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INTRODUZIONE GENERALE

1. Motivazione

In un mondo in cui la superficialita diventa sempre piu generalizzata, ho
considerato opportuno concentrarmi su due figure cruciali nella storia della
Chiesa Cattolica e del Cristianesimo, figure che hanno preso sul serio la
parola di Dio e il suo insegnamento.

Le aperture spirituali provenienti dalla lettura di Ignazio di Loyola e di
Teresa d’Avila — derivanti soprattutto da una lettura della loro esperienza
spirituale cosi com’¢ descritta nei loro scritti autobiografici — hanno creato
lo spazio necessario per la presente ricerca.

Siamo di fronte a due fondatori, a due mistici, entrambi spagnoli. Due
santi che hanno scritto un’Autobiografia per la loro comunita di origine. In
effetti la loro esistenza umana e, in definitiva, essa stessa una biografia che
ha cercato il suo senso, il suo ruolo e il suo futuro nel mondo. Ignazio e
Teresa hanno intrapreso e percorso un cammino di conversione, di
purificazione, di maturazione e di progresso umano e spirituale, alla ricerca
continua della sequela e dell’imitazione dell’Uomo-Dio, Gesu Cristo,
diventando cosi persone-icone nella storia della salvezza.

E’ in quest’ottica che si puo inquadrare il Maestro Ignazio e la Santa
Dottore d’Avila, due cercatori di verita che hanno scelto di spendere la
propria vita in conformita creativa con Dio, volendo ad ogni costo, a partire
da una esperienza esistenziale diretta, identificarsi con la vita di Cristo.

Questa esperienza di Dio e un tocco unico e irripetibile, personale ed
integrale. In ambedue 1 casi essa si presenta come un’esperienza forte, da
cui scaturisce un momento di passaggio dalla vita passata alla vida nueva,
un’esperienza che aveva interpellato ogni lettore finora.

I motivi piu profondi della scelta di Ignazio e Teresa — e delle loro
Autobiografie — sono da ricercarsi nel fatto che al cuore delle loro storie si
trova cosi semplice presentata la loro esperienza con Dio, riflesso
fondamentale della vita di orazione e donazione. Questo ha I’intenzione di
essere un metodo di avvicinamento alla vita religiosa e anche di scoprire il
nocciolo dell’insegnamento ignaziano e teresiano per poter vedere e
gustare ulteriormente la loro esperienza profonda di Dio, cosi com’e
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rispecchiata nella loro presentazione autobiografica, laddove si trova anche
la loro risposta alla chiamata gratuita e amorevole del Signore.

In questa prospettiva, la motivazione principale per la scelta del presente
tema risiede proprio nel fascino personale davanti all’Autobiografia di
Ignazio e di Teresa, nella quale si osserva la storia di ognuno che, toccato
profondamente da Dio, risponde poi, in modo cosi sorprendente e totale,
alla sua chiamata radicale, una chiamata che é insieme fondante e
fondamentale per il raggiungimento della perfezione della carita. Percio, in
questo iter di esplorazione di Ignazio e Teresa — tramite le loro
autobiografie — si trova 1’altra motivazione del tema, che ¢ in definitiva
un‘accoglienza dell’invito dei due mistici per il personale viaggio interiore.

Tale motivazione viene ispirata anche dal contesto storico attuale, il
quinto centenario della nascita di Santa Teresa d’Avila, in cui si trova un
ambiente fecondo per un confronto tra 1’esperienza del Maestro Ignazio e
quella della Santa d’Avila.

2. Scopo

Ignazio di Loyola e Teresa d’Avila hanno vissuto tempi di grande
difficolta sia interiore che esteriore, in alcuni casi perfino un profondo
«deserto interiore» come luogo della verita e del silenzio, del dialogo
creativo e complesso con Dio. Nella preghiera, fatta nel silenzio, s’incontra
la loro prima «alleanza», il momento in cui Dio li chiama ad una vita di
unione e comunione con lui.

Che essi abbiano vissuto un’esperienza profonda del Dio trinitario € un
dato di fatto, che si ritrova in modo concreto nelle loro Autobiografie. Tali
esperienze hanno poi trovato il loro perfezionamento alla scuola della
carita. Tale itinerario di perfezione, che si puo intendere come arte
spirituale dell’esperienza di Dio, ha portato con sé un bagaglio di elementi
fondamentali della vita spirituale, riassunti semplicemente nel triangolo:
digiuno — preghiera — elemosina.

Lo scopo principale del presente lavoro ¢ di fare un’analisi delle
esperienze spirituali raccontate nello scritto autobiografie di Ignazio di
Loyola e di Teresa d’Avila, ossia delle vite toccate da Dio, della pedagogia
e dell’agire di Dio nella loro vita. In questo itinerario di studio si intende
osservare gli elementi costitutivi dell’esperienza di Ignazio e Teresa e come
sono riusciti a realizzare non solo un cambiamento radicale della loro vita,
ma anche a diventare modelli per gli altri nella dinamica dell’abbandono
completo a Dio nel servizio per il prossimo.
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Dopo le loro esperienze di purificazione, essi hanno affermato con la
loro vita una disponibilita totale verso la chiamata di Dio. In queste
esperienze spirituali si identifica una liberta interiore che fa parte di un
viaggio personale di unione con Dio, che sia Ignazio che Teresa lo hanno
completamente percorso.

Si apre cosi lo scopo secondario della ricerca, quale desiderio di intuire —
soprattutto nel capitolo quarto — gli aspetti convergenti e gli elementi
divergenti che sorgono dai due percorsi umani e spirituali, come confronto
davanti alle sfide pastorali attuali. Nella stessa logica, diventa necessario
esaminare anche la attualizzazione delle due autobiografie davanti al
mondo contemporaneo e le modalita con cui i loro insegnamenti si
presentano al lettore moderno.

3. Struttura

La struttura del presente studio prevede un andamento graduale e
sistematico. La tesi e divisa infine in quattro capitoli.

Nel Capitolo I, essendo il capitolo introduttivo del lavoro, si desidera
creare il contesto storico ed ecclesiale del Cinquecento spagnolo. Il periodo
in cui vissero Ignazio e Teresa e conosciuto come un secolo di grandi
cambiamenti sociali, nell’arte e nella cultura. L’apparizione del movimento
culturale dell’Umanesimo ha influito sulla vita ecclesiale e spirituale del
Secolo d’Oro, percio si ritiene opportuno esaminare anche questa corrente
culturale e artistica, nonché gli aspetti principali della Riforma e
Controriforma, in quanto essi costituiscono una parte importante della
situazione sociale ed ecclesiale in cui Ignazio di Loyola e Teresa d’Avila
sono vissuti e maturati. Sempre nel primo capitolo si realizzera anche
un’analisi delle espressioni dell’esperienza di Dio come biografia e
autobiografia spirituale, insieme alla verifica dell’aspetto della memoria
come realta fondamentale dello scritto autobiografico.

Con il Capitolo II, intitolato Hechos del Padre Ignacio, si entra nel
nucleo della vita e dell’esperienza spirituale di Ignazio, approfondendo cosi
il suo scritto autobiografico, cioe gli aspetti introduttivi del testo e alcune
particolarita contenutistiche.

Si osserveranno, di seguito, la genesi della conversione di Ignazio, con le
tappe riguardanti il lungo percorso di formazione accademica e spirituale e
I linguaggi specifici ignaziani che rivelano la sua esperienza umana e
spirituale, nell’intento di cogliere il nocciolo del suo percorso spirituale e il
messaggio della sua esperienza di Dio.
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Nel Capitolo IlI, dal titolo Libro de la Vida de la Madre Teresa, si
seguira la stessa logica del secondo capitolo, e si approfondira la
autobiografia di Teresa insieme con alcuni elementi particolari al suo
interno relativi all’inizio della vita monastica, nonché i linguaggi teresiani e
le modalita di progresso spirituale vissute dalla Santa d’Avila. Inoltre,
saranno esaminati alcuni aspetti dell’orazione teresiana — rintracciati nel
suo scritto autobiografico — tanto piu la sua esperienza mistica, che sara
rivista come chiave della sua esperienza umana e spirituale.

Il capitolo IV, intitolato Insegnamenti dei due mistici in un’ottica
pastorale, sara dedicato ad analizzare prima di tutto il «patronato» di
Ignazio e il «dottorato» di Teresa, come forma di riconoscenza della Chiesa
sulla loro esemplarita umana ¢ spirituale, rispecchio dell’autorita dei due
mistici. Si continuerd, di seguito, a confrontare le due figure e modelli di
vita spirituale — scoperti nelle loro autobiografie — e a identificare le loro
risposte convergenti e divergenti davanti alle sfide pastorali attuali.

4. Metodi

Per una piu approfondita ricerca sull’esperienza spirituale di Teresa in
confronto con quella di Ignazio, si utilizzeranno — soprattutto nel primo
capitolo della tesi — il metodo storico-descrittivo e quello storico-critico.

Nel secondo e nel terzo capitolo, avendo questi lo scopo di esaminare il
percorso della loro esperienza spirituale e i modi in cui il cammino della
loro conversione ha inizio e coinvolge in maniera man mano piu completa
I’intera esperienza esistenziale di questi due Santi, si adoperera il metodo
analitico e sintetico.

Nel quarto capitolo, in cui si proporra un confronto tra le due esperienze
spirituali e si indicheranno alcuni aspetti contemporanei della spiritualita di
Sant’Ignazio e Santa Teresa, si adottera il metodo comparativo insieme con
quello analitico e sintetico.

Lo scopo dei metodi presenti € di conquistare un senso piu attivo e
completo della figura di Ignazio e Teresa e dei loro insegnamenti incontrati
lungo le loro letture, soprattutto nei loro scritti autobiografici.

5. Limiti

Il presente studio parte da un’ipotesi fondamentale: Santa Teresa e
Sant’Ignazio hanno un percorso di maturazione spirituale con alcuni punti
in comune. Quest’avvicinamento avviene non solo perché, come succede di
solito, la maturazione spirituale contiene in genere delle caratteristiche
distinte e viste come universali, ma perché Ignazio e Teresa partono da una
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conversione fondamentale identificata come invito per una nuova direzione
della loro vita. La tesi cerca di presentare la loro vita e i loro insegnamenti
rintracciati nei loro scritti autobiografici (Hechos del Padre Ignacio di
Ignazio di Loyola e Libro de la Vida de la Madre Teresa)! e mostrare la
loro somiglianza a partire da due punti fermi della loro spiritualita: azione e
contemplazione.

Partendo dal metodo analitico, si desidera andare al cuore
dell’Autobiografia di Ignazio e di Teresa, cioe, osservare e analizzare come
Dio é intervenuto nella vita di questi due grandi mistici del Cinquecento.
Tale analisi mette in luce un altro elemento comune della loro esistenza
umana e spirituale: la chiamata e la risposta data a Dio. Si intravedra,
quindi, anche il modo con cui loro hanno risposto alla chiamata di Dio. In
guesto modo si scrutano le loro particolarita e quelle dei loro cammini di
maturazione e di unione con Dio.

Sorgono, quindi, due questioni; da una parte, le modalita con cui Ignazio
cerca la coerenza e la conformita con la chiamata di Dio, con una vita
identica con la volonta divina; dall’altra, i modo con cui Dio «tocca»
Ignazio. Tale questione appare come la domanda chiave non solo per
intravedere le particolarita ignaziane, ma anche per rilevare il fatto che
I’«interventox» di Dio ¢ integrale e individuale.

Il percorso dell’arte del pregare di Teresa sulla via della santita verra
analizzato allo stesso modo. Le modalita del «tocco» di Dio verso Santa
Teresa saranno approfondite nella stessa maniera.

Le manifestazioni dell’esperienza spirituale di Ignazio e Teresa
diventano il punto centrale del presente studio, insieme alle loro avventure
spirituali, presentate nei loro scritti autobiografici, saranno messe in
parallelo per poterle analizzare minuziosamente in  riguardo
all’attualizzazione del loro messaggio spirituale.

6. Studi precedenti

Per una prospettiva pitu globale del contesto della ricerca rispetto al
confronto tra I’esperienza spirituale di Ignazio di Loyola e Teresa d’Avila,
si ritiene opportuno evidenziare i vari studi apparsi su questo argomento.

1 Dato che Sant’Ignazio di Loyola e Santa Teresa d’Avila non hanno messo un titolo per
le opere autobiografiche, Hechos del Padre Ignacio e Libro de la Vida de la Madre Teresa
sono diventati i titoli delle due autobiografie. Con il tempo, nel caso di Ignazio, il titolo e
stato cambiato per I’«Autobiografia» e il «Racconto del Pellegrino». Nel caso di Teresa, il
titolo ¢ rimasto semplicemente «Vita» o «Autobiografia» di Santa Teresa d’Avila.
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Lo studio ritenuto come il piu antico e quello di Victoriano Larrafiaga,
La espiritualidad de San Ignazio de Loyola. Estudio comparativo con la de
Santa Teresa de Jesus, pubblicato a Madrid nell’anno 1944. Con la sua
ricerca, Larrafiaga parte dalle caratteristiche principali della spiritualita di
Ignazio, intravede le influenze di Ignazio in Teresa e poi punta su uno
studio comparativo tra il Castello interiore e gli Esercizi spirituali, con
alcuni elementi ripresi dall’ Autobiografia e dal Diario spirituale.

Ignazio Iglesias, da parte sua, scrive nell’anno 1982 un articolo intitolato
«Teresa y la espiritualidad ignaciana», pubblicato all’interno del numero 52
della rivista Manresa. In maniera piuttosto generale, Iglesias concentra la
sua attenzione sugli aspetti sintetici della spiritualita di Ignazio che si
intrecciano e stanno in chiara relazione con la figura di Teresa, come
’orazione e I’ascesi.

Nell’anno 1983, in occasione del Quarto Centenario della morte di
Teresa, appare a Roma uno studio comparativo proposto da Antonio
Queralt e Manuel Ruiz Jurado. Il loro studio cerca di evidenziare i punti di
distinzione dei due cammini notando, al tempo stesso, un certo legame tra
Ignazio e Teresa alla luce della cristologia e della pneumatologia.

Piu recente ¢ lo studio di Angela Tagliafico, pubblicato nell’anno 2009,
che cerca di approfondire la relazione tra I’itinerario spirituale di Ignazio e
quello di Teresa partendo da come essa si evidenzia in tutti i loro scritti. |l
lavoro della Tagliafico si concentra sul cristocentrismo, la preghiera e il
servizio ecclesiale.

Per quanto riguarda il 2015, anno del Quinto Centenario della nascita di
Santa Teresa, si rilevano, all’interno del numero 342 di Manresa, alcuni
ulteriori contributi incentrati su un approfondimento del confronto della
spiritualita di Teresa e di Ignazio, particolarmente in relazione alle opere di
quest’ultimo e al rapporto con la sua Compagnia. Si ricordano anche gli
articoli di Teofanes Egido, «“La principal ayuda que he tenido”. Santa
Teresa y los de la Compafiia de Jesus» e quello di Manuel Ruiz Jurado,
«Santa Teresa y los jesuitas».

Altri due articoli, comparsi nello stesso numero della rivista, vengono
considerati piu somiglianti all’idea di fondo che orienta il lavoro per questa
ricerca dottorale. Il primo, scritto da Mar Camargo Candelas, propone un
viaggio di riflessione su Moradas di Santa Teresa e gli Ejercicios
Espirituales di Sant’Ignazio. Il secondo, intitolato «Ignacio de Loyola y
Teresa de Jesus, afinidades mistico-teoldgicas», viene proposto da Rogelio
Garcia Mateo. In quest’ultimo si osservano gli elementi costitutivi della
forte vicinanza di Ignazio e di Teresa rispetto all’esperienza di Dio,
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vicinanza che viene osservata ripercorrendo alcuni scritti dei due grandi
mistici spagnoli.

7. Originalita

Gli scritti e gli studi su sant’Ignazio di Loyola e Teresa d’Avila, sul
presente argomento — come si € visto finora — sono di carattere generale o
approfondiscono altri elementi dello studio del binomio Ignazio-Teresa.

La novita del presente studio risiede, da una parte, proprio nella linea
costruttiva del dibattito di presentare Ignazio e Teresa e la loro esperienza
spirituale e, d’altra parte, si approfondiscono nell’ultimo capitolo gli
elementi costitutivi delle risposte convergenti e divergenti su alcune sfide
pastorali attuali.

Per le risposte convergenti di Ignazio e Teresa, si sono identificate due
elementi: la misericordia di Dio e il servizio della carita. Tali elementi si
incontrano lungo la lettura dei loro scritti autobiografici e percorrono la
stessa dinamica spirituale.

Sebbene il percorso verso 1’unione con Dio sia universale, nel caso dei
due mistici spagnoli appaiono sfumature e aspetti particolari del loro
insegnamento e del loro modello spirituale.

Le differenze sorgono proprio dalla diversita della formazione e
dell’approfondimento della chiamata personale di Ignazio e Teresa,
differenze di forma, ma non di essenza.

Come aspetti divergenti si sono identificati tre elementi: il primo
riguarda i due modi di ascoltare Dio, il secondo i due modi di vivere con
Dio e il terzo i due modi di servire Dio. Ogni modo contiene quindi due
elementi diversi, visti come risposte divergenti alle sfide pastorali attuali.






CAPITOLO I:

L’>ambiente storico-spirituale del XviI secolo

Introduzione

Per situare le due personalita della nostra ricerca sull’esperienza
spirituale di Ignazio di Loyola e di Teresa d’Avila, si dovrebbe ora
analizzare in modo puntuale I’ambiente sociale, ecclesiale e spirituale del
loro periodo storico.

In questo capitolo — che potremmo chiamare «introduttivo» — si desidera
collocare I’ambiente storico e spirituale della presente ricerca. Percio sara
analizzato in genere [’ambito storico, ecclesiale e spirituale del
Cinquecento spagnolo.

Il Sedicesimo secolo e stato uno di grande importanza anche per la
Chiesa. A questo secolo e legato il Concilio di Trento, il Concilio che
contrasto e ridimensiono anche la riforma protestante. Le riforme ecclesiali
compiute dal Concilio, non sono da considerarsi secondarie o inadeguate
all’epoca, tutt’altro. Certo, in seguito le problematiche della storia
richiederanno un ripensamento su alcuni orientamenti del Concilio, tuttavia
non si pud negare che grande e stata la risposta data all’assalto della
mondanita entrata perfino nei livelli piu alti della Chiesa: si pensi ai nuovi
Ordini e congregazioni sorti in quel periodo, espressione della riscoperta
del Vangelo come fonte di vita e di dono di se stessi al prossimo, in
particolare alle classi sociali colpite da grave disagio esistenziale sotto
molteplici punti di vista, da abbandono e da forme inammissibili di
sfruttamento e di violenza.

Quindi, fu una stagione storica segnata dall’accoglienza nel proprio
cuore, da parte di molti, dello spirito ecclesiale quale la grazia: linfa vitale
che risano e spinse non pochi a farsi lieto annuncio del Vangelo nel dono
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totale di se stessi. Occorre, percio, riscoprire, al di la dei limiti propri di
ogni epoca, la bellezza e la grandezza della risposta di fede e di amore che
Sant’Ignazio e Santa Teresa diedero alle sfide della storia dell’umanita in
quel tempo.

In questo peculiare ambito, si pud osservare e puntare su una certa
«autoriforma»® della Chiesa stimolata anche da illustri figure e da santi
come Teresa d’Avila e Ignazio di Loyola.

Percio, la presentazione della spiritualita e dei movimenti carismatici del
Secolo d’Oro sara essenziale in questo presente capitolo, in modo
particolare la devotio moderna.

1. La Devotio Moderna

Movimento spirituale di grande semplicita evangelica, che si diffondera
ulteriormente in Germania e Francia, si sviluppd primariamente nei Paesi
Bassi. Era visto come una corrente spirituale, con influssi sociali, che
mirava all’autocontrollo e a un certo approfondimento della preghiera,
elementi visti e vissuti sotto il dominio del Vangelo e nella luce della
quotidianita, della vita comune?,

La caratteristica principale, tuttavia, del nuovo movimento spirituale
rimane il metodo imposto sulla preghiera e sull’esame di coscienza
guotidiano. Infine, la Devotio moderna, semplicemente vista come un
corrente popolare, cercava di attualizzare il messaggio della vita cristiana e
di puntare proprio sull’ordinarieta che risale al vivere della quotidianita. La
Devotio moderna desiderava purificare la mentalita della vita popolare e
organizzare piccoli gruppi per vivere le proposte del Vangelo nella
preghiera interiore®,

Per esempio, nel periodo in cui vissero Ignazio e Teresa nella Spagna del
XVI secolo, una certa influenza si pone sull’orazione mentale, formandosi

1 Una prospettiva storica, con implicazioni ecclesiali, & proposta in modo magistrale
da Joseph Lortz. Egli afferma: «L’atmosfera religioso-morale-spirituale del secolo XVI,
accanto ai piu gravi fenomeni di disgregazione, & fortemente influenzata dalla vita,
dall’opera, dalla preghiera e dagli scritti d’Ignazio di Loyola, Teresa di Gesu, Filippo
Neri, Vincenzo de’ Paoli: vero secolo di santi. Che quelle manifestazioni non siano dei
casi isolati, ma radicati profondamente e ampiamente nella Chiesa, lo dimostra il fatto
che I’autoriforma della Chiesa prosegue...», in J. LORTZ, Storia della Chiesa, 30.

2 Un ampio articolo — che riprende il tema della devotio — e quello dello studioso A.
HUERGA, «Devotio moderna», 543-549.

3 G. DUMEIGE, «Storia della spiritualita», 1560-1562.
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cosi una metodologia della preghiera per i grandi ordini religiosi del
tempo*.

Fiorenzo Radewijns (1350-1400), precedentemente aveva fondato una
comunita dei canonici regolari di «Sant’Agostino a Windesheimy», nel
1387, come la terza forma del nuovo movimento spirituale®, che viveva
secondo il movimento spirituale della Devotio®.

Man mano il nuovo movimento spirituale si e sviluppato in modo da
influire non soltanto sul contesto germanofono, ma, arrivando nella
Penisola Iberica, la metodologia della preghiera era diventata un punto
centrale della vita spirituale.

Tuttavia, una delle persone piu rappresentative in tal ambiente rimane
Garcia de Cisneros, di taglio benedettino, che ha scritto il suo studio
spirituale sistematico intitolato Exercitario de la vida espiritual. Pare che
quest’opera avesse avuto un grande influsso su Ignazio quando scrisse gli
Esercizi spirituali’, persino Ignazio conobbe soprattutto a Parigi la Devotio
moderna. L’opera spirituale che si ¢ diffusa in modo straordinario in
quest’ambiente di sviluppo della vita cristiana ¢ il libro attribuito a Toma
da Kempis, Imitazione di Cristo®.

4 «Si concretizza essenzialmente nella programmazione sistematica e nella
metodologia dell’orazione mentale, che entra ufficialmente nel programma della vita
monastica e in quello di alcuni ordini religiosi come i domenicani, i francescani, i
gesuiti e i carmelitani»», in A. TAGLIAFICO, Ignazio di Loyola, 25; V. BERTRAN DE
HEREDIA, Las corrientes de espiritualidad, 92-110. L’articolo di C. CATENA, «La
meditazione in comune», 315-350, svela proprio il percorso dell’orazione mentale
nell’ordine carmelitano, con suoi aspetti particolari, che era entrato sottilmente
nell’essenza spirituale carmelitana. Lo studio di |. IPARRAGUIRRE, «La oracion en la
Compafiia», 455-487, cerca di approfondire la realta della’orazione nella Compagnia di
Gesu e le sue profonde implicazioni.

5 La caratteristica principale di questo ramo del movimento segue gli elementi
principali della Devotio, come: «lay enthusiasm for the writings of the muystics,
meditation on aspects of life of Jesus: the ethos of the Devotio Moderna», in D.
MAcCuLLOCH, Reformation, 75; E.L. EISENSTEIN, The Printing Revolution, 84.

6 Su questo argomento si trova soprattutto lo studio di Louis Cognet, studioso
francese del giansenismo. Nel suo studio, egli cerca di approfondire I’influsso della
Devotio moderna nel paradigma protestante e il percorso del nuovo movimento
spirituale, in L. COGNET, Introduzione ai mistici.

" Su quest’argomento si sono scritti tanti studi pertinenti. Uno che si ritiene adatto
per quest’argomento ¢ quello di A.M. ALBAREDA, S. Ignazio a Montserrat, 102-110.

8 Tale libro divento subito un classico della letteratura spirituale del Cinquecento,
libro letto sicuramente da Ignazio e Teresa, che ne hanno, tra I’altro, colto il messagggio
centrale: il modello di Cristo, la persona e la sua personalita che diventava il punto
centrale della loro vita, quindi fino ad arrivare alla vita cristocentrica. Una versione
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Questo movimento di rinnovamento della vita spirituale aveva il ruolo di
riprendere le fonti del cristianesimo, quale la lettura della Sacra Scrittura e
la vita di preghiera. Il senso del rinascimento spirituale sta alla base della
presente spinta interiore del progresso della relazione con Dio. Una realta
che ha avuto un forte influsso in questa riforma spirituale fu anche la realta
sociale in cui la poverta e la peste occupavano un posto molto presente
nella societa del Cinquecento.

Rimane da osservare in particolare lo sguardo di questo movimento
spirituale che impresse nella realta sociale ed ecclesiale e diventd un vero
lievito per i successivi cambiamenti della Chiesa. Tale movimento divento
subito non solo un movimento orante, ma anche attivo ¢ all’avanguardia
riguardo ai nuovi libri e a nuove ermeneutiche dei testi sacri. Finalmente,
questa corrente € diventata un vero e proprio movimento di rinascita
interiore, che si basava soprattutto sull’umanita di Cristo, quale la vita,
morte e resurrezione associata con la sua divinita.

Ignazio e Teresa, tra I’altro, hanno avuto [’occasione di entrare in
contatto con questo movimento piu con i libri scritti in questo periodo, che
con la realta diretta. Soltanto Ignazio aveva avuto a Parigi un diretto
contatto con i «Fratelli di vita comune», nel cui Collegio era alloggiato
durante i suoi studi. Poi ambedue i mistici seicenteschi avevano scoperto e
meditato, come si e visto sopra, un frutto di questo movimento, che ¢ il
libro Imitazione di Cristo.

2. Il movimento rinascimentale

Dopo il periodo del Medio Evo® in cui tutto sembra che sia stato centrato
sull’idea di teocentrismo, ora, con il Rinascimento?®, si passa a una visione
piu antropocentricall. Questa direzione ha avuto un grande influsso in tutti
i settori della societa, nella Chiesa e nel vissuto spirituale.

Si desiderava con questa corrente artistica e culturale, quindi, di
implementare una nuova direzione circa 1’importanza dell’'uomo nella
societa. Si sta affacciando, in definitivo, una nuova corrente che, come
qualsiasi altra corrente nella storia, desiderava proporre una nuova
direzione, un profondo cambiamento. Questo termine avra una

recente € TOMA DA KEMPIS, Imitazione di Cristo. Una particolare presentazione storica e
letteraria si trova nell’Introduzione di W.C. CREASY, nello studio The Imitation of
Christ, XIH-XLIX.

9 K. BURDACH, Dal Medioevo alla Riforma.

10 K. BURDACH, Riforma, Rinascimento, Umanesimo.

11 K. BURDACH, Significato ed origine delle parole.
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manifestazione sociale di grande importanza per i mutamenti successivi,
soprattutto nella Chiesa Cattolica.

Il movimento rinascimentale!? & stata un’eta che si manifesto soprattutto
nell’ambito sociale, artistico ¢ culturale ed esercito grandi influssi
nell’universo ecclesiale e copre una realta storica di quasi due secoli, dal
X1V fino al XVI secolo.

Dopo la crisi del Medio Evo, ora il desiderio del nuovo spinge I’uvomo a
rivitalizzare il suo mondo con la novita. Da qui appare anche la grande
volonta di scoprire nuove terre (la scoperta dell’ America, per esempio, nel
1492), per stimolare e favorire nuove linee di comunicazione e di scambio
economico, punti che facilitano il progresso e la novita **. Questo
rinnovamento & stato analizzato nei termini della «rinascita»'* dal filosofo
Nicola Abbagnano®.

Si sta affacciando, dunque, un movimento culturale dell’evo moderno,
che ebbe influssi nell’ambito sociale e poi ecclesiale, e che cercava
soprattutto di appoggiare il suo programma sul ritorno alle fonti*®, «che si
esplico fecondamente nella riconquista della Sacra Scrittura e dei Padri
della Chiesa; un movimento d’inestimabile importanza specialmente per la
Riforma cattolica del secolo XVI»Y.

Eventi come il Concilio di Basilea, la pace instaurata grazie all’influsso
di Nicolo V, la restaurazione dello Stato pontificio e I’intenzione del
Sommo Pontefice di fare una vera e profonda riforma della Chiesa
rappresentano una fase importante di questo periodo. Successivamente
questi eventi furono completati dalle diverse crisi sociali e in breve tempo
si arrivo all’apogeo del Rinascimento®®,

12 Una presentazione del contesto italiano del Rinascimento viene proposta dallo
studio di H. BARON, The Crisis of the Early, in cui si osserva la decadenza della societa
riguardo al sentimento religioso.

13 A, GENTILI - M. REGAZZONI, La Spiritualita della Riforma Cattolica, 15.

14 D. MAcCuLLocH, Reformation, 76-77.

15 «il rinnovamento non & piu il [...] vivere soltanto nel puro rapporto con Dio, ma il
rinnovarsi dell’'uomo nei suoi poteri umani, nei suoi rapporti con gli altri vomini, col
mondo e con Dio. Una rinascita in Dio, un senso rinnovato, piu genuino, del rapporto
dell’'uvomo con Dio, non ¢ escluso, anzi e considerato come la condizione prima del
rinnovamento; ma non esaurisce il significato di rinascita. Questa investe 1’intero
mondo dell’uomo: la sua attivita pratica, la sua arte, la sua poesia, la sua vita associatay,
in N. ABBAGNANO, Storia della filosofia, 9.

16 J. LoRTz, Storia della Chiesa, 62.

17J. LoRrTz, Storia della Chiesa, 62.

18 H. JEDIN, Storia della Chiesa, 284.
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Diventa sempre piu evidente che tale corrente culturale influenzo sempre
di piu il contesto ecclesiale e, insieme con I’Umanesimo, porto la societa e
la Chiesa ad aprirsi verso le nuove realta®.

