12-1516)
les ponia en las manos unas normas bien concretas; pero, cuando
apenas habian dado los primeros pasos, se produjo la rebelién de
Lutero que convulsioné de un modo tragico toda la vida de la
Iglesia, afectando muy especialmente al estamento de los monjes
y frailes. El reformador alemdn con su De votis monasticis iudi-
cium asest6 un duro golpe a las Ordenes religiosas °. Fueron muy
numerosos los religiosos y religiosas que, siguiendo el ejemplo del
propio Lutero, abandonaron sus habitos y contrajeron matri-
monio.

Ledn X colmé de privilegios a las Congregaciones de Obser-
vancia de los dominicos, agustinos y benedictinos; y tuvo especial
predileccién por los Minimos, cuya expansion por Italia favore-
cié. Restauré la Orden de San Lazaro que habia sido suprimida
por Inocencio VIII; y confirmé las Constituciones de la Orden
francesa de la Anunciata. Pero la gran decisién de Leén X res-
pecto a la Vida Religiosa fue la divisién definitiva de la Orden
franciscana entre Conventuales y Hermanos Menores por la Bula
te et vos (29-5-1517V 14,

3. Clemente VII y los Capuchinos

Al Papa Adriano VI (1522-1523), cuyos proyectos de re-
forma general de la Iglesia se malograron por su inesperada
muerte, le sucedié Clemente VII (1523-1534) del que no parecia
que se pudiera esperar nada bueno respecto a la Vida Religiosa,
puesto que los Bularios de su pontificado estdn repletos de nor-

13 La actitud de Lutero frente a la Vida Religiosa fue expuesta en HVR, I, pp.

57-82.
14 HVR, II, pp. 459-460.
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mas ambivalentes. Por una parte favorecié todos los intentos de
reforma de las antiguas Ordenes y aprobé la nueva forma reli-
giosa de los Clérigos Regulares; pero, al mismo tiempo, con sus
dispensas y privilegios, contribuyé, mds que a la reforma, a la re-
lajacién. Favorecié especialmente la reforma de los Camaldulen-
ses llevada a cabo por Pablo Giustiniani; por una Bula de 1532
obligd a los Provinciales que tenian bajo su jurisdiccién algunos
Observantes a no molestarlos, a que se les concediese un nimero
suficiente de conventos, y a que se les facilitase el recibir novicios;
pero el pontificado de- Clemente VII estard siempre indisoluble-
mente ligado a la aprobacién de los Capuchinos.

Los Capuchinos > deben ser considerados, no como una Or-
den nueva, sino mas bien como una reforma mas entre las muchas
llevadas ya a cabo en el Franciscanismo. Su iniciador fue Mateo
de Bascio, el cual en 1525 se propuso como meta, en el convento
de Montefalcone, la plasmacion de los primeros ideales de San
Francisco. A pesar de la oposicién de los Franciscanos Observan-
tes a quienes pertenecia el mencionado convento, obtuvo de Cle-
mente VII los permisos pertinentes para observar en todo su rigor
la Regla de San Francisco de Asis.

La iniciativa de Mateo de Bascio encontré muy pronto un am-
pho entusiasmo entre los Observantes recientemente separados
de los Conventuales, especialmente en los hermanos Luis y Ra-
fael de Fosambrone, que seran sus mejores colaboradores. Fueron
también colaboradores de los primeros tiempos Bernardino de
Asti (11554), Francisco de Jesi (11549), Juan de Fano (11539) y
particularmente Bernardino Ochino de Siena (11565). Ante la
oposiciéon de los Observantes que consideraban la nueva familia
franciscana como una divisién de la Observancia, Luis de Fosam-
brone se presenté en Roma donde obtuvo la proteccién de Juan
Pedro Carafa. Con ayuda de éste, consiguidé el 18 de mayo de
1526 la autorizacion de Clemente VII para este nuevo género
de vida; y dos afios después la ratificacion oficial mediante la Bula
Religionis zelus (2-7-1528), confirmada en 1536 por Paulo III.

5 PoBLADURA, M. D, Capuccini, DIP, 2, pp. 203-252; Ip., Historia generalis
OFMCap., 4 vols., Roma, 1947-1951; BEGoNA, M. pE, El alma de la serdfica re-
forma capuchina, Madrid, 1947; Vecuei, O. pE, La réforme des Freres Mineurs
Cap. dans I’Ordre franciscane et dans I'Eglise, CollFranc, 35 (1965), pp. 5-108.



Inicialmente eran conocidos como Eremitas Franciscanos a
causa de su devocion por la soledad, pero después se generalizard
el apelativo de Capuchinos que le dio el pueblo por su capucha
puntiaguda por la que, externamente, se diferenciaban, ademds
de por las barbas, de los demds franciscanos. Su apostolado se
orientaba a los estamentos més pobres de ia sociedad, especial-
mente los enfermos, lo cual les proporcioné una gran simpatia en-
tre las gentes. No obstante, no tenfan plena indepedencia de los
Observantes, puesto que solamente podian elegir un Vicario Ge-
neral.

Diez anos después de la fundacién del primer convento conta-
ban ya con mas de 700 miembros divididos en 12 Provincias.
Pero este rapido crecimiento se vio bruscamente frenado con la
revocacion, por parte de Clemente VII (1530), de algunos privile-
gios, sobre todo el de poder recibir nuevos miembros provenien-
tes de la rama Observante y la expulsién de Roma, donde habian
logrado introducirse al servicio de la iglesia de Santa Maria de los
Milagros y del hospital de Santiago, aunque por la mediacién po-
derosa de algunas matronas, como la duquesa de Camerino y de
la célebre Victoria Colonna, pudieron regresar pronto a la Ciudad
Eterna.

Pero sobre todo fue especialmente perniciosa para la Orden la
apostasia de Bernardino Ochino, el cual en 1538 habia sido ele-
gido Vicario General en el Capitulo de Florencia. Por entonces,
Ochino ya simpatizaba con las doctrinas luteranas relativas a la
justificacién. Y aunque procuraba disimular sus convicciones,
llegé un momento en que no pudo menos que manifestarlas de al-
guna manera en su predicacion; lo cual le vali6 la denuncia ante
Paulo III, quien le conminé a presentarse en Roma. Cuando es-
taba de camino, sin sospechar realmente para qué le llamaba el
Papa, se encontr6 con su amigo Pedro Martir de Vermigli, cano-
nigo regular agustino, ganado también para la causa protestante.
Este le convencié del peligro que corrfa si se presentaba en
Roma. Entonces decidié huir a Ginebra, donde apostaté de la fe
catélica y abrazé el Calvinismo, siendo desde entonces hasta su
muerte, acaecida en 1565, uno de sus principales propagandistas.

El Papa Paulo 11l decidi6 en su interior la exterminacion de la
Orden capuchina; pero, merced a la intervencién del cardenal
San Severino y de otros eclesidsticos y laicos influyentes en el
4nimo del pontifice, éste se limit6 a ordenar una exhaustiva inves-



tigacién de la que resulté que el caso de Ochino no tenia nada
que ver con el resto de la Orden. No obstante, Paulo III prohibié
a todos los capuchinos la predicacién, aunque poco después les
devolvié las licencias. Pero lo mas doloroso fue el freno a la ex-
pansién al prohibirles fundar nuevas comunidades fuera de Ita-
lia. Prohibicién que se prolongé hasta el pontificado de Grego-
rio XIII, quien se la levanté en 1587.

En el siglo xvi, sobre todo después de la Bula de Paulo V,
Alias felicis recordationis (23-1-1619), por la cual se les concedia
la plena independencia, formando asi, en igualdad de condicio-
nes, una nueva familia franciscana al lado de los Conventuales, de
los Hermanos Menores y de la Tercera Orden Regular, los Capu-
chinos experimentaron una rdpida y extraordinaria expansién por
toda Europa. Mérito peculiar suyo fue la facilidad con que supie-
ron adaptarse a las caracteristicas de las diversas culturas de los
pueblos; con ello captaron la voluntad y la simpatia de las gentes.
Al conmemorar su primer siglo de existencia, los Capuchinos
contaban con 1.260 conventos, esparcidos por 42 Provincias, y
casi 17.000 frailes.