Un aspetto che si ritiene importante per il presente studio, soprattutto per
inquadrare il movimento rinascimentale nell’epoca di Teresa d’Avila, é stata
I’emancipazione della donna nella societd. Nel Medio Evo, la donna aveva
uno statuto speciale, con un lavoro innanzitutto domestico, quindi senza
un’implicazione sociale. In questo periodo del Rinascimento si osserva
un’apertura della mentalita verso la donna e la sua presenza attiva nella
nuova corrente. Anche per questo motivo, la presenza della liberta?°, come
un tema centrale di questo periodo, influi tanto sul mondo femminile e, in un
certo senso, sul rapporto tra I’'uomo e la donna ¢ la donna e la societa.

3. La corrente dell’Umanesimo

Come una continuazione del Rinascimento, si osserva ora come tale
movimento prese un approccio letterario riguardo alla nuova corrente.
L’umanesimo !, quindi, si definisce come un movimento culturale-
ideologico? e letterario che parti principalmente da Firenze e si svolse
proprio nel periodo in cui vissero Ignazio e Teresa d’Avila.

L’umanesimo 2 amava i veri rapporti umani e lo stile letterario
dell’epistola 2, ambiti in cui ambedue i Santi hanno dato un buon

19 Un pertinente studio sul presente argomento si trova nello studio di J. KRAYE,
Introduccién al humanismo renacentista.

20 Joseph Lortz cerca, da parte sua, di approfondire il concetto della liberta proprio
nell’ambiente dell’emancipazione della donna nel periodo rinascimentale. Su questo
egli afferma: «La liberta fu sopravvalutata a scapito della fede. Da qui trasse origine e si
alimento quella concezione unilaterale che fino ad oggi considera il Rinascimento come
un periodo di liberta, interrotto purtroppo dalla riforma e dalla Controriforma [...]», e
continua spiegando che ’«ideale di vitay: «si manifesto [...] nel sorgere di una nuova
vita sociale. La sua principale caratteristica ¢ I’«emancipazione» della donna [...]», in J.
LoRTZ, Storia della Chiesa, 67.

2L G. TOFFANIN, La religione degli Umanisti; C. TRINKAUS, «Humanist treatis on the
Status», 7-45; C. ANGELERI, Il problema religioso del Rinascimento; M. SEIDLMAYER,
Religios-ethische Problema, 273-294; E. HASSINGER, Das Werden des neuzeitlichen
Europa, 23-50.

22 E. FROMM, L 'umanesimo socialista; S. PULEDDA, Interpretazioni dell’Umanesimo.

23 Si sostiene insieme a Luigi Todesco la «definizione» dell’'umanesimo come
corrente che propose gli scritti antichi e il loro influsso e ispirazione come fonte
dell’essere migliori: «il nome umanesimo deriva dalle espressioni usate nel Cinquecento
ad indicare gli scritti antichi nel loro complesso (humanae litterae) e I’ispirazione ad
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contributo, trasformando I’epistola in mezzo per trasmettere la loro
direzione sociale e spirituale.

Si prende coscienza sempre di piu che tale movimento, fondamento della
civilta moderna, cercava di aprire al gusto per la formazione spirituale e
nondimeno per quella sociale e morale-civica ® . Si apre cosi una
concezione dell’uomo riguardo alla sua dignita, al suo valore davanti agli
altri, quindi, una visione umanista che pone 1’uomo non soltanto al centro,
ma lo fa diventare il prototipo e la matrice delle societa®.

Questo ritorno alle origini letterarie e filosofiche ispirava la cultura
dell’'umanesimo nel cercare i1l meglio dell’'umano, prospettiva ben
sviluppata, con un aroma spirituale, soprattutto da Ignazio.

Teresa d’Avila e soprattutto Ignazio, insieme con la sua Compagnia,
furono presi da questo ideale del magis, un cercare continuo del migliore e
dell’eccellenza, portati proprio da questo movimento e dal pensiero
umanista. In seguito, Ignazio portdo al compimento «il primo ordine
d’insegnamento», sempre alla luce dell’educazione e della formazione
fondati sugli studia humanitatis?’. Teresa, da parte sua, entro anche lei su

assimilarne lo spirito per rendersi umanamente migliori (studia humanitatis)», in L.
TEDESCO, Storia della Chiesa, 155.

24 Si osserva, insomma, come I’Umanesimo ebbe influenza in Ignazio e Teresa a
questo livello, sempre nel contesto dell’apertura ¢ dell’innovativo. Sosteniamo 1’idea di
Lortz che propone una presentazione chiara e profonda del contesto dell’umanista come
focalizzazione all’'uomo nel campo dell’educazione e formazione: «Con termine
umanesimo si designa quell’aspetto del movimento rinascimentale che si esprime di
preferenza nel campo della cultura letteraria, del linguaggio, dell’educazione e della
scienza. Frutto della vita culturale dell’'umanesimo sono le numerose edizioni
soprattutto di autori antichi, ed anche una cospicua letteratura dialogica ed epistolare.
L’umanista amante dei contatti umani e delle relazioni epistolari dimostrava volentieri il
suo amore per I’antichita [...]», in J. LORTZ, Storia della Chiesa, 67.

%5 Su quest’argomento, Eugenio Garin propone una particolare descrizione delle
principali caratteristiche dell’Umanesimo nella societa del XVI secolo, nel suo studio
L'educazione umanistica in Italia, 6-10. Dello stesso autore, La cultura del
Rinascimento, 25.

26 Questo periodo diventa pian piano un culto, come osservava anche Etienne Gilson:
«[...] culto dell’antichita greca e romana, senso del valore e della bellezza, della forma
presa in se stessa e sentimento corrispondente del valore e della dignita della natura e
dell’uomo, preso come tale», in E. GILSON, «Umanesimo e cristianesimo», 568.

27 JW. O’MALLEY, The First Jesuits, 15-16. Un articolo che presenta
minuziosamente il legame di Sant’lgnazio all’'umanesimo ¢ quello di R. GARCIA
MATEO, «Ignacio y el humanismo», 261-288.
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guesto «versante umanistico», godendo della formazione letteraria del suo
tempo, accordando cosi rettamente il pathos con 1’ethos?.

E sempre importante ricordare che tale movimento letterario influi sulla
visione dell’uomo legata alla spiritualita medievale, cercando di mettere
I’uomo al centro, naturalmente in un antropocentrismo frutto di una forte
distanza dalle realta presa di Medio Evo, un «antropocentrismo al posto del
teocentrismo della Scolastica»®.

Ora si osserva facilmente come 1’influsso di questa corrente sia entrata
nella visione anche religiosa del Cinquecento e si sia elaborata nel fare e
nel cercare il migliore, con altre parole, nel concetto del magis come
stimolo per liberarsi dalla mediocrita, secondo la profonda presentazione di
Juan Plazaola Artola®.

Quest’apertura soprattutto della mentalita e della ricerca dell’Altro3!
come novita e innovazione portd man mano anche nella Chiesa un vento di
riforma, di rinnovamento dei costumi e della mentalita riguardo alla
formazione religiosa.

Uno degli esempi piu noti di questo movimento letterario riguarda la
fondazione della Biblioteca della Chiesa Romana, storia che arriva fino a
Papa Nicolo V3, promotore della cultura e dell’arte.

Esiste, quindi, un vero legame tra il Rinascimento e il Medioevo; infatti,
questi evidenti due periodi della storia s’intrecciano e pare che il tardo
Medioevo coincide con I’inizio del Rinascimento®,

28 Una visione, pit nell’ambito delle idee umanistiche, & ben presentata da E.
SALMANN, nel suo piccolo saggio Il respiro della benedizione, 91: «il versante
umanistico, il pathos ed ethos... ambedue le forme hanno la loro legittimita, il loro
splendore e la loro ambivalenza, e forse esse si mescolano e si configurano in [...]
Teresa d’Avilay.

29 | evidente che quest’umanesimo apparve come una «controriforma» di quello che
proponeva tutto il mondo del Medio Evo con la sua antichita: «[...] insomma la
riaffermazione trionfale dell’antroponcentrismo al posto del teocentrismo della
Scolastica [...]», in L. TEDESCO, Storia della Chiesa, 155-168.

3011 suo studio dell’umanesimo affronta sin dall’inizio questa principale caratteristica
del Cinquecento, soprattutto nell’ambito della Compagnia di Gesu, in Prologue. The
Jesuits, Xi-xv.

31 RICOEUR, P., Sé come un altro, 80-114.

32 Su questo importante tema esistono alcuni studi che approfondiscono 1’influsso di
Papa Nicolo V nel Rinascimento: B. DE Rossl, «De Origine Historia Indicibus Scrinii»,
I-CXXXII; J. BIGNAMI ODIER, La Biblioteque Vaticane de Sixte IV; C. CARLEN, The
Popes and the Vatican.

33 Sempre con uno sguardo molto profondo, lo storico Joseph Lortz affronta questa
realta che risale fino all’anno 1450: «L’incipiente eta moderna ¢ quindi da considerarsi
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Una certa rilevanza dell’'umanesimo fu ben presente anche in Spagna,
ma la situazione religiosa rimase qui ben centrata nella Chiesa, grazie
all’influsso di Carlo V, e non ebbe naturalmente una presenza «illuminista»
come in Italia, Germania o Francia. Grazie anche alla presenza del
cardinale francescano Francesco Jiménes de Cisneros®*, arcivescovo di
Toledo, la Spagna non senti cosi tanto il grande influsso
dell’allontanamento della Chiesa. Questa figura® aiuto a mettere al servizio
della Chiesa la corrente dell’umanesimo e non all'opposto®.

Rimane da intravvedere in seguito come questi due movimenti abbiano
portato una nuova corrente anche nella Chiesa e come abbiano influito la
visione globale del XVI secolo.

3.1. Girolamo Savonarola (1452-1498)

Sempre nell’ambiente umanista, la formazione religiosa torno alle fonti e
si diede una grande attenzione sulla Bibbia e alla Patristica. Dopo
I’effimero concilio di unione di Ferrara-Firenze (1431-1445), la vita

come legata molto strettamente al Medioevo; Rinascimento e Umanesimo, le basi
portanti dell’eta moderna, coincidono in parte cronologicamente col tardo Medioevo.
Nella storia della Chiesa pero esse entrano solo piu tardi, cosicché in essa e possibile
una divisione piu netta [...]», in J. LORTZ, Storia della Chiesa, 38.

34 «Nei primi anni del Cinquecento la figura del frate minore osservante Francisco
Jiménez de Cisneros (1436-1517), confessore della regina Isabella, divenuto poi
arcivescovo di Toledo, cardinale, capo dell’Inquisizione spagnola e reggente di
Castiglia, esemplifica il grado di compenetrazione di religione e potere e fino a che
punto i piu ispirati desideri di riforma (che diedero impulso alle missioni interne e
americane, al controllo degli ordini religiosi, allo studio della Bibbia e al rinnovamento
degli studi) potessero convivere con una netta intolleranza rivolta nei confronti
dell’indisciplina dei fedeli e in special modo contro i conversos, che si volle reprimere 0
assimilare con rapidita», in V. LAVENIA, «Una lunga Riforma», 53.

3 Un’elaborata presentazione della figura di Cisneros e del suo influsso anche nel
Concilio di Trento viene presentata in modo succinto anche nello studio di J.C. OLIN,
Catholic Reform.

% E molto evidente che la Chiesa Cattolica di Spagna fu in un certo senso
privilegiata e non ebbe grandi conseguenze sociali insieme con [’apparizione
dell’'umanesimo. Su questo argomento, una puntuale presentazione si puo trovare in J.
LorTz, Storia della Chiesa, 83-84. Sempre Lortz afferma: «[L’umanesimo] il suo
ardore mistico doveva poi manifestarsi, nel secolo successivo, in Teresa d’Avila; la sua
cavalleresca audacia di fronte ai nemici della Chiesa, doveva trovare un’espressione,
che diede I’impronta a tutta un’epoca, in Ignazio di Loyola e nell’ordine dei gesuiti», in
J. LORTZ, Storia della Chiesa, 84.
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religiosa tento di ripartire dalla figura di Cristo come centro e uomo
perfetto dell’umanesimo®.

Si osservano in Savonarola® due periodi di sermone: sin dall’inizio egli
comincia, sotto un vero influsso umanistico, a tornare alle fonti con un
discorso piu penitenziale e ascetico e, in seguito, fino alla sua morte, «la
sua predicazione diventa visionaria e profetica e dai temi della riforma si
sposta su quelli dell’attesa di un rinnovamento generale della societa
cristiana»®®,

Girolamo Savonarola gode del grande credito di aver aperto una strada
di cambiamento, di una riforma dei costumi, che avra un forte eco per la
societa rinascimentale e soprattutto per la Chiesa. Egli osserva e condanna
il pericolo dell’'umanesimo rinascimentale ed essendo un non-conformista,
focalizza il suo discorso sulla trasformazione interiore partendo dalla
conformazione al Vangelo.®® 1l suo messaggio apocalittico® si basa su un
contesto storico particolare: la campagna di Carlo VIII in Italia, per liberare
la citta di Firenze dall’influsso dei Medici.

La famiglia di Savonarola aveva una lunga tradizione di vita moralmente
austera, quindi, persino la formazione di Girolamo fu eminentemente
umanista, egli rinuncia alla sua prospettiva iniziale in favore del Vangelo.*?

37 E. CASTELLI, «La signification de I’humanisme», 10-16.

38 Osservare tale rottura nel suo discorso di Savonarola & un inizio del vedere la
complessita della sua personalita, in E. GUALAzzI, Savonarola; E. GUCCIONE,
«Girolamo Savonarola», 253-306; P. ANTONETTI, Savonarola. Il profeta disarmato. Il
suo carattere rivoluzionario puntava sulla riforma dei costumi, soprattutto del clero.
Infine, la sua ferocita del discorso credo uno squilibrio sociale ed ecclesiale, in I.
CLOULAS, Savonarola o la rivoluzione; S. DALL’AGLIO, Savonarola e il savonarolismo;

3% F. RAPP, «l caratteri comuni della vita», 317-322. Francis Rapp osserva come ogni
predicazione contro il carattere morale della societa e della Curia romana si fermo al
momento della comparsa di Lutero.

40 La sua prospettiva circa la riforma della Chiesa si basa sul discorso circa le
problematiche del suo tempo, come osserva anche V. LAVENIA nel suo articolo «Una
lunga Riforma», 55: «Erasmo attacco la devozione comune sin dalla pubblicazione dei
suoi primi Adagia (1500), una raccolta piu volte accresciuta di proverbi classici
commentati che prendeva di mira con levitd corrosiva la teologia scolastica e la
tradizione agostiniana, gli abusi del clero, le superstizioni dei fedeli, la vuota osservanza
dei precetti ecclesiastici, il formalismo giuridico della Chiesa, ’arma della scomunica,
I’idea di guerra santa, I’imposizione forzata di battesimi, ’istituto della confessione
auricolare e 1’ignoranza diffusa della Scrittura».

41 D. WEINSTEIN, Savonarola. Ascesa e caduta.

42 Una presentazione sul contesto savonaroliano ¢ ben proposta da Lortz, nel suo
studio Storia della Chiesa, 86-87. Sempre lui completa I’immagine del contesto con una
descrizione del modello e del «programmay del Savonarola: «... € un impressionante,
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Questo ritornello appare sempre nelle prediche del Savonarola e diventera
Il «programma» dei successivi riformisti e, indirettamente, il programma
del movimento spirituale europeo del XVI secolo: il ritorno alla Sacra
Scrittura e il noto imitatio Christi.

In quest’ambiente, la figura del Savonarola spinge a una riforma dei
costumi, proprio basandosi sulla realtd dell’'umanesimo® e della sua
decadenza che tocco direttamente la Chiesa Romana.

Infine, le sue esagerazioni non diminuiscono il suo insegnamento
puramente cristiano e che lo presentano come un riformatore «a priori»
della Chiesa e un’anticipazione della Riforma.

3.2. Erasmo da Rotterdam (1466-1536)

In una linea contraria* di Savonarola, Erasmo ebbe un grande influsso
nella teologia del suo tempo e indirettamente si avvicina e influisce sullo
studio e le letture teologiche di Ignazio e Teresa d’Avila.

Erasmo, considerato il piu noto rappresentante dell’'umanesimo cristiano,
nacque nel 1466 e mori a Basilea nel 1536, in piena riforma protestante®.

tipico esempio di predicazione penitenziale a sfondo apocalittico, sconvolgente, ma dai
risultati spesso oscillanti; ¢ una dinuncia degli acuti contrasti dell’epoca rinascimentale;
degli abusi della Chiesa, delle aberrazioni del papato, del grande conflitto monastico fra
lassismo e osservanza, ma anche dell’inesauribile ricchezza della vita religiosa, pur
sull’orlo della rovina. Il caso Savonarola costringe a rendersi conto della distinzione
essenziale che esiste, nella Chiesa, fra persona e funzione», in J. LORTZz, Storia della
Chiesa, 88-89.

43 Una sottile presentazione dei concetti umanistici e i loro influssi, con un certo
legame con la cultura e I’arte, si trova nello studio di D. CANTIMORI, Umanesimo e
religione nel Rinascimento.

4 Si osserva come Savonarola e Erasmo sono come due poli antagonici, il primo
predicatore radicale e I’altro il moderato studioso.

45 Una succinta presentazione della biografia erasmiana si puo trovare nello studio
diretto da Hubert Jedin, dove si legge: «[...] la figura di Desiderio Erasmo, nato a
Rotterdam il 28 ottobre 1466, secondo figlio illegittimo del sacerdote Rotger Gerard.
Perse 1 genitori gia all’eta di circa 14 anni. La macchia della sua nascita, che egli non
riusci mai a superare, la mancanza di una famiglia e di un focolare domestico rendono
comprensibili la sua irrequietezza, il suo carattere schivo e ombroso, la sua ritrosia a
stabilirsi definitivamente in un luogo, la sua sensibilita e il suo desiderio
d’affermazione. La sua dichiarata convinzione di essere cittadino del mondo (cCivis
totius mundi) non é sufficiente a far dimenticare questa sua mancanza fissata [...] La sua
formazione scolastica a Deventer ... avvenne sotto 1’influenza della devotio moderna. 1l
suo ideale diventd Gerolamo, per la sintesi da lui operata fra cristianesimo e cultura
classica. Subito dopo la sua consacrazione sacerdotale, Erasmo passo al servizio del
vescovo di Cambrai, in qualita di segretario. Non riusci pero a organizzare il viaggio in
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Formato in una comunita dei Fratelli di vita comune, egli si apre allo studio
scolastico e, successivamente, cerca di far risorgere la passione per i testi
antichi; grande amante del latino e della cultura umanista, lascia il
convento agostiniano € «comincid a peregrinare attraverso 1’Europa, da
Oxford a Padova, a Roma e, nello stesso tempo, nonostante questi viaggi e
la fragile salute, pubblicava e traduceva Padri, e vergava un gran numero di
lettere e altri scritti»*®,

Erasmo gia diventa un contemporaneo degli inizi della Riforma
Protestante e, in un certo senso, fu un amico di Lutero, fino nel 1517,
guando questi affermo la sua forte avversione contro la Chiesa.

Gia questi viaggi intrapresi*’ da Erasmo diffusero un’aria umanista in
Europa che arrivo anche in Spagna, dove il cardinale Cisneros fondo nel
1500 I’universita di Alcala, con il suo spirito dello studium humanitatis*.

Erasmo amava anche i giochi delle parole e I’interpretazione allegorica
della Sacra Scrittura®, come si potrebbe vedere nel suo libro Elogio della
follia®, in cui elogia la virtu, la liberta e, si potrebbe dire, la liberazione di
ogni legame. Questo sapere della parola di Erasmo non ¢ I’unica cosa che
fosse trasmessa da lui ma anche la sua riflessione personale®.

Italia, che egli aveva sperato di compiere come accompagnatore del vescovo. Questi
tuttavia gli offti la possibilita di studiare a Parigi dall’autunno del 1495. 11 crudele rigore
del collegio di Montaigu dispiacque a Erasmo cosi come la scolastica e il suo latino
«barbaro», in H. JEDIN, Storia della Chiesa, 408.

In questa presentazione si osserva il fatto che Erasmo studio a Parigi, proprio nel
collegio dove Ignazio, successivamente, studiera.

4 |, TeDESCO, Storia della Chiesa, 248.

47 Non soltanto per la sua erudizione prese il sopra-nome «principe degli umanisti»,
ma anche a motivo dei suoi molteplici viaggi e, facendosi presente, il suo nome
diventera uno simbolo dell’avanguardia e dell’'umanesimo cristiano, in F. RAPP, «Les
Humanistes alsaciens», 25-31.

4 L. Tebesco, Storia della Chiesa, 219. Dell’universita di Alcala, Ignazio avra
conoscenza per un anno di studio del latino, nel 1526, quindi, vedra in modo diretto
I’influsso dell’'umanesimo come ritorno alle fonti e alla lingua latina.

49 Erasmo credeva che per i suoi contemporanei, I’interpretazione allegorica della
Bibbia, specialmente dell’ Antico Testamento, sarebbe stata qualitativamente migliorare
un’interpretazione letterale, in J.B. PINEAU, Erasme, sa pensee religieuse, 112.

50 ERASMO, Elogio della follia, 56.

51 Esiste in Erasmo una novita vista come persuasione nel trasmettere la sua
direzione teologica. In ogni caso, il suo influsso diventd sempre piu visibile tramite i
suoi scritti e anche i suoi discorsi eminentemente di oratoria. Una descrizione di questa
realta erasmiana si puo leggere nello studio di A. RENAUDET, Préréforme et humanisme
a Paris, 63-65; BATTAILLON, M., Erasmo et I’Espagne.
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Una certa influenza erasmiana nella Penisola Iberica nacque nel
momento della traduzione e della pubblicazione della sua piu nota opera
Enchiridion militis christiani, in lingua spagnola®2.

Alcuni studiosi®® pensano che la traduzione non fu profondamente curata
e nella lingua spagnola si trovano alcuni elementi che potrebbero non avere
niente in comune con 1’insegnamento erasmiano. Tuttavia, per una visione
pit complessa si citera un frammento®* dall’Enchiridion per poter osservare
le intenzioni generali di Erasmo.

Tramite questo passo si percepisce 1’intenzione di Erasmo circa la vera
pieta, 1’arte del pregare e lo spirito critico dei fedeli. Non di rado, in
seguito, una persona ricevo il nome di «erasmiano» se criticava la Chiesa,
soprattutto nella Spagna del Cingquecento®.

Erasmo rimane una figura importante che aveva il ruolo di fare da ponte
tra I’'umanesimo e la Riforma protestante >, cercando di portare al
compimento una vera e profonda riforma della Chiesa®’. In una lettera
scritta da Erasmo a Papa Leone X si osserva il suo spirito rinascimentale, la
sua dottrina riguardo alla Sacra Scrittura e alla salvezza®®,

52 A. BONILLA Y SAN MARTIN, «Erasmo en Espafia», 378-379.

%3 M. PELAYO, Historia de los heterodoxos, 210-216.

5 «Non ho scritto I’Enchiridion per dimostrare il mio ingegno e la mia eloquenza,
quanto piuttosto per correggere 1’errore di coloro che identificano comunemente la
religione con le ceremonie e i riti, essi infatti sono peggiori dei giudei, poiché
considerano importanti realta, le quali invece attentano a quella che é la vera religiosita
cristiana», in ERASMO DA ROTTERDAM, Scritti religiosi e morali, 165.

% Nel suo studio, J.L. ABELLAN fa risorgere proprio questo aspetto dell’influsso di
Erasmo nel campo della critica ecclesiastica, un tipo di «savonarolismo» sottilmente
decente, in El erasmismo espaiiol, 10-16.

% |, BOUYER, Erasmo tra umanesimo e Riforma.

57 «La pensée érasmienne est prudente et ne se laisse deviner qu’aux initiées. Elle ne
se montre presque jamais a découvert [...] Erasme est un Protée. Il est prét aux audaces
et prompt au rétractations. Il a des coléres soudaines et de soudains retours a la serenité.
Il condamne, et s’avise incontinent des injustices et de dangers que récelent ses
condamnations. Il affirme et compléte son affirmation par des a moins que, ou des peut-
étre [...]», in J.B. PINEAU, Erasme, sa pensée religieuse, 435.

%8 «Poiché vedo che la dottrina della salvezza fluisce con maggiore purezza ed
efficacia quando la si attinge direttamente dalle sorgenti e non da stagni o da ruscelli
derivati, ho rielaborato in greco tutto il Nuovo Testamento, attenendomi ai testi
originali, non in maniera superficiale o con scarso impegno, ma prendendo in
considerazione molti manoscritti greci e latini, e fra questi solo i migliori e i piu antichi,
non i primi che capitavano», in H.M. ALLEN — H.W. GARROD, Opus epistolarum Des.
Erasmi Roterodami, 185.
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Si osserva cosi lo stile «evangelico» di Erasmo che cercava andare ad
fontes (la grande idea umanista!), e a scavare le fondamenta specialmente
della teologia. Tale elemento rimase a questo livello in Erasmo,
atteggiamento che Lutero portera piu avanti.

Il grande studioso ignaziano, Pedro de Leturia, presenta, da parte sua, in
modo molto minuzioso, una certa riservatezza da parte di Ignazio per
Erasmo e il Savonarola, avversione che sorge soprattutto dalle loro stesse
personalita®®.

E indubbio, quindi, che la Spagna del XVI secolo ebbe un influsso
erasmiano, soprattutto per i suoi scritti, influsso che diventera piu presente
in Ignazio di Loyola®, Giovanni d’Avila, che in Teresa d’Avila.

3.3. Martin Lutero e la riforma protestante

Sin dall’inizio si dovrebbe specificare lo scopo di questa piccola
presentazione di Lutero e della sua riforma. Si sono scritti moltissimi studi
sulla figura di Lutero e sul suo pensiero riformatore, percio la presente
intenzione e di inquadrare la sua figura nel contesto del XVI secolo in
Spagna, per vedere poi se alcuni elementi del suo pensiero si ritrovino o
meno nel contesto ecclesiale e spirituale di Ignazio di Loyola e di Teresa
d’Avila.

Figura molto carismatica e impetuosa, Lutero riusci a destabilizzare il
contesto ecclesiale del Cinguecento con i suoi pensieri riformatori®;
nacque ad Eisleben nel 1483 e fu formato dai Fratelli di vita comune, dove
sviluppo una certa apertura per la vita monastica e contemplativa, e divento
monaco agostiniano®. L’ambiente culturale ed ecclesiale fu abbastanza
fecondo per i suoi pensieri teologici e arrivo a imporsi nel campo sociale e
accademico, essendo anche professore di studi biblici®.

I motivi per cui Lutero voleva creare una riforma sono principalmente
quelli legati ai costumi della Chiesa, alla traduzione della Bibbia nella
lingua del popolo e, soprattutto, la dottrina dell’indulgenza, che aveva

59 P. DE LETURIA, Lecturas ascéticas y lecturas misticas, 16.

0 OLIN, J.C., The Catholic Reformation, 34-56.

61 F. Buzzl - D. KAMPEN — P. RICCA, ed., Lutero e la mistica, 67-89.

62 «Lutero nasce [...] da famiglia di origine piccolo-contadina in lotta per migliorare
le proprie condizioni. Nessuna pieta particolare; forte credenza nelle streghe e nel
demonio, comune al suo tempo. Fanciullezza e primi anni di scuola non eccessivamente
duri... allievo dei Fratelli della vita comune», in J. LORTZ, Storia della Chiesa, 38.

63 G. DALL’OLIO, Martin Lutero, 67.
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preso una direzione non molto positiva®. Esiste anche una parte essenziale
della Chiesa che fu discussa da Lutero, cioe la Santa Comunione, un tema
che aveva preso una forma molto diversa dall’insegnamento della Chiesa
Cattolica®.

La teologia occamista aveva anche influito su Lutero da provocare la
novita basata appunto sui suoi dubbi personali, di natura mistica e
vocazionale. In quest’ambito di contraddizione con la Chiesa di Roma,
soprattutto sulle indulgenze — come abbiamo visto —, Lutero pubblico nel
1517, 95 tesi sulla teologia e sugli abussi della Chiesa.

La realta della riforma si diffonde e diventa un programma paragonato a
un atteggiamento contro la Santa Sede e al Papa. Questa visione luterana si €
diffusa specialmente nelle parti dell’Europa centrale, ma alcuni influssi sono
arrivati anche nella Penisola Iberica. Di questo fatto, poi, Ignazio e Teresa
prenderanno coscienza e diventeranno grandi difensori della fede cattolica.

Cio che diventa piu importante in questa realta della Chiesa ¢ 1I’elemento
della fede cattolica, parte costitutiva della vita di Ignazio e Teresa. In
questa luce, la parzialita della dottrina di Lutero, insieme con altri
riformatori, avra un effetto negativo nel Cinquecento spagnolo.

Nel contesto in cui Teresa e Ignazio entrano in questa spirale di fede del
loro tempo, il personaggio come «Lutero» e «la riforma protestante» saranno
una provocazione con cui, direttamente o indirettamente, avranno contatto.

Il loro atteggiamento, integrato profondamente nella Chiesa, sara un
punto di partenza per la loro esperienza di fede e di conversione continua
per arrivare a quella «cattolicita», cioe¢ universalitd nell’amore fondata e
sostenuta eminentemente sugli insegnamenti teologici.

Teresa, da parte sua, mettera 1’accento di piu sulla centralita
dell’Eucaristia, della morte e Risurezione di Cristo, nucleo della sua vita
spirituale, in cui lei trova il punto su cui approfondire. Sempre nella Vida si
trova un passo in cui Teresa, sentendosi imbevuta dal mistero eucaristico,
«risponde» alla direzione luterana:

[..] Che spettacolo vedere come a un’anima caduta in peccato, dopo essere giunta qui, voi,
per vostra misericordia, tornate a dar la mano sollevandola! Come si rende essa conto allora

delle infinite vostre grandezze e misericordie e della propria miseria! [..] il momento in cui
invoca i santi che caddero dopo essere stati da voi chiamati, perché I'aiutino; [...] il momento

64 A. CAMERA — R. FABIETTI, Elementi di storia, 50-55.

8 M. LUTERO, «Sermone sul venerabile sacramento», 299-317; M. LUTERO, «Un
sermone sul Nuovo Testamento», 97-145. |l studio di P. RicCcA, «Parola e sacramento»,
460-485, di Y. CONGAR, Lutero. La fede — la riforma, 89-109 e quello di V. VINAY, La
riforma protestante, 41-124 approfondiscono proprio la visione protestante sulla Sacra
Comunione.
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di accostarsi ai sacramenti, per la fede viva che la anima nel vedere la virtu che avete in essi
riposta, di profondere lodi perché avete lasciato per le nostre piaghe medicina e unguento
tali che non le rimarginano solo superficialmente, ma le fanno sparire del tutto [...]6¢.

Si osserva come Teresa punta proprio sugli effetti sananti dell’Eucaristia,
fons et culmen vitae, e cerca di approfondire la relazione con Dio partendo
sempre dal Verbo incarnato, quindi, mistero dell’Umanita di Cristo.

Con la parola «sobrasanan», come ben osserva anche Rogelio Garcia
Mateo®’, Teresa comunica la sua ortodossia della fede insieme alla sua
donazione a ricevere la grazia tramite 1’incontro con Cristo eucaristico. Un
atteggiamento profondamente ancorato nel suo essere e diventare sempre di
pit «Figlia della Chiesax.

Ignazio di Loyola era conosciuto come uomo di azione e come un grande
organizzatore®®, un amante della dottrina della Chiesa e dei sacramenti, per
cui, la visione non ecclesiale non fu ben accolta da lui. L’unicita della
grazia, come fonte della salvezza, non é stato nella linea in cui Ignazio vide
I’assoluzione del peccato e il cammino della perfezione: «Per Ignazio esiste
un vincolo tra Dio e I’'uomo, che solo quest’ultimo pud distruggere
mediante il peccato, perché Dio resta sempre accanto alla persona in ogni
momento della sua esistenza e in ogni situazione nella quale essa
liberamente decide di porsi»®°.

% Vita, 19,5; «jqué es ver un anima que ha llegado aqui, caida en pecado, cuando vos
por vuestra misericordia la tornais a dar la mano y la levantais! [...] aqui es el parecer
que todo le viene ancho lo que le dais, porque ve no merecer la tierra que pisa; el acudir
a los Sacramentos; la fe viva que aqui le queda de ver la virtud que Dios en ellos puso;
el alabaros porque dejasteis tal medicina y ungtiento para nuestras llagas, que no las
sobresanan, sino que del todo las quitan», in T. ALVAREZ, ed., Santa Teresa. Obras
completas, 181. (D’ora in poi si utilizza I’abbreviazione «Vita» per la versione italiana e
«TERESA D’AVILA, Libro de la Vida» per la versione spagnola).

67 «Con la palabra “sobresanan” se hace alusion a la idea luterana de la justificacion,
concebida como una imputacion extrinseca de los méritos de Cristo, que siendo
pecadores “nos hace justos”, revistiéndonos de sus méritosy», € continua, ben osservando
la sottigliezza dell’insegnamento tridentino: «Ella esto lo ve insuficiente: en efecto,
como respondié Trento (D 1526), no se trata de una simple remisién de los pecados,
sino también de una renovacion interior del creyente por la recepcion voluntaria de la
gracia de Cristo a través de la fe, celebrada en los sacramentos [...]», in R. GARCIA
MATEO, Coémo es Dios, 79.

8 . CasANovAs, S. Ignacio de Loyola fundador; F. GONzALEz OLMEDO,
Introduccién a la vida; J.M. GRANERO, S. Ignacio de Loyola.

9 A. TAGLIAFICO, Ignazio di Loyola, 76. Si veda lo studio di N. GoNzALEZ Rulz, S.
Ignacio-Lutero, 120-135; R. GARCIA VILLOSLADA, Martin Lutero, 240-250.

Diventano sempre piu evidenti le maggiori differenze tra la «dottrina» protestante e
quella assunta da Ignazio e della sua nuova Compagnia.
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Esiste, quindi, una valorizzazione del sentimento religioso, sia in Ignazio
che in Teresa, un’implicazione totale e eminentemente di sostegno della
dottrina cattolica. Ambedue i protagonisti cercano la relazione essenziale
tra Dio e 1'uomo, che porta alla piena comunione con Lui tramite
I’insegnamento della Chiesa e la tradizione apostolica.

Soltanto cosi si potrebbe comprendere 1’atteggiamento ecclesiale, sociale
e spirituale che influi sulla societa europea prima della risposta cattolica.
Ignazio e Teresa hanno risposto decisivamente al movimento protestante
assumendo profondamente la dottrina cattolica: 1’autentico incontro con
Gesu Cristo tramite la Confessione e la Comunione. Questo aspetto
positivo di entrambi non potrebbe essere messo in nessuna discussione.

3.4. La riforma cattolica

Dopo il periodo di grande lotta interiore — piuttosto della fede, ma anche
della politica — la Chiesa Cattolica ha cercato di riprendere il progetto della
riforma. Spinta anche da un forte movimento spirituale (fondato anche
sulla Devotio), la Chiesa rispose alla provocazione della riforma protestante
con il Concilio di Trento™ (dal 1545 al 1563, con interruzioni).

Un grande stimolo, per una profonda riforma dei costumi, proviene
anche dall’azione protestante, che aveva attaccato in modo diretto aspetti
del cattolicesimo. Quindi, come osserva anche Joseph Lortz ™, tale
provocazione protestante si trova tra le piu importanti cause della Riforma.

Esiste quindi una realta che riguarda la questione delle storiografie
scritte nel periodo della spiritualita spagnola, di cui si vedra non soltanto la
loro importanza, ma anche la fecondita delle opere di questo periodo’.
Riguardo a quest’argomento, lo storico Marcelino Menéndez Pelayo scrisse

011 veneziano P. SARPI, contemporaneo con il Concilio di Trento, presenta, nel suo
studio Istoria del Concilio Tridentino, il contesto e la linea storica che sorge da questo
evento ecclesiale che riformo i costumi religiosi e sociali del Cinquecento.

1 ([...] esiste un’altra radice molto profonda dell’attivita cattolica di riforma del
secolo XVI: Iattacco protestante. E la prova piu ampia ci viene offerta dal complesso
delle «cause della Riforma» che avevano reso pressoché inevitabile la protesta
riformatrice», in J. LORTZ, Storia della Chiesa, 38.

2 Lo storico E. PACHO parla, nel suo particolare studio sulla storia della spiritualita
spagnola, addirittura di 3000 opere, con un’eccezionale portata di alcuni maestri e con
un’influenza fondamentale per la mistica universale, in El apogeo de la mistica
cristiana, 37.
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nel 1883 che esiste una vera scuola mistica nel secolo d’oro, caricata di
rigore e di precisione storica’®.

Si puo osservare facilmente come I’ambiente particolare in cui si svolse
la Riforma Cattolica, sia segno della maturazione della Chiesa e simbolo
dell’ortodossia dell’autentica fede cristiana. Per questo, rivedendo la
riforma cattolica alla luce del salto qualitativo del vivere pienamente la
fede, si potra meglio comprendere I’atteggiamento di Ignazio e di Teresa
riguardo all’engrenages della proposta conciliare.

Esistevano due grandi influssi che impedirono a prendere da parte della
Chiesa Romana una posizione ufficiale immediata: la prima e lo spirito
rinascimentale e 1’altro era lo spirito ascetico, praticato soprattutto negli
ultimi anni da Paolo Ill e continuato da Paolo IV. Questi due papi hanno
compreso che un’autentica riforma si potrebbe fare soltanto a partire da una
riforma interiore, da una riforma della vita propria e personale™.

Vivere la mondanita non era piu ammissibile, soprattutto dopo il forte
colpo della riforma protestante, che richiedeva, prima di tutto, un certo
senso di decenza ed equilibrio.

Joseph Lortz punta principalmente su una visione di ristrutturazione del
contesto ecclesiastico, in cui la Chiesa non era piu una presenza grandiosa, ma
una Chiesa sofferente. In questa luce, Lortz osserva I’'importante influsso dei
gesuiti e il fertile campo in cui la Riforma si opero in modo piti appropriato™.

Ignazio, da parte sua, tramite 1 suoi compagni, visse il Concilio e I’intera
riforma come un fatto essenzialmente interiore e cercava di approfondire in
modo spirituale le sfide proposte dalla realta protestante. Percio, la
«riforma» personale di Ignazio (la profonda conversione interiore dopo

3 «Hemos de confesar que casi todo lo que se ha escrito acerca de nuestra sublime
escuela mistica del siglo d’oro, carece de rigor y de precision historica, y debe tenerse
mucho mas por ensayo laudable (cuando no por adivinacién mas o menos afortunada),
que por conocimiento real y directo del asunto», in M. MENENDEZ PELAYO, Obras
Completas, 259.

4], GARCIA ORO, «Reformas y observancias», 191-210.

> «La restaurazione ecclesiastica interna del XVI e XVII secolo & pertanto un
complesso sviluppo di crescenza. Non soltanto, fin dall’inizio, le sue forze interferirono
con quelle della Controriforma, talché elementi decisivi dell’una divennero anche fattori
capitali dell’altra (gesuiti e papato), ma fu il corso stesso della riforma cattolica interna
a profilarsi diversamente, a seconda delle forze vicendevolmente interferenti dei diversi
centri. 1l suo terreno piu fecondo fu senza dubbio la Spagna», in J. LORTZ, Storia della
Chiesa, 38. La sua riflessione si deve vedere nella luce del rinnovamento della Chiesa
che, soprattutto dopo il Concilio, avevano visto «fiorire» alcuni ordini che hanno offerto
una spinta unica alla rinascita dell’autentico spirito ecclesiale.
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I’evento pamplonese), non ¢ altro che un preambolo della Riforma
ecclesiale in cui i costumi e le espressioni della fede vengono rivisti.

La riforma cattolica, tra I’altro, era entrata anche nella Penisola Iberica,
dove si cercava la ricostruzione della vita religiosa con il grande sostegno
di re Ferdinando e di Isabela. Un personaggio di grande capacita, decisivo
nel portare a compimento la riforma nella Spagna di allora, é stato Jiménez
de Cisneros (anche confessore di Isabela), cardinale e forte uomo politico,
morto nell’anno in cui Lutero aveva affisso sulla Cattedrale di Wittenberg
le sue 95 tesi’®.

Cardinale Cisneros si era impegnato molto seriamente nella riforma del
clero e nel riordinamento ecclesiale della Spagna soprattutto dopo la morte
di Ferdinando il Cattolico, che avvenne nel 1516 e, in seguito, lui divenne
reggente fino alla venuta di Carlo V nel 1519. Il piu importante impegno fu
il suo sostegno dato alla cultura e all’arte, in cui la Bibbia poliglotta di
Alcala in sei volumi (1514-1517) occupa il posto piul alto e riconosciuto’”.

Dopo la scesa al trono di Filippo Il nel 159878, I’insegnamento tridentino
ha influito anche sulla vita religiosa, che divento piu rilassata di quanto era
prima. Cisneros, quindi, si impegno a evidenziare la possibilita e
I’implementazione della riforma tramite la sensibilita della diplomazia e
della cultura, elementi che hanno avuto un certo risultato positivo anche a
livello politico ed ecclesiale”.

Rimangono da approfondire gli effetti della riforma e, soprattutto,
dell’azione del cardinal Cisneros nella vita religiosa e quale tipo di
religiosita si sviluppo successivamente nella penisola Iberica.

4. Lavita religiosa del XVI secolo in Spagna

76 Lo studio di M. ANDRES MARTIN, Reforma espafiola y reforma luterana, presenta
proprio la relazione o, meglio, la lotta e le implicazioni tra la riforma cattolica in Spagna
e la riforma luterana.

" Tale opera non fu I’unica, come si ¢ visto, del cardinale Cisneros. Egli divenne noto
anche per scegliere i testi sulla mistica europea e radicarli in Spagna in latino o in
spagnolo, con opere classiche come La escala espiritual di Giovanni Climaco; oppure
scritti spirituali contemporanei a lui, per esempio El Libro di Angela da Foligno; Las
Letras di Caterina da Siena e, infine, El Tratado de la vida espiritual di Vincenzo Ferrer.

8 H. KAMEN, Felipe de Espafia, 145-179.

9 T. DE AZCONA — J. GARCIA ORO, Historia de la Iglesia, 175-196; V. BELTRAN DE
HEREDIA, Historia de la reforma.
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Esisteva nella Spagna del Seicento una religiosita popolare molto ben
sviluppata®. Uno dei motivi fu la lotta con i mori e per questo sin da
piccoli, 1 bambini imparavano a dire «Lodato siano lo SS. Sacramento
dell’Altare e la Vergine concepita senza peccato originale»®?.

La vita religiosa faceva parte integrante della societa spagnola e la vita
liturgica diventava un punto di grande comunione della comunita. In questa
prospettiva si dovrebbero vedere anche le parole di un grande studioso dei
costumi della vita ecclesiale, che presenta in modo seguente la vita
religiosa popolare: «ll buon citadino spagnolo osserva il giorno festivo
ascoltando la S. Messa domenicale nella quale brucia la sua tavoletta di
cera, pagando la decima al vescovo e donando: le primizie al curato, la
farina al sagrestano, il lino a san Lazzaro e il frumento a Guadalupe»®.

Come ben si osserva, lo spirito religioso € stato integrato nella vita
comunitaria e la Chiesa faceva parte delle attivita quotidiane. Esisteva
anche una grande fede senza una profonda istruzione, che portava non di
rado alle superstizioni e credenze occulte, terreno fertile, tra [D’altro,
dell’Inquisizione®?.

In questa luce, un movimento spirituale, che portava a un altro livello la
fede popolare, diventava sempre piu presente e prendeva il nome degli
Alumbrados®. Tale corrente spirituale della Spagna del XVI secolo era di
natura mistica che portava, tramite un linguaggio sentimentale, la relazione
con Dio su filoni eterodossi. Per questo motivo, gli inquisitori hanno visto
nei membri del movimento una provocazione alla dottrina cattolica,
recentemente ferita dal movimento protestante.

L’intervento dell’Inquisizione ¢ stato profondo e definiva tutti quelli che
proponevano metodi nuovi come «alumbrados», uomini corrotti dal punto
di vista spirituale®.

8 F. PINEDO, Religion popular, 45-67; O. GIORDANO, La religiosita popolare, 84-96.

81 A. VALBUENA PRAT, La vida espafiola, 313.

8 A. DE GUEVARA, Menosprecio de Corte, 74.

8 Su questo argomento, studiosi come S. NicoLosI, Medioevo francescano; T. EGIDIO,
«Mundo y espiritualidad», 243-263; G. DE RoOsA, «Valorizzazione pastorale della
religione popolare», 437-451; B. LEERS, «Vita religiosa e religione popolare», 535-549,
presentano la vita religiosa del Cinquecento come un periodo in cui si praticavano le
credenze superstiziose, senza un vero approfondimento della vita cristiana.

8 A. HUERGA, Historia de los alumbrados; A. MARQUEZ, Los alumbrados; J.
HAMILTON, Heresy and Mysticism.

8 Un articolo che puo sostegnere il tema & quello di E. COLUNGA, «Los alumbrados
espafoles», 41-50. Il saggio di V. CHAMORRO, Los alumbrados approfondisce lo studio
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Sulla base dell’'umanesimo, ricevuto dalla corrente spirituale renana
come la Devotio moderna, gli alumbrados hanno trovato un terreno fertile
per approfondire la preghiera mentale e gli ideali della perfezione
spirituale. Tale movimento accoglieva man mano, soprattutto nei contesti
monastici francescani, una direzione riformista visionaria e profetica,
membri conosciuti come «recogidos» 0 «abbandonati»®®.

Il piu grande rappresentante di questo movimento e stato Francesco de
Osuna, commissario generale dell’Ordine per le colonie spagnole
d’America, che aveva scritto un’opera spirituale molto diffusa nella Spagna
del XVI secolo®, letta sicuramente sia da Teresa®® che da Ignazio.

Tale movimento paramistico praticava la contemplazione e 1’orazione di
raccoglimento fino ad arrivare, tramite gli esercizi mentali, a non pensare a
nulla®®, un’attivita che entro subito sotto lo sguardo dell’ Inquisizione®.

Dopo il momento della riforma protestante, che arrivo anche nella
Penisola Iberica, tale movimento spirituale ha fatto si che 1’Inquisizione
facesse un grande passo in avanti per mettere in ordine la vita ecclesiale e
correggere gli errori apparsi®:.

Di questa «risposta» dell’Inquisizione non furono privati neanche Teresa
e Ignazio. Il secondo fu addirittura messo in prigione, come si vedra nel
capitolo secondo. Teresa, da parte sua, soffri anche lei una privazione della
liberta da parte dell’Inquisizione, accusata soprattutto della pratica
dell’orazione mentale, pratica associata con gli Alumbrados.

degli alumbrados, invece quello di A. MARQUEZ, Los alumbrados si centra soprattutto
sulla dottrina e la sua filosofia.

8 E. PACHO, Storia della spiritualita moderna, 90.

87 FRANCESCO DE OSUNA, Tercer Abecedario Espiritual.

8 1 ’articolo di F. PISTILLO, «Una vita feconda», 14-15.

8 Francesco de Osuna parla del «non pensare a nulla», quindi, approfondisce questo
sforzo umano di unione con Dio. Egli afferma: «Questo “pensare a niente” ¢ pensare a
tutte le cose, poiché noi pensiamo allora, senza discorrere, a Colui che € tutto in una
meravigliosa eminenza», in FRANCESCO DE OSUNA, Tercer Abecedario Espiritual, 21.
«I “recigidos” sono quindi coloro che praticano questo tipo di orazione che conduce
all’atteggiamento contemplativo riassunto nella frase “non pensare a nulla”», in A.
TAGLIAFICO, Ignazio di Loyola, 56.

% A.S. TUBERVILLE, Medieval Heresy; O. CAPITANI, ed., Medioevo ereticale; H.
GRUNDMANN, Movimenti religiosi nel Medioevo; G. EPINEY-BURGARD — G. CHAIX,
Réforme et Contre-Réforme catholique, 76-98.

%1 Lo studio di F. VANDENBROUCKE, Storia della Spiritualita, sulla storia della
spiritualita, descrive molto accuratamente il contesto e I’influsso dell’Inquisizione e
anche il panorama religioso e spirituale del XVI secolo.
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5. Biografia e autobiografia

Si cerchera in seguito di analizzare alcuni aspetti che riguardano il
genere letterario spirituale della biografia e dell’autobiografia con la chiara
intenzione di situare anche la qualita di questi scritti.

La biografia, ma soprattutto 1’autobiografia, ¢ un genere letterario
spirituale privilegiato, in cui un’esperienza personale con Dio viene svelata
In modo diretto e naturale, senza miti e senza artifici. E di questo fatto,
Ignazio e Teresa hanno saputo inquadrare o, meglio dire, si sono lasciati
inquadrare nel progetto di Dio e nella sua forma visibile, che é la Chiesa.

Lo scopo non € soltanto di presentare la biografia e I’autobiografia
spirituale come genere letterario, ma di puntare sugli aspetti che si
ritengono un tutt’'uno e uno spazio dell’incontro divino umano, un
spirituale locus theologicus.

Alcuni elementi, che saranno sottolineati in questa presentazione della
biografia e dell’autobiografia come generi letterari spirituali, non faranno
altro che svelare il senso fondamentale dell’approfondimento degli scritti
con un forte significato pedagogico e spirituale-pratico.

Non c’¢ dubbio del fatto che tale genere letterario, con implicazioni
spirituali, funzioni principalmente a livello interiore e la bellezza dei testi
agiografici chiarifica la particolare sensibilita dell’esperienza di Dio.

5.1. Il valore della memoria

Voler approfondire la direzione pratica dell’invito ignaziano e teresiano
riguardo all’esperienza di Dio, implica risalire ai momenti-svolta delle loro
autobiografie. E conosciuto che, sia I’uno che 1’altra, hanno lasciato ai loro
discepoli una parte essenziale del racconto della loro vita, quale esperienza
di Dio, vista nella luce della fede con il grande concorso della memoria.

Ora si considera opportuno osservare, nell’economia del presente lavoro,
I’importanza della memoria® quale punto di riferimento della narrazione
autobiografica di Ignazio e Teresa. Una semplice ma concisa definizione
della memoria viene proposta da Paul J. Philibert, che evoca nel tesoro
della memoria le immagini degli eventi passati, visti come una traslazione
dei oggetti nello status mentali dei concetti e dei pensieri®.

92 A. ALBURQUERQUE, «Memoria», 1211-1216.

9 «Memory is the ability to recall images of events and to recognize them as having
happened in the past. Like imagination, memory is linked to the translation of physical
objects into the state of mental images and ideas. Memory is marked, however, by the
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Avendo davanti due racconti autobiografici che presentano
un’esperienza profonda con Dio, una storia di salvezza personale, il valore
della memoria viene espressa mediante la narrazione spirituale. Eppure, la
memoria gioca il ruolo centrale del raccontare la storia personale, avendo
presente che ambedue gli autori hanno narrato la loro storia con I’aiuto
della memoria, cioé dopo un lungo periodo dagli eventi passati.

Si approfondisce cosi I'uso della memoria tramite 1’universo della
narrazione, in cui si enfatizzano I'utilizzo dei cinque sensi (soprattutto nel
caso ignaziano) e la ricostruzione degli eventi come metodi di base per
entrare nel mondo della memoria e cosi penetrare la storia personale
ispirata da Dio % . Cosi diventa doveroso assumere la caratteristica
principale della memoria nella prospettiva del ricordarsi il passato nella
luce dell’intelletto e della volonta, elementi determinanti che risultano di
grande importanza per un tale argomento.

Percio, vedere in profondita il valore e I’importanza della memoria
diventa sempre piu essenziale in questo processo di scoprirla nella sua
posizione di elemento umano ispirato da Dio per analizzare il modo con cui
ulteriormente furono redatte le loro autobiografie e viste come frutti della
memoria: quindi, uno sguardo retrospettivo dell’esperienza personale, una
personale meditazione della memoria. In questo modo diventa piu
opportuno osservare le qualita della memoria e della sua importanza come
punto di partenza per I’approfondimento della preghiera.

La coscienza, da parte sua, entra in contatto con la memoria a livello
intellettuale, «distinta dalla facolta mnemonica sensitiva»®, e porta avanti
il processo di riscoperta di se stessi, che, nel loro svelamento interiore,
fecero Ignazio e Teresa.

precise awareness that its images are objects that were presented in the past», in P.J.
PHILIBERT, «Memory», 651-652. Le pagine seguenti dell’articolo approfondiscono i
fenomeni psicosomatici e I’uso della memoria.

% LANE BELDEN, C., «Narrative», 697. Si osserva come Lane approfondisca il
concetto della memoria partendo dalla visione puramente intellettuale di Platone e
passando per Agostino (che distingue tre specie di memoria) per arrivare a Toma
d’Aquino, che propone una visione duale della memoria: una che si inquadra nella
reminiscenza del passato e I’altra vista come potenza sensitiva, punto di partenza per
stimolare i cinque sensi. In questa prospettiva si inquadra anche Ignazio, in R.E.
HILGARD, Psicologia, 333-359; A. GEMELLI — G. ZUNINI, Introduzione alla psicologia,
204-222.

9 G.G. PESENTI, «Memoria», 808.
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E importante anche vedere come Dio sia intervenuto nella vita di Ignazio
e Teresa tramite la memoria delle esperienze®, punto centrale del ricordo
di Dio e delle sue misericordie. Da qui, ambedue hanno cominciato un
percorso di purificazione, di liberazione di se stessi e di conversione
interiore per entrare nella nuova via in Cristo. Pertanto, la memoria
contiene non soltanto il tesoro della ragione e dell’esperienza, ma anche
della relazione con il Creatore, relazione purificata continuamente tramite
la sua grazia e il suo amore.

La funzione della memoria €, quindi, essenziale nel progredire nella vita
spirituale, aspetto osservato visibilmente nel racconto autobiografico di
Ignazio e di Teresa, anche se avevano scritto in eta avanzata®’.

Le parole di Ignazio, «prendi Signore tutta la mia memoria» (ES 234),
puntano proprio sulla possibilita dell’'uomo non soltanto di lasciarsi
purificare la memoria, ma anche di cambiare il suo funzionamento,
mettendola nelle mani di Dio. Questo abbandono diventa un punto del
progresso spirituale verso la perfezione cristiana®, punto che ha le sue basi
sulle parole della Scrittura «ricordate le meraviglie che ha compiute»
(Salmo 105%).

Percorrendo la prospettiva carmelitana, lo studioso G.G. Pesenti
cammina proprio in questa prospettiva dell’abbandono, attingendo
I’elemento principale della memoria: la sua purificazione per poterla usare
nel cercare la Grande Memoria, Dio stesso. Egli propone quanto segue:
«I’unione della persona con Dio richiede la purificazione della memoria
[...] si deve abbandonare tutti i ricordi attinenti ai valori terreni che non
orientano subito a Dio e, perfino, vanno messi da parte i ricordi di
esperienze soprannaturali»'®,

% R. BARENZ, Die Wahrheit der Fische, 19-21.

9 Lo studio di R. GARRIGOU-LAGRANGE, Le tre eta e quello di P. MODERATO,
Apprendimento e memoria, 45-86, presentano la capacita della memoria riguardo al
tempo biologico e il suo cambiamento.

% Nel suo studio, A. Royo MARIN, Teologia della perfezione cristiana, in 459-463,
punta soprattutto sulla memoria come luogo di incontro tra I’'uomo e Dio, I’'uomo con le
sue esperienze in cui vengono illuminate, nella luce della fede, per vedere I’intervento
di Dio nel passato. Consideriamo che, in questa prospettiva, il valore della memoria non
sorprende tutte le sue capacita. La visione piu approfondata viene scoperta soltanto nella
luce dell’abbandono totale e del distacco profondo.

9 Questo salmo approfondisce non soltanto I’importanza della memoria, ma spicca
proprio sull’elemento che evidenzia la sua purificazione come punto di partenza
dell’approfondire il presente e sperare per il futuro.

100 G.G. PESENTI, «Memoria», 808.
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Inoltre, appare la memoria che si lascia sorprendere dall’ispirazione della
grazia e genera gli eventi nella loro natura e geografia interiore. Tale elemento
Si presenta — soprattutto quando compare il tema dell’ «autobiografia» — nel
processo del svelare il passato nella luce del futuro. Questo sviluppo della
memoria parte come una raison d’étre nell’economia dei due scopi principali
della vita umana: lodare Dio e salvare I’anima sua. In questa prospettiva, la
memoria e la sua purificazione si mettono a disposizione'®! del ricordo, cioé
ri-cor-dando'%, percepito non solo come un rivivere dei fatti del passato,
bensi come un continuo offrire il cuore a Dio.

Il valore della memoria — soprattutto in quest’ambito della narrazione
spirituale — si lascia sorprendere e coglie il significato profondo di un
elemento privilegiato che riporta sempre nel presente il bagaglio del
passato e la presenza di Dio che aspetta continuamente 1’apertura della
memoria come segno del suo voler essere purificata.

La memoria vista finora come un meccanismo di riprendere i ricordi del
passato, si osserva e si approfondisce continuamente meglio nella luce del
donare se stessa agli altri, un valore intrinseco di «martirio», di
abbandonarsi fino alla perdita per il prossimo.

Rimane da approfondire la rilevanza del «duc in altum» nella prospettiva
del binomio Ignazio-Teresa quale I’evento della sofferenza e la vita
purificata dalla grazia, elementi che trovano una totale rilevanza sia in
Ignazio che in Teresa.

5.2. Alcuni aspetti sulla biografia

Prima di entrare nel contesto e nel senso profondo dell’autobiografial®,

si considera opportuno analizzare alcune particolarita del genere letterario
come biografia spirituale.

Il genere letterario conosciuto come «biografia spirituale»'® & un tipo di
agiografia creato e sviluppato innanzitutto nel periodo medievale. Nei
tempi piu antichi, prima del Medioevo, circolavano scritti denominati

101 |gnazio e Teresa promuovono la disposizione responsabile davanti alla grazia,
evidenziando cosi il fatto del ricevere come I’unico punto essenziale nel campo
spirituale, in C.A. BERNARD, Il Dio dei mistici, 276.

102 Sembra che Ignazio e Teresa s’inquadrino perfettamente in questa ottica, volendo
ambedue esprimere le loro esperienze di Dio. Quindi, ricordare € sempre un dare, un
donare di se stesso.

103 Come si vedra piu avanti, I’autobiografia sara vista come genere letterario nella
luce della modalita eccellente con cui, innanzitutto nel periodo del Rinascimento, la vita
di una persona santa potra essere presentata come tale.

104 H. HEFFERNAN, Sacred Biography: Saints, 16.
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«vitae» 0 «atti» per far vedere ai cristiani un modello di vita in conformita
con la richiesta evangelica, come la vita di un martire o semplicemente una
vita virtuosal®.

Poi il termine ha preso in considerazione lo sviluppo del cristianesimo e
ha arricchito questi scritti di una visione piu pedagogica. Si € cercato, in
seguito, di introdurre elementi che avessero il potere di tras-formare il
lettore, con I’obbiettivo di far propri le virtt teologali e gli atteggiamenti
cristiani che aprivano all’imitazione del modello supremo, Gesu Cristo.
Cosi I’agiografia ¢ giunta al ricorso alle «leggende», per stimolare la vita in
Cristo, lette durante I’Ufficio Divino.'%®

Infine, lo stile letterario in uso per la vita dei santi e dei martiri aveva
due aspetti fondamentali: da una parte si cercava di evidenziare gli elementi
caratteristici delle vitae sanctorum per il popolo cristiano e, dall’altra, si
voleva sostenere un processo di «beatificazione» con alcuni scritti che
potessero avere il ruolo di sostegno ecclesiale.

Alcuni scritti biografici contenevano perfino degli insegnamenti pratici,
quindi una vita cristiana trasformata in insegnamenti universali, come gli
scritti di San Paolo!®’, di San Giustino'%, di San Gregorio Nazianzeno® e
di Sant’Agostino nel secolo IV, Si intravvede facilmente che questo
genere letterario si € applicato gradualmente e indirettamente faceva parte
della vita del santo. Insomma, questa modalita letteraria di svelamento
interiore, chiamata in tanti modi e conosciuta generalmente come
«agiografia» o scritti sulla vita dei santi*Z.

Una storiografia dell’esistenza di una persona tiene conto naturalmente
del contesto in cui essa € vissuta ed e stata formata. Questo modo ormai €
diventato classico, anche se diventano piu presenti le biografie in cui i fatti

105 «[...] questi atti, che riferivano le prove e le esecuzioni capitali a cui erano soggetti i
martiri, erano narrazioni semplici che raccontavano la loro testimonianza e la loro morte,
per esempio il martirio di Policarpo (+155ca.), di Giustino (+166ca.) e dei martiri
scillitani (+180ca)», in J.A. WAYNE HELLMANN, «Scritti Spirituali, Genere di», 639.

106 3.A. WAYNE HELLMANN, «Scritti Spirituali, Genere di», 640.