Los Capuchinos observan la Regla de San Francisco junta-
mente con unas Constituciones esbozadas ya en 1529 y perfeccio-
nadas en 1536, 1575 y 1606. Su organizacién juridica y su espiri-
tualidad son, naturalmente, un eco fiel del Franciscanismo primi-
tivo, como pueden ser los rasgos mas marcados de un cierto
eremitismo, de una pobreza radical y de un amor, filial hacia
Dios y casi maternal hacia los hermanos; amor que es fuente de
una entrega incondicional al servicio de las gentes, especialmente
de las mas necesitadas. Entre los Capuchinos han existido altisi-
mos ejemplos concretos de este ideal de vida, como San Félix de
Cantalicio (11587), San Serafin de Montegranaro (11604), San
José de Leonissa (11612), San Lorenzo de Brindis (11619), San
Fidel de Sinmaringen (11622); y tantos otros a lo largo de los
cuatro siglos y medio de su existencia. En la actualidad cuentan
con 1.670 comunidades y 11.953 frailes, de los cuales, 8.302 son
sacerdotes’®. A lo largo del siglo xx se han fundado nueve Con-
gregaciones religiosas masculinas afiliadas a la espiritualidad ca-

puchina.
También los Capuchinos, como las demds ramas del Francis-

6 Ann. Pont., 1987, p. 1269.
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canismo, apoyaron la formacién de una segunda Orden, las Ca-
puchinas!’, cuyo primer convento fue fundado en Napoles (1535)
por la promotora de tantas obras de caridad en la capital parteno-
pea, Maria Lorenza Richenza Longo®. Colaboradora suya en la
fundacién del primer convento fue Maria Averba de Aragon. La
fundacién fue aprobada por Paulo Il mediante la Bula Debitum
pastoralis officii (19-2-1535). Aunque este convento estuvo ini-
cialmente bajo la direccién espiritual de los Teatinos, desde 1538,
por iniciativa del propio Juan Pedro Carafa, pasd, con la aproba-
cién de Paulo 111, a la tutela de los Capuchinos, considerdndose el
decreto de Paulo III, Cum monasterium (10-12-1938) como el
-acta de nacimiento de las Capuchinas, que, desde entonces, fue-
ron consideradas como una reforma mas de las Clarisas. La nueva
rama franciscana se expandié rdpidamente por toda Italia; y en
1599 pasaron las fronteras italianas con la fundacién de Barce-
lona. Desde el siglo xvu se expandieron por toda Europa'®. En los
siglos xix y xx se han fundado también cerca de un centenar de
Congregaciones religiosas femeninas de votos simples afiliadas a
la espiritualidad capuchina®.

II. LA REFORMA DE LAS (ORDENES RELIGIOSAS EN EL
ConciLio pE TRENTO

1. Prehistoria del decreto tridentino sobre
los Regulares

Con Paulo III (1534-1549) se inicié un periodo decisivo para
la reforma general de la Iglesia; y, por lo mismo, también de las
Ordenes religiosas. Aunque al principio de su pontificado no es-
taba bien dispuesto para emprender una tarea seria de reforma,
acabé por dejarse conquistar para esta idea por personajes ya re-
formados como Sadoleto, Morone, Cervini y Carafa, que ¢l

17 SaLo, M. DE, Historia capucchina, 11, Roma, 1950, pp. 255-272; D’ALa-
TRI, M., Capuccine, DIP, 2, pp. 184-199.
18 BrusciaNo, F. S. b, Maria Lorenzo Longo e l'opera del Divino Amore a Na-

poli, Roma, 1954.
19 Mareto, F. pE, Le Capuccine nel mondo (1528-1969), Parma, 1970.

20 D’ AraTri, M., Capuccine, DIP, 2, p. 195.
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mismo elevé a la dignidad cardenalicia. Paulo I1I apoyé las dispo-
siciones de los Superiores Generales tendentes a la reforma de las
propias Ordenes; apoy6 a las nuevas Ordenes de Clérigos Regu-
lares, especialmente a la Compaiiia de Jestis; y, sobre todo, con-
vocd el Concilio de Trento. Con todo ello dio un paso definitivo
para la tan ansiada reforma de la Iglesia.

El desconcierto y desprestigio creados entre los Agustinos por
Lutero no pudo menos de inquietar a sus altos dirigentes. Desde
el segundo tercio del siglo xvi sobresali6 en la tarea de reforma de
la Orden el Superior General, Jer6nimo Seripando, quien, desde
que fue elegido para el cargo en 1539 hasta 1551, recorri6 Italia,
Francia, Espaifia y Portugal, implantando en todos sus conventos
la observancia regular. Seripando fue también uno de los grandes
Padres conciliares de Trento; con su extraordinario saber teol6-
gico y su lucha en favor de la Reforma general de la Iglesia, logré
devolver a los Agustinos gran parte del prestigio que habian per-
dido por la rebelién de Lutero.

Entre Los Hermanos Menores sobresalié Francisco de Quifio-
nes, elegido Ministro General en 1523. Quifones favoreci6 la ac-
tividad de los espafioles Martin de Guzman y Esteban Molina,
quienes desde 1525 dieron la forma definitiva a los llamados
Franciscanos Reformados de Italia; apoyé también a San Pedro
de Alcintara (1562), aquel santo fraile, a quien, por su austeri-
dad, Santa Teresa de Jesus consideraba construido de raices?!, y
cuyos frailes Minoritas de la mds estrecha Observancia o Alcanta-
rianos se extendieron ampliamente por la peninsula Ibérica y por
el recién descubierto nuevo Mundo de América.

Entre los carmelitas se esforzé por implantar la reforma el Su-
perior General, Nicolds Audet de Chipre, pero su labor quedé os-
curecida por la llevada a cabo en Espafia por Santa Teresa de
Jestis y San Juan de la Cruz, de los cuales se hablard méas ade-
lante.

Gran labor reformista llevaron a cabo entre los Dominicos
fray Romeo de Castiglione (1546-1552) y fray Usodimare (1553-
1558), quienes, después de las dificultades experimentadas por la
Orden en el primer tercio del siglo a causa de los frecuentes cam-
bios de los Maestros Generales y también por la poca eficacia de
los Maestros Generales, fray Butigella (1530-1531) y fray Du Fey-

21 SaNtA TERESA DE JESUS, Vida, c. 2, 18.
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nier (1532-1538), condujeron a la Orden a un gran esplendor?.

Los Servitas entraron también por los cauces de la reforma en
los generalatos de los Padres Laurerio (1535-1542) y Bonucci
(1542-1553).

Pero toda esta labor reformadora de los Superiores Generales
habria sido initil si no hubieran encontrado un apoyo decidido en
los Papas, especialmente en Paulo 1II, los cuales exhortaban al
real cumplimiento de las disposiciones reformistas tomadas en los
Capitulos Generales relativas a la formacién de los novicios, a la
promocién de los estudios en los teologados con una fuerte insis-
tencia a apoyarse en los grandes autores y maestros de las respec-
tivas Ordenes, a la eleccion de Superiores provinciales y locales
solamente entre los frailes reformados.

Esta accién reformadora llevada a cabo en el dominio particu-
lar de cada Orden religiosa fue creando un ambiente y una litera-
tura que exigian unos principios generales de reforma emanados
de la misma Curia Romana. Estas ideas ya habian sido expuestas
a lo largo del siglo xv, en pleno movimiento de las Congregacio-
nes de Observancia. Andrés de Escobar en el Concilio de Basilea,
como antes Pedro d’Ailly, habian sefialado la observancia de la
vida comuin como punto central de cualquier reforma; llegé a pe-
dir incluso, que para evitar el confusionismo debido a la multipli-
cidad de Ordenes, se redujesen todas a estas tres familias: Bene-
dictinos, Agustinos y Franciscanos?*. Si bien estas propuestas fue-
ron consideradas como una utopia a lo largo del siglo xv, bajo el
pontificado de Julio IT (1503-1513) se corri6 insistentemente el
rumor de que se iba a proceder por decisién pontificia a una poda
en esa multiplicidad de Ordenes religiosas?*.

El cardenal Guidiccioni preparé un esquema de reforma de
los Regulares para Paulo III en el que se procedfa ain mas drésti-
camente a esa reduccion, partiendo. de esta premisa: Asi como
Pedro es el patrono del clero secular, Pablo lo es de los Regula-
res. Por tanto, no deberia existir nada mas que una Regla, un
mismo hébito, un mismo estilo de vida y de doctrina para todos
ellos; pero el mismo Guidiccioni se muestra mas tolerante en su
escrito De conciliis, en el que limita el estado monastico a los Be-

22 JepiN, H., Chiesa della fede, Chiesa della Storia, pp. 233-234.
3 Concilium Basilense, ed. J. Haller, 1, p. 226.
% Jepiv, H., o. c., p. 242.
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nedictinos y Cistercienses, y los Mendicantes a los Dominicos y
Franciscanos. Todas estas ideas reduccionistas de las Ordenes re-
ligiosas encontraron amplio eco entre los Padres conciliares de
Trento. Pero encontraron también gran oposicién no sélo entre
los Regulares, sino también entre los obispos y cardenales.

2. Lareforma de los Regulares
en el Concilio de Trento

Uno de los campos de batalla de la reforma antes y durante la
primera fase de Trento habian sido las continuas quejas de los
obispos contra la exencion de los Regulares. Sin la eliminacién de
toda clase de exencidn, incluida la de las Ordenes religiosas, se
pensaba que no se podria llevar adelante una verdadera reforma
de la Iglesia, porque siempre habria sectores del Pueblo de Dios
que estarian obligados a las decisiones de reforma de los Ordina-
rios del lugar. En este sentido fue escrita la Bula de Paulo 111, Su-
perni dispositione consilii, que, sin embargo, nunca se lleg6 a pro-
mulgar.

A pesar de la importancia que se le daba para implantar la re-
forma general de la Iglesia, la reforma de los Regulares no se
planteé en ninguna de las dos primeras fases del Concilio (1545-
1548 y 1551-1552). De las Ordenes religiosas solamente se ocu-
paron los Padres conciliares a prisa y corriendo en la sesion XXV
y tltima del Concilio, si bien en los largos afios transcurridos en-
tre la segunda y la tercera fase (1552-1562) no faltaron interven-
ciones pontificias apremiantes sobre la reforma de los Regulares,
cuya situacién hacfa fracasar cualquier intento de reforma general
de la Iglesia.