107 Atti 22, 3-21; 26, 9.20.

198 Dialogo con Trifone, G. VISONA.

109 Autografia. Carmen de vita sua.

110 AgosTINO, Confessioni.

11 «La biografia sacra [...] si riferisce a un testo narrativo della vita del santo scritta
da un membro di una comunita di fede. 11 testo fornisce una testimonianza documentaria
al processo di santificazione per la comunita e in questo modo diventa di per sé parte
della tradizione sacra che serve come documento», in J.A. WAYNE HELLMANN, «Scritti
Spirituali, Genere di», 640-641.
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psicoanalitici giocano un ruolo sempre piu importante. In verita il valore
particolare della biografia € variato lungo i secoli. Per esempio, nel periodo
del cristianesimo antico, il suo valore era in grande contrasto con i
panegirici e le preghiere funebri2,

Un grande storico e critico letterario, Albert Dufourcq®®, aveva elogiato
I romanzi storici come luogo privilegiato, dove si trovano le pit grandi
storie, soprattutto dei martiri dei primi secoli.

Ulteriormente la presenza delle agiografie di questo periodo storico
aveva cercato di cogliere la realta degli uomini della Chiesa come gruppo
compatto sempre nella luce del martirio'*. E tanto vero che il martirio
disegnava la vita di un cristiano e cosi diventava la «carta da visita» del
martirio. Per questo motivo, la prospettiva di scrivere una presentazione di
una persona santa, o con fama di santita, (che di solito prende il senso della
biografia come genere letterario eminentemente spirituale), ha una
sensibilita pastorale, in cui il lettore si sente stimolato al livello spirituale
da quella storia particolare!®®. Percio, la biografia spirituale ha il suo senso
profondamente pastorale e contiene in sé quella particola del mistero, del
misterioso, del particolare, dell’altro, che ha la capacita di cambiare e
trasformare dall’interno una persona.

Nella storia della Chiesa, la competenza della biografia aveva seguito la
linea dell’evidenziare e far vedere la realta del martirio. Successivamente,
nel periodo dopo I’Editto di Milano, gli scritti spirituali biografici, che
avevano i santi come protagonisti, possedevano sempre di piu un carattere
di «letture buone» — secondo le parole di Teresa — di stimoli spirituali, di

12 (Il faut seulemente rappeler pour I’instant que la biographie a constitué un genre
littéraire spécial et qu’elle se distingue nettement de 1’oraison funebre ou de I’¢loge:
panégyrique et oraison funébre étaient destinés a étre prononceés; la biographie est faite
pour étre lue. Elle se rattache ainsi a I’histoire, sans se confondre avec elle, puisqu’elle a
pour objet trés précis la vie d’un seul homme et que cet homme, étant généralement un
personnage illustre, doit étre I’objet de compliments, de louanges, qui sont difficilement
compatibles avec I’impartialité de [Ihistoire», in P. POURRAT, «Biographies
spirituelles», 1624,

113 Nel suo studio, Etude sur les Gesta martyrum, ’autore elogia proprio lo stretto
meccanismo tra I’agiografia e la martirologia soprattutto nei primi secoli cristiani.

114 H. DELEHAYE, Les passions des martyrs, 94-104.

115 Si pensi soltanto semplicemente a Ignazio, uomo di grande impatto sociale,
cavaliere e persona implicata nel mondo sociale del suo tempo e addirittura con grandi
prospettive diplomatiche. Infine, dopo I’evento di Pamplona, il moribondo Ignazio
legge un semplice libro sulla vita dei santi, un libro che, insieme a Vita Christi, stimolo
profondamente la sua anima ad essere in grado di fare quel forte e decisivo
cambiamento della sua vita.
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spazio privilegiato dell’incontro e della comprensione non soltanto del
protagonista, ma indirettamente della misericordia e della provvidenza di
Dio, di una storia dialogale e dialogante tra la creatura e il suo Creatore.
Tuttavia, le biografie spirituali sono un vero documento storiografico in
cui si evidenziano non solamente le capacita umane e spirituali del santo,
bensi anche il contesto in cui egli e vissuto, cercandosi in questo modo di
inquadrare un vissuto limitato di un santo nella storia della Chiesal*®.
Esistono, secondo lo studioso Pierre Pourrat, tre grandi motivi perché le
biografie spirituali si scrivono. Il primo € lo sviluppo degli studi storici, per
cui sembra che i frequenti scritti spirituali con carattere biografico
arricchiscono lo studio della storia in genere e anche quella della Chiesa. Il
secondo motivo riguarda le cause di beatificazione e di canonizzazione;
tale presentazione del santo apre evidentemente una discussione riguardo
all’efficacia delle biografie come elemento di una causa di
beatificazione . 1l terzo motivo € il carattere ordinario degli studi
spirituali. In verita la biografia tende ad essere un modo di «insegnare» un
certo tipo di spiritualita, per cui, soprattutto con lo sviluppo della
tipografia, il libro biografico diventa sempre di piu un modo per conoscere,
per promuovere e per far vedere alcuni elementi positivi di un santo!8,
Questa trilogia di Pourrat intuisce profondamente un panorama delle
motivazioni interiori della biografia. Purtroppo dimentica 1’elemento piu
importante dello scopo di una biografia spirituale, e cioé il carattere
pastorale o spirituale-pratico. In questa luce, come abbiamo visto,
s’inquadra facilmente Teresa con le sue «buone letture», e, soprattutto,
Ignazio con la sua trasformazione e addirittura profonda conversione
fondata anche sulla lettura delle biografie spirituali: la vita dei santi.
Nell’epoca dell’Evo Medio il carattere pastorale della biografia spirituale
diventa meno importante e prende posto il senso del conoscere il

116 J. LELONG, Bibliothéque historique de la France, 86-220; G. SCHNEIDER,
Handbuch der Bibliographie, 440-478.

17 pur essendo un testo con grandi prospettive di edificazione del lettore, le biografie
spirituali, viste proprio in questa luce, rimangono deficitarie se approfondiscono
soltanto questa via, cioé quella dell’elemento canonico per una causa di beatificazione o
canonizzazione. In questa prospettiva troviamo le parole di Pierre Pourrat molto
edificanti: «Mais si la biographie édifiante précéde souvent la Vie de Saint, elles tendent
de plus en plus & se distinguer I’'une de l’autre, et cella depuis 1’origine des temps
modernes. Il y a aujourd’hui de trés nombreuses biographies spirituelles de personnages
qui ne seront jamais canonisés, et dont peut-étre jamais on ne songera a introduire la
cause», in P. POURRAT, «Biographies spirituelles», 1681.

118 P, POURRAT, «Biographies spirituelles», 1681-1682.



CAP. I: ’AMBIENTE STORICO SPIRITUALE DEL XVI SECOLO 39

protagonista e di promuovere il suo culto!'®. In altra linea s’inquadra lo
studio di Thomas Heffernan, situando la biografia spirituale nel contesto
non-storico, affermando che, avendo tante influenze dall’esterno, la
biografia non potrebbe che essere un testo di grande valore storico o
letterario, usando il termine di «sacra biografia» e facendo una grande
distinzione con 1’autobiografia. Infine, egli crede che la biografia cominci a
significare un testo devozionale che puo dare un altro senso all’originalita
degli eventi passati'?®. Diventa sempre piu chiaro che dal Medio Evo, le
biografie avevano il ruolo di far vedere al lettore la santita piu che
approfondire un senso puramente spirituale e pedagogico!?t,

Le agiografie evidenziavano e presentavano una certa santita
leggendaria, 1’uomo perfetto, una persona che avesse raggiunto una meta
irraggiungibile, in paragone, per esempio, con il periodo dell’antico
cristianesimo, in cui I'umanita era un fatto molto presente. Un’umanita
martirizzata, ma infine umanita.

Il genere letterario della biografia spirituale rimane un punto aperto per
un successivo approfondimento. Il senso della biografia aveva preso lungo
la storia tanti significati, ma il vero senso rimane I’attualizzazione della
memoria di un santo, di una persona che abbia vissuto la pienezza della sua
umanita, il vero senso della grazia che porta al compimento il percorso
umano, come, per esempio, il dinamismo spirituale sviluppato da Ignazio
di Loyola e Teresa d’Avila.

La biografia spirituale, quindi, e una forma di meditazione personale su
un modello di santita'??, una meditazione che illumina e condivide la
relazione divino-umana sia nella sua naturalita che straordinarieta.

Sull’ottica della vicinanza s’inquadra anche questo particolare stile
letterario spirituale che svela una cammino esperienziale di grande altezza
interiore, fatti straordinari e speciali eventi.

5.3. Il genere letterario autobiografico

Avendo presentato alcuni elementi del genere letterario come biografia
spirituale, ora Il’intenzione si focalizzera per approfondire il senso
dell’autobiografia, il concetto centrale della presente ricerca.

L’autobiografia ¢ un genere letterario spirituale che cerca di svelare la
propria esperienza umana e spirituale, la propria esperienza di metamorfosi

19 A, WILMART, Auteurs spirituels et textes.

120 T J. HEFFERNAN, Sacred Biography: Saints, 16.

121 A. MARIKOVIC — T. VEDRIS, ed., Identity and alterity.
122 A, VAUCHEZ, La sainteté en Occident.



40 AUTOBIOGRAFIA COME SPIRITUALITA

sotto la guida della grazia e il cambiamento interiore!?. Questo tipo di
donazione agli altri, tramite lo scritto, contiene alcuni motivi ben inquadrati
dallo storico e teologo Wayne Hellmann, sviluppati proprio nella linea
della rivelazione interiore'?,

Il motivo principale dell’autobiografial?® rimane lo svelamento di sé, il
far vedere al lettore le grazie ricevute, la vita vissuta sotto la guida dello
Spirito Santo. Ignazio e Teresa, da parte loro, hanno avuto motivi diversi.

Il primo ha scritto per 1’insistenza dei suoi fratelli, affinché avessero un
sicuro documento dettato dalla mano del loro fondatore, per aver la
conferma che la vita di Ignazio fosse una santa o, meglio dire, santificata.
Teresa aveva scritto sotto 1’obbedienza e certamente ha avuto un altro
sentimento riguardo allo scritto autobiografico. Tuttavia, dopo un certo
approfondimento del tema, si osserva il carattere unitario che congiunge,
nello stesso panorama, i motivi per cui Ignazio e Teresa abbiano raccontato
la loro storia. In verita, Ignazio e Teresa hanno presentato al possibile
lettore una storia sensibile, un esempio (non un modello) del pellegrinaggio
spirituale (unico e irrepetibile) che prende forma di una montagna, di un
deserto, di un camminare sulle acque.

L’autobiografia spirituale puo avere forme diverse di manifestazione e di
presentazione!?®. La forma piu classica dell’autobiografia rimane lo scritto
personale riguardo alla propria vita, ma in pratica non avviene sempre cosi.
Si pensi soltanto a Ignazio che aveva dettato il suo percorso spirituale a un

123 A, MARCONE, «Tra paganesimo e cristianesimo», 7-18.

124 «L’autobiografia spirituale [...] viene scritta per condividere con una forma
sintetica e piu sistematica o consistente del diario, che riporta 1’esperienza del
movimento interiore del cuore verso I’'unione con Dio. La conversione, la conversazione
interiore, la ricerca dell’anima e il processo personale di coinvolgimento in Dio
costituiscono la struttura di tale genere letterario», in J.LA. WAYNE HELLMANN, «Scritti
Spirituali, Genere di», 641. La conversazione spirituale avra ulteriormente un approccio
particolare riguardo all’amicizia spirituale. E infine molto interesante come Hellmann
abbia compreso la conversione come conversazione spirituale, aspetto che potrebbe
aprire una prospettiva nuova sul processo della conversione.

125 M. STAROWIEYSKI, «Les éléments autobiographiques», 289-308.

126 (1’ autobiographie proprement dire, ol I’auteur raconte aprés coup les faits d’une
portion plus ou moins étendue de sa vie; le journal, ol il retrace au jour le jour ses
impressions ses sentiments, ses pensées; les lettres, ou il s’ouvre, avec un ou plusieurs
correspondants, de ses dispositions intérieures. En un sens large, on pourrait voir
d’autres formes d’autobiographie dans les visions et révélations consignées par écrit,
dans le méditations et priéres, dans les traités de vie spirituelle et méme dans toutes les
ceuvres, quel que soit leur sujet, ou I’écrivain laisse entrevoir sa personnalité tout
entiére, I’humain et le diviny, in C.J. VERNET, «Autobiographies spirituelles», 1141.
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compagno e ulteriormente & diventata una vera autobiografia. Oppure si
pensi Teresa che aveva scritto il suo cantico dei cantici nella luce
dell’ascolto e obbedienza, con una certa pedagogia, avendo chiaro davanti
ai suoi occhi la finalita della sua auto-presentazione: 1’esperienza
dell’azione di Dio nella sua storia esistenziale. In questa prospettiva, il
valore profondo dell’autobiografial?’ rimane la presentazione della propria
conversione, gli aspetti profondi e psicologici nella prospettiva
dell’apertura verso gli altri.

Un’autobiografia spirituale non ¢ altro che uno scritto in cui si presenta
una storia degli ideali, dei sogni falliti e risorti nella luce purificata, nel
tempo della sedimentazione e dell’accettazione della vocazione personale
come un dono, non come una risposta e uno sforzo prometeico. Persino
facendo una presentazione generica, lo studioso B. Monod identifica
indirettamente alcuni elementi fondamentali dell’autobiografia, come
esaltare la misericordia divina e la necessita della umiltal?,

Ignazio e Teresa, ben centrati sul cercar se stessi nella luce illuminante
della grazia, hanno fatto un percorso di svelamento interiore, di umile
presentazione degli interventi divini nel loro percorso umano e spirituale.
In questa prospettiva si dovrebbero vedere i loro scritti autobiografici che
manifestano la loro disponibilita alla chiamata universale alla santita e alla
loro specifica vocazione.

In un certo senso, ambedue i santi hanno compiuto un pellegrinaggio di
santificazione, con crisi e abissi, con gioie e sofferenze e, alla fine, un
cammino «ordinario» di ogni cristiano. La loro peculiarita si concentra
sull’apertura straordinaria alla chiamata di Dio, sul fatto del «si» decisivo
all’annuncio evangelico.

Ignazio, da parte sua, concentra la sua attenzione soprattutto su un
itinerario di conversione, parte integrante della sua esperienza di Dio, di
rinnovamento interiore alla luce dell’ascesi e del lavoro apostolico.

Teresa, impregnata dell’orazione interiore, aveva cercato di lasciarsi
inondare dalla grazia, dal suo forte incontro personale con Cristo
sofferente, fonte e culmine della sua esistenza.

127 A, KHAZAN, «Autobiography», 230-235.

128 «Son besoin d’humilité, et, d’autre part, le désir d’exalter la miséricorde divine,
d’autant plus merveilleuse dans son ceuvre de salut qu’il avait plus péché, entrent pour
une bonne part dans ces perpétuelles et fatigantes redites sur ses vices, ses crimes, sa
mauvaise nature et ses instincts dépravés. Il trouvait une si pure joie dans cette
contrition de la confession qu’il s’exagérait a desein se propres défautsy, in B. MONOD,
Le moine Guibert, 65.



42 AUTOBIOGRAFIA COME SPIRITUALITA

In questa luce, lo stile letterario autobiografico prende forma di
un’impostazione parenetica, come ben osserva anche Garcia de la Concha'?,
evidenziando cosi gli aspetti eminentemente pedagogici dell’autobiografia.

Come si e osservato finora, lo scritto autobiografico teresiano e
ignaziano non soltanto diventa uno stile letterario agiografico, bensi
diventa anche parte della grande storia del patrimonio relazionale tra Dio e
I’uomo. Un continuo dialogo di Dio con Ignazio e Teresa che aveva preso
forma nello scritto, forma privilegiata della meditazione e della riflessione.

Tramite 1’approfondimento dei loro scritti, sia biografici che dottrinali, si
realizza il binomio sensibile dello svelamento interiore con gli aspetti
dell’insegnamento teologico. Un percorso favorito e favorevole che diventa
assiduamente una riflessione tra il punto di arrivo e il punto di partenza del
cammino esperienziale di Dio.

Conclusione

Il percorso di scoperta del contesto in cui hanno vissuto Teresa e Ignazio
non e altro che un itinerario di inquadramento storico e spirituale. Dopo
aver visto il periodo del Secolo d’Oro, si puo affermare che il loro tempo di
vita si & svolto in un periodo molto importante per la storia della Chiesa,
soprattutto per la storia della spiritualita. Un tempo, come si € visto, ricco
di eventi che hanno influito sul percorso dottrinale della Chiesa (per
esempio il Concilio di Trento) e la storia della spiritualita con i particolari
carismi di Teresa e Ignazio.

Si richiede ora di intravvedere, come punto di riferimento, due elementi
importanti che sorgono da tale percorso d’identificazione del suddetto
contesto storico-spirituale.

Il primo elemento riguarda il momento della Riforma della Chiesa,
eventi che hanno fatto parte della vita dei due santi. Ignazio e Teresa, due
persone con grandi potenzialita, non sono stati spettatori a tali realta della
Chiesa, ma, in modo diretto e impegnato, hanno dato il loro contributo.
Una collaborazione proficua ed essenziale di «due figli della Chiesa», un
intervento e una cooperazione disponibile e generosa. Soltanto cosi si potra
comprendere nel modo migliore la loro vita e il loro influsso sulla storia

129'\/, GARCIA DE LA CONCHA, El arte literario, 110-112. E molto ovvio, quindi, che
Teresa non soltanto segue le impostazioni classiche imposte dallo stile autobiografico,
ma porta in avanti e apre la visione dialogale con il lettore, «prendendosi cura» del
possibile lettore e cercando di utilizzare il proprio esempio, la propria storia come un
ambito e spazio di dialogo, interpretazione e quasi anche un fertile territorio della
«direzione spirituale».
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della spiritualita, ossia evidenziando, tramite la loro profonda conoscenza,
la loro disponibilita e il loro intervento negli eventi che hanno
caratterizzato la Chiesa del XV1 secolo.

Un altro elemento riguarda in modo diretto i loro scritti autobiografici,
scritti di grande valore non soltanto per le loro famiglie religiose: infatti,
fanno parte ormai del patrimonio universale della spiritualita, come storie
di vita che continuano a influire su una moltitudine di persone.

La loro coraggiosa e completa visione sta alla base di quell’ars vivendi,
dell’arte di saper fare parte realmente della storia della Chiesa e vivere tale
vocazione in modo umile e generoso. Essi hanno trovato la loro «stanza» in
questo castello di Dio che ¢ la Chiesa, luogo della presenza del Signore.
Percio, non é possibile comprendere il loro percorso umano e spirituale
senza approfondire il loro coinvolgimento nel loro tempo, senza vedere e
intravedere i gesti ignaziani e teresiani che rispecchiano un percorso di
eccellenza, eminente perfino.

Questa sarebbe la linea che ci permette di incontrare 1’esperienza di
Teresa e Ignazio, perché questa presentazione rivela non soltanto la
rilevante importanza ecclesiale e spirituale del XVI secolo, ma anche due
modelli di vita non chiusi in un vuoto individualismo, ma immersi nella
vita della comunita, dato che la loro implicazione é stata sempre ancorata
nella Chiesa e nei progetti ecclesiali.

L’elemento centrale rimangono gli scritti autobiografici che riflettono un
donare se stessi, un’apertura, una disponibilita all’insegnamento, un
donarsi per donare non per ricevere. Questo, in fondo, fa vedere anche il
loro impegno nella vita della Chiesa del loro tempo, senza la pretesa di
un’eventuale contraccambio.

Avendo visto le figure centrali e le influenze ecclesiali e spirituali del
XVI secolo, non rimane ora che rilevare i due percorsi carismatici della
storia della Chiesa. Per approfondire la loro chiamata e la loro esperienza di
Dio, é richiesto un percorso di approfondimento della situazione storica ed
ecclesiale in cui sono vissuti.

Tale percorso ha il compito di approfondire i loro modelli partendo
proprio dalle basi, dai fondamenti umani, per poter approfondire la loro
esperienza di Dio, maturata nel momento della chiamata, della conversione,
della sofferenza, per poter arrivare cosi alla vetta mistica, all’unione con
Dio, in percorsi distinti, ma anche simili, come si vedra in seguito.






CAPITOLO II:

«Hechos del Padre Ignacio»

1. Aspetti introduttivi

Sin dall’inizio si dovrebbe precisare la situazione particolare in cui opera
una ricerca ermeneutica sul racconto autobiografico di Ignazio. La
difficolta non viene dal fatto che esiste una diversita d’interpretazione, ma
dal fatto che, pur essendo un scritto autobiografico, Ignazio rilegge la sua
vita e la sua esperienza con Dio con gli occhi del cuore maturo, avendo gia
trascorso e vissuto una vita ascetica e vivendo ancora momenti di grande
elevatezza spirituale.

In questa rappresentazione autobiografica si trova Ignazio nel suo
cammino di scoperta, di crescita e di trasformazione, cammino in cui si
evidenzieranno elementi della sua conversione, della sua formazione e del
suo incontro mistico con la realta divina.

Per osservare in profondita le realta spirituali messe in luce nel racconto
autobiografico di Ignazio, si dovrebbero indicare tre linguaggi su cui la
scoperta di Ignazio verra proseguita.

Esiste, in primis, un linguaggio pedagogico, una direzione educativa
dell’autobiografia, partendo proprio dall’atteggiamento di Ignazio di
lasciarsi guidare dalla volonta del Signore; dall’uso di questo linguaggio
I’esempio di Ignazio diventa modello educativo per un approfondimento
della sua esperienza. Tale programma pedagogico invita alla riflessione
sulle modalita con cui Ignazio aveva pellegrinato — sia interiormente che
geograficamente — nella sua esperienza specifica del suo costante e
instancabile rispondere alla chiamata di Dio.

Successivamente, il linguaggio dialogico diverra un vero locus
theologicus, cioé un autentico essere in relazione con il Signore, che
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I’aveva chiamato a fare un percorso di conversione e di trasformazione
interiore. In questa direzione diventa opportuno rilevare le modalita con cui
Ignazio riceve la sua specifica chiamata e risponde attivamente alle
aspettative concrete. Il suo «lasciarsi condurre» da Dio verra anche
sviluppato nell’analisi dell’esperienza spirituale di Ignazio.

L’ultimo linguaggio che chiudera la presente ricerca, riguardo
all’esperienza interiore di Ignazio, ¢ quella mistagogica, vista come la vetta
della sua metanoia. Ci sono due momenti di grande elevatezza spirituale
che wverranno interpretati sotto la chiave di questo linguaggio:
I’illuminazione di Cardoner e I’evento mistico di La Storta.

In questa linea si delineeranno le direttrici del cammino del presente
capitolo, tratti generali dello scoprire Ignazio mediante il suo racconto
autobiografico.

Quello che rimane fondamentale riguardo al scritto autobiografico di
Ignazio, ¢ visto nella doppia prospettiva dell’agiografia. Da una parte si
trova la forte volonta del Santo di Loyola di spingere il lettore verso
I’imitatio Christi e, dall’altra, si intravvede chiaramente I’esempio della sua
vita interiore svelata agli altri. In questo quadro bipolare si analizzera la
genesi del Racconto di Sant’Ignazio, percorrendo le tappe storiche e
linguistiche del processo agiografico®.

Sin dall’inizio si dovrebbero specificare due problematiche che stanno
alla base della presente ricerca. La prima questione e di ordine «concreto»,
perché non e in fondo una auto-biografia — non essendo stata scritta proprio
da Ignazio — e, la seconda, almeno nella prospettiva iniziale di Ignazio, lui
non voleva che fosse uno scritto strettamente edificante, ma uno scritto
rivelante, nel senso che venisse svelata la sua vita, cosi com’era.

Abbordando la prima questione, si entra progressivamente nella genesi
della cosiddetta Autobiografia di Ignazio di Loyola?.

1 M. O’ROURKE BOYLE, Loyola’s Acts, 77-90.

2 Prima di tutto si dovrebbe specificare che il nome originale del manoscritto
autobiografico ignaziano si trova nel Monumenta Historica Societatis lesu, Monumenta
Ignaziana, con il nome Acta Patris Ignatii, Scripta a P. Lud. Gonzalez de Camara.
Riguardo al termine «Acta», uno studio profondo sull’ Autobiografia di Ignazio rivela il
fatto che il Gongalves de Camara fu ispirato dagli Atti degli Apostoli, e considerato,
quindi, di essere lucano, in J.M. MCMANAMON, The Text and the Contexts, 99-114;
Anzi, Carlo Chiappini scrive cosi: «Attraverso di esso, infatti, si esprimono chiaramente
il genere letterario del racconto orale del quale il testo scritto conserva 1’impronta, il
rapporto esistente tra Ignazio e il fedele trasmettitore e redattore del racconto del
Pellegrino — il padre Luis Gongalves da Camara — e, soprattuto attraverso il termine
«Acta», ’accostamento implicito del nostro testo agli Atti degli Apostoli». E lui
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Il testo autobiografico ignaziano® fu dettato da Ignazio a Gongalves da
Camara dopo molte insistenze da parte della comunita gesuita di Roma®.

Il progetto agiografico venne da parte del Padre Girolamo Nadal, che
aveva chiesto tante volte al Padre Ignazio di lasciare un testo scritto sulla
sua vita. La sua intenzione, nel chiedere a Ignazio un testo scritto, fu
stimolata dall’esempio di un fondatore di un ordine monastico che avesse
scritto la sua biografia per i suoi confratelli:

«Cum autem scirem solitos esse sanctos Patres, instituti alicuius monastici auctores, posteris,
vice testamenti, ea monita dare, quibus ad virtutis perfectionem iuvari posse confiderent e,
con questa motivazione, Padre Nadal «tempus observabam quo possem commode idem a
Pater Ignatio postulare»®.

Dopo un periodo di grandi insistenze, Padre Nadal riprende il dialogo
con Ignazio e cerca presentargli i punti positivi e formativi della sua
possibile biografia per I’intera Compagnia: «sunt ferme quattuor anni,
quibus obsecro non meo solum, sed aliorum Patrum nomine, ut nobis
explices, Pater, quem ad modum Dominum te instituerit ab initio tuae
conversionis; id confidere nos, fore nobis et Societati utile in primis»’.

continua in questo modo: «Quello che per la Chiesa sono gli Atti degli Apostoli, lo sono
gli Atti di Ignazio per la Compagnia di Gesu: il documento fondazionale sul quale
confrontare e rileggere continuamente se stessa», cf. «Introduzione» di Carlo Chiappini,
in IGNAZIO DI LOYOLA, Gli Scritti, 69.

311 corpo del testo biografico ignaziano ha due prologhi: uno scritto di Gongalves da
Camara e I’altro da Padre Girolamo Nadal, in MI FN 1, 354-363. Il Prologo di Nadal e
stato redatto direttamente in latino, ma quello di Gongalves, come anche il testo
biografico, fu scritto in spagnolo. Soltanto I’ultima parte del Prologo di Gongalves
venne scritta in italiano, data la mancanza di un «amanuenses Hispanum», in Praefatio
Patris Natalis, MI FN 1, 362.

4 «Como se sabe, San Ignacio de Loyola dicté el libro que hoy conocemos con el
nombre de Autobiografia al P. Luis Gongalves da Camara, a partir del mes de agosto de
1556, in J. VILLEGAS, «Una lectura de la Autobiografia», 27.

5 Praefatio Patris Natalis, in MONUMENTA IGNATIANA, Fontes Narrativi de S.lgnatio,
355-356, (D’ora in poi lo indicheremmo con Praefatio Patris Natalis, MI FN); Il Prologo
del P. Nadal venne scritto dopo quello del P. Goncalves da Camara, tra gli anni 1561 e
1567, in IGNAZIO DI LOYOLA, Autobiografia. Commento di M. CosTA, 33.

6 Praefatio Patris Natalis, MI FN I, 356. L’intenzione dei Padri era di avere un testo uscito
proprio dalla bocca del loro fondatore. Sembra che tutti i testi scritti avessero un grande
importanza, ma la «cimay» dell’autenticita doveva compierla un scritto autobiografico. Anche
per questo, I’insistenza dei Padri per un racconto della vita di Ignazio.

" Praefatio Patris Natalis, Ml FN I, 359.
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Dopo un altro periodo di motivi non-favorevoli da parte di Ignazio,
I’inizio del Racconto di Ignazio prende forma nel contesto del dialogo sulla
vanagloria® con Padre Gongalves da Camara:

L'anno 1553, un venerdi mattina, 4 di agosto, vigilia della Madonna della Neve, mentre il
Padre si trovava nel giardino vicino alla casa o stanza chiamata del Duca, cominciai a
manifestargli alcuni lati della mia anima. Tra le altre cose gli parlai della vanagloria. Il Padre
mi diede come rimedio di riferire molto spesso a Dio tutte le mie cose, cercando di offrirgli
tutto cio che di buono trovavo in me, riconoscendolo come suo e ringraziandolo per questo.
Mi parlo di cio in modo tale che non potei trattenere le lacrime. Mentre egli stava mangiando,
con il padre Polanco? e me, il nostro Padre disse che molte volte gli era stata chiesta una cosa

dal maestro Nadal e da altri della Compagnia, e che non si era mai deciso a farla. [...] Aggiunse
che aveva anche deciso che fossi io la persona a cui avrebbe rivelato queste cose10.

Si osserva come I’intenzione di Ignazio non sia la stessa di quella di
Nadal, che, secondo le parole trovate nel Prologo di Gongalves da Camara,
voleva avere da parte del Maestro un racconto della sua vita e con questo
«fondare veramente la Compagnia»!!, cioe, la vita del fondatore come
ideale e causa esemplare del nuovo ordine, come per esempio é stato anche
lo scopo di San Bonaventura con la Vita (Legenda maior) di San Francesco
d’ Assisi.

8 «Y entre las otras le dije de la vanagloria. El Padre me di6 por remedio que muchas
veces refiriese a Dios todas mis cosas, trabajando de ofrecerle todo lo bueno que en mi
hallase, reconociéndolo por suyo y dandole gracias dello», cf. Acta P. Ignatii Praefatio
scriptoris, in M1 FN 1, 354.356, (d’ora in poi indicheremmo con Praefatio Scriptoris,
MI FN).

% Una succinta biografia su questa figura della Compagnia, si trova nelle note fatte da
A. EAGLESTONE — J.A. MUNITZ, ed., nella traduzione inglese del Memoriale di Luis
Goncalves da Camara, in Remembering Ifiigo, 45: «Juan Alfonso Polanco (1517-1576),
born in Burgos. He entered the Society (15 August 1541) and from 1547 was secretary
of Ignatius and became his right-hand man until his death; he continue as secretary to
two successive Generals and was a key figure in the early history of the Society».