En efecto, el teatino Juan Pablo Carafa, elevado al solio pon-
tificio con el nombre de Paulo IV (1555-1559), temeroso de la
asamblea conciliar, quiso reformar la Iglesia mediante decretos
personales. Este pontifice tenfa sin duda gran aprecio por la Vida
Religiosa como consta en las maltiples disposiciones de su Bula-
rio en favor de los Teatinos, de los Somascos y de los Capuchinos.
Pero su incontrolado afin por implantar la disciplina regular le
llevé a cometer algunos excesos muy tipicos de su fuerte tempera-
mento, especialmente con los Jesuitas, cuyas Constituciones mo-



dificé, obligandoles al rezo coral y limitando a tres afos la dura-
cién del cargo vitalicio de Prepdsito General.

Pio IV (1559-1565), a instancias de su sobrino, San Carlos
Borromeo, convocd la tercera y ultima fase del Concilio de
Trento. Se inauguraron las sesiones el dia 18 de enero de 1562.
Jerénimo Seripando intent6, desde el principio de esta fase, pre-
parar una reforma del derecho comun de los Regulares a través
de dos comisiones, una para las Ordenes masculinas y otra para
las Ordenes femeninas. Pero no se llevé a cabo, a pesar de que
era un tema que interesaba vivamente a los obispos espafioles e
italianos como consta abundantemente por sus Memoriales eleva-
dos al Concilio en la primavera de 1562.

También Felipe II se interesd, personalmente ante Pio IV, por
la reforma de las Ordenes religiosas en Espafia; pero sus preten-
siones en este punto eran sin duda excesivas, porque, en la prac-
tica, pedia que se le dejase carta blanca para implantar la reforma.
De haber accedido Roma a estas pretensiones, la Vida Religiosa
en Espafia habria adquirido un corte nacionalista muy peligroso
para las Ordenes centralizadas, como los Mendicantes y los Cléri-
gos Regulares. Muy parecidas eran también las pretensiones del
rey de Portugal inspiradas por Bartolomé de los Martires, arzo-
bispo de Braga. Minucioso en exceso era el proyecto, en 93
articulos, de los obispos italianos inspirados por Seripando, pero
tenfa muchos puntos de contacto con los proyectos portugués y
espafiol. Muy diferente en cambio era el proyecto enviado por
Fernando I, emperador de Alemania, donde la mayor parte de los
monasterios habfan experimentado una terrible decadencia a
causa del impacto de la reforma luterana, de modo que el mismo
Emperador parece admitir resignadamente que la vida mondstica
en sus territorios no podrd levantar cabeza®. El rey y el episco-
pado de Francia en su proyecto de reforma eclesial no presenta-
ban ninguna peticién respecto a las Ordenes religiosas; sin em-
bargo, la opinién de los religiosos franceses se habia manifestado
en la Asamblea de Poissy (1561). Frente a la impugnacién de los
calvinistas que pedian la erradicacién de las Ordenes religiosas,
los representantes de éstas ofrecian algunas pautas de reforma:
seleccién cuidadosa de los novicios, estableciendo como limite de
edad para la admisién, dieciocho afios para los varones y dieciséis

5 JepiN, H., o. c., pp. 261-262.



para las mujeres; prohibicién de los permisos de residir fuera de
la propia comunidad. Los obispos en la misma Asamblea de
Poissy se empefiaron en exigir la abolicién de la exencién de los
Regulares, que ni el mismo Papa podia conceder.

Ante tanta diversidad de proyectos, no parecia factible una re-
duccioén a la unidad. En la sesién XXV vy iiltima del Concilio, que
duré los dias 3 y 4 de diciembre de 1563, se traté el tema de los
Regulares, ademds de los decretos sobre el Purgatorio, sobre la
invocacién y veneracién de los santos, de sus reliquias y de sus
imdgenes, y sobre la reforma general de la Iglesia.

El dia 4 de diciembre de 1563 se abordé la reforma de los Re-
gulares y de las Monjas. El decreto comprende 22 puntos bien
concretos. Todos los religiosos deben vivir conforme a sus Reglas
y los superiores deben mantener sobre ellos una estrecha vigilancia
(c. 1); se prohibe la propiedad personal (c. 2); se admite la pro-
piedad comunitaria, de modo que cada convento o monasterio
habr4 de tener un nimero de religiosos adecuado a sus fuentes de
ingresos, la fundacién de nuevas casas queda subordinada al per-
miso del obispo (c. 3); se prohibe la ausencia del convento sin
permiso del superior (c. 4); se renueva la Bula Periculoso, De Bo-
nifacio VIII, y se obliga a los obispos a establecer con todo rigor
la clausura de las monjas, pidiendo, si es necesario, la interven-
cion de los Principes (c. 5); modo de eleccién de los Superiores
en los monasterios masculinos (c. 6); eleccién de las Abadesas y
de las Superioras, a todas las cuales les queda prohibido dirigir
dos monasterios a la vez (c. 7); régimen de los monasterios que
no tienen visitadores (c. 8); los monasteriores femeninos someti-
dos de un modo inmediato a la Santa Sede serdn dirigidos por el
obispo como delegados de la Sede Apostélica (c. 9); se impone a
las monjas la confesién y comunién por lo menos dos veces al mes
y el obispo debe proporcionarles un confesor extraordinario
(c. 10); derechos de los obispos sobre los monasterios en los que
se ejerce cura de almas (c. 11); los regulares deberdn someterse
como los seculares a la observancia de las censuras de los obispos y
a las fiestas de la didcesis (c. 12); competencias del obispo en el
dirimir las controversias de precedencia en las procesiones y cere-
monias (c. 13); castigo de los religiosos escandalosos por parte de
los obispos (c. 14); la profesion religiosa debe hacerse después de
un afio de noviciado, por lo menos, y con dieciséis afios cumpli-
dos (c. 15); cualquier renuncia u obligacién que se haga dos me-
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ses antes de la profesién es invalida (c. 16); la nifia, de edad, su-
perior a doce afios, debe ser examinada por el Ordinario si quiere
tomar el habito religioso; el examen es también obligatorio antes
de la primera profesién (c. 17); nadie, excepto en los casos pre-
vistos por el Derecho, obligue a una mujer a entrar en un monas-
terio, y tampoco se le impida (c. 18); disposiciones sobre los que
abandonan el habito o el monasterio (c. 19); los superiores que-
dan obligados a visitar los monasterios de su dependencia (c. 20);
los monasterios deben ser confiados a los regulares, pero se tolera
la encomienda (c. 21); estos decretos deben ser puestos en prac-
tica inmediatamente (c. 22)%.

Estas disposiciones de reforma de las Ordenes religiosas, tanto
masculinas como femeninas, atacaban directamente a la raiz de la
decadencia religiosa; pero el Concilio no elimin6 la plaga de la
encomienda que en el pasado habia provocado un sinfin de pro-
blemas. A pesar de la condena explicita que de la misma habia
hecho Paulo IV (1555), el Tridentino se limité a recomendar al
Papa y a los Principes suma moderacién a la hora de nombrar los
abades comendatarios.

El decreto de reforma no satisfizo las espectativas de todos los
Padres conciliares. Muchos obispos hubieran querido la supresion
de los monasterios y conventos con menos de cuatro o cinco reli-
giosas; no falté incluso quien pidiese, como el Arzobispo de
Braga, la eliminacién de las ramas conventuales de todas las Or-
denes; otros hubieran deseado para los obispos, mayores faculta-
des sobre la actividad pastoral y sobre la conducta escandalosa de
los religiosos. Pero todos acabaron aceptando la normativa del
proyecto presentado, sobre todo después que el cardenal Guisa
hizo un ferviente elogio de las Ordenes religiosas, «ya que cada
uno de nosotros reclama su ayuda en la diécesis de cada cual, y
en Francia tres mil religiosos habian arrostrado el martirio porque
no quisieron separarse del papado» .

26 MarcoccHl, M., La Riforma cattolica. Documenti e Testimonianze, 1, Bres-
cia, 1967, pp. 564-573; PAsTOR, L., Historia de los Papas, XV, p. 342.
27 Citado por Jepin, H., Historia del Concilio de Trento, IV, p. 267.



III. LA REFORMA DE LAS QORDENES
RELIGIOSAS DESPUES DE TRENTO

1. El Papado comprometido con la
Reforma tridentina

El Concilio tridentino se clausuré con gran alegria de todos
los participantes. El secretario del Concilio, Angel Massarelli,
obispo de Telese, cerr6 las Actas tridentinas con estas palabras:
«Los Padres Conciliares depusieron sus paramentos y emprendie-
ron el viaje de regreso llenos de grande e increible gozo; se besa-
ban unos a otros y tenian ldgrimas de alegria en los ojos, porque
este santisimo Concilio ecuménico habia concluido felizmente en
honor del Dios Todopoderoso». Los decretos de Trento, emana-
dos a lo largo de sus tres distanciadas y largas etapas, respondian,
sin duda, a las necesidades eclesiales del momento. Pero su efica-
cia reformadora dependerd del empeiio de los papas y de los
obispos a la hora de aplicarlos en la Iglesia universal y en las igle-
sias particulares.

Con la Bula Benedictus Deus (26-1-1564), Pio 1V ratificé los
decretos tridentinos; y, para su interpretacion y ejecucidn, insti-
tuy6 la Sagrada Congregacion del Concilio, compuesta por ocho
cardenales. Pero respecto a la aplicacion de los decretos de re-
forma de las Ordenes religiosas no dio ningln paso concreto.

Afortunadamente, después del Tridentino se sentaron en la
Silla de San Pedro algunos papas que pusieron todo su empefio
en llevar a la prictica los ideales de reforma. Dos de ellos, Pio V'y
Sixto V, eran religiosos, dominico y franciscano, respectivamente.

Miguel Ghislieri, Pio V (1566-1572), pertenecia al grupo de
los Dominicos reformados. El sabia muy bien que la mayor parte
de las deficiencias existentes en las Ordenes religiosas provenian
de los abusivos privilegios concedidos por la Datarfa y la Peniten-
ciaria; y, en consecuencia, inici6 la reforma por esos Dicasterios.
Después se enfrenté directamente con las Ordenes religiosas. Su
programa reformador se orienté en una triple direccién: Retorno
a la Regla primitiva de las respectivas Ordenes; reforzar las Orde-
nes como el mejor freno contra las herejfas; reformar la Vida Re-
ligiosa equivale a reformar en profundidad la Iglesia misma. Para
ello, era preciso reunificar en una sola las diversas ramas de con-
ventuales, observantes y reformados en general.
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A pesar de las dificultades que oponian los reyes de Espaiia y
de Francia, los cuales preferian una mayor independencia, poco a
poco la Santa Sede fue logrando que se aplicaran los decretos tri-
dentinos en todas sus exigencias. Dio normas especiales para los
religiosos que vivian fuera de sus comunidades, aboliendo todos
los privilegios contrarios. Exigié también a los Superiores la ob-
servancia de la vida comiin, en contra del boato que, dentro del
propio monasterio, solian conducir los Abades. Aumenté de die-
ciséis a diecinueve afos la edad para la profesion entre los Fran-
ciscanos y los Servitas. Dirigi6 disposiciones concretas de reforma
a casi todas las Ordenes existentes con ocasién de sus Capitulos
Generales: Benedictinos, Cistercienses, Vallumbrosianos, Jeréni-
mos, Cartujos, Premostratenses, etc. Para evitar de alguna ma-
nera los efectos perniciosos de la encomienda exigi6 a los Abades
comendatarios que tuviesen en los monasterios un ndmero sufi-
ciente de monjes, con la obligacion estricta de proveer a todas sus
necesidades; pero no tuvo valor para acabar con esta institucion.

A los Mendicantes les mantuvo los privilegios de tales a pesar
de la disposicion tridentina que les permitia y aun obligaba a la
propiedad en comun, con lo que parecia disolverse su identidad
de Mendicantes. Reinterpreté asi mismo en favor de las Ordenes
religiosas varios pasajes del Tridentino que parecian ir en contra
de la tradicional exencién de los Mendicantes. Pero, como domi-
nico que era, trat6 con especial predileccién a la Orden de Predi-
cadores, como lo atestiguan las 138 Bulas que, por diversos mo-
tivos, les dirigié 2. Casi todas las nuevas Ordenes de Clérigos
Regulares recibieron de €l alguna Bula de aprobacién o de confir-
macién. Concedi6 a los Jesuitas los privilegios de los Mendicantes
y los colmé de alabanzas en diferentes ocasiones %°.

Pio V se preocupé también por la reforma de las Ordenes fe-
meninas, reforzando con sus decisiones los dos puntos que el Tri-
dentino habia urgido de un modo especial: la salvaguarda de la li-
bertad para ingresar en religion y la obligacién de la clausura. Por
la Bula Circa pastoralis (29-5-1566) establecié la clausura para
todos los conventos femeninos, aunque la hubiesen abandonado
desde muy antiguo e incluso aunque no estuviese prescrita por sus

2. Bull. Preaed., V, pp. 109-297; VII, pp. 171-188.

29 PASTOR, L., 0. ¢., XVII, pp. 259-60. No obstante, Pio V intent6 imponerles el
oficio coral y suprimir los votos simples de los estudiantes. Cfr. PAsTOR, o. c., pp-
257-258.



Reglas o Constituciones. Esta disposicién tuvo muy buenas con-
secuencias para los monasterios y conventos antiguos; pero fue
muy perjudicial para el apostolado de las nuevas instituciones fe-
meninas como las Ursulinas de Santa Angela Mérici y otras pos-
teriores. Otra Bula (24-1-1570) declaraba que la clausura obli-
gaba también a las monjas de sangre real.

2. Nuevas reformas de Clemente VI

En la misma linea de reforma de San Pio V, se mantuvieron
sus sucesores Gregorio XIII (1572-1585) y Sixto V (1585-1590).
El primero fue un verdadero padre para todas las Ordenes reli-
giosas, mostrandose siempre dispuesto a concederles favores y
privilegios, especialmente a las de mds reciente fundacién, como
la Reforma carmelitana de Santa Teresa de Jesus que él aprobé
definitivamente (22-6-1580) y los Jesuitas.

Como religioso franciscano, Sixto V3 conocia muy bien la si-
tuacion de la Vida Religiosa de su tiempo. Procedié con rigor
contra algunos monasterios romanos que no acababan de aceptar
los decretos tridentinos; y con la misma severidad procedié en
otras partes, exigiendo vigilancia a los Superiores Generales y a
los Ordinarios del lugar sobre la aplicacién de la reforma triden-
tina. Quiso reunificar en una sola las diversas ramas de la familia
franciscana, pero fracasé en su intento. Con la Compaiifa de
Jesus, como ya se ha visto en un capitulo anterior, no se mostré
muy afable.

Clemente VIII (1592-1605) se distingui6, durante su largo
pontificado, por una creciente preocupacién por los religiosos.
Convencido de la importancia que para la Iglesia tienen las Orde-
nes religiosas, empezo su actividad pontificia convocando a los
Superiores Generales y sus Procuradores, exhortdndolos, bajo
graves amenazas, a que procurasen implantar la reforma triden-
tina. Visité personalmente los monasterios y conventos de Ro-
ma 3. Puso especial énfasis en la observancia de la clausura de las
monjas, obligando, en un excesivo rigor, a tapiar todas las ventanas

30 RrrzLer, R., I cardinali e i Papi OFM Con, MiscFranc, 71 (1971), 59-77.
' BEGG1AO, D., La visita pastorale di Clemente VIII (1592-1600). Aspetti di ri-
forma postridentina a Roma, Roma, 1978.
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que daban a la calle. La misma vigilancia recomendo a los Nuncios.

Clemente VIII llevé a cabo una verdadera reforma institucio-
nal®2, Por el decreto Sanctissimus Dominus (26-5-1593) dismi-
nuy6 y delimité los casos reservados a los superiores y complet6
la disciplina sobre los confesores de los religiosos. Por la Consti-
tucion Regularis disciplinae (12-3-1596) prohibi6 la entrada en
religion a todas las personas que no fueran movidas por una ver-
dadera vocacién, eliminando asi aquella larga tradicién que veia
en los monasterios y conventos una solucién econémica para los
hijos segundones de la nobleza. Completé esta reforma institucio-
nal con la regulacién de las condiciones para la admisién de los
novicios (1599). La Constitucién Nullus omnino (25-5-1599) re-
formaba la vida interna de las comunidades.

Especial importancia tenian a finales del siglo xvi, después de
la eclosién misional en América y en el Extremo Oriente, las rela-
ciones entre los religiosos misioneros y los obispos. En la Consti-
tucién Religiosorum quorumcumgque (8-11-1601) estableci6 el
principio general de que los Regulares deben estar sujetos a sus
respectivos Superiores de Misién.

En 1603, en la Constituciéon Cum ad regularem (19-3-1603),
retornaba sobre la regulacién del noviciado. Y, casi en visperas de
su muerte, establecié nuevas condiciones para la fundacion y
agregacion de cofradias por parte de los religiosos: Quaecumque
(7-12-1604).

Esta constante preocupacién de Clemente VIII por los religio-
sos, tuvo que conducirlo a una especial predileccién por algunas
Ordenes en particular. Gozé de sus simpatias la Compaififa de
Jesus. Fue el primer papa en elevar al cardenalato a dos jesuitas,
Belarmino y Toledo. También la Reforma teresiana fue objeto de
su predileccion.

3. Los papas y el mantenimiento y decadencia
de las Ordenes religiosas en los siglos xvir y xvi

Con Clemente VIII se llevé a término la reforma institucional
pedida por el Tridentino a las Ordenes religiosas. Por eso, los pa-

32 Sicarp, F., La reforma de los religiosos intentada por Clemente VIII, Bogo-
t4, 1954,

IQ



pas de los siglos xvu y xvin, ciertamente seguirdn ocupandose y
preocupandose de los religiosos, pero su linea de accién se orien-
tard fundamentalmente a urgirles, a través de decretos de los dis-
tintos Dicasterios de la Curia Romana, las disposiciones vigentes.
Entre estos Dicasterios romanos sobresale la Congregacion de
Obispos y Regulares creada por el propio Clemente VIIL Su
mismo titulo indica su competencia: Ocuparse, no solamente de
las relaciones y de los conflictos surgidos entre los Obispos y los
Regulares, sino de toda la temdtica relativa a las Ordenes reli-
giosas.