10 Prologo del padre Camara, 1; «El afio de 53, un viernes a la mafiana, 4 de Agosto,
vispera de nuestra Sra. de las Nieves, estando el Padre en el huerto junto a la casa o
aposento que se dice del Duque, yo le empeceé a dar cuenta de algunas particularidades
de mi alma [...] De ahi a un hora o dos nos fuimos a comer; y estando comiendo con €l
Maestro Polanco y yo, nuestro Padre dijo que muchas veces le habian pedido una cosa
Maestro Nadal y otros de la Compaiiia, y que nunca habia determinado en ello; y que
después de haber hablado conmigo, habiéndose recogido en su camara, habia tenido
tanta devocion y inclinacion a hacerlo; [...] y la cosa era, declarar cuanto por su anima
hasta ahora habia pasado; y que tenia también determinado que fuese yo a quien
descubriese estas cosas», in Praefatio Scriptoris, MI FN 1, 354.356.

1 Prologo del padre Camara, 4; «fundar verdaderamente la Compafiia», in Praefatio
Scriptoris, MI FN I, 360.
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Infine, dopo I’episodio del dialogo spirituale di Ignazio con Gongalves,
pare che il Padre Ignazio avesse raccontato alcuni particolari della sua vita
nello stesso mese di agosto, e poi avesse fatto passare un altro mese prima
di ricominciare il lavoro autobiografico!?:

A settembre, poi, non mi ricordo che giorno, il Padre mi chiamo e comincio a raccontarmi
tutta la sua vita, e le sue ragazzate, con chiarezza e precisione, in tutti i loro particolari. In
seguito, mi chiamo, lo stesso mese, altre tre o quattro volte e giunse con il racconto fino alla
sua permanenza di alcuni giorni a Manresa, come si puo vedere dalla diversa scritturals.

La situazione ecclesiale ha interrotto di nuovo il lavoro di Padre
Gongalves, e cosi Ignazio ha rimandato la continuazione della dettatura
biografica dopo la scelta di un nuovo Papa (la morte di Papa Giulio IlI,
I’elezione e la morte del Papa Marcello II e I’elezione di Papa Paolo 1V):
«Poi si senti male il papa Giulio I1l, e mori il 23. Percio il Padre differiva la
cosa fino all'elezione del nuovo papa. Quando questi fu eletto, anch'egli si
ammalo e mori (fu il papa Marcello). Il Padre tardo fino alla creazione del
papa Paolo IV»4,

Il progetto cominciato nel settembre 1553 duro fino al 1555, quando
Padre Gongalves venne mandato in Spagna. Egli ha scritto il lavoro
«partim Hispanice, partim Italice, ut aderant praesto amanuenses» *°,
finendo la redazione a Genova nel dicembre 1555: «A Genova, non avendo
a disposizione un amanuense spagnolo, dettai in italiano quello che da
Roma portavo con me appuntato. Finii questa trascrizione nel mese di
dicembre 1555, a Genova'®.

La modalita di dettare di Ignazio venne descritto in parole molto
semplici da Gongalves da Camara, puntando cosi il suo stile «letterario»
rispecchiato nella sua personalita: «Il modo di raccontare del Padre e quello

12 R.GARCIA-VILLOSLADA, Sant’Ignazio di Loyola, 22.

13 Prologo del padre Camara, 2; «y asi en el Setiembre (no me acuerdo cuantos dias)
el Padre me llamd y me empezé a decir toda su vida, y las travesuras de mancebo clara
y distintamente, con todas sus circunstancias, y después me llamé en el mismo mes tres
0 cuatro veces y llegd con la historia hasta estar en Manresa algunos dias, como se ve
escrito de letra diferente», in Praefatio Scriptoris, MI FN |, 358.

4 Prologo del padre Camara, 4; «Luego comenzé a peligrar el papa Julio 3, y se
murio a los 23, y el Padre fué difiriendo la cosa hasta que hubiese papa, el cual, como le
hubo, luego también enfermé y murié (que fué Marcello). ElI Padre dilaté hasta la
creacion del papa Paulo 4», in Praefatio Scriptoris, MI FN I, 362.

15 Prologo del padre Nadal 4; Praefatio Patris Natalis, MI FN I, 362.

16 Prologo del padre Camara, 5; «Et quia non habebam Genuae amanuensem
Hispanum, dictavi Italice et, quod mecum Roma afferebam per puncta scriptum,
ejusque scriptioni finem imposui mense Decembri anni MDLV. Genuae», in Praefatio
Scriptoris, MI FN I, 363.
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solito suo, in tutte le cose, cioé tanto chiaro, che sembra renda presente
tutto il passato. Pertanto non c'era bisogno di domandargli niente, perché
tutto cio che serviva per capire bene, il Padre si ricordava di dirlo»*’.

Si intravvedono agevolmente gli atteggiamenti differenti dai due padri
protagonisti, cioé di Padre Nadal e di Padre Gongalves, che, man mano,
ambedue sono arrivati alla stessa conclusione: il racconto autobiografico di
Ignazio sarebbe di grande sostegno per il futuro della Compagnia.

Dopo la morte di Sant’Ignazio, il testo fu tolto dalla circolazione e non
fu pubblicato prima del 1731, con il forte sostegno dei Padri Bollandisti®®,
Questa idea € molto sostenuta da parte del Padre Victoriano Larrafiaga®®.

Lasciando Roma nell’anno 1555 per andare in Spagna, Padre Gongalves
da Camara potra ricordare nel suo Memoriale la particolarissima
personalita umana e spirituale del Padre Ignazio®.

Davanti al testo autobiografico ignaziano appaiono due problemi
fondamentali, che la presente ricerca desidera presentare. Il primo é senza
dubbio constituito dalla «sparizione» dello scritto autobiografico di Ignazio

7 Prologo del padre Camara, 3; «El modo deblar del Padre es todo de cosas, con
muy pocas palabras, y sin ninguna reflexion sobre las cosas, sino con simplice
narracion; y desta manera dexa a los que oyen que ellos hagan la reflexion, y saquen las
conclusiones de las premisas; y con esto persuade mirablemente, sin mostrar ninguna
inclinacién a una parte ni o otra, sino simplemente narrando», in Praefatio Scriptoris,
MI FN I, 363.

18| Padri Bollandisti hanno la loro origine nella figura del Padre Giovanni Bolland
(1556-1565), in V. SAXER, «La ricerca agiografica», 333-345.

19 «Hubo de pasar todavia siglo y medio antes de darse a la estampa el texto
autobiografico del santo. Y fueron los Padres Bolandistas los que, vencidas ya todas las
dificultades, creyeron llegado el momento en 1731 de proceder a su publicacion
sacando de la oscuridad en que hasta entonces se habia escondido una vida por tantos
titulos venerable», in V. LARRANAGA, San Ignacio de Loyola, 176.

20 «Desejey sempre muyto ver e conversar nosso P. Ignacio de Loiola, a quem nosso
Senhor nos deu por exemplo a cabeca deste corpo mistico, de que todos somos
membros. Acrecentavam-me estes movido, huma das quaes era, desejar de ter
obediencia de entendimento, de que tanto ouvia falar na Companhia; a parecia-me que
pera poder alcancar esta virtude seria bom meyo oubir a doutrina daquelle, cujos
conceytos nas cousas da Companhia se avido de ter como 0s primeyros principios de
qualquer sciencia, que ndo costumao nem podem ser nella demonstrados. A outra foy a
summa opinido que tinha da santidade da pessoa do mesmo Padre, a qual concebia ndo
somente pollo muito que delle nos contavdo os que o avido conversado, mas polla
grande perfeycdo que na Companhia e em seu modo de proceder ya entdo enxergava; e
assi me lembra que, cuidando muytas vezes nisto, fazia comigo este argumento: Se o
fruyto e obra he tal, qual deve ser a arvore e artifice?», in Memoriale L. Gonzalez -
Prologo, MI FN I, 528.
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per quasi due secoli dalla sua redazione e il secondo dall’«amputazione»
del testo autobiografico.

1.1. La sostituzione del/’Autobiografia per la «biografia» ufficiale

Luis Fernandez Martin si domanda fortemente su quale siano state le
motivazioni che spinsero i primi compagni di Ignazio a ritirare il testo dalla
circolazione?!. Sembra che la sua reazione sia molto insistente sul fatto che
il valore del racconto autobiografico ignaziano non si basa sulle «las
travesuras de mancebo», ma sulla sincerita profonda e formativa del
Maestro di Loyola.

Il percorso di eliminazione dell’ Autobiografia ignaziana comincia poco
dopo la morte di Ignazio, quando il Preposito Generale, Padre Francesco
Borgia (1510-1572) disse a Padre Nadal di portare a Roma tutti i materiali
circa i testi che riguardano la vita di Ignazio:

Perché di qua andiamo mettendo in ordine le cose apertenenti alla uita di nostro P. Ignatio,
di santa memoria hauero charo che V.R. mandi con la prima comodita le cose che tiene di
esso, delli scritti suoi, et cose notate per V.R. o per altri, in fuora di quello che scrissero li
Padri Luis Gongalvez et Ribadeneyra, et specialmente li scritti di cose di diuotione et
sentimenti spirituali di mano di N.P. Oltre questo, se tiene alcune cose apertenenti al
principio della Compagnia, medesimamente ci lo mandi per il supradicto effetto della
historiaZ2.

Risulta evidente come il nuovo generale Francesco Borgia voleva
raccogliere tutti gli scritti per eliminare «le cose imperfette», cioe
I’«Autobiografia» scritta da Padre Gongalves da Camara.

In una lettera del 29 Giugno 1567, scritta da Padre Pietro Ribadeneira da
Frascada, si descrive a Padre Girolamo Nadal il processo della sostituzione
di «Acta P. Ignatii» con una biografia concepita da lui. Nella stessa lettera
si trova anche lo schema della futura biografia di Padre Ignazio. Questo
progetto di stesura e anche di sostituzione viene presentato da Padre
Ribadeneira sotto gli auspici dell’obbedienza e del bene della Compagnia,

21 «;Cudles pudieron ser las razones que, apenas diez afios después de la muerte de
San lIgnacio, aconsejaron retirar de la circulacion, aun del &mbito interno de la
Compafiia, una vida histéricamente tan autorizada, tan ciudadosamente redactada, tan
enaltecedora de la figura de su protagonista? Que pudo mover a los primeros jesuitas a
eliminar de ella el relato de «las travesuras de mancebo» de Ifiigo de Loyola que
constituian el claroscuro sobre el cual resaltarian con luz méas brillante las
extraordinarias virtudes de quien correspondié fidelisimamente a la gracia de Dio desde
el instante de su conversion?», in L. FERNANDEZ MARTIN, «Peripecia historica», 169.

22 MONUMENTA HISTORICA SOCIETATIS IESU, Epistolae P. Hieronymi Nadal
Societatis Jesu ab anno 1546 ad 1577, Tomus Tertius, MHSI 21, Matriti 1902, 365, e
anche le pagine 377, 423-24, 489-90, 505, 518, 534, 538-40, (d’ora in poi Mon. Nat.).
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presentando anche le motivazioni profondi della sostituzione del testo di
Camara?. Nella stessa lettera, si osserva come il Padre Ribadeneira
riprenda il motivo fondamentale della soppressione dell’«Autobiografia» di
Ignazio, cioé I’esistenza delle cose imperfette della vita di Ignazio?.

L’insistenza del Padre Ribadeneira si trova in un’altra lettera mandata al
Padre Nadal, riattualizzando la richiesta del Padre General Francesco
Borgia di portare a Roma tutti gli scritti su Ignazio. Cosi si intravvede
meglio la volonta di sostituire gli Acta P. Ignatii con la biografia scritta da
Padre Ribadeneira®.

San Francesco Borgia chiese ufficialmente a Padre Pietro Ribadeneira
nel 1567 di scrivere una biografia per tutta la Compagnia, sostituendo in
concreto la biografia di Camara®.

23 «Ahora estoy en Frascada para entender en lo que V.R. tanto dessea, que es en
scriuir la uida de nuestro bendito P. Ignatio. Hamelo mandado N.P.: yo lo he aceptado
muy de buena gana: tengo gusto y inclinacion a ello, aunque, por mi flaqueza de cabeca,
me cuesta trabajo. Confio en N.S. que se a de seruir dello, si me da salud y tiempo para
ello; porque temo que passados estos dos meses auré de boluer & estar en Roma por la
necesidad que los collegios tienen, aunque & mi pobre juizio todo se auia de posponer a
esto. Scriuo en latin mediano, sin affectation ni barbaria. Pienso scriuir 4 libros. El 1.0,
desde el principio de su conuersion hasta que uino & Paris. El 2.0, hasta que fué hecho
general en Roma. EIl 3.0, hasta la muerte, con el progresso y dilatacion de la Compaifiia.
El 4.0, de las uirtudes particulares del Padre», in Mon. Nat., 111, 489-490.

24 «Pues siendo cosa imperfecta, non conuiene que estorue 6 desminuya la fee de lo
que mas cumplidamente se scriue», in Mon. Nat., I11, 489-490.

25 «El recoger los scriptos del P. Luys Gongalves sobre la uida de N.P. no nascié de
mi, sino de estos Padres que lo acordaron & N.P., y & Su Paternidad le parescio bien,
porque publicandose lo que se scriue, no paresciesse que ay diuersidad 6 contradicion, 0
esto no tuuiesse tanta auctoridad como lo que se scriuid casi por boca de N.P.; el quel,
aunque en la substancia fué fidelismo, en los particulares de algunas cosas es corto, y en
la relacion de los tiempos ya a la postre de su uejez le faltaua la memoria. Tras esto
V.R. haga lo que le paresgiere, que como no estoy en Roma, no lo e tractado con N.P., y
no e osado de Junio aca boluer & ella, aunque me han dado hartos assaltos, porque no
me entretengan y estoruen. Es bien uerdad que, por hallarme flaco de cabeca, e dexado
de screuir dias ha. Mi parescer seria, que es mas seguro lo que N.P. ha ordenado, por los
respectos que e dicho, y V.R. puede tomar lo que hallare, y quando estuuiere aca y uiere
estotro, se ordenara lo que mejos paresciere», in Mon. Nat., 111, 540.

% «En 1567, San Francisco de Borja comisioné oficialmente a Ribadeneira el
redactar la anhelada biografia. El encargo encontr6 a Ribadeneira muy prepadado.
Desde 1553 habia ido recongiendo notas y tomando apuntes. A raiz de la muerte del
fundador intensifico su tarea. Pudo por ello ahora, en breve lapso de tiempo, cumplir su
cometido. La redaccién estaba ya acabada a principios de 1569. Con todo, la impresion
se hizo esperar, por diversas dificultades, hasta 1572», in SAN IGNACIO DE LOYOLA,
Obras Completas, 4, 6-10.
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Nella Lettera del 10 ottobre 1556, scritta da San Francesco Borgia al
Padre Nadal si descrive bene il principio su cui si basa la sostituzione
dell’«Autobiografia» di Gongalves da Camara con quella di Padre
Ribadeneira®’.

Dopo la Congregazione Provinciale di Castiglia del 1584, anche Padre
Claudio Acquaviva sostenne la causa del selezionamento dei testi che
riguardano la vita di Ignazio: «Necnon [optat Congregatio] eiusdem P.N.
Ignatii epistolas, dictaque, factaque ubique conquiri, sive quae in ltalia,
sive quae in Hispania invenientur, et ex eis optima quaeque et aedificationi
atque consolationi nostrorum maxime profutura seligantur»28,

Ulteriormente la sostituzione ufficiale dello scritto autobiografico
ignaziano fu un fatto chiaro e totale e trascorsero piu di tre secoli finché il
testo originale vedesse la luce dell’edizione spagnolo-italiana
dell’ «Autobiografia» nel 1904%°, con I’aiuto degli editori della Monumenta
Historica Societatis lesu.

Il punto di ritorno dello scritto autobiografico originale, cioe quello
scritta da Goncgalves da Camara, avviene nel momento in cui gli editori
della Monumenta Historica Societatis lesu decisero di rieditare il proto-
manoscritto, insieme con una ricostruzione storica®.

1.2. L «amputazione» dell’Autobiografia

L’episodio dell’«eliminazione» del testo autobiografico ignaziano non e
I’'unico evento del filo storico dell’Autobiografia. Dopo 1’arretramento
dell’intero testo segui I’amputazione 3! del primo capitolo. Il testo
autobiografico scritto da Gongalves da Camara comincia con le seguente
parole: «Fino a 26 anni fu uomo di mondo, assorbito dalle vanita. Amava

27 ««Estamparse an las constituciones corregidas, presto, y el libro que el P.
Ribadeneyra va perficionando de la vida de N.P. Ignacio, de buena memoria. De quatro
libros que ha de llebar, tiene los dos hechos. Creo que serd cosa de edificagion y
fruto»», in Mon. Nat., 111, 534.

28 Acta Patris Ignatii — Praefatio, M1 FN I, 347.

29 «Acta P. Ignatii ut primum scripsit P. Ludovicus Gonzales excipiens ex ore ipsius
Patris», MI IV, in Scripta de S. Ignatio de Loyola, I, Matriti 1904, 31-98, (D’ora in poi
Scripta de S. Ignatio, MI V).

30 «Acta Patris Ignatii, scripta a P. Ludovico Gonzalez de Camara, 1553-1555», in
Fontes Narrativi de S. Ignatio de Loyola et de Societatis lesu Initiis, Romae 1943, 323-
507, (D’ora in poi indicheremo con Acta Patris Ignatii, Ml FN I).

31 |_. FERNANDEZ MARTIN, «Peripecia historica», 167.
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soprattutto esercitarsi nell'uso delle armi, attratto da un immenso desiderio
di acquistare I'onore vano»®2,

L’«incipit» dello scritto autobiografico ignaziano é in contrapposizione
con una frase scritta dallo stesso Gongalves da Camara nel suo Prologo:
«en el Septiembre (no me acuerdo cuantos dias) el Padre me llam6 y me
empezO a decir toda su vida, y las travesuras de mancebo clara y
distintamente, con todas sus circunstancias...»>.

Appare, quindi, una contraddizione del testo con il Prologo di Camara.
Perché il testo presenta la vita di Ignazio soltanto dopo la sua conversione e
nel Prologo di Gongalves si specifica il fatto che Ignazio racconto «toda su
vida, y las travesuras de mancebo»? Come si pud spiegare questa
contraddizione tra il Prologo di Gongalves e il testo autobiografico?

Una spiegazione potrebbe essere che il testo sia stato «mutilato» per
alcuni motivi che riguardavano la fama di santita di Ignazio di Loyola:

Perché di qua andiamo mettendo in ordine le cose apertenenti alla uita di nostro P. Ignatio,
di santa memoria hauero charo che V.R. mandi con la prima comodita le cose che tiene di
esso, delli scritti suoi, et cose notate per V.R. o per altri, in fuora di quello che scrissero li
Padri Luis Gongalvez et Ribadeneyra, et specialmente li scritti di cose di diuotione et
sentimenti spirituali di mano di N.P. Oltre questo, se tiene alcune cose apertenenti al
principio della Compagnia, medesimamente ci lo mandi per il supradicto effetto della
historia34.

Un altro motivo sarebbe la prudenza davanti ad un periodo ecclesiale
molto sensibile di fronte alle sincerita dell’anima®. Un altro autore, Alain
Guillermou sostiene che la mancanza del testo autobiografico, riguardo agli
anni prima della conversione di Ignazio, si debba vedere nell’ottica del
«pudore» da parte dei discepoli contemporanei del loro Maestro®®.

Il periplo scritturistico dell’«Autobiografia», come si ¢ notato all’inizio,
fu un processo ricco e pieno di sfide verso la stesura del testo, che, alla

32 Au 1; «Hasta los 26 afios de su edad fué hombre dado a las vanidades del mundo y
principalmente se deleitaba en exercicio de armas con un grande y vano deseo de ganar
honra», in Acta P. Ignatii, Ml FN I, 364.

33 pPraefatio Scriptoris, MI FN 1, 358.

3 Mon. Nat., 111, 365.

35 «Precaucion muy prudente en aquel tiempo, cuando hallandose cerca los hechos y
no habiendo subido al honor de los altares Ignacio, podia temerse alguna irreverencia
contra su santa memoria», in L. FERNANDEZ MARTIN, «Peripecia histdrica», 168.

36 «Le récit de Gongalves da Camara ne serait d’alcun secours au cineaste pour ses
premiéres sequences: tout le début de la biographie relatif aus “legeretés” d’une jeune
mondaine, a eté escamoté a cause d’une pudeur plus scrupuleuse chez les disciples que
elle n’était chez le maitre», in IGNACE DE LOYOLA, Autobiographie, 12.
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fine, come fu puntualmente evidenziato, il testo cadra nell’anonimato per
quasi due secoli.

La piccola e succinta presentazione fatta finora non é altro che un punto
di chiarimento e di partenza per altri elementi costitutivi della presente
ricerca sugli elementi spirituali del racconto autobiografico.

In sequito si cerchera di approfondire il panorama che compone questo
testo eminentemente squisito e pieno di spunti lasciati sotto lo sguardo
ermeneutico contemporaneo.

1.3. Le particolarita contenutistiche

La stesura del testo biografico ignaziano si inquadra in uno stile
letterario molto conosciuto nel campo spirituale-mistico. Percio, si
dovrebbe puntare sulle particolarita ignaziane rispecchiate nel racconto del
Maestro Ignazio per comprendere il contesto della personalita del Santo
incarnata nel testo scritto da Gongalves da Camara.

Dal primo momento si osserva una certa intimita tra il protagonista (cioe
Ignazio di Loyola) e il suo lettore. Il racconto umano e spirituale di una vita
cristiana, cioe del Santo di Loyola, non € una storia di un filo effimero,
bensi una storia di guida spirituale dove il protagonista non € piu Ignazio,
ma Dio stesso: «quemadmodum ab initio suae conversionis illum Dominus
gubernasset»®’,

Maurizio Costa sostiene questa idea del ruolo pedagogico, in cui Dio
agisce come un «educatore» per Ignazio: «in questo periodo Dio si
comportava con lui come fa un maestro di scuola con un bambino: gli
insegnava»®. Cosi diventa piu chiara la teoria di Costa quando sostiene che
Ignazio ha raccontato la sua vita non nella posizione del protagonista, ma
dell’apprendista®.

D’altra parte, Eduard Fueter sostiene una posizione ben-diversa circa la
particolarita del Racconto. Egli propone la lettura degli elementi inquadrati
sulla via psicologica, come una distanza di cui Ignazio si € preso cura, una

37 Praefatio Patris Natalis, MI FN I, 356.

38 Au 27; «en este tiempo le trataba Dio de la misma manera que trata un maestro de
escuela a un nifio, ensefiandole», in Acta P. Ignatii, Ml FN I, 400.

3 «L’autobiografia di S. Ignazio non ¢& tanto una narrazione di eventi storici, un
resoconto di fatti esterni o una descrizione di fenomeni puramente psicologici, ma
principalmente ¢ la storia del lavoro di Dio nell’anima di Ignazio», in M. COSTA,
Aspetti dello stile di elezione, 11.
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distanza da sé, un tipo di svuotamento esistenziale verso 1’orientamento
totale dello sguardo purificato in Dio.

Si riprende in questo modo la particolarita essenziale del testo biografico
ignaziano: la verita portata fino all’estremo, fin nei dettagli piu intimi della
realta. Questo fatto lo esprime anche Gongalves da Camara, descrivendolo
dopo alcuni incontri con il Maestro Ignazio, evidenziando cosi che il
racconto del Santo di svolge nei pit dettagliati elementi®!,

In un altro punto, lo stesso Gongalves descrive ’apertura profonda di
Ignazio verso la verita, che si € rispecchiata nel racconto biografico come
una fonte dallo sguardo microscopico®.

Il fatto di essere cosi profondo nella sincerita, ha portato alla scoperta di
altro elemento trovato nell’ Autobiografia, cioé la semplicita. Nonostante lo
stile letterario del suo tempo, che si caratterizzava nel fare cose grandi e
belle, Ignazio ha cercato continuamente, di piu dopo la conversione, la
semplicita del cuore, che, nel caso del suo racconto biografico, questo
elemento viene presentato da Gongalves con le parole seguenti: «il
medesimo giorno, [...] mi chiamo con un’ aspetto di persona che stava piu
raccolta dell’ordinario, et mi ha fatto un modo de protestatione, la somma
della quale era in mostrare la intentione et semplicita con che havea narrate
queste cose, dicendo che era ben certo che non narrava niente di piu»*,

Un'altra particolarita del testo biografico ignaziano € la chiarezza,
elemento che sta molto vicino alla sua semplicita e che caratterizza la

40 «Nella sua autobiografia, Ignazio di Loyola ha creato un modello di descrizione
psicologica intuitiva e realistica. Una meravigliosa narrazione quale puo nascere solo da
un’auto-0sservazione durata per lunghi anni. Ogni sfumatura é affermata chiaramente e
riprodotta senza ritocchi. L’esposizione non diventa mai esagerata o retoricamente
edificante; parla di sé come di un estraneo», in E. FUETER, Storia della storiografia
moderna, 338-339.

41 «El modo deblar del Padre es todo de cosas, con muy pocas palabras, y sin
ninguna reflexién sobre las cosas, sino con simplice narracion; y desta manera dexa a
los que oyen que ellos hagan la reflexion, y saquen las conclusiones de las premisas; y
con esto persuade mirablemente, sin mostrar ninguna inclinacion a una parte ni o otra,
sino simplemente narrando. Lo que pone de artificio es, que los puntos esenciales que
pueden persuadir, todos los toca, y otros que no hacen al caso dexa, segun parece
necesario. Y en el modo de conversar ha recebido tantos dones de Dios, que
dificilmente se pueden escrebir», in Memoriale L. Gonzélez, MI FN 1, 659.

42 «El Padre me llamé y me empez6 a decir toda su vida, y las travesuras de mancebo
clara y distintamente, con todas sus circunstancias, y después me llamo en el mismo
mes tres 0 cuatro veces y llegd con la historia hasta estar en Manresa algunos dias,
como se ve escrito de letra diferente», in Praefatio Scriptoris, MI FN 1, 358.

43 Au 99; Acta P. Ignatii, MI FN I, 504.



CAP. II: <HECHOS DEL PADRE IGNACIO» 57

personalita di Ignazio. Lo stesso Gongalves da Céamara e quello che
presenta questo elemento con grande ammirazione verso il modo chiaro di
narrare del suo Maestro®,

La naturalezza di Ignazio avrebbe un‘altra particolarita nel testo
autobiografico. La sua naturalezza non € altro che una sorte di esame di
coscienza dinanzi alla Compagnia e davanti alla volonta di Dio, in cui
Ignazio si svuota di sé e cerca di riempirsi di “amore e la grazia” di Dio.

Il testo non é altro che uno svuotamento di Ignazio per il bene della
Compagnia e per i suoi membri. Juan Villegas promuove questa direzione
di ermeneutica del testo biografico ignaziano, evidenziando anche 1’aspetto
della naturalezza di Ignazio, frutto di una cura paterna e sincerita profonda
del suo essere. Nello stesso tempo, lui fa anche un confronto con il Diario
Spirituale, sottolineando cosi I’aspetto della universalita del Racconto®.

Infine, la piu originale particolarita del testo rimane — a nostro avviso —
non la storia tumultuosa della redazione, ma il motivo per cui Ignazio
decise di ricostruire la sua vita dell’incontro con Dio, infine, del suo
pellegrinaggio umano e spirituale: la vanagloria. Essa fu lo stimolo per cui
Ignazio decise di raccontare le sue peculiarita e il percorso pellegrinante
della sua esistenza di abbandono e trasformazione.

Goncalves da Camara, nel suo Prologo, racconta come Ignazio venne
toccato dal suo racconto delle cose interiori, ciog, anche della sua
vanagloria. Questo pu0 essere visto nella prospettiva della memoria
ignaziana, che si svuota davanti alla lotta contro il vizio della vanagloria.
La sua paternita venne stimolata dal ricordo della sua perfettibilita riguardo
al suo passato molto tormentato dalla vanagloria“.

4 ««El modo que el Padre tiene de narrar es el que suele en todas las cosas, que es
con tanta claridad, que parece que hace al hombre presente todo lo que es pasado; y con
esto no era menester demandalle nada, porque todo lo que importaba para hacer al
hombre capaz, el Padre se acordaba de decillo», in Praefatio Scriptoris, MI FN |, 358.

4 «La naturaleza de la Autobiografia nos debe llamar la atencion. La Autobiografia
es un relato che se deja a otros, a la Compaiiia de Jesus, come testamento y ensefianza
paternas. [...] La Autobiografia, en cambio, estd pedida por los de la Compafiia y
destinada a ser leida», in J. VILLEGAS, «Una lectura de la Autobiografia», 27.

46 «Y0 le empecé a dar cuenta de algunas particolaridades de mi alma; y entre las otras le
dije de la vanagloria [...] y em esto me hablé de manera que me consolé mucho, de manera
que non pude detener las lagrimas [...] Y asi e contd el Padre como dos afios habia sido
trabajado deste vicio, en tanto que, cuando se embarcada en Barcelona para Jerusalén, non
osaba decir a nadie que iba a Jerusalén», in Praefatio Scriptoris, MI FN I, 356.
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John McManamon sostiene questa ipotesi di vanagloria come punto di
partenza e particolarita fondamentale indiretta*’ del testo autobiografico
ignaziano, proponendo una lettura del Racconto come uno specchio di
vanita. Ignazio — prima della sua conversione — fu stimolato a vivere
secondo il principio della vanagloria, e poi, a lottare contro di essa. Il Santo
di Loyola, ammettendo il suo passato, si mette contro gli eserciti della
vanita, che cercavano di assediare il suo «castello interiore»?,

La lotta contro la vanagloria rimane una particolarita ritrovata nel testo
biografico ignaziano in stretto legame con il discernimento. Ignazio voleva
evidenziare, indirettamente, — con la focalizzazione sulla vanagloria —, il
carattere del discernimento interiore e della volonta di Dio.

L’Autobiografia di Ignazio fu vista, in fondo, come un cammino di
elezione e di «essere scelto» da Dio. Maurizio Costa insiste sul fatto
dell’elezione e della scelta continua del bene. Anche per questo — a nostro
avviso — il racconto della vita interiore di Ignazio non e altro che un
pellegrinaggio interiore di liberazione e scelta, come sostiene anche
Maurizio Costa®.

Un altro aspetto importante del racconto autobiografico pud essere
analizzato nella lettura del racconto proprio di Ignazio. Egli non ha dettato
tutta la sua vita in ogni dettaglio, ma I’ha dettata in vista della sua
conversione e del discernimento, ciog, Ignazio ha scelto un principio come
modalita di raccontare la sua vita passata. Il principio non e altro che il
discernimento sui fatti passati, quindi, una biografia personale vista con

47 Con questa espressione «particolarita fondamentale indiretta», si desidera
esprimere la caratteristica che sta dietro al testo ignaziano. Sant’Ignazio ha raccontato —
a nostro avviso — la sua vita essendo stimolato dal racconto delle cose interiori di
Cémara, circa la sua lotta contro la vanagloria, improvvisamente raccontandosi dai suoi
momenti di lotta contro questo vizio. Questo € il punto che fece si che Ignazio
raccontasse in dettaglio la sua vita, entrando cosi in una spirale kenotica.

48 «Ignatius admits his obsession with vanities and his exceeding desire to win glory,
especially by fighting wars. Against the better judgement of all his fellow knights, he
urges ongoing resistance to the French assault on the citadel. By indulging his
vainglory, Ignatius puts the garrison and the entire city and himself at great risk. A
vainglorious person discerns poorly», in JM. MCMANAMON, The Text and the
Contexts, 11.

49 «Al di la del movimento interiore del pellegrino da un luogo all’altro si staglia in
profondita, come sorgente di questo, uno piu interiore di una volonta che continuamente
cerca e si decide, perché successivamente viene a trovare la volonta di Dio. Per questo
il filone dell’elezione nell’ Autobiografia ¢ uno dei piu centrali e unificatori di tutto il
racconto delle esperienze di Ignazio dal 1521 al 1539», in M. COSTA, Aspetti dello stile
di elezione, 13.
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uno sguardo retrospettivo. Anche in questo quadro, Maurizio Costa trova
opportuno affermare che I’«Autobiografia» di Ignazio non si limita ad
essere una semplice presentazione della sua vita, ma una scelta profonda di
alcuni fatti significativi della sua esistenza per il bene dei lettori e della
Compagnia®.

Un altro studioso che sostiene la teoria della selezione di alcuni fatti
significativi scelti da Ignazio e Juan Villegas. Su questo punto, egli é
unanime con Maurizio Costa, e propone la prospettiva selettiva dei fatti per
interpretare il percorso di Ignazio. L’«Autobiografia» copre uno spazio di
quindici-sedici anni, e per questo motivo la selezione graduale dei fatti
erano necessari®.

Da questa ipotesi, gia sostenuta da Maurizio Costa e Juan Villegas, sorge
un‘altra peculiarita del testo ignaziano, cioe la dettatura razionale, in vista
di un principio anteriormente scelto. Questa prospettiva — a nostro avviso —
sembra essere molto profonda e riguarda non soltanto la redazione del
testo, ma anche il possibile lettore dell’«Autobiografia», cio¢, leggere il
testo biografico ignaziano non come una narrazione letteraria, ma come una
lettura formativa, strategica del punto di vista spirituale.

Sebbene che un’analisi profonda dell’«Autobiografia» riveli tante
particolarita della personalita di Ignazio, Gaston Fessard ritiene opportuno
affermare che la peculiarita principale del testo si potrebbe vedere soltanto
nella luce e come frutto dell’esperienza profonda di Ignazio con Dio.
Questa visione non sembra soltanto complessa — linguisticamente e
spiritualmente — ma anche una generatrice di sensi, cioe di vedere
’esperienza come iniziatrice della dettatura a Gongalves da Camara®2.

50 «lIl racconto del «pellegrino», che una lettura superficiale pudo mostrare come la
descrizione di lunghi viaggi o di esperienze aneddotiche e talvolta pure curiose, diviene
— per Dattento lettore che cerca di sintonizzarsi con I’intento dell’autore — una
«intelligente» e «sapienziale» % descrizione di un pellegrinaggio sempre piu
interiorizzato di chi, in un esercizio continuo del discernimento degli spiriti, cerca di
unire la volonta personale con la VVolonta eterna-salvifica-universale di Dio a cui deve
servire con una liberta sempre piu divinizzata», in M. COSTA, Aspetti dello stile di
elezione, 12-13.

51 «De manera que la Autobiografia no es un simple relato de toda la vida de Ignacio.
Por eso no nos debe llamar la atencion el hecho de que el relato comience desde la
“conversion” en Loyola y que se termine con el establecimiento de Ignacio y sus
compafieros en Roma. Mas aln, dentro de este periodo de tiempo comprendido entre
Loyola y Roma hay cantidad de acontecimientos que no estan relatados. Volvemos a
repetir: Ignacio ha realizado una seleccion de su propria vida», in J. VILLEGAS, «Una
lectura de la Autobiografia», 28.

52 G. FESSARD, La Dialectique des Exercices Spirituels, 94.
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Da una parte si intravvede lo scopo dell’«Autobiografia» e, dall’altra, si
osservano quattro tipi di lettura. Come abbiamo gia visto, la lotta contro la
vanagloria pud essere vista come punto «stimolante» dell’inizio della
dettatura, in conformita con la teoria di John M. McManamon, che riteneva
lo scritto autobiografico come uno specchio della vanagloria®.

Riferendosi alla teoria dei quattro gradi di lettura® nell’«Autobiografiay,
Giuseppe De Gennaro ha fatto una produttiva presentazione del fatto che i
suddetti gradi sono semplicemente una sistemazione letteraria che sorge
dalla personalita propria di Ignazio in vista della Compagnia fondata da lui,
che si fonda e parte dallo Spirito®.

Un ultimo elemento inserito nella catena delle peculiarita contenutistiche
dell’«Autobiografia» €, insomma, il fatto che Ignazio chiama se stesso «il
Pellegrino». Partendo in cammino con questo soprannome, Ignazio da un
senso profondo anche al significato dell’«Autobiografia», scegliendo come
caratteristica del testo il progresso nel cammino, la provocazione e la sfida
dell’innovativo e la pesantezza della perseveranza®®.

Egli cerca cosi di imitare la vita dei santi con un fervore straordinario:
«tramite I’imitazione dei santi, sant’Ignazio diventa un «pellegrino», che
vuol prendere sul serio la sequela di Cristo»®’. Senza cercare un «segreto»
di Ignazio nell’«Autobiografia», si puo affermare che la caratteristica di
essere «pellegrino» si possa vedere come una chiave della personalita
pellegrinante di Ignazio, come sostiene anche Manuel Ruiz Jurado®®,

5 «The Acta as mirror of vainglory», in J.M. MCMANAMON, The text and the
Contexts, 12-51.

5 G. DE GENNARO, nell’Introduzione del volume IGNAZIO DI LOoYOLA, Racconto di
un pellegrino, 41, parla della lettura «in terra», «in carta», «in carne», «in cielo».

% «Il Racconto di un pellegrino, e analogamente gli altri scritti ignaziani, & un testo
generativo perché [...] e una scrittura, ordinata e complessa, a partire dallo spirito», in
IGNAZIO DI LOYOLA, Racconto di un Pellegrino, 41.

% «Ignacio aparece en la Autobiografia con el nombre curioso, a primera vista, de el
pelegrino. Este hecho muy significativo. La Autobiografia no narra toda la vida del
Santo, sino el peregrinaje que lIgnacio realiza desde Loyola hasta Roma. Este
peregrinaje geogréfico, el paso entre ciudades y naciones, es sélo el marco en el cual
tiene lugar el peregrinaje del cristiano, del convertido. El relato que nos hace el Santo es
una mirada mistica sobre su vida. E Ignacio es el Peregrino», in J. VILLEGAS, «Una
lectura de la Autobiografia», 28.

5" M. Ruiz JURADO, «Ignazio di Loyola», 635.

%8 «Se vogliamo capire sant’Ignazio, bisogna rinunciare a descriverlo con la virtti che
ci & piu congeniale contrapposta alla caricatura delle altre e, cercando di penetrare nel
suo segreto intimo, superare i contrasti delle sue qualita nel mistero divino che fece
maturare la sua ricca e complessa personalita. Una chiave per questa penetrazione ce la
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La caratteristica della vita cristiana come «pellegrinante» sovrabbonda
nell’«Autobiografia» e sembra che sia un elemento essenziale
dell’«interiorita autobiografica» di Ignazio. Tutto questo progetto interiore
si radica nel desiderio di Ignazio di fare il pellegrinaggio in Terra Santa.
Questo fatto offre una luce nuova sul fatto che I’«Autobiografia» sia uno
scritto puramente itinerante, uno scritto che si fonda sull’esperienza
interiore di Ignazio e stimola a seguire la volonta di Dio™.

Questi elementi della peculiarita del testo biografico ignaziano non
hanno il ruolo di presentare I’«Autobiografia» nella luce innovativa, ma
hanno il ruolo di rivelare la personalita di Ignazio. E realmente importante
vedere come I’«Autobiografiay diventa un’istituzione ignaziana in
absentia. Per questo motivo, Josep M. Rambla interpreta il contenuto
dell’«Autobiografiay — sempre rapportandosi all’aspetto pellegrinante
dell’esistenza di Ignazio — su due aspetti, cioe «geografia spaziale e
geografia spirituale»®®. Lo stesso autore insiste sul legame profondo tra
I’aspetto del pellegrinaggio e il cammino interiore di Ignazio, cominciato
con I’evento di Pamplona e «ufficializzato» a Loyola®.

Infine, si e potuto osservare finora 1’apertura degli elementi che sorgono
da una considerazione ermeneutica delle caratteristiche interne
dell’«Autobiografiay». L’analisi polare delle caratteristiche che stanno alla
base del testo biografico di Camara vuole essere un altro punto di incrocio
con i linguaggi segnalati nel Maestro di Loyola e presentati nel testo
autobiografico.

offre il santo nella sua Autobiografia nel ripetuto denominarsi “il pellegrino” [...]», in
M. Ruiz JURADO, «Ignazio di Loyola. Pellegrino», 134.

59 «In questa luce si puo capire come il suo pellegrinaggio in Terra Santa (1523)
diventasse piuttosto un «pellegrinaggio perpetuo» alla ricerca in tutto della santissima
volonta divina per compierla piu perfettamente», in M. Ruiz JURADO, «lgnazio di
Loyola. Pellegrino», 135.

60 J.M. RAMBLA, «Autobiografia», 200.

61 «La peregrinacion expresa también todo un proceso o itinerario interior: en Loyola
se da un cambio sentido en su vida, que a partir de este momento se orienta hacia Dios y
su servicio», in J.M. RAMBLA, «Autobiografia», 200.
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2. | linguaggi dell’Autobiografia

Il testo dell’«Autobiografia» ¢ considerato molto cospicuo e pieno di
elementi costituenti che lo arricchiscono dal punto di vista linguistico. Tra
questi elementi si potrebbero vedere anche i linguaggi che fanno parte della
stesura del testo biografico ignaziano.

Dopo che sono state osservate le caratteristiche e le peculiarita
dell’«Autobiografia», si cerchera adesso di entrare nella prospettiva dei
linguaggi trovati nel racconto ignaziano.

Come premessa fondamentale, si ritiene importante specificare che Ignazio
non fu un grande stilista letterario, ma uno scrittore che voleva esprimere la
sua esperienza spirituale e il suo dialogo creativo con Dio aiutandosi con la
lingua spagnola e partendo dal contesto storico in cui egli visse®?.

Per questo motivo, la focalizzazione sui linguaggi ignaziani trovati
nell’«Autobiografia» si indirizzerebbe piuttosto sugli elementi che
traducono le caratteristiche interiori di Ignazio rispecchiate nel linguaggio
pedagogico, cio¢, come I|’«Autobiografiay funzioni come «libro di
insegnamento» e come questa «pedagogicita» trovi il suo senso
nell’abbandono e nel linguaggio dialogico del binomio «invito-risposta» tra
Dio e Ignazio. Questi due linguaggi non sono altro che la base del
linguaggio mistagogico, che funzionerebbe come «apice» della
trasmissione dell’insegnamento pedagogico e dialogico ignaziano.

In fondo, tutti questi tre linguaggi che saranno presentati non sono altro
che un tipo di linguaggio spirituale, che hanno due scopi principali:
manifestare la fede ed esperimentare personalmente 1’unione con Dio%,

Lo stesso Jean Ladriere propone alcune graduazioni di linguaggio
spirituale. Egli comincia a presentare quello che — a suo avviso — ¢ il piu
semplice, ovvero 1’evocazione della fede; poi continua con la forma piu
elevata che, sotto il dominio della grazia, una persona sperimenta la piu
profonda unione con Dio%.

62 «Ignacio de Loyola fue un escritor fecundo, aunque no un estilista ni un literato
vocacional. Sus anhelos espirituales, enraizados en la mentalidad de una sociedad
expansiva, como la hispana del primer cuarto del siglo XVI, le impulsaron a utilizar un
vehiculo expresivo que por entonces se estaba fraguando como herramienta pacifica de
un nuevo Imperio: la lengua espafiola», in M.J.M. DUQUE, «Lenguaje Ignaciano», 1115.

63 «La langage des spirituels est une forme du langage de la foi, en ce sens qu’il
présuppose la foi et contribue a rendre manifestes son contenu et ses virtualités... il se
réfere fondalmentalement a une expérience personnelle de la foi... il se rapporte a
I’expérience de 1’union a Dieuy, in J. LADRIERE, «Langage de spirituels», 216.

64 «Dans les formes les plus élevées, nous avons affaire, selon des degrés divers, a
une description de 1’expérience mystique, c’est-a-dire de ce type d’expérience dans
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I linguaggio mistagogico che sara presentato nell’ottica
dell’«Autobiografia» ignaziana non ¢ altro che una manifestazione della
grazia nel percorso di maturazione interiore di Ignazio.

Si cerchera, in seguito, di analizzare gradualmente i tre linguaggi
proposti nel racconto biografico ignaziano, ovvero: pedagogico, dialogico e
mistagogico.

2.1. 1l linguaggio pedagogico

Si dovrebbe leggermente fare una sottile ma fondamentale distinzione tra
Il linguaggio pedagogico ignaziano e quello gesuita. Il primo fa parte della
spiritualita di Ignazio, trovata nei suoi scritti personali o dettati,
specialmente negli Esercizi Spirituali, e il secondo, cioé quello gesuita,
riguarda la pedagogia formata nella Compagnia di Gesu con il documento
Ratio Studiorum®,

L’intenzione principale — sul campo del linguaggio pedagogico
dell’«Autobiografia» - e di rilevare alcuni elementi che situa il testo
biografico ignaziano nella prospettiva pedagogica. Sono diversi gli
elementi che caratterizzano il linguaggio pedagogico ignaziano; il primo
potrebbe sorgere direttamente dal testo del racconto: «en este tiempo le
trataba Dios de la misma manera que trata un maestro de escuela a un nifio,
ensefiandole»®®.

Questo puo essere considerato il momento originario del suo «lasciarsi
condurre» da Dio. Intorno a questo avvenimento educativo gira tutto
I’insegnamento pedagogico dell’«Autobiografia». Ignazio si lascia educare
come un maestro educa un allievo. Questo principio risale anche dall’intero
racconto: 1’evento della ferita, il processo della conversione, il
pellegrinaggio nella Terra Santa, il cammino educativo e la missione
apostolica.

L’«Autobiografiay traduce semplicemente una personalita puramente
educata e educativa di Ignazio insieme con alcuni elementi basici della

laquelle ’ame vit, d’une maniére accessible a la conscience, un état plus ou moins
intense d’union a Dieu, sous I’action de la grace», in J. LADRIERE, «Langage de
spirituels», 206.

65 «“Pedagogia ignaciana” no se identifica exactamente con “pedagogia jesuitica.
Aplicando a la pedagogia, el término “jesuitico” se refiere propiamente al plan de
estudios y metodologia sistematizada por la CJ desde mediados del s. XV y fijada en la
Ratio studiorum (1599); “ignaciano” dice relacion con la espiritualidad de Ignacio, tal
como se refleja sobre todo en los Ejercicios», in G. CODINA, «Pedagogia
ignaciana»,1426.

66 Acta P. Ignatii, MI FN I, 400.
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pedagogia ignaziana: Dio come chiave di interpretazione di tutta la realta, la
risposta personale e libera dell’uomo offerta a Dio e il vedere Gesu Cristo
come centro e modello della vita umana.®” Sono praticamente le caratteristiche
presentate da Gabriel Codina e che stanno come punto di partenza
dell’interpretazione del filo pedagogico trovato nell’ «Autobiografiay.

Il linguaggio pedagogico ignaziano si fonda senz’altro nella modalita
divina di educare il penitente Ignazio sulla via della perfezione. Per questo
motivo, il racconto ignaziano ci presenta Ignazio che risponde alla
chiamata di Dio — un elemento, infatti, che compone il linguaggio dialogico
dell’ «Autobiografiay.

Si potrebbe affermare, come parziale conclusione, con Pietro Schiavone,
che la pedagogia divina propone ininterrottamente le prospettive adatte per
I’uomo, per aiutarlo nel suo itinerario esperienziale sulla terra, nel suo
pellegrinaggio di miglioramento continuo®,

Con lo stesso spirito si sviluppera anche il linguaggio pedagogico
ignaziano che intende di essere un sostegno maturo e primario nel
progresso dell’uomo nel suo pellegrinaggio umano e spirituale sulla terra.

2.2. 1l linguaggio dialogico

Il linguaggio dialogico sorge essenzialmente come un prolungamento
del linguaggio pedagogico. Nell’«Autobiografian» si trovano alcuni
momenti in cui Ignazio «dialoga» con Dio, usando cosi un linguaggio di
comunicazione tra la sua volonta verso 1’unione con la volonta divina.

Aldo Vendemiati presenta, da parte sua, quattro cause del rapporto
dialogante tra due parti: quella materiale, formale, efficiente e finale; esse
si intrecciano in tre dimensioni: fisica, psichica e simbolica.® Questi
elementi fondamentali che riguardano il linguaggio dialogico potrebbero
stare alla base del linguaggio dialogico ignaziano, costruito sul binomio
«chiamatay e «risposta» e sull’unione creativa con la volonta divina.

Si potrebbe sostenere, in questo contesto, insieme con Jesus Granero,
che Ignazio abbia fatto un percorso formativo sull’aspetto dialogante, fino
ad essere cosi chiamato «pellegrino della volonta di Dio»".

Il linguaggio dialogico ignaziano sottilmente intravvisto pud essere
interpretato come una chiamata continua da Dio a cui Ignazio risponde man
mano con la sua crescita umana e spirituale. Il carattere pedagogico del

67 G. CoDINA, «Pedagogia ignaciana», 1428-1429.

68 P, SCHIAVONE, Chi puo vivere senza affetti?, 61.

69 A. VENDIAMIATI, In comunita. Fondamenti di etica, 33.

0. J.M. GRANERO, «Los imperativos de la espiritualidad», 195-212.
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racconto ignaziano continua armonicamente in quello dialogico, in cui il
testo presenta una comunicazione profondamente ancorata nella risposta
creativa di Ignazio alla chiamata interattiva di Dio.

La narrazione autobiografica stessa, propone Hans Zollner, € una
comunicazione e un dialogo tra Ignazio e Gongalves da Camara, e un voler
continuamente aprirsi al contatto e alla relazione mistica’.

L’aspetto dialogico del linguaggio ignaziano si inquadra, come si ¢ visto,
sul cammino educativo della pedagogia divina che porta Ignazio sul
compimento formativo.

In questo senso, le parole di Pietro Schiavone prendono una forma
profonda nella prospettiva delle «lezioni» di Ignazio. Egli parla di cinque
lezioni o, meglio dire, insegnamenti. Seguendo le sue parole, la prima
lezione si potrebbe affermare intanto che sia dialogica™.

Il linguaggio dialogico del Racconto di Ignazio si situa nella stretta
relazione col linguaggio pedagogico, che si indirizzano verso il linguaggio
mistagogico del racconto biografico ignaziano.

2.3. Il linguaggio mistagogico

L’ultimo elemento della trilogia del linguaggio ignaziano, trovato nello
scritto autobiografico e quello mistagogico. Sono alcuni momenti nel
racconto narrato da Ignazio che potrebbero avere non soltanto un quadro
mistico, ma anche il linguaggio mistagogico. Il semplice fatto di introdurre
il lettore nella dinamica della sua esperienza mistica, dona al testo un
linguaggio mistagogico tradotto almeno in due eventi chiari:
I’illuminazione di Cardoner e quello di La Storta.

Lo scopo della presente analisi del linguaggio mistagogico € di
intravvederlo nella luce dello stile come fornitore di interpretazioni degli
eventi mistici del percorso spirituale di Ignazio. Sarebbe possibile vedere

1 «Una narrazione autobiografica nasce sempre in correlazione e in dialogo con cio
che una persona ¢ stata in passato e con cio che ¢ “diventata” al presente, come pure in
relazione a come essa si comporta di fronte a un ambiente che muta», in H. ZOLLNER,
«Biografia e teologia», 450.

2 Questa lezione «riferisce di un particolare rapporto con la divina umanita del
Verbo incarnato e con la divina maternita di Maria: fu cosi intenso che “queste cose
[...] lo confermarono e gli diedero poi per sempre tanta fermezza nella fede da pensare
molte volte tra sé che, se non ci fosse la Scrittura a insegnarci queste cose della fede,
egli si deciderebbe a morire per esse soltanto in forza di quello che egli ha visto”», in P.
SCHIAVONE, Chi puo vivere senza affetti?, 23.
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soltanto il linguaggio mistagogico, distaccato dal linguaggio pedagogico o
da quello dialogico? Ne risulta difficile’®.
Riferendosi all’illuminazione di Cardoner, Ignazio sostiene che

gli si aprirono gli occhi dell'intelletto: non ebbe una visione, ma conobbe e capi molti principi
della vita interiore, e molte cose divine e umane; con tanta luce che tutto gli appariva come
nuovo. Non ¢ possibile riferire con chiarezza le pur numerose verita particolari che egli
allora comprese; solo si pud dire che ricevette una grande luce nell'intelletto74.

Si osserva perfettamente ’intreccio della trilogia dei linguaggi che si
trova armonicamente nella stesura del racconto. Il linguaggio mistagogico
entra sotto gli auspici del rapporto tra il cammino educativo e la
comunicazione creativa del linguaggio dialogico.

Quest’analisi generica dei tre linguaggi localizzati nel testo
autobiografico non ¢ altro che un’introduzione delle esperienze umane ¢
spirituali di Ignazio viste nella luce del «tocco profondo di Dio». Ogni
linguaggio ha la sua corrispondenza in alcuni eventi umani e spirituali che
Ignazio ci ha ridato con grande liberta.

Si  potrebbe concludere la presente introduzione riguardante
I’«Autobiografiay di Ignazio di Loyola in tre punti generativi
dell’ermencutica interna della persona e della personalita di Ignazio:
conversione, confessione e collaborazione come rispecchio del cosiddetto
«tocco di Dio».

Questa trilogia cerca di introdurre e presentare 1’esperienza profonda di
Ignazio con Dio e cosi lui entrando nel rapporto creativo con il Creatore, si
potrebbero analizzare i punti fondamentali della maturazione conforme alla
volonta divina.

3. Dalla conversione alla confessione

3 Riprendiamo la stessa visione dell’inter-connettivita dei linguaggi che — a nostro
awviso — si ritrovano nel testo dell’«Autobiografia». Essi stanno alla base dell’analisi
degli eventi di Ignazio visti nella luce dell’esperienza spirituale come «tocco di Diox.
Siccome I’esperienza di Ignazio, scritta da Camara, non si inquadra soltanto in un
linguaggio, appare un legame profondo tra il linguaggio pedagogico (cioé la formazione
in vista della maturazione), il linguaggio dialogico (la chiamata e la risposta creativa di
Ignazio) e il linguaggio mistagogico (i momenti qualitativi in cui Ignazio ha vissuto una
certa altezza spirituale basandosi sulla formazione e sul dialogo profondo con Dio).

4 Au 30; «y no que viese alguna visién, sino entendiendo y conociendo muchas
cosas, tanto de cosas espirituales, como de cosas de la fe y de letras74; y esto con una
ilustracion 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», in Acta P. Ignatii, MI FN I, 404,
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Dopo la presentazione generale dello scritto autobiografico seguira
I’analisi dei momenti importanti della vita di Ignazio per intravvedere il
trittico conversione-confessione-collaborazione sotto lo sguardo del «tocco
di Dio». Si sorvegliera cosi il percorso complesso della sua conversione e
la modalita con cui Ignazio risponde alla chiamata di Dio, lasciandosi
creativamente «toccato» dalla volonta divina.

Prima di entrare nella spirale analitica della conversione del Maestro di
Loyola, si considera opportuno esaminare la complessita del termine
«conversione».,

Sono alcuni elementi che possono descrivere la conversione e che fanno
parte del processo trasformativo, come preghiera e 1’ascesi. La presente
ricerca sulla «conversione» si fermera sui punti fondamentali e come
questo cammino dal passato al presente, dall’egoismo all’amore e, in
fondo, dall’io a te’ si intreccia con I’esperienza spirituale.

Da parte sua, Merriman’® realizza un complesso accenno del termine
«conversione», ma approfondisce 1’aspetto del «cambiamento», andando
sulle orme della Bibbia e riprende la ricchezza della parola greca metanoia,
che significa lasciare il peccato e andare verso Dio: «la Sacra Scrittura usa
il termine greco, metanoia, per indicare quel cambiamento di mente e di
cuore che allontana dal peccato e volge verso Dio nell’amore fedele e nel
Servizio».

Quasi tutti i convertiti della storia hanno sperimentato la gioia’” della
conversione e 1’aspetto gratuito del processo di purificazione interiore.

Partendo delle parole di Gesu, «se non vi convertirete e non diventerete
come bambini, non entrerete nel regno dei cieli» Mt 18,378, si puo

5 Su questo argomento si potrebbe consultare P. RICOEUR, Sé come un altro, e anche
lo studio di M. BUBER, lo e tu.

6 B. MERRIMAN, «Conversione», 351.

" Da Agostino a Ignazio di Loyola, da San Paolo a Teresa di Lisieux, ’aspetto del
dono gratuito di Dio circa la conversione illumina i loro scritti e i loro esempi. La gioia
e ben espressa negli scritti di Blaise Pascal, quando afferma, nel suo memoriale che la
conversione non porta altro che «gioia, gioia, gioia, lacrime di gioia», in B. PASCAL,
Pensées, 300.

8 Sullaspetto della conversione, si potrebbe analizzare anche Lc 24,46: «Cosi sta
scritto: il Cristo patira e risorgera dai morti il terzo giorno, e nel suo nome saranno
predicati a tutti i popoli la conversione e il perdono dei peccati, cominciando da
Gerusalemme»; e anche Is 30,15: «Poich¢ cosi dice il Signore Dio, il Santo d’Israele:
“Nella conversione e nella calma sta la vostra salvezza, nell’abbandono confidente sta la
vostra forza”».
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affermare che I’infanzia ¢ un tempo di gratuita e di amore, un tempo di
naturalezza pure dell’anima ancorata nell’apertura verso gli altri.

Tullio Goffi, da parte sua, mette ’accento proprio sull’amore e
sull’apertura come un rimedio dell’egoismo e dello sguardo rispecchiato
Verso se stesso. Lo stesso autore cerca di esprimere una definizione della
conversione nell’articolazione tra il riconoscimento del peccato, del ritorno
e della comunione.

Si potrebbe affermare che la sua visione accetta una prospettiva della
doppia conversione, parlando indirettamente dal passato e dal ritorno
presente. In ogni caso, la visione aiuta la presente «intervista» del modello
ignaziano dell’esperienza spirituale che parte umilmente dalla conversione
come punto centrale del cammino spirituale’.

Tullio Goffi, con questa succinta presentazione di quello che «é» la
conversione, non vuole altro che evidenziare il processo positivo della
«metanoia», vale a dire, di quello che si dovrebbe compiere per il continuo
ritorno perfettibile.

D’altra parte, si potrebbe vedere molto bene il cammino della
conversione sottolineato nel genere letterario dell’autobiografia. Nella
naturalezza della presentazione autobiografica in genere, si trova anche il
processo profondo della conversione, cosi com’¢, guidata dalla grazia e
dalla colaborazione umana-divina. Questo genere letterario aiuta a capire
non soltanto il processo trasformativo operato da Dio nell’anima del
penitente, ma anche la personalita e gli atteggiamenti della persona in
causa, per tre motivi, come segue®’.

Alcune linee scaturiscono dopo la presente esaminazione del termine
conversione. Si ritiene adatto specificare che I’esperienza della conversione

% «La conversione ¢ un aspetto caratterizzante ’intera esistenza cristiana. Essa ¢ un
riconoscersi peccatori, disponibili a ricevere il dono di Dio che risana; & un assecondare
la grazia, che ci mette sulla via del ritorno alla casa del Padre; e un credere che siamo
resi capaci di amare di nuovo Dio con un rapporto intimo e filiale; € un sentirsi in
comunione gioiosa con Cristo, per attuare insieme la volonta del Padre; & un partecipare
al mistero pasquale, che introduce nella vita nuova dei figli di Dio; & continuamente
rinascere a una vita risorta col Signore», in T. GOFFI, «Conversione», 292.

8 «Primo, I’intreccio narrativo di una vita, nelle sue varie tappe e crisi, offre un
discernimento nella storia di una persona specifica. Secondo, la forma narrativa descrive
le esperienze e i rapporti che si realizzano nella trasformazione della persona. In questo
contesto, 1’autobiografia spiega il movimento della grazia e le sue conseguenze nella
vita umana. Terzo, I’autobiografia presenta riferimenti simbolici della visione globale di
una persona e come, nel processo di conversione, tale visione sia entrata in essa, sia
stata integrata ¢ 1’abbia trasformatay, in R.N. FRAGOMENI, «Conversione», 160-161.



CAP. II: <HECHOS DEL PADRE IGNACIO» 69

sia complessa e coinvolge tutta la persona e la personalita del penitente. Lo
stesso autore Fragomeni offre una conclusione molto succinta, ma animata
del termine, cercando cosi di sintetizzare le valenze complesse del processo
e dei sensi della conversione®!.

Anche per questo motivo — dopo questa sottile introduzione del termine
«conversione» —, si potrebbe interpretare I’esperienza di Ignazio con lo
sguardo piu saldato in quello che significa tornare sulla via del Signore, nel
senso di ritorno in sé verso gli altri.

In questa prospettiva si potrebbe trovare nello scritto autobiografico «un
Ignazio» pieno di grazia e buona volonta ma non si specifica
minuziosamente il suo processo di conversione e le sue sfide umane e
spirituali, che — in un certo senso — stanno alla base della sua conversione.

Si potrebbe fare un’ampia introduzione storica della figura di Ignazio,
ma la presente prefazione desidera focalizzarsi piu sull’importanza di
alcuni luoghi particolarissimi per il percorso umano e spirituale del
Maestro Ignazio.

Questo processo dalla conversione alla confessione si inquadra nella via
di trasformazione di Ignazio come punto di partenza verso la profonda
metanoia. Prima di analizzare gli eventi e avvenimenti trovati
nell’«Autobiografia», si considera appropriato presentare in linee generali
la figura di Sant’Ignazio nel suo scritto autobiografico®.