La fidelidad de los papas del siglo xvu a la normativa triden-
tina sobre la clausura de las monjas provocé en ocasiones doloro-
sos conflictos con algunos espiritus clarividentes que intuyeron las
posibilidades del apostolado femenino. Fue el caso de Santa
Juana de Lestonac, de Mary Ward y de San Vicente de Padl,
como se verd en un capitulo posterior.

Entre los papas del siglo xvi tuvieron un protagonismo espe-
cial en relacién a la Vida Religiosa, Gregorio XV por haber cano-
nizado (1622) a dos grandes fundadores de la centuria anterior,
San Ignacio de Loyola y Santa Teresa de Jesis; Urbano VIII por
la supresion de la fundacién de Mary Ward y por la tragedia a
que condujo a San José de Calasanz y sus Escuelas Pias; y, sobre
todo, Inocencio X (1644-1655), el cual cre6 la Congregacién Su-
per statu Regularium (1649), de muy graves consecuencias para
muchas comunidades religiosas.

En marzo de 1649 creaba, en efecto, Inocencio X la Congre-
gacion Super statu Regularium, compuesta por algunos cardena-
les y varios Prelados de Curia, para la planificacién y reforma de
las comunidades religiosas en Italia. Fruto del trabajo de esta
Congregacién, después de la informacién pedida a los Superiores
Generales, Provinciales y Locales 3* por la Constitucién Inter cae-
tera (17-12-1649), fue la supresiéon de 1513 conventos y 805
granjas y dependencias menores decretada por la Bula Instauran-
dae regularis disciplinae (15-10-1652).

Fueron especialmente heridos por esta supresin, los Agusti-
nos, con 442 conventos sobre un total de 751; los Franciscanos
Conventuales, con 221 sobre 506; los Dominicos, con 128 sobre
520; los Cruciferos fueron practicamente extinguidos al serles

33 BoaGa, E., La soppressione innocenziana..., pp. 54.55.
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suprimidos 22 conventos sobre un total de 25 de que constaba la
Orden *.

La Congregacion Super statu Regularium fue reorganizada
por Clemente IX en 1668 *°; y, finalmente, sustituida por la Con-
gregacion Super disciplina et reformatione Regularium, creada
por Inocencio X1 con la Bula Debitum pastoralis (4-8-1698). La
competencia de esta Congregacion seguia limitada a Italia ¢ islas
adyacentes, pero sirvié de paradigma para el comportamiento de
la Curia Romana en otras partes de la Cristiandad.

Para la evolucién de las instituciones religiosas tuvo especial
importancia la legislacién del gran jurista que fue el Papa Bene-
dicto XIV (1740-1758). En una carta, Ex quo lectus (14-3-
1747), dirigida al cardenal Quirino, reglamenté las condiciones
en que un clérigo secular podia entrar en religion. En la Constitu-
cién Quamvis iusto (30-4-1749), delimit6, a peticién de algunos
obispos, las competencias de los Ordinarios del lugar y de las Su-
perioras generales de las Congregaciones religiosas femeninas.
Esta Constitucién tiene una importancia decisiva para el futuro
reconocimiento de las Congregaciones de votos simples; €s ya un
anuncio, aunque lejano todavia, de lo que serd la Constitucion
Conditae a Christo (1900) de Ledn XIIIL

Benedicto XIV establecié una procedura nueva, por la Bula Si
datam (14-3-1748), para la tramitacién de las causas de nulidad
de la profesion religiosa. Y muy poco antes de su muerte aprobd
la circular Frequenti sono (15-3-1758) de la Congregacion Super
disciplina Regularium dirigida a los Superiores Provinciales de
Italia sobre la formacién de los Hermanos laicos.

A finales del siglo xvui, un papa, proveniente de las Ordenes
Mendicantes, Clemente XIV (1769-1774) protagonizé un acon-
tecimiento de suma gravedad, no sélo para la Vida religiosa, sino
para toda la Iglesia: la supresién de la Compaiifa de Jesds, de la
que se tratard en un capitulo posterior.

Durante el siglo xvui, el Papado tuvo que intervenir frecuente-
mente en defensa de las Ordenes religiosas. Primero, por las abu-
sivas injerencias del Emperador José II de Austria que suprimio
buen nimero de monasterios en sus dominios y obligé a algunas

34 Boaca, E., 0. ¢, p. 73.
35 Arvarez GOMEz, 1., Papato, DIP, 6, p. 1157.36; GENDRY, J., Les débuts du

Josephinisme; démelés Pie VI et Joseph I1, Rev. Q. Hist., 55 (1894), p. 455.



Ordenes monésticas a dedicarse a ciertos ministerios que contra-
decian su identidad originaria *®; y después, por los tragicos acon-
tecimientos de la Revolucién Francesa y de la era napolednica
que acabaron con casi todos los monasterios y conventos existen-
tes en Francia.

IV. NuEvAS ORDENES MONASTICAS
1. La catastrofe protestante

Cuando se produjo la revolucién luterana, el monacato bene-
dictino, como las demds ordenes de Canénigos Regulares y de
Mendicantes, habfa entrado por el cauce de la reforma a través de
las Congregaciones de Observancia. En aquellos paises o regiones
que, antes o después de la Paz de Augsburgo (1555), habian
caido bajo la influencia del Protestantismo, los principes abolie-
ron por completo la vida mondstica porque, doctriralmente, Lu-
tero habia rechazado los votos mondsticos como contrarios a la
ley evangélica®’.

David Knowles sintetiza muy bien cuél fue la suerte de la vida
monastica en aquellos territorios en los que el movimiento refor-
mador iniciado por Lutero tuvo una mayor o menor influencia:
«la vida mondstica se adapté al principio: cuius regio eius et reli-
gio, por el cual el gobernante determinaba la religién en un mo-
saico de pequefios estados. Los monjes permanecieron donde
habia principes o municipios catdlicos, y desaparecieron en los
demds sitios. Esto significé en la préctica que la mitad norte de
Alemania perdi6 la mayor parte de sus monasterios, mientras que
en el sur, aunque devastado por la Rebelién de los Campesinos,
se conservaron la mayor parte de las abadias. En Escandinavia el
proceso fue mas gradual. En Suecia la sumision al rey, Gustavo
Vasa, dio como resultado una lenta confiscaciéon de propiedades
durante décadas, y en Noruega y Dinamarca el proceso fue igual-
mente lento. Bohemia habia perdido ya muchos monasterios en

3 GenpRrY, Les débuts du Joséphisme; démelés entre Pie VI et Joseph II, Rev,
Q., Hist., 55 (1894), pp. 455 y ss.

37 EsnauLt, R. H., Luther et le monachisme aujourd’hui, Ginebra, 1964; Eva,
S., La vie monastique et la Réforme, deux interpellations réciproques, NRTh, 103
(1981), pp. 680-695.



las guerras promovidas por los seguidores de Juan Hus contra los
cruzados catélicos; Hungria habia sido invadida por los turcos; en
Holanda y la actual Bélgica los monjes se fueron de los distritos
luteranos, y en general en los Paises Bajos muchos monasterios
perdieron su riqueza e independencia al fundarse numerosos
obispados catélicos en abadfas» .,

En Alemania, no se sigui6, desde el principio de la Reforma
protestante, un ataque sistemético contra los monjes, porque no
siempre el principe del territorio en cuestion era absolutamente
adverso a la vida mondstica; pero si se favorecié el que los monjes
y las monjas siguiendo el ejemplo de Martin Lutero y de su es-
posa, Catalina de Bora, monja cisterciense del convento de Nim-
bisch (Sajonia), abandonasen la vida claustral »,

No faltaron monjes que, una vez abandonado el monasterio,
se convirtieron en fervientes propagandistas de la reforma lute-
rana. Pero no es menos cierto que los benedictinos que permane-
cieron fieles fueron los més acérrimos adversarios de la fe lute-
rana*’,

El caso de Inglaterra fue especial. Inicialmente, Enrique VIII
fue un furibundo adversario de las ideas reformistas provenientes
del Continente, hasta el punto de condenar a la pena capital a sus
propagandistas. Los monjes padecieron dura persecucion, como
muchos otros sectores del pueblo, por oponerse al divorcio y los
subsiguientes matrimonios del rey. En general, el monacato inglés
en visperas de la formacién de la Iglesia anglicana gozaba de bas-
tante buena salud espiritual y material porque florecian en la ob-
servancia regular y también estaban bien, quizd demasiado bien,
dotados econémicamente. Y, sobre todo, gozaban de una gran con-
sideracién por parte del pueblo y de la Jerarquia eclesidstica*.

La ruina de los monasterios ingleses comenzé con el cardenal
Wolsey, el cual, como Legado pontificio y Canciller del Reino
desde 1518, consiguié del Papa Clemente VII el permiso (1524)

38 KnowLks, D., El monacato cristiano, Madrid, 1969, p. 143.

39 Garcia ViLLosLapa, R., Martin Lutero, 2 vols., Madrid, 1978; Bover, C,,
Luther. Sa doctrine, Roma, 1970; Lorrtz, J., La reforma en Alemania, 2 vols., Ma-
drid, 1964.

4 Cousin, P., Précis d’histoire monastique, Paris, 1956, p. 400.

41 KnowLEs, D., op. cit., pp. 144-147; Anson, F. P., The Call of the Closter,
Londres, 1956; JANELLE, P., L’Anglaterre catholique a la veille du Schisme, Paris,
1935.



para suprimir todos los pequefios monasterios bajo el falso pre-
texto de su decadencia moral y de su escaso nimero de monjes,
cuando el verdadero motivo era bien diferente, pues no tuvo em-
pacho en aceptar una fuerte cantidad de dinero de parte de aque-
llos monasterios que pudieron pagarla para que no se les aplicara
el decreto de supresién; cantidad que él retuvo para si, lo mismo
que los bienes de los monasterios suprimidos. Atn dio un paso
mas; y en 1528 consiguié también de Clemente VII la autoriza-
cién para suprimir los monasterios con menos de 12 religiosos y
sin medios econémicos suficientes para su subsistencia; pero no
pudo realizar sus propositos porque al poco tiempo cay6 en des-
gracia de Enrique VIII“2,

Al producirse el cisma de la Iglesia de Inglaterra a causa del
divorcio real y su matrimonio con Ana Bolena, y al no aceptar los
monjes el Acta de Supremacia (1534) por la que Enrique VIII pa-
saba a ser Cabeza de la Iglesm de Inglaterra, la ruina de los mo-
nasterios no se hizo esperar*3

En 1535 se ordené una 1nvestigacién sobre los monasterios
que fue dirigida por Tomds Cronwel, el cual, no en vano recibi6é
el apelativo de «martillo de los monjes». No se trataba de refor-
mar los monasterios, sino todo lo contrario, desorganizar las co-
munidades para decretar su disolucién. Se ordené a los monjes
menores de veinticuatro afios abandonar los monasterios; y los
mayores de esa edad fueron sometidos a un endurecimiento bru-
tal de la disciplina a fin de que abandonasen la vida claustral *.

En 1536 el Parlamento decretd la supresién de todos los mo-
nasterios cuyas rentas anuales fueran inferiores a 200 libras. Dos-
cientos setenta monasterios sucumbieron a este decreto. Las pro-
testas contra estas supresiones prepararon la supresién general de
la Vida Mondstica en Inglaterra. Una nueva ley del Parlamento
(1539) aprob6 la confiscacién de los bienes de los monasterios en
favor de la Corona. Los abades de los monasterios de Glaston-
bury, Reading y Colchester, juntamente con algunos monjes que
se resistieron, fueron condenados a la pena capital y ejecutados **.

42 Porrarp, A. E., Wolsey, Londres, 1929.
43 Knowies, D., The religious Orders in England, 3 vols., Cambridge, 1958-

1959.
4 Gasquer, F. A., Henri VIII and the english monasteries, Londres, 1920,

4 Gasquer, F. A., The last Abbot of Glastonbury, Londres, 1908; Camm, B.,
Lives of the english martyrs, 1, Londres, 1904, pp. 327-412.
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En 1540 ya no quedaba ninguno de los 60 monasterios bene-
dictinos existentes antes del cisma; sus 1.400 monjes fueron dis-
persados. La supresién de los monasterios trajo consigo el mss
absoluto abandono para los 60.000 pobres, ancianos y desvalidos,
cuya subsistencia dependia de las limosnas de los monasterios 4.
Algo parecido sucedi6 con el monacato irlandés, aunque alli pu-
dieron subsistir algunos monasterios en la regién de Connaught,

A pesar de toda esa inmensa tragedia que se abatié sobre e]
monacato inglés, los monjes ingleses no desaparecieron. Muchos
emigraron al continente; y muchos jévenes cat6licos, deseosos de
abrazar los ideales monasticos de San Benito, ingresaron en mo-
nasterios italianos, franceses y espafioles. Y para estar lo m4s
cerca posible de su tierra natal, Dom Agustin Bradshaw fundé un
monasterio en Douai que era al mismo tiempo seminario de mi-
siones. Este monasterio fue la semilla de una Congregacién bene-
dictina inglesa en el exilio que conté con monasterios en los Pai-
ses Bajos, Francia y Alemania, y que fue aprobada por Paulo V
en 1612, afilidndola a la Congregacion benedictina de Valladolid,
porque el mayor nimero de sus monjes habian sido formados alli;
pero consigué su independencia por la Bula de Urbano VIII,
Plantata in agro (1633). Sus monjes hacian un voto especial de
consagrarse a las misiones de Inglaterra. Muchos de ellos padecie-
ron el martirio por la fe catélica, aunque sélo nueve de ellos ha-
yan merecido el honor de los altares*’.

De los 1.500 monasterios existentes en la Europa occidental
en visperas de la Reforma protestante, mas de 800 habian desa-
parecido cuando, a finales del siglo xvi, después de las primeras
Guerras de Religién y cuando el Luteranismo se hallaba ya bien
arraigado en diferentes regiones de Europa 8.

2. Nuevas Ordenes Benedictinas

Después del Concilio de Trento, a pesar de los estragos causa-
dos por la Reforma protestante, el benedictinismo fue recupe-

46 Courton, G., Five centuries of religion vol. IV: The last day of medieval mo-

nachism, Cambridge, 1950.
47 Camm, B., Nine martyrs monks: The life of english benedictines martyrs bea-

tified in 1929, Londres, 1931.
4 Biot, F., Comunidades protestantes, Barcelona, 1964, pp. 13-80.
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rando su pulso en los diversos paises de Europa. Pero fue en
Francia donde el benedictinismo alcanzé las méximas cotas de es-
plendor con las Congregaciones de San-Vannes y la de San

Mauro.

2.1.  Congregacion de San Vannes

Recibe su nombre del monasterio de San Vannes, junto a
Verdin. Su fundaci6n se remonta al afio 952. Erico de Vaudé-
mont, que era abad comendatario de San Vannes, se decidié a es-
tablecer alli la reforma tridentina. Para ello apoy6 con energia al
nuevo abad, Desiderio de la Cour (11623)“. Habia profesado alli
en 1575, pero a causa de su austeridad religiosa que se hacia inso-
portable a los demas monjes, pasé algtin tiempo en Roma. Al
serle propuesto el cargo de abad, lo aceptd, pero con la condicién
de que la Santa Sede le diese las facultades oportunas para im-
plantar las reformas necesarias.

Dom de la Cour empezé por introducir en su monasterio la
observancia de Monte Casino, que muy pronto extendié también
al monasterio de Moyenmoutier. Con estos dos monasterios cons-
tituy6 la Congregacién monadstica de San Vannes y San Hidulfo,
aprobada por una Bula de Clemente VIII (1604). En pocos aios,
la reforma de San Vannes se propagé por Francia y Bélgica, lle-
gando a aglutinar unos 50 monasterios *°.

La eficacia de la Congregacién de San Vannes fue garantizada
por el Capitulo General anual, en el que tomaban parte todos los
abades y un delegado por cada uno de los monasterios. El Capi-
tulo General examinaba la situacién espiritual y material de la
Congregacién, legislaba para todos los monasterios, y elegia el
Superior General que duraba un ano en su cargo y también a los
superiores o abades de los monasterios, que eran renovados cada
cinco afios. '

La Congregacién de San Vannes introdujo una novedad sus-
tancial dentro del benedictinismo: la centralizacién. Sus monjes
hacian voto de estabilidad para la Congregacion, y, por lo mismo

49 SouppLET, M., Dom Didier de la Cour de la Vallée, Verdun, 1950.
30 Laurent, D., Dom Didier de la Cour et la réforme des monastéres lorrains,
Mem.Soc.Arch.Lorreaine (1903), pp. 265-502; Scumirz, Ph., Histoire de I'Ordre de

saint Benoit, IV, pp. 19-20.
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podian ser trasladados de un monasterio a otro. Tenfan un centro
nico para la formacién de los monjes. Ademas del rezo coral de
la Liturgia de las Horas, que ocupaba buena parte de su tiempo,
los monjes de San Vannes se dedicaban también al ministerio pa-
rroquial, a la ensefianza y al estudio. Sobresalieron por sus inves-
tigaciones histdricas en las que brillaron con luz propia, Dom Ce-
llier*!, autor de la Historia general de los autores sagrados y ecle-
sidsticos, obra monumental en 37 volimenes; Dom Juan
Francois, autor de la Biblioteca de escritores de la Orden de San
Benito, y Dom Chardon, autor de una Historia de los sacramen-

tos, en 6 volimenes 2,

2.2. Orden de San Mauro

La Congregacién de San Mauro®* surgié por un desdobla-
miento de la Congregacion de San Vannes. Dom de la Cour, fun-
dador de San Vannes, al extender por todo el reino franco su
Congregacién, crey6 que era oportuno crear una nueva Congre-
gacién a fin de no sobrecargar al monasterio de San Vannes con
la tarea de reformar otros monasterios, para lo cual era preciso
que se desprendiera continuamente de algunos de sus monjes. Se
propuso esta idea al Capitulo General de San Vannes celebrado
en Saint-Mansuy de Toul (1618) y fue aprobada.