81 «La conversione & un fenomeno complesso che trasforma tutta la persona umana.
Presenta, altresi, conseguenze sociali e culturali che hanno bisogno di ricerca ed
elaborazioni ulteriori. In una comunita cristiana la conversione rappresenta un processo
di speranza mediante il quale le persone sono attratte dalla promessa della nuova
creazione ¢ dalla metamorfosi promessa nell’alleanza. In ultima analisi, la conversione
si risolve nel mistero. Mentre 1’autobiografia, le intuizioni bibliche, i testi liturgici, le
riflessioni teologiche e le categorie psicologiche sono utili per comprendere e spiegare
I’avvenimento, la tradizione cristiana alla fine tace di fronte all’opera della grazia, alla
meraviglia della sorpresa e al movimento di un potere che va oltre I’intelligenza e
I’orazione dell’uomoy, in R.N. FRAGOMENI, «Conversione», 164.

811 Santo di Loyola nacque ad Azpeitia, Guiplzcoa, nel Paese basco spagnolo,
molto probabilmente nel 1491. Ultimo figlio della famiglia, Ignazio entra nella
mentalita del suo tempo, cercando di mettersi in evidenza nel campo cavalleresco-
cortigiano. In questa direzione, la sua formazione, prima della conversione, si completa
nell’assumere uno stile di vita ispirato dai modelli dell’epoca Rinascimentale; il nome
del Santo fu Ifigo Lopez de Loyola, in C. DE DALMASES, Il Padre Maestro Ignazio, 19.
Infatti, Ignazio cambio il suo nome, ma non ha spiegato mai questo gesto. Per una
visione sistematica, si potrebbe analizzare anche R. GARCIA MATEO, Ignacio de Loyola,
13-16; 21-47.
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Difendendo il castello di Pamplona, Ignazio fu gravemente ferito e
costretto a stare a letto a lungo. In questo periodo egli lesse i libri
cavallereschi del suo tempo ed anche due classici della spiritualita
medievale: Vita Christi di Ludolfo di Sassonia e Flos Sanctorum:

Poiché era un appassionato lettore di quei libri mondani e frivoli, comunemente chiamati
romanzi di cavalleria, sentendosi ormai in forze ne chiese qualcuno per passare il tempo. Ma

di quelli che era solito leggere, in quella casa non se ne trovarono. Cosi gli diedero una Vita
Christi e un libro di vite di santi in volgare®3.

Questo momento di lettura e di riflessione spirituale lo condusse verso
un inizio di metanoia, cioé di cambiamento radicale della sua vita. La sua
vita prima della conversione & brevemente presentata con le semplici parole
trovate nel Racconto di Ignazio: «Fino a 26 anni fu uomo di mondo,
assorbito dalle vanita. Amava soprattutto esercitarsi nell'uso delle armi,
attratto da un immenso desiderio di acquistare I'onore vano»®.

Sembra che Ignazio sia «dado» e «imitato» a quasi tutte le vanita
presentate da Toma da Kempis, nel suo capolavoro della mistica
medioevale Imitatio Cristi, che presentatava, sotto un tono realistico,
I’effimerita di tutto il creato®.

3.1. Da Pamplona a Loyola

Innanzitutto si dovrebbe esaminare e approfondire la personalita di
Ignazio, ossia, chi era lui prima dell’evento di Pamplona e come si
presentava davanti agli altri, anzi, quali sentimenti gli davano consolazione
e felicita? In poche parole, chi era Dio per Ignazio prima della ferita
pamplonese e prima di cominciare il suo itinerario della conversione?

Per una piu concreta e minuziosa analisi, si dovrebbe partire dal testo
autobiografico in cui Sant’lgnazio presentd se stesso a Gongalves da
Camara. Il testo introduce sin dall’inizio il lettore in un «cerchio di

8 Au 5; «Y porque era muy dado a leer libros mundanos y falsos, que suelen llamar
de Caballerias, sintiéndose bueno, pidié que le diesen algunos dellos para pasar el
tiempo; mas en aquella casa no se hallo ninguno de los que él solia leer, y asi le dieron
un Vita Christi y un libro de la vida de los Santos en romance», in Acta P. Ignatii, Ml
FN 1, 370.

84 Au 1; «Hasta los 26 afios de su edad fué hombre dado a las vanidades del mundo y
principalmente se deleitaba en exercicio de armas con un grande y vano deseo de ganar
honra», in Acta P. Ignatii, Ml FN I, 364.

8 «Vanitas vanitatum et omnia vanitas. Vanitas quoque est honores ambire: et in
altum statum se extollere. Vanitas est carnis desideria sequi: et illud desiderare unde
postmodum graviter oportet puniri. Vanitas est longam vitam optare®®: et de bona vita
parum curare», in TOMA DA KEMPIS, Opera Omnia, 11.
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conversione», meglio dire, in una prospettiva di una figura di lgnazio-
passato e Ignazio-presente: «Fino a 26 anni fu uomo di mondo, assorbito
dalle vanita. Amava soprattutto esercitarsi nell'uso delle armi, attratto da un
immenso desiderio di acquistare I'onore vano»®. Gia, per cosi dire, si
presenta davanti allo sguardo un uomo «convertito»: «fino a 26 anni».
Pero, sia permesso la seguente domanda: € proprio cosi oppure si sta
davanti ad una presentazione profonda dell’'uomo Ignazio, sottomesso dalla
penombra della mediocrita spirituale? Maurizio Costa, commentando il
testo autobiografico ignaziano, osa dire, fermandosi sul termine del
manoscritto spagnolo «dado» le seguenti parole:

I termine spagnolo «dado» esprime bene lo stato di dedizione e di schiavitu in cui Ignazio si

trovava rispetto alle realta mondane. La conversione comportera un “darsi” o “essere dato” a

Dio, agli esercizi spirituali [...]. Non si tratta solo di un’affezione o di un sentimento

passeggero, ma di uno stato permanente, che imbeve tutta l'esistenza e inclina
spontaneamente la persona verso il fine che I'attrae®’.

Davanti al testo si presenta un uomo «naturale», si potrebbe dire, pieno di
se stesso, un uomo «evangelico», un tipico «cieco di nascita» (Gv 9,1-41).
Dietro la cortina della personalita di Ignazio, sta una storia di famiglia molto
complessa.

La successiva presentazione del suo passato non vorrebbe essere
un’evocazione storica, bensi una base della sua esperienza spirituale e
mistica evidenziata nello scritto autobiografico.

I1 piccolo Ignazio fu educato nello spirito dell’epoca ed ebbe 1’occasione
di gustare I’aroma delle vanita fin dalla sua infanzia. Padre Nadal presenta in
termini chiari la situazione pedagogica ed educativa del bambino Ignazio:

Pueritiam domi exegit sub parentum ac pedagogi cura, pie ac nobiliter educatus. lam inde
eximia eius indoles dignosci atque enitere cepit: magna ingenii vis et acumen, magna

prudentiae inditia, veritatis vividus amor ac vitutum, excellens quaedam animi magnitudo, ac
vehemens honoris et gloriae appententia®.

Da parte sua, Ricardo Garcia-Villoslada sostiene che il padre di Ignazio,
don Beltran, voleva addirittura offrire al piccolo figlio un’educazione
aperta alla carriera ecclesiastica®.

8 Au 1; Acta P. Ignatii 1, MI FN I, 364.

8 IeNAZIO DI LovoLA, Autobiografia, IGNAzIO DI LovoLA, Autobiografia.
Commento di M. CosTA 34-35.

8 H. NADAL, Apologia Contra Censuram, in MI, FN 11, 62.

8 «Questo denota che don Beltran aveva voluto dare a suo figlio un pedagogo o
precettore che gli insegnasse la grammatica latina, secondo la consuetudine; talvolta era
questa la maniera di avviare alla carriera ecclesiastica», in R. GARCIA-VILLOSLADA,
Sant’Ignazio di Loyola, 77.
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Lo stesso Nadal porta il discorso piu in profondita e spiega I’importanza
del pedagogo nella prospettiva della vanita e del castigare fama e stima del
mondo. Cosi si spiegherebbe meglio la personalita e 1’atteggiamento di
Ignazio descritto con le seguenti parole: «Hic quum fuisset domi liberaliter
educatus, operam tamen literis non dedit, sed generosa quadam mente
incitatus, e more nobilitatis hispanicae, totum se contulit cum ad regis
principumgue gratiam promerendam, tum ad militarem gloriam
comparandam»®,

L’educazione giovanile di Ignazio sembra che sia stata focalizzata sullo
spirito del mondo e sulla ricerca delle illusioni mondane cavallereschi. Per
guesto motivo, anni dopo, troviamo — nel testo autobiografico ignaziano —
un Ignazio immaturo dal punto di vista spirituale, che fu dedito alla vanita
del mondo per fini fantasiosi e irreali: onore e gloria. Questi due elementi si
inseriscono comunque nella logica del Cinquecento, e — per cosi dire —
Ignazio non si risparmia da questo cammino umano che avrebbe influito
sulla sua vita spirituale.

Nella sua adolescenza®™ vissuta in questo spirito, apparve un’«offerta» dal
Juan Velazquez de Cuéllar per il Signore di Loyola, perché gli inviasse un
figlio per una formazione professionale nella amministrazione del regno®.

Dopo il declino sociale e la morte del signore Juan Veldzquez de
Cuéllar, Ignazio si vide nella condizione di ricominciare il processo di
avanzamento nella gloria e nella fama mondana. Con I’aiuto della moglie
di Juan, Ignazio poté avere di nuovo la speranza di una promozione e di
stare tra i piu grandi di questo mondo®,

9% MONUMENTA HISTORICA SOCIETATIS IESU, Epistolae et Monumenta P. Hieronymi
Nadal, Tomus V, Romae 1962, 602, (D’ora in poi, MHSI, Epist. et monum. H. Nadal)

91 Per l’approfondimento dello studio sull’adolescenza di Ignazio, si potrebbe
consultare anche P. LETURIA, El gentilhombre Ifiigo Lopez; L. FERNANDEZ MARTIN, «El
hogar donde Ifiigo» 21-94; L. FERNANDEZ MARTIN, Los afios juveniles de Ifiigo.

92 «Un distinto nobile castigliano, Juan Velazquez de Cuéllar, tesoriere maggiore di
Castiglia, si era rivolto al signore di Loyola chiedendogli di mandare uno dei suoi figli
ad Arévalo per tenerlo in casa propria come fosse figlio suo», in C. DE DALMASES, Il
Padre Maestro Ignazio, 41.

9 Per una visione dettagliata della situazione di Ignazio nel servizio di Juan
Velazquez si potrebbe analizzare le parole di Rogelio Garcia Mateo: «Este ambiente
general de hidalguia y de cultura caballeresca se concretiza en la educacion de Ifiigo no
s6lo por la tradicion familiar, sino en particular por el hecho de haber sido educado, al
morir su madre al poco de su nacimiento, por su cufiada Magdalena de Araoz, esposa de
Martin Garcia que habia sido dama de la corte de Isabel la Catdlica. Toda esta
orientacion caballeresca, que €l llevaba en si desde su casa y su tierra vasca, se vera
notablemente incrementada con el traslado del joven Ifiigo, de catorce o quince afios, a
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Si ritiene conveniente osservare la posizione di Ignazio in quei momenti
difficilissimi, in cui la sua vita era in grande pericolo. Egli non considero
un problema perdere la vita, ma vede nella perdita del prestigio e dell’onore
mondano un qualcosa di peggio che perdere la vita.

Per questo, Ignazio sostenne tanto il processo di combattimento contro i
francesi, non perché non gli interessasse la sua vita, ma perché considerava
piu opportuno lottare per i meriti terreni, per non sperimentare di nuovo
I’esperienza avuta sotto il patrocino di Juan Velazquez de Cuéllar.

Ignazio presenta se stesso, nel testo autobiografico, alla terza persona
naturalmente, come se fosse «cieco» o con la ragione un po’ «nuvolosay; in
guel punto sembrava irrazionale non fare un accordo con i francesi e
salvare la vita di molti. Pero no. Ignazio era spinto da un altro principio e
lotto per lui contro di tutti coloro che stavano dentro il Castello di
Pamplona e indirettamente anche contro i francesi:

Con questo spirito si comportd quando venne a trovarsi in una fortezza assediata dai
francesi: tutti erano del parere di arrendersi, alla sola condizione di avere salva la vita,
poiché era evidente che non potevano difendersi; egli invece presentd al comandante

argomenti cosi persuasivi che lo convinse a resistere. Tutti gli altri cavalieri erano di parere
contrario, ma trascinati dal suo ardimento e dalla sua decisione, ripresero coraggio®*.

Non si dimentichi la situazione terribile di Pamplona: il duca fuggi, i
francesi stavano per conquistare il Castello avendo alle spalle un grande
esercito, la mancanza di forze adeguate per affrontare il nemico e gravi
carenze per sostenere una vera guerra.

Padre Polanco presenta la situazione in modo piu esplicito e cerca di
creare I’immagine «della vita di Ignazio prima che Dio lo toccasse»®, di un
uomo che non rinuncia al suo ideale e lotta con tutte le forze, persino
mettendo in grave rischio anche la sua vita. Si osserva come [’unica
soluzione davanti all’esercito francese fosse scendere a patti e cedere il

la casa de Don Juan Veldzquez de Cuéllar, Contador Mayor del Reino de Castilla, que
residia principalmente en Arévalo, donde era ‘tenente’», in L. FERNANDEZ MARTIN, «El
hogar donde Ifiigo», 21-94.

% Au 1; «y asi, estando en una fortaleza que los franceses combatian, y siendo todos
de parecer que se diesen, salvas las vidas, por ver claramente que no se podian defender,
él di6 tantas razones al alcaide, que todavia lo persuadio a defenderse, aunque contra
parecer de todos los caballeros, los quales se conhortaban con su animo y esfuerco», in
Acta P. Ignatii, MI FN I, 364.

% «De la vida de Ifiigo antes que Dios le tocase», cf. Sumario de las cosas mas
notables que a la institucion y progreso de la Compania de Jesus tocan, in Ml FN I,
153, (D’ora in poi Summ. Hisp. Polanci).
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Castello di Pamplona®. Pare che per Ignazio questa «soluzione» fosse
indiscutibilmente impensabile®’.

La giornata della battaglia si avvicino ed egli fu gravemente ferito da un
bombarda. E interessante osservare che tutti sono stati animati dalla forza
dialettica di Ignazio e nessuno non tradi il progetto di difendere il Castello.
Pero, nel momento in cui Ignazio cadde ferito, tutti si arresero nelle mani
dei francesi. Quello che merita un’attenzione particolare € proprio il
binomio linguistico tra «nessuno» e «tutti». Quando stava bene, tutti sono
stati mobilitati da Ignazio, ma quando egli fu ferito nella battaglia, nessuno
non assume piu I’ideale di difendere il Castello di Pamplona: «Caduto lui,
tutta la guarnigione della fortezza si arrese subito ai francesi»®.

Il testo autobiografico presenta il Pellegrino avendo un tipo di timore
davanti al pericolo della morte e per questo motivo cerca di avere una
discussione sulla sua interiorita con un compagno d’armi: «venuto il giorno
in cui si aspettava Iattacco dell’artigleria, egli si confesso® ad uno dei suoi
compagni di arme»*®,

Ignazio non é piu il cavaliere pieno di gloria e quello che stimola gli
altri, ma una persona gravemente ferita ai piedi e nell’orgoglio. Lui che
preferiva morire che arrendersi nelle mani dei francesi, si trova nella
situazione non solo di arrendersi totalmente nelle mani degli altri, ma di

%Esiste una moltitudine di studi sulla battaglia di Pamplona. Per un approfondimento
dell’argomento, si esamini anche lo studio di C. DE DALMASES, Il Padre Maestro
Ignazio, 50-51; C. FERRARI, Il convertito di Loyola, 31-33.

9 «y queriéndose el dicho don Francisco salirse de la ciudad, por no le parecer que
podria resistir a la fuerza de los franceses, tubiendo también sospecha de los mismos de
Pamplona: Ifiigo, avergonzandose de salir porque no paresciese huir, no quiso seguirle,
antes se entro delante de los que se iban en la fortaleza para defenderla con pocos que
en ella estaban», in Summ. Hisp. Polanci, MI FN 1, 155.

% Au 2; «y asi, cayendo él, los de la forteza se rendieron luego a los franceses», in
Acta P. Ignatii, MI FN I, 366.

9 Maurizio Costa sostiene che Ignazio non ha fatto una confessione sacramentale,
bensi una discussione amichevole e che traduce una certa abnegazione e umilta. D’altra
parte, con questa «confessione» si intravvede facilmente, come sostiene anche Costa,
non solo la capacita di Ignazio di «sentire» ’approssimarsi della morte, ma anche un
modo, uno stile per «abbracciare» il momento della fine della sua vita: «E’ chiaro che
non si tratta di una confessione sacramentale, ma di un pio esercizio in previsione di una
non improbabile morte. Questa confessione dimostra come Ignazio aveva chiara
coscienza di andare incontro alla morte e, pertanto, costituisce una conferma... circa
I’irriducibilita tra I’elezione dei compagni d’armi e la sua», in IGNAZIO DI LOYOLA,
Autobiografia. Commento di M. COSTA, 38.

10 Au 1; «Y venido el dia que se esperaba la bateria, él se confesécon uno de
aquellos sus comparieros en las armas», in Acta P. Ignatii, M1 FN |, 364.



CAP. II: <HECHOS DEL PADRE IGNACIO» 75

non essere piu in grado di avere il possesso su se stesso: la sua liberta
venne limitata in modo inconcepibile per Ignazio: prima stava all’altezza
dei francesi e poi ai medici che stavano per decidere come agire nel suo
caso che esigeva una particolare e necessaria attenzione:

essilfl, entrando a prenderne possesso, trattarono con ogni riguardo il ferito, e furono con lui
cortesi e benevoli. Rimase a Pamplona dodici o quindici giorni; poi, in lettiga, fu trasportato
nel suo castello. La si aggravo; medici e chirurghi furono chiamati da varie parti:
diagnosticarono che le ossa erano fuori posto; o erano state ricomposte male la prima volta,
o si erano spostate durante il viaggio e questo impediva la guarigione102,

La situazione era davvero grave. Ignazio ha perso I’opportunita di essere
riconosciuto come eroe, perdendo il Castello nelle mani dei francesi e,
soprattutto, perse anche la sua salute e la sua integrita fisica.

Dopo la caduta del Castello, fu istituito un processo contro [’alcalde
Miguel de Herrera. Egli chiese ai giudici di portare come testimone anche
Ignazio, ma lui era rimasto cosi gravemente ferito che non si sapeva se
gualcuno sarebbe potuto arrivare in tempo a prendere la sua dichiarazione
come testimonianza a favore!®,

Come questa situazione forse non bastasse, Ignazio ricevette un’altra
novita molto dura: i medici e i chirurghi dovevano spezzargli di nuovo le
ossa perché cosi non poteva guarire il piede malato. Da parte sua, Ignazio
soffri tutto con grande pazienza e stoicismo: «Si ripeté quella carneficina.
In questa, come in tutti gli interventi prima subiti o che avrebbe affrontato
poi, non gli sfuggi mai un lamento, e non diede altro segno di dolore che
stringere forte i pugni»®,

1011 francesi che si sono impadroniti del Castello di Pamplona.

192 Au 2; «los quales, después de se haber apoderado della, trataron muy bien al
herido, tratandolo cortés y amigablemente. Y después de haber estado 12 ¢ 15 dias en
Pamplona, lo llevaron en una litera e su tierra; en la qual hallandose muy mal, y
Ilamando todos los médicos y ¢urujanos 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 lugares, y asi no podia sanar», in Acta P. Ignatii, MI FN I, 366.

103 «Nel processo istruito contro di lui, dopo la resa del castello, Herrera chiese ai
suoi giudici di ascoltare tra gli altri testimoni oculari il fratello del Signore di Loyola,
aggiungendo di far presto, perché egli era gravemente ferito e non sapeva se si poteva
arrivare in tempo per raccogliere la sua testimonianza», in L. FERNANDEZ MARTIN,
Ifigo de Loyola, 527.

104 Au 2; «Y hizose de nuevo esta carneceria; en la qual, asi como en todas las otras
que antes habia pasado y después paso, nunca habld palabra, ni mostré otra sefial de
dolor, que apretar mucho los pufios», in Acta P. Ignatii, MI FN I, 366.
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Si sta davanti a una situazione incredibile. Un uomo che prima aveva una
prospettiva per un grande futuro cavalleresco, € arrivato al punto di aspettare
la sua «pensione» sociale e carrieristica. Ma non solo questo. Ignazio soffre.
Soffre in modo tremendo per vari motivi. All’inizio soffre fisicamente per la
vanagloria, per godere e castigare il rispetto e il prestigio degli altri, essendo
cosi «gravemente ferito» nell’illogica battaglia. Poi soffre per la seconda
rottura delle ossa, e poi, al culmine dell’illogicita, chiede di veder tagliato
I’0sso che non gli sembra di essere d’ importanza estetica.

Sorge in modo naturale una domanda semplice: chi era Ignazio prima
della battaglia di Pamplona? In quale tipologia di uomini si inquadrava?

Il testo autobiografico presenta Ignazio, prima dell’evento di Pamplona,
piuttosto timoroso davanti alla sofferenza: «Nonostante tutto, per suo
capricciol®, decise di sottoporsi a quel martirio. Suo fratello maggiore,
spaventato, diceva che non avrebbe mai avuto il coraggio di sottoporsi a
tale atrocita: ma l'infermo la sopporto con la consueta forza d'animo»*.

Maurizio Costa mette 1’accento sul carattere forte di Ignazio e sulla
volonta di essere indipendente e «principale»: «ancora una volta si puo
notare la forza del carattere di Ignazio e la sua indipendenza di fronte a
tutti, persino di fronte al fratello maggiore, Martin Garcia»'’.

Essendo un elemento che accompagnera continuamente il cammino di
Ignazio — quello della sofferenza e, indirettamente, quello del martirio — si
considera adeguato esaminare senza approfondire queste due realta ignaziane.

3.2. La sofferenza come luogo di discernimento

Avendo visto che gli atteggiamenti di Ignazio, prima della caduta di
Pamplona, riguardanti la sofferenza, sono stati molto «risparmianti» verso
se stesso, la ricerca puntera con sottile attenzione sulla realta della
sofferenza in generale e poi in particolare, a considerare la sofferenza fisica
e interiore di Ignazio all’inizio della sua conversione.

Con quest’analisi non si vorrebbe offrire altro che un «vedere e gustare»
il tocco di Dio nel tempo della grande sfida e prova della vita sociale e
spirituale di Ignazio.

105 |_a versione italiana traduce il termine «gusto» con «capriccio». Si intravvede cosi
la personalita capricciosa di Ignazio, che non risparmia neppure se stesso davanti alla
vanagloria, davanti al prestigio e davanti al suo progetto di vita sociale.

106 Au 4; «y todavia él se determind martirizarse por su proprio gusto, aunque su
hermano mas viejo se espantaba y decia que tal dolor €l no se atreveria a sofrir; lo qual
el herido sufrié con la sélita paciencia», in Acta P. Ignatii, MI FN I, 368.

107 16NAZIO DI LOYOLA, Autobiografia. Commento di M. CosTA, 368.
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Una definizione 1% della sofferenza presentata piuttosto con degli
elementi generali, riguarda la totalita delle prospettive che compongono
I’esperienza della sofferenza. La visione della definizione ¢ piu «attiva»
che «passivay, perché si cerca di puntare sull’aspetto che riguarda gli effetti
della sofferenza, ossia il fatto di soffrire.

Stando nella convalescenza, Ignazio poté rifare il suo percorso umano
per analizzare le eventuali contraddizioni e limiti nella sua coerenza
rispetto al progetto divino. Nella sua convalescenza sperimenta la «lotta»
interiore tra il lasciare definitivamente il passato e il gustare interiormente
la novita del presente!®,

Ogni sofferenza vissuta nello spirito cristiano si fonda sulla sofferenza di
Cristo, che pati e mori per la salvezza dell’'uomo. Cosi le sofferenze di
Ignazio convalescente hanno piu senso e diventano un «locus theologicus»
nelle parole di Gesu trovate nel Vangelo di Luca: «Stolti e tardi di cuore
nel credere alla parola dei profeti! Non bisognava che il Cristo sopportasse
queste sofferenze per entrare nella sua gloria?» (Lc 24, 25).

La sofferenza pamplonese ha avuto un effetto sicuro: d’ora in poi
Ignazio non ha soltanto dei pensieri chimerici, ma anche una prospettiva
del «perché», dopo tutti questi eventi traumatici. Questo punto e senza
dubbio un punto di partenza in cui Dio lavorera per far sorgere Ignazio
dalla sua impotenza e dal suo fallimento. Una sofferenza, si potrebbe dire,
con alcune valenze paoline, una «caduta dall’asino», che lo portera al
ripensamento della sua intera vita. Una «buona sofferenza».

Curzia Ferrari parlava addirittura di una «lenta metamorfosi», dopo lo
shock della ferita pamplonese, in cui Ignazio poté riflettere in solitudine e
lasciarsi «toccare» dalla realta divina®*°.

Questo processo della trasformazione interiore trova la sua
localizzazione primordiale del «tocco di Dio» nella sofferenza, che, per

108 «Suffering may be defined as any experience that impinges on an individual’s or a

community’s sense of well-being. Synonyms include pain, grief, distress, disruption,
affliction, imposition, oppression, discrimination, and any sens of loss or of beying
victimized., The negative experience may be psysical, psychological, interpersonal, or
spiritual, though in most instances it involves a combination of these. Suffering, then, is
one’s consciousness of life’s dark side, the human experience that all is not peaceful and
harmonious in our bodies, in our souls, in our relationships, in the cosmos», in R.
SPARKS, «Suffering», 950.

109 Au 8; Acta P. Ignatii, Ml FN I, 370; una tra molte interpretazioni sulla lotta
interiore di Ignazio durante la convalescenza a Loyola si potrebbe trovare anche nello
studio di H. EGAN, | mistici e la mistica, 472.

110 C, FErRARI, Il convertito di Loyola, 37.39.



78 AUTOBIOGRAFIA COME SPIRITUALITA

Ignazio, comincia a essere un luogo di discernimento, un vero locus
theologicus!!! anche se non totalmente purificato, oscillando tra seguire i
pensieri vani e i «progetti» personali e assumere la «Vita Christi e un libro
di vite di santi in volgare»**?,

Ignazio comincia un pellegrinaggio non solo terreno, ma piuttosto
interiore. Egli capi che per diventare piu libero doveva lasciare le
prospettive del «luogo sicuro» della vanagloria e incamminarsi sulla via del
continuamente meglio.

Questo cammino-pellegrinaggio interiore, «provocato» dalla sofferenza
fisica e il crollo delle «sicurezze» interiori, Ignazio lo visse come una
continua sfida per acquisire la liberta interiore e integrarsi nel progetto
divino. Sofferenza, tuttavia, che ha un carattere preferenziale, cioe si basa
sulla grazia e sulla scelta libera di Dio.

La sofferenza puo essere un punto di partenza nella vita del cristiano.
Infatti, per Ignazio fu proprio cosi: patendo sul letto, moribondo, ebbe la
possibilita di rivedere il suo percorso e di considerare la sua sofferenza
come il «locus privilegiatus» in cui la volonta divina si e fatta presente.

Quindi, si potrebbe riassumere la sottile presentazione sul senso della
sofferenza proprio negli elementi caratterizzanti la sofferenza di Ignazio,
vale a dire: il luogo dove la sofferenza sembra che sia un fatto privilegiato:
Ignazio poteva molto bene morire durante la battaglia di Pamplona!

In questo contesto molto duro, in questa occasione in cui tutto crollo per
lui, stando moribondo sul letto di Loyola e aspettando un’altra volta la
morte, Ignazio comincia — con uno sguardo retrospettivo — a rifare il
percorso della sua vita, meditando e riflettendo come potrebbe ricostruirla,
negli stessi parametri e strutture trascorsi. Dopo aver letto i libri spirituali
trovati nella casa di Loyola, egli ricomincia ad «arrendersi» davanti ai
pensieri vani e ai progetti mondani: «Percorrendo piu volte quelle pagine
restava preso da cio che vi si narrava. Ma quando smetteva di leggere talora

11 La formula «locus theologicus» non vuole riprendere il senso tecnico, ma
solamente vedere la «privilegialita» della sofferenza nell’esperienza di Ignazio; un
«luogo» tra gli altri «luoghi» («lieu des lieux», in J.-M. LEVASSEUR, Le lieu théologique
«histoire», 213), in cui gli elementi che compongono I’integralita e la complessita del
vivere, diventano luoghi privileggiati. La sofferenza — in questo particolare caso —
diventa nell’esperienza di Ignazio un «luogo» di Dio, in cui Dio si fa presente nella sua
vita umana e spirituale.

112 Au 6; Acta P. Ignatii, Ml FN 1, 370. Si osserva di nuovo la forte volonta di
Ignazio di voler fare un percorso di maturazione, ma per il momento non abbia sentito
I’importanza della relazione personale con Dio. Per questo motivo, lui rimane a uno
stato del «fare», piu che di lasciarsi plasmato dalla grazia di Dio.
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si soffermava a pensare alle cose che aveva letto, altre volte ritornava ai
pensieri del mondo che prima gli erano abituali»*3,

Si intravvede come Ignazio non apprendesse al momento il senso della
sofferenza e non abbia gustato realmente il sapore del vero «tocco di Dio».
Egli passo facilmente dai pensieri mondani e vani all’esempio dei santi e
alla volonta di seguire Cristo.

Joseph de Guibert, evocando ’esperienza di Ignazio partendo dalla sua
lettura del Flos Sanctorum, affermava che tramite quest’assumere delle
parole lette, egli cominciasse la sua conversione e il suo abbandono davanti
al nuovo cammino dell’esperienza di Dio'*,

Non sarebbe possibile credere che soltanto la lettura dei libri sacri
facesse si che Ignazio cambio la direzione della sua vita. Il luogo propizio
per vedere il «tocco» di Dio su Ignazio, che cambio la sua prospettiva,
rimane 1’itinerario di sofferenza.