Se le encargé esta misién a Dom Lorenzo Bérnard (11620),
rector del colegio de Cluny en Paris. La nueva Congregacién fue
aprobada por el rey, Luis XIII, en agosto de 1618; pero la apro-
bacién de la Santa Sede no fue concedida hasta 1621 por Grego-
rio XV, y confirmada por Urbano VIII en 1628. El Superior Ge-
neral tenfa su sede, al principio, en el monasterio parisino de
Blancs-Manteaux, pero en 1628 fue trasladada al monasterio de

Saint-Germain-des-Pres (Paris) 3.

5t BugNer, E., Etude biographique et critique sur Dom Remi Cellier,
Mem.Soc.Lettres, Sc.Arts Bar-le Duc, 10 (1981).
52 GODEFROY, J., Dom Chardon, bénédictin de Saint-Vannes, RevMab (1944),

pp- 82-118.
53 MARTENE, E., Histoire de la Congrégation de Saint-Maur, 10 vols., Ligugé,

1928-1954; HOURLIER, J., Maurini, DIP, 5, pp. 1082-1089.
54 AA.VV., Mémorial centenaire de I'abbaye de St-Germain-des-Pres, Paris,

1959.
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La nueva Congregacién de San Mauro, favorecida por los re-
yes, por los nobles y por el mismo Parlamento, lleg6 a aglutinar a
casi todos los monasterios benedictinos de Francia. El cardenal
Richelieu, abad comendatario de Cluny, uni6é esta abadia a la
Congregacion de San Mauro, pero la unién fue muy efimera.

Su gran organizador fue Dom Gregorio Tarrise >3, primer Su-
perior General. Y él mismo fue el encargado de redactar las
Constituciones 6, en las que se conserva fundamentalmente la or-
ganizacién de la Congregacién de San Vannes, a la que, no obs-
tante, consigue darle una identidad propia. El Capitulo General
que tiene la suprema autoridad se retine cada tres afos; la dura-
cién del cargo de Superior General es para tres afios y puede ser
reelegido indefinidamente. El Superior General es asistido en el
gobierno por dos consejeros. Todos los demas cargos son también
trienales. Cada monasterio es gobernado por un Prior, asistido
por cuatro consejeros. La Congregacién se divide en Provincias y
cada una de ellas tiene un noviciado comin para todos sus mo-
nasterios.

Los Maurinos procuraron una formacién monastica excelente
a sus candidatos. Empezaban por exigirles antes de su ingreso una
solida formacién humanistica. Después de la profesién monéstica,
los Maurinos proseguian con una sélida formacién religiosa e in-
telectual en la que estaban muy presentes las lenguas antiguas.
Para ello contaban con bibliotecas, especialmente la de Saint-
Germain-des-Pres dirigida por Dom Lucas d’Achery, bien nutri-
das de manuscritos procedentes de la antigiiedad. Quiza fuese
esta circunstancia lo que oriento la especializacién tan caracteris-
tica de los Maurinos: La Patristica con la publicacién de las obras
mds importantes de los Santos Padres, de las que se servira des-
pués Migne para sus Patrologias griega y latina; la Liturgia en la
que sobresali6 Dom Marténe; la Historia con la publicacién de las
Actas de los primeros mdrtires, Actas de los santos de la Orden
Benedictina, en 9 volimenes (1668-1701), la Gallia Christiana
que comprende la historia de todos los Arzobispados, Obispados
y principales Abadias de Francia, en 13 volimenes. Entre los mu-

> Rousseau, F., Dom Tarrise, Paris, 1924.

% LemoiNe, R., Histoire des Constitutions de la Congrégation de St-Maur,
AA.VV., Etudes d’histoire du droit canonique dédiées a G. Le Bras, 1 (1965), pp.
215-248; D’ALLerit, O., La «lectio divina» en los Maurinos, Yermo, 7 (1969),

pp. 145-164.
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chos Maurinos dedicados a estos trabajos de investigacion, brilla-
ron especialmente Ruinart, Martene, Achery, Montfaucon y, por
encima de todos ellos, Mabillon, autor, entre muchas otras obras
de historia, De re diplomatica®.

Cuando la Revolucion Francesa suprimi6 a todas las Ordenes
mondsticas, se alzaron muchas voces pidiendo que se exceptuara
a los Maurinos por los muchos méritos contraidos con la cultura
de la nacién; pero también ellos sucumbieron para siempre, por-
que cuando Dom Guéranger restauré el benedictinismo en Fran-
cia y quiso darle el titulo de Congregacién de San Mauro, no le
fue permitido por el Papa Gregorio XVI por los mis que deva-
neos que muchos Maurinos habian tenido con el Jansenismo. De
este modo, la Congregacion de Solesmes fue declarada heredera
de todo el Benedictinismo francés, y mas concretamente de todos
los privilegios de las Congregaciones de Cluny, de San Vannes y
de San Mauro, destruidas todas ellas definitivamente por la Revo-
lucién Francesa *8.

3. Reformas cistercienses
3.1. Congregaciones cistercienses

Como las demds Ordenes religiosas, los Cistercienses, desde
el siglo xv, no gozaban de muy buena salud. La causa mds im-
portante de su decadencia habia sido la introduccién de la en-
comienda en sus monasterios, lo cual se tradujo de inmediato en
un debilitamiento de los lazos que los unian con la abadia-
madre del Cister, hasta el punto de que a partir de 1410 se
interrumpieron los Capitulos Generales, dando lugar a la crea-
cion de las Congregaciones nacionales con abades trienales:
Congregacién de Castilla, iniciada por Martin de Vargas en
Monte Sién (Toledo) (1425)°°; Congregacién de Alcobaga

57 VANDENRBOUCKE, F., L’esprit des études dans la Congrégation de Saint-Maur,
AA.VV., Los monjes y los estudios, Poblet, 1963, pp. 457-501.

8 CHAUssY, Y., La fin de la congrégation de Saint-Maur et de Saint-Germain-
des-Pres, RevEtAug, 24 (1978), pp. 159-187; SoLINER, L., Solesmes et Dom Gé-
ranger (1805-1875), Solesmes, 1974.

59 MarTIN, E., Los bernardos espafioles: Historia de la Congregacion de Casti-
lla, de la Orden del Cister (1425-1835), Palencia, 1953.
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(Portugal) (1567)%%; Congregacién de Toscana y Lombardia (1496)-

A estas Congregaciones plenamente auténomas, hay que afa-
dir otras que mantienen la dependencia del Cister, pero con aba-
des vitalicios. Son las Congregaciones de Alemania (1595), Po-
lonia (1580), Aragén (1616), Italia Central (1623), Calabria ¥
Lucania (1633). En Francia, aunque no sc¢ produce un movi-
miento autonomista, sin embargo, hubo algunos monasterios qué
optaron por un endurecimiento de la observancia cisterciense. Tal
fue el caso del monasterio de Claraval, donde el abad Dionisio
Largentier introdujo, con todas las bendiciones del abad del Cis-
ter, una reforma que merecié el apelativo de Estrecha Observan-
cia, frente a los demds monasterios que empezaron a llamarse de
la Comiin Observancia, dando lugar a una virulenta polémica que
tuvo que zanjar Alejandro VII con la Bula In Suprema (1666)
por la que se atendan los rigores de la Estrecha Observancia para
imponerla a todos los cistercienses de Francia, aunque sin tal ape-
lativo.

En 1577 Dom Juan de la Barriere (1544-1600), abad comen-
datario del monasterio de Feuillant, cerca de Toulouse, introdujo
una reforma que se extendera por todo el sur de Francia ®!. Cle-
mente VIII la elev6 en 1592 a la categoria de Congregacion con
el nombre de Nuestra Sefiora de los Feuillantes. Esta reforma se
introdujo en Italia, aunque un poco dulcificada. Urbano VIII en
1630 separé los monasterios italianos, formando con ellos la
Congregacion de los Reformados de San Bernardo, con mas de
cuarenta monasterios. A esta congregacion italiana pertenecio el
cardenal Juan Bona (1609-1674), célebre por sus escritos ascéti-

cos y litdrgicos 2

3.2. Los Trapenses

Armando Juan Le Bouthilier de Rancé (1626-1700), funda-
dor de los Trapenses fue, sin duda, un personaje fascinante. Nacié

%0 MASSOLIVER, A., Los cistercienses en Esparia y Portugal, apéndice a LExAr,

J. L., Los cistercienses, Barcelona, 1987.
61 Bazy, 1., Vie du Vénérable Jean de la Barriere, reformateur et abbé des abba-

yes de Feuillant et Feuillantines, Toulouse, 1885.
62 DumaINg, H., Bona, DACL, 2 pp. 992-1002; Canivez, J. M., Bona, DS, 1,

pp. 1762-1766.



en Paris. Era hijo del Consejero de Estado y Secretario de Maria
de Médicis. Como la mayor parte de los hijos segundones de
aquel tiempo, fue destinado por su padre a la carrera eclesidstica,
en la que se introdujo recibiendo la tonsura clerical a los nueve -
afios; a los trece afios era ya candnigo de Paris, y pocos afios des-
pués, siendo todavia laico, era ya abad comendatario de tres aba-
dias y dos priorados 3.

Desde sus afios infantiles recibi6 una formacién humanistica
muy esmerada, hasta el punto de que, a los trece afios, publicé las
Odas de Anacreonte con unos comentarios escritos en griego.
Cuando estaba atn inmerso en las frivolidades de una juventud
bastante despreocupada, se ordené de sacerdote cuando tenia
veinticinco afios, y tres afios mds tarde se doctoré en teologia en
la Sorbona; en 1655 fue designado Diputado de la Asamblea del
Clero. Pero cuando todo parecfa augurarle una brillante carrera
eclesidstica que podia haber terminado en algiin obispado, € in-
cluso en la ascensién al cardenalato, dadas sus altas influencias en
la Corte, la muerte, primero de su gran amiga y confidente la Du-
quesa de Montbazon (1657), y después la del Duque de Orleans
(1660), le conmovié tan profundamente que cambié por com-
pleto el rumbo de su existencia. Opté por abrazar la vida monds-
tica y profes6 en el monasterio cisterciense de Perseigne. Inme-
diatamente después de su profesién (1564) tomé posesion, como
abad regular, del monasterio de Nuestra Sefiora de la Trapa
(Sorne), del cual era ya abad comendatario .

Doce monjes constituian la primera comunidad de la Trapa.
Aunque su monasterio estaba afiliado a la reforma de la Estrecha
Observancia, el nuevo abad no estaba satisfecho con su observan-
cia regular. Su afdn era retornar a las raices del Cister. Por eso no
le agradaron las disposiciones mitigadoras de Alejandro VII,
quien por la Bula In suprema (19-4-1666) habia querido acabar
con las divisiones y conflictos que se trafan entre si, uniendo los
monasterios cistercienses franceses de la Comiin Observancia con
los de la Estrecha Observancia.

Después de haber conseguido el placet de la Santa Sede, Ran-
¢é introdujo en su monasterio de la Trapa una reforma més se-

83 LekAyY, L. J., The problem of the autorship of Rance’s «satandard», Bio-

graphy, CollCistRef, 21 (1959), pp. 157-163.
64 AUBRY, L., La conversion de M. de Rancé, CollCist, 25 (1972), pp. 192-205;

Ip., A la recherche du vrai portrait de Rancé, Citeaux, 23 (1972), pp. 171-208.
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vera. Empezé por redactar unos nuevos reglamentos, cuyas ca-
racteristicas fundamentales eran la prolongacién de la oracién li-
targica y la espiritualidad propia de los Padres del desierto cimen-
tada en el silencio y en un régimen de alimentacién muy austero.
En la espiritualidad de Rancé, la penitencia tenia la supremacia
sobre la oracidn, aunque tampoco ésta se descuidaba.

No todos los historiadores cistercienses estdn de acuerdo con
el pretendido retorno de Rancé a la identidad originaria de la es-
piritualidad cisterciense: «En lugar de dar nueva vida a las tradi-
ciones cistercienses genuinas, la Trapa reflejé el desarrollo espi-
ritual de su reformador y el ascetismo exagerado de la Francia
del siglo xvi. Rancé crefa que el monaquismo era basicamente
una forma de vida penitencial; los monasterios, una especie de
prisiones, y sus habitantes, criminales; condenados a pasar
el resto de sus vidas sufriendo castigos severos» ®°. Se han criti-
cado, sobre todo, las duras humillaciones que imponia a los
monjes 6.

Aungque la espiritualidad de la Trapa es especialmente austera,
mds incluso que en los origenes del Cister, no obstante no se
puede, sin mds, acusar de dureza a Rancé. Quiza estas acusacio-
nes de excesivo rigor se hayan debido a una cierta simpatia que €l
experiment6 por el Jansenismo. Para defenderse de tales acusa-
ciones, publicé Rancé en 1683 una obra de gran relevancia en la
Historia de la Espiritualidad, De la santidad y de los deberes de la
vida mondstica, en dos volimenes.

Ciertamente, la espiritualidad de Rancé fue duramente criti-
cada por muchos de sus contemporédneos, especialmente por los
Maurinos, cuya dedicacién al estudio fue muy acremente despre-
ciada por aquél. A causa de esto, Mabillon y Rancé protagoniza-
ron una dura polémica literaria, a la que después se sumaron mu-
chos otros y que dio como resultado la publicacién de una larga
serie de obras de gran interés para la espiritualidad mondstica ¢’.

65 Lekal, L. J., Los Cistercienses, Barcelona, 1987, p. 201.
66 VANDENBROUCKE, F., Humiliations volontaires? La pensée de I'abbé de Rancé,

CollCistRef, 27 (1965), pp. 194-201; SreMETZ, J. L., Déviations sur la vie de

Rancé, Annales de Bretagne (1971), pp. 493-508.
67 VANDENBROUCKE, F., L esprit des études monastiques d’aprés I'abbé de Rancé,

CollCistRef, 25 (1963), pp. 224-249; Grox, M. P., Un monachisme volontaire.
L’ideal monastique de l'abbé de Rancé, reformateur de la Trappe, Citeaux, 20
(1969), pp. 276-354; Baupor, J., Mabillon, DTC, IX/2, pp. 1425-1440.
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Siguiendo el espiritu y la letra de la Charta caritatis, la Orden
de la Trapa tiene el gobierno supremo en el Capitulo General que
se retine cada tres afios el 12 de septiembre. Las Trapas son aut6-
nomas, pero las Casas-madre tienen el derecho de visita anual so-
bre las Casas filiales. La vida trapense es eminentemente contem-
plativa. El rezo coral de la Liturgia de las Horas y la Misa conven-
tural constituyen la principal ocupacién del dia. El resto de la
jornada se dedica fundamentalmente al trabajo manual. A pesar
de la repugnancia que hacia los estudios sentfa Rancé, nunca se
descuidaron del todo y, en los dltimos tiempos se han estimulado
siguiendo las directrices de la Santa Sede para la formacién de los
religiosos.

La Trapa, a pesar del rigor de su observancia regular, alcanzé
una rdpida expansién, gozando de gran prestigio en Francia hasta
la Revolucién de 1789. Los acontecimientos revolucionarios hi-
cieron emigrar a algunos trapenses. Entre ellos, Dom Agustin de
Lestrange que pasé a Suiza con otros 24 religiosos, establecién-
dose en la antigua Cartuja de Val-Sainte, donde dio comienzo a
una observancia mas estrecha atin que la de Rancé. Desde alli se
extendieron los Trapenses a Alemania, fundando en Darfeld
(Westfalia); pero estos monjes retornaron a la observancia de
Rancé. Se dio asf lugar a dos ramas distintas en la Trapa.

Al morir Dom Lestrange (1827), la Santa Sede reunificé las
dos Observancias, pero esta unién duré solamente hasta 1847. En
1836 habia surgido en Bélgica una tercera Observancia. Esta di-
versidad de Observancias trapenses causaba malestar en todos, de
modo que en 1891 los superiores de las tres ramas se reunieron
en Roma y decidieron unificarse en una sola Orden, la cual fue
aprobada por Ledn XIII con el nombre de Orden de los Cister-
cienses de Nuestra Sefiora de la Trapa, nombre que muy pronto
fue cambiado por el de Orden de los Cistercienses Reformados o
Cistercienses de la Estrecha Observancia, aunque popularmente
se les sigue llamando Trapenses. En 1894 se redactaron unas
Constituciones comunes.

Desde el aiio 1898, el Superior General reside en Roma. En
la actualidad la Orden consta de 89 Trapas, esparcidas por to-
do el mundo; y 2.834 religiosos, de los cuales 1.338 son sa-

cerdotes 8.

%8 Ann. Pont., 1987, p. 1265.



La reforma trapense se introdujo también en algunos monas-
terios de monjas cistercienses, contando hoy con 30 Trapas y unas
1.300 religiosas %°.

69 CHAUTARD, J., Les Cisterciens Trappistes, Sept Fonts, 1931.
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La Reforma Teresiana
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1. La Reforma Teresiana, un retorno a los origenes

Resultard muy dificil encontrar otro caso, como el de la Re-
forma Carmelitana, en el que los historiadores, quiza por inercia y
quizd también por no mirar con ojos mas serenos las indudables
tribulaciones sufridas por Santa Teresa y mds ain por San Juan
de la Cruz, hayan enfrentado maniqueamente a los reformadores
y a los antirreformadores. De este maniqueismo no se escapan ni
siquiera los dltimos biégrafos de la Santa . Santa Teresa de Jesus
y San Juan de la Cruz tienen méritos sobrados en sus vidas y en
sus obras como para que no sea necesario ponerlos de relieve a
costa de denigrar a quienes defendieron, honestamente sin duda,
ideas y estilos de vida distintos, aunque quizé no tan distintos.

Para un justo enjuiciamiento de la Reforma Teresiana, es pre-
ciso encuadrarla adecuadamente en su propio contexto histérico.

.No se deben juzgar hechos y personas del siglo xvr con criterios
de una época posterior. Ninguna reforma de la Iglesia ni de las
Ordenes religiosas, y la de Santa Teresa tampoco, ha significado
nunca una rotura o un renegar del propio pasado, sino mas bien
re