Il testo autobiografico sorprende per la dinamica del cambiamento
interiore nel tempo di lettura e il «rilassamento» delle buone proposte nel
momento in cui i pensieri mondani prendevano possesso della sua
Immaginazione. Risulta molto chiaro che Dio gli parlava tramite questi due
libri spirituali e questo «rovesciamento» ebbe il senso di mettere in
discussione le sue «sicurezze» proprie!®®,

L’Autobiografia continua a presentare i pensieri mondani che gli
captavano ’attenzione e la sua energia interiore; si potrebbe vedere come
Ignazio diventi una persona in «agonia»: sta tra il lasciare i pensieri e la
gloria del mondo ed il seguire il nuovo progetto di vita. Egli presenta se
stesso pensando a «las cosas vanas», che terrorizzava interiormente il suo
possibile equilibrio spirituale:

Tra le molte vanita che gli si presentavano alla mente, un pensiero dominava il suo animo a
tal punto che ne restava subito assorbito, indugiandovi come trasognato per due, tre o

113 Au 6; «Por los quales leyendo muchas veces, algun tanto se aficionaba a lo que
alli hallaba escrito. Mas dexandolos de leer, algunas veces se paraba a pensar en las
cosas gque habia leido; otras veces en las cosas del mundo que antes solia pensar», in
Acta P. Ignatii, MI FN I, 370.

14 «...] thus he opened before Ignatius’ eyes unsuspected horizons of glorious
service. But above all Fray Gauberto** clearly set forth, in the center of these admirable
men, “the eternal Prince, Christ Jesus”, as the incomparable Chief whose “ever
victorious flag” these knights of God were following. The Flos Sanctorum opened the
way into Christ’s marvelous life and Passion, and Montesino’s translation of Ludolph
presented Ignatius with long explanations and meditations about them», in J. DE
GUIBERT, The Jesulits, 26.

115 Au 6; Acta P. Ignatii, MI FN I, 370.
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quattro ore: andava escogitando cosa potesse fare in servizio di una certa dama, di quali
mezzi servirsi per raggiungere la citta dove risiedeva; pensava le frasi cortesi, le parole che le
avrebbe rivolto; sognava i fatti d'arme che avrebbe compiuto a suo serviziol16,

Si considera opportuno riportare il giudizio di Maurizio Costa che vedeva
nel termine «servicio» il punto centrale del cambiamento di Ignazio. Costa
propone una conversione di Ignazio a livello dell’oggetto, come fece San
Paolo, quindi, cambiando soltanto la direzione, ma ritenendo come
fondamentale il non-cambiamento della personalita e del carattere!'’.

Giuseppe De Gennaro interpreta la riscoperta di sé fatta da Ignazio e la
coscienza di essere un perfettibile sul cammino della perfezione
dell’amore, usando I’immagine del «disordine» e «ordiney», creata proprio
sul suo carattere vulcanico!®,

Tramite la sua esperienza di sofferenza e di conversione, Ignazio «tocca»
profondamente la sua croce che pieghera la sua anima e la mettera sul
cammino della trasfigurazione interiore. Non c’¢ dubbio, quindi, che Ignazio
diventi un «pazzo» per il suo ideale, vale a dire, il cambiamento dal «male» al

116 Au 6; «Y de muchas cosas vanas que se le ofrecian, una tenia tanto poseido su
coragdn, que se estaba luego embebido en pensar en ella dos y tres y 4 horas sin
sentirlo, imaginando lo que habia de hacer en servicio de una sefiora, los medios que
tomaria para poder ir a la tierra donde ella estaba, los motes, las palabras que le diria,
los hechos de armas que haria en su servicio. E estaba con esto tan envanecido, que no
miraba quan imposible era poderlo alcancar», in Acta P. Ignatii, MI FN I, 370.

117 «(Ignazio concepisce i suoi ideali mondani in termini di “fare” (= «lo que habia de
hacer»), di servizio, di peregrinazione (= «para poderir a la tierra donde ella estaba»), di
parole e di discorsi. Ora, la vita cristiana presentatagli dai due libri € un servizio a Cristos
Re eterno, peregrinando [...], compiendo opere per il proprio Signore, parlando a Lui e di
Lui agli altri, ad imitazione di quei “caballeros de Dios” che furono i Santi. La struttura di
fondo ¢ la stessa (“fare”, servizio, mobilita, peregrinazione, valore delle parole), ma
I’oggetto verso cui si indirizza ¢ differente: da una parte la dama, dall’altra Cristo; da una
parte le imprese d’armi, dall’altra le azioni dei Santi. La sua conversione comportera un
cambiamento dell’oggetto della sua ricerca, ma non un cambiamento della maniera seguita
nel cercare», in IGNAZI0 DI LOYOLA, Autobiografia. Commento di M. COSTA, 47.

118 «Valutando con i criteri della vecchia caratteriologia del testo del Racconto, si
puo considerare il Pellegrino un «collerico». Il collerico sarebbe, secondo quella ipotesi
scientifica, «primario» per le reazioni immediate; «emotivo» per I’accesa sensibilita;
«attivo», cio¢ decisamente predisposto all’azioney, in IGNAZIO DI LOYOLA, Racconto di
un pellegrino, 14. E sempre De Gennaro che continua con la prospettiva della metanoia
di Ignazio di Loyola: «Ignazio comincia ad avvertire di pitu il «disordine delle
operazioni» vitali, morali e psicologiche, per le quali tante volte era caduto in gravi
errori e colpe. Si accorge finalmente che, se mai ci fu grandezza in lui, che sempre
aveva ambito di primeggiare, questa fu solo la grandezza del disordine della sua vita».
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«bene» o, meglio dire, la trasformazione continua dal «bene» al «meglio»*!°,
Pertanto, Ignazio sperimenta il «tocco» di Dio tramite il suo avvicinamento e
Il suo «aiuto», per poter cominciare il pellegrinaggio di attuazione e di
abnegazione, un pellegrinaggio, alla fine, del continuo nosce te ipsum.

Il Pellegrino si trova adesso in una situazione non tanto semplice: finora
viveva nelle immaginazioni personali e nei progetti di guadagnare I’onore
e, ora, viene messo nella situazione di scegliere tra due vie, tra due
cammini. Essendo stato toccato dalla realta divina, Ignazio capisce che non
esiste pit solo un percorso — quello creato da lui secondo la sua immagine e
somiglianza — ma anche quello dell’imitatio Christi. Questo binomio fara
prendere a Ignazio una decisione per un cammino totale e coerente!?°,

Ignazio, a questo punto, dopo aver letto Vita Christi e Flos Sanctorum,
continua nella dinamica del fare, cercando di imitare due icone di Cristo,
cioé San Francesco e San Domenico: «Cosi leggendo la vita di nostro
Signore e dei santi si soffermava a pensare e a riflettere tra sé: "E se anch'io
facessi quel che ha fatto san Francesco o san Domenico?". In questo modo
passava in rassegna molte iniziative che trovava buone, e sempre
proponeva a se stesso imprese difficili e grandi»*?L.

Ignazio comincia, quindi, a gustare la novita del fare, come hanno
seguito anche i santi, usando gli stessi atteggiamenti di prima, ma con una
prospettiva nuova. E interessante osservare, come propone anche Maurizio
Costa, che Ignazio, raccontando la sua storia, fa memoria soltanto di due
santi: San Francesco e San Domenico, e non di altri.

Questo puo essere un segno della sua scelta in quel momento di
conversione e di bisogno spirituale, quindi una scelta dei santi rapportati alla
visione panoramica della sua vita in vista del momento pamplonese, un invito
alla penitenza e austerita praticate di questi due fondatori di ordini religiosi?.

119 Su questo argomento ignaziano, si potrebbe esaminare anche Darticolo di R.
GARCIA MATEO, «Origenes del “Mas” Ignaciano», 115-127.

120 Per un approfondimento dell’argomento, si veda I’articolo di R. GARCIA MATEO,
«La “gran mutacion” de Ifiigo», 31-44.

121 Au 7; «Porque, leyendo la vida de nuestro Sefior y de los santos, se paraba a
pensar, razonando consigo: ¢qué seria, si yo haciese esto que hizo S. Francisco, y esto
que hizo S. Domingo? Y asi discurria por muchas cosas que hallaba buenas,
proponiéndose siempre a si mismo cosas que hallaba buenas, proponiéndose siempre a
si mismo cosas dificultosas y graves», in Acta P. Ignatii, Ml FN I, 372.

122 «Ignazio si sente spinto verso una vita di austerita e di penitenza, in poverta e in
umilta, nella linea di una vita solitaria con Dio», in IGNAzIO DI LOYOLA, Autobiografia.
Commento di M. COsTA, 49.
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Il suo atteggiamento verso i santi e il rispetto che aveva per loro
ricordano il suo atteggiamento verso i cavalieri del re. Questa condotta non
la dimentichera mai e sara posta in risalto sul nuovo cammino purificato
nella sofferenza e nel discernimento come aspirazione verso il meglio,
come sostiene anche Ricardo Garcia-Villoslada?,

Poi, Ignazio continua ad avere questa «duplicita» interiore di fare gesti
grandi — in cui si osserva anche I’aspetto della penitenza — di andare a
Gerusalemme, di mangiare con scarsita e vivere una vita ascetica, e «le
cose del mondo» che lo consolavano molto solo nei momenti di cui
pensava a esse; questo non e altro che un «locus theologicus», un momento
di grazia e di discernimento in cui Dio lo «tocca» e gli fa vedere I’origine
della consolazione vera e del cammino autentico:

C'era pero una differenza: pensando alle cose del mondo provava molto piacere, ma quando,
per stanchezza, le abbandonava si sentiva vuoto e deluso. Invece, andare a Gerusalemme a
piedi nudi, non cibarsi che di erbe, praticare tutte le austerita che aveva conosciute abituali
ai santi, erano pensieri che non solo lo consolavano mentre vi si soffermava, ma anche dopo
averli abbandonati lo lasciavano soddisfatto e pieno di gioia. Allora non vi prestava
attenzione e non si fermava a valutare questa differenza. Finché una volta gli si aprirono un
poco gli occhi; meravigliato di quella diversita comincio a riflettervi: dall'esperienza aveva

dedotto che alcuni pensieri lo lasciavano triste, altri allegro; e a poco a poco imparo a
conoscere la diversita degli spiriti che si agitavano in lui: uno del demonio, I'altro di Dio124.

L’esperienza della duplicita dei pensieri sara fondamentale per la vita
interiore di Ignazio. Essendo una persona che interiorizza tanto, egli
arrivera a capire che i pensieri rivelano delle «presenze» che provocano le
consolazioni e le desolazioni: «Con tutta la luce ricavata da questa

123 «Guardava ora con ammirazione gli eroi del cristianesimo, cioe i santi, come
prima aveva guardato i cavalieri del re terreno. Tutta la sua vita non ¢ stata altro che
un’ispirazione del piu alto, al piu grande, al piu eroico, “mettendosi in mostra”,
“segnalandosi” fra tutti, sia quando da giovane aspirava a “distinguersi” nel servizio del
proprio re, sia quando da uomo maturo sceglieva la maggior gloria di Dio (Ad maiorem
Dei gloriam)», in R. GARCIA-VILLOSLADA, Sant’Ignazio di Loyola, 192.

124 Au 7; «Habia todavia esta diferencia: que quando pensaba en aquello del mundo,
se deleitaba mucho; mas quando después de cansado lo dexaba, halldbase seco y
descontento; y quando en ir a Jerusalem descalco, y en no comer sino yerbas, y en hacer
todos los demas rigores que veia haber hecho los santos; no solamente se consolaba
quando estaba en los tales pensamientos, mas aun después de dexado, quedaba contento
y alegre. Mas no miraba en ello, ni se paraba a ponderar esta diferencia, hasta en tanto
que una vez se le abrieron un poco los ojos, y empec¢o a maravillarse desta diversidad y
a hacer reflexion sobre ella, cogiendo por experiencia que de unos pensamientos
quedaba triste, y de otros alegre, y poco a poco viniendo conocer la diversidad de los
espiritus que se agitaban, el uno del demonio, y el otro de Dios», in Acta P. Ignatii, Ml
FN 1, 372.374.
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esperienza si mise a riflettere piu seriamente sulla vita passata e senti un
grande bisogno di farne penitenza»?,

Prima dell’episodio in cui Dio gli fa vedere la Madonna, Ignazio pensa
che facendo tante penitenze, arrivera alla perfezione cristiana e a un grado
spirituale elevato. Questa realta venne presentata in modo semplice da
Padre Lainez!?, e Ignazio capira, nell’evento di Cardoner, che la grazia di
Dio lavora nelle anime, al di la delle penitenze.

Ignazio si ingannava a credere che lo «sforzo pelagiano-prometeico»*?’
fara si che il suo cammino di elevazione spirituale diventi semper maior.
Nella stessa ottica si inquadra anche la volonta di arrivare a Gerusalemme,
un «locus theologicus» con profonde implicazioni interiori per Ignazio.
Con il pensiero di pellegrinare verso Gerusalemme comincia, intanto, un
altro capitolo della vita di Ignazio, come sostiene anche Maurizio Costa,
quello di avvicinarsi di piu al volto di Cristo!?,

L’evento della visione della Madonna a Loyola potrebbe essere visto
come un segno della risposta di Dio alla chiamata di Ignazio, una chiamata
disperata per la mancanza del senso e dell’equilibrio interiore davanti alla
memoria e ai fatti passati:

una notte, mentre era ancora sveglio, vide chiaramente un'immagine di nostra Signora con il
santo bambino Gesu. Poté contemplarla a lungo provandone grandissima consolazione. Poi
gli sopravvenne un tale disgusto di tutta la vita passata, specialmente delle cose carnali, da

sembrargli che fossero sparite dall'anima tutte le immaginazioni prima cosi radicate e
vivide129,

125 Au 9; «Y cobrada no poca lumbre de aquesta lecién, comencé a pensar mas de
veras en su vida pasada, y en quanta necesidad tenia de hacer penitencia della», in Acta
P. Ignatii, M1l FN I, 374.

126 «Y juntamente con esto, iba leyendo las vidas de los sanctos en lengua vulgar, y
sacando dellas lo que le parecia para su propdsito, teniendo méas ojo a los exteriores
exercicios y penitencias, que a otras cosas interiores, las quales aun no entendia. Y asi
entonces con buena intencién le parescia que la sanctidad que mas austera penitencia
hiciese, seria delante de Dios nuestro Sefior méas sancto», in Epistola P. Lainii, MI FN I, 74.

127 4, ALPHONSO, «Discernere lo straordinario nell’ordinarioy», 109.

128 «Gerusalemme si presenta ancora solo come ideale di pellegrinaggio in poverta e
in penitenza. Dietro Gerusalemme chiaramente non c¢’¢ piu solo il volto dei santi, ma
comincia a delinearsi il volto di Cristo. Pertanto, dietro la decisione di andare in
pellegrinaggio a Gerusalemme si intravvede la scelta di Cristo», in IGNAZIO DI LOYOLA,
Autobiografia. Commento di M. COSTA, 59.

129 Au 10; «Estando una noche despierto, vido claramente una imagen de nuestra
Sefiora con el santo Nifio JesUs, con cuya vista por espacio notable recibio consolacién
myu excesiva, y quedd con tanto asco de toda la vida pasada, y especialmente de cosas
de carne, que le parecia habérsele quitado del &nima todas las especies que antes tenia
en ella pintadas», in Acta P. Ignatii, MI FN I, 374.
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Sembra che per Ignazio fosse chiaro che la visione provenisse da Dio
perché non la racconto a nessuno fino alla dettatura nel 1553 a Gonzales da
Camara: «Notevole prudenza del Santo che e garanzia di obbiettivita e
lascia comprendere che, in sostanza, a lui piu importa 1’effetto spirituale
ottenuto che il modo della manifestazione»**°.

La visione di Maria non rimase senza effetti per Ignazio. Il testo del
Racconto presenta il Pellegrino avendo una certa ripugnanza verso la
memoria del suo passato molto lontano dalla volonta divina.

La sua vita € visibilmente cambiata, almeno agli occhi degli altri, perchée
egli cercava di parlare nella famiglia sempre di quanto gustava dalle cose di
Dio'®, Gia si potrebbe osservare il carattere «pastorale»**? della visione di
Ignazio, che cerca di dare «il suo», imparando e sostenendo spiritualmente
gli altri. Ed essendo nella sua casa paterna a Loyola, parlo ai suoi famigliari
delle cose di Dio. Il «tocco» di Dio non lascio Ignazio indifferente alle
realta che gli stavano intorno.

Poi, essendo stato conquistato dalla visione della Madonna, interpretata,
come si e visto, nella prospettiva della conferma — Ignazio continuo il suo
«lavoro» penitenziale, per «conquistare», da parte sua, la divinita.
Trovando molta consolazione nel leggere i libri spirituali, Ignazio penso di
fare un «lavoro» editoriale che lo potesse aiutare nel suo «pellegrinaggio»
di tras-formazione recentemente accaduta. Il testo autobiografico presenta
Ignazio nella sua esperienza sulle orme di appropriarsi a Cristo anche nel
copiare i testi, ognuno con il suo colore, come una bellezza letteraria®3,

3.3. A Monserrat

Avendo passato il periodo di convalescenza, Ignazio decise di lasciare la
casa famigliare e la sua terra e di andare a Gerusalemme!34, e cosi si mise
in cammino da Loyola per Monserrat.

La sua esperienza spirituale, dopo aver lasciato Loyola, si concentra
sulle penitenze e sull’ascesi. Percio, avendo gia conosciuto il libro Vita

130 16NAZIO DI LOYOLA, Autobiografia e Diario spirituale, 66.

131 Au 11; Acta P. Ignatii, MI FN I, 376.

132 Anche se allo stadio «germinale», la volontd di Ignazio di fare I’apostolato
comincia gia dalle sue conversazioni con i suoi famigliari. 1l binomio dialogo-
conversazioni spirituali € visto come ’apostolato futuro della stessa persona e, piu tardi,
dei suoi compagni, in IGNAzI0 DI LOYOLA, Autobiografia. Commento di M. COSTA, 65.

133 Au 11; Acta P. Ignatii, M1 FN I, 376.

134 Su questo punto del «lasciare» & molto visibile 1’aspetto del paragone tra Ignazio
e Abramo, che lascio la terra, la parentela e la casa del suo padre per approdare alla
«terra promessa», in Gen 12, 1.
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Christi di Ludolfo il Certosino, Ignazio si mise a pensare di continuare la
sua vita in un monastero certosino. Quindi, dopo il ritorno dalla Terra
Santa, Ignazio sarebbe andato a continuare la sua ascesi nella Certosa di
Siviglia. Anzi, egli manda un servo per prendere informazioni sulla regola
di Certosa. Sembra che Ignazio trovi per momento consolazione soltanto
nelle penitenze e nel digiuno, una concezione shagliata della vita religiosa e
dell’ascetica come un «pagare» per il suo passato peccaminoso:
Progettando quello che avrebbe fatto al suo ritorno da Gerusalemme allo scopo di vivere in
penitenza continua, gli si affacciava l'idea di ritirarsi nella Certosa di Siviglia, senza dire chi
era per essere considerato meno, e li di non nutrirsi che di erbe. Altre volte pero riemergeva
il pensiero delle austerita che intendeva affrontare andando per il mondo, e allora il

desiderio della Certosa si affievoliva nel timore di non potervi esercitare quell'odio di sé che
ormai aveva concepito?3s.

Un momento di discernimento pud essere Visto non soltanto
nell’incontro con il moro, che si analizzera piu avanti, ma anche nel
pensiero incerto di Ignazio, ossia vivere nel mondo o buttarsi nel monastero
ascetico dei certosini. La stessa problematica venne ammessa anche da
Maurizio Costa, che vede le nuove possibilita di Ignazio come un esercizio
di discernimento, paragonandolo con la scelta del periodo convalescente di
Loyola®®,

Piu avanti si intravvede dove stava I’anima di Ignazio e che cosa volesse
fare lui prima di entrare nella Certosa, quindi, immaginava nei suoi pensieri
un certo cammino graduale, cioe con delle priorita della vita spirituale:
«Percio a questo non dedico molta attenzione; ma, sentendosi tornare le
forze, decise che era tempo di partire»*3’,

135 Au 12; «Y echando sus cuentas, qué es lo que haria después que viniese de
Jerusalem para que siempre viviese en penitencia, ofreciasele meterse en la Cartuxa de
Sevilla, sin decir quién era para que en menos le tuviesen y alli nunca comer sino
yerbas. Mas quando otra vez tornaba a pensar en las penitencias, que andando por el
mundo deseaba hacer, resfriabasele el deseo de la Cartuxa, temiendo que no pudiese
exercitar el odio que contra si tenia concebido», in Acta P. Ignatii, MI FN 1, 378.

136 «Ignazio sembra essere spinto verso una nuova elezione: come “dar corpo” al
proposito di penitenza e di vita austera scelto come stile di vita definitivo?... Ignazio,
come gia all’inizio della sua convalescenza, quando si ¢ sentito sollecitato a dover
scegliere tra il seguire i pensieri mondani e servire la dama, da una parte, e il seguire i
pensieri suggeriti dalle letture e le mozioni della grazia a servire Cristo come fecero i
santi, dall’altra, anche adesso [...] si viene a trovare di fronte ad un bivio:
alternativamente, il pensiero e il desiderio di una vita fissa nella Certosa e il pensiero e
il desiderio di una vita nella mobilita attraverso il mondo gli vengono ad occupare il
cuore e gli appaiono come mezzi piu adeguati al fine che vuole raggiungere», in
IGNAZIO DI LOYOLA, Autobiografia. Commento di M. COSTA, 68.

137 Au 12; Acta P. Ignatii, M1 FN I, 378.
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Percio, fare il pellegrinaggio a Gerusalemme fu per Ignazio la piu
Importante missione per la sua maturazione spirituale. Sembra che la sua
volonta di fare il pellegrinaggio in Terra Santa sia stata condotta dal
desiderio di fare penitenza per inquadrarsi cosi nella volonta del Signore.

Il testo biografico presenta Ignazio che lascia la casa paterna, con grandi
opposizioni da parte dei suoi famigliari, verso Monserrat passando per
Aranzazu®®. Perché il cammino verso Monserrat & un luogo privilegiato
per Ignazio e per la sua esperienza spirituale? Una risposta diretta ce la
offre attentamente Ignazio quando afferma:

Lungo il cammino gli accadde un fatto che & opportuno riferire perché serve a comprendere
in che modo Dio agiva con quest'anima. Con tutti i suoi grandi desideri di servire Dio in
quanto riusciva a capire, essa era ancora cieca: quando decideva di fare grandi penitenze,
non badava tanto a scontare i propri peccati quanto a far cosa gradita a Dio e piacerglil3?.

Il testo presenta Ignazio come se fosse un’uomo che cerca gia di
cominciare un percorso di maturazione: «grandes deseos de servirle»,
«grandes penitencias»'*°,

Un momento di grande discernimento per Ignazio fu, e diventa un fatto
comune per la vita di Ignazio, sulla strada verso Monserrat. Li seguira un
vero rito di spogliazione dell’«xuomo vecchio» e per questo, lo spirito
maligno mette alla prova la fede e il nuovo progetto ignaziano.

La serenita di Ignazio, almeno quella creata da parte sua, venne interrotta
da un incontro che stava sotto il segno apostolico della conversazione e del
dialogo spirituale. Una continuazione, si potrebbe dire, del suo carattere
dialogante, d’ora in poi sulle realta spirituali. Ha cominciato a Loyola con i
membri della sua famiglia e adesso incontra un moro che lo raggiunse sulla
strada verso Monserrat.

138 Au 13; Acta P. Ignatii, MI FN 1, 380.

139 Au 14; «Y en este camino le acaecié una cosa, que sera bueno escribirse, para que
se entienda como nuestro Sefior se habia con esta anima, que aun estaba ciega, aunque
con grandes deseos de servirle en todo lo que conociese, y asi determinaba de hacer
grandes penitencias, no teniendo ya tanto ojo a satisfacer por sus pecados, sino agradar
y aplacer a Dios», in Acta P. Ignatii, MI FN I, 382.

140 _a rottura con il passato voleva attuarla in grande segreto, senza testimoni e con
grande penitenze per il nuovo «Re» della sua anima. Da parte sua, Maurizio Costa mette
I’accento sulla distinzione tra qualitativo e quantitativo. In Ignazio, continua Costa, «c’¢
ancora troppa “esteriorita” e troppo poca “interiorita”; nella sua incipiente Vvita spirituale
¢’¢ ancora troppo materialismo», in IGNAZIO DI LOYOLA, Autobiografia. Commento di
M. COSTA, 78.
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Di nuovo si osserva che sulla via verso la perfezione, Dio parla a Ignazio
e permette a lui di maturare partendo dai suoi doni specifici e che lo
caratterizzavano: dialogo e conversazione con gli altri.

Il testo autobiografico presenta Ignazio che venne raggiunto da un moro,
quindi, Ignazio camminava con tranquillitd verso la sua destinazione,
mentre il conflitto e lo squilibrio erano elementi che facevano parte di lui:

[...] mentre andava per la sua strada lo raggiunse un moro che cavalcava un mulo. Si misero a
conversare e il discorso cadde su nostra Signora. Il moro sosteneva che, certo, la Vergine
aveva concepito senza intervento d'uomo; ma che avesse partorito restando vergine, questo
non lo poteva ammettere; e a sostegno di cid0 adduceva i motivi naturali che gli si
presentavano alla mente [..] E insorsero in lui impulsi che gli provocavano un senso di

scontentezza sembrandogli di aver mancato al suo dovere, e lo movevano a sdegno contro il
morol4t,

Ignazio svela, incontrando il moro, la sua interiorita e le sue fedelta
profonde. Egli comunica, nel dialogo con il moro, la direzione profonda
della sua vita: la sua fede riguardo alla Chiesa e al suo insegnamento. Gia
questo evento «dogmatico», basato sul dialogo di Ignazio con il moro, si
potrebbe inquadrare nella prospettiva paolina di essere «soldato di Cristo»
(2Tim 2,3), il contesto tra il cristiano violento e il cristiano pacifico.

Ignazio vuole lottare per i «diritti» di Maria e fare 1’«avvocato» della
Verginita della Madonna dopo il parto. Poi si rende conto che non ha fatto
Il «maior» per sostenere e mantenere la posizione intatta la posizione della
Chiesa riguardante la Verginita di Marial#2. Gli scrupoli del fare il meglio
cominciano a squilibrarlo e ad allontanarlo dal progetto iniziale. Un
conflitto pubblico sarebbe stato ['ultima cosa che Ignazio poteva
desiderare, dato che ha lasciato la casa paterna in grande segreto e ha
cercato di mantenere un profilo basso sul suo cammino.

141 Au 15; «][...] pues yendo por su camino le alcanco un moro, caballero en un mulo;
y yendo hablando los dos, vinieron a hablar en nuestra Sefiora; y el moro decia, que
bien le parecia a él la Virgen haber concebido sin hombre; mas el parir, quedando
virgen, no lo podia creer, dando para esto las causas naturales que a €l se le ofrecian [...]
Y en esto le vinieron unas mociones, que hacian en su anima descontentamiento,
pareciéndole que no habia hecho su deber, y también le causan indignacién contra el
moro», in Acta P. Ignatii, MI FN I, 382.

142 Candido de Dalmases riprende il testo autobiografico in cui viene presentato
Ignazio pieno di scrupoli e stando in solitudine comincio a chiedersi se avesse fatto tutto
per difendere la verginita di Maria, in C. DE DALMASES, Il Padre Maestro Ignazio, 60-
61. D’altra parte, Garcia-Villoslada si chiede se ’incontro con il moro non potrebbe
essere inquadrato in un libro di cavalleria, in R. GARCIA-VILLOSLADA, Sant’Ignazio di
Loyola, 219. L’evento con il moro rimarra come un simbolo dell’esperienza di
discernimento e della tranquilita interiore.
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Il «locus theologicus» in cui Ignazio scopre se stesso e scopre le possibilita
con cui si potrebbe avvicinare a Dio, e la solitudine. Nella solitudine egli
scoprira che la volonta divina viene analizzata e fatta discernimento.

Il moro si allontana da Ignazio ma si avvicinano a lui gli scrupoli ed i
pensieri. Cosi comprendera che le tappe spirituali si «guadagnano»
attraverso le lotte interiori e le tentazioni.

La scelta della mula, con uno sguardo retrospettivo, venne vista da Ignazio,
almeno nel momento in cui ha dettato il Racconto, come la volonta di Dio che
si e rivelata: «Segui questa idea; I'abitato era distante solo trenta o quaranta
passi e la strada che vi conduceva era larga e comoda; ma nostro Signore fece
si che la mula la lasciasse da parte e scegliesse la via principale»'*,

Si puo fissare le modalita con cui Ignazio, dopo tanti anni da quel
momento, interpreti I’evento della scelta della mula e, infine, tutto il
capitolo dell’incontro con il moro, come la volonta del Signore. Lo stesso
pensiero lo propone anche Maurizio Costa#4,

Nel cammino verso Monserrat i pensieri non si allontanano totalmente e
al Pellegrino gli si fanno presenti delle scene tratte nei libri letti nel
passato: «Poiché aveva ancora la mente piena delle gesta narrate in
Amadigi di Gaula e in altri romanzi del genere, gli venne l'idea di fare
qualcosa di simile»'®®,

Appena entrato nell’abbazia di Monserrat'*®, Ignazio avrebbe deciso di
vegliare le proprie armi prima di incontrare il confessore!*’. La volonta di

143 Au 16; «Y haciéndolo asi como pensd, quiso nuestro Sefior que, aunque la villa
estaba poso mas de treinta o quarenta pasos, y el camino que a ella iba era muy ancho y
muy bueno, la mula tom6 el camino real, y dexo el de la villa», in Acta P. Ignatii, Ml
FN I, 385.

144 «Rileggendo a distanza di 32 anni I’episodio del moro, Ignazio, dietro il caso e il
concorso fortuito delle circonstanze, scorge la volonta di Dio (“Nostro Signore
volle...”). Questa gli appare tanto piu chiara, quanto piu si consideri — come egli stesso
fa notare — che da un punto di vista strettamente naturale le circonstanze concrete
sembrano favorire piuttosto 1’altra soluzione: il villaggio stava a poco piu di 30-40 passi
e la strada che ad esso conduceva era molto larga e molto buona», in IGNAZIO DI
LovoLA, Autobiografia. Commento di M. COsTA, 89.

145 Au 17; «y como tenia todo el entendimiento lleno de aquellas cosas, Amadis de
Gauda y de semejantes libros, venianle algunas cosas al pensamiento semejantes a
aquellas», in Acta P. Ignatii, MI FN I, 386.

146 Un abbazia benedettina di montagna, quindi, da raggiungere con grande fatica per
Ignazio, ex-convalescente ¢ affaticato da pensieri vari. Le immagini dell’abbazia si
trovano anche in J. PLAZAOLA, Guida a itinerari ignaziani, 44 e nel volume di P.
LETURIA, El gentilhombre Ifiigo Lopez de Loyola, 241-257.
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Ignazio era di rinunciare all’«uomo vecchio» prima di incontrare il
confessore per mettersi a disposizione di Dio. Ignazio ha capito, facendo
memoria dei pensieri che lo tormentavano sul cammino verso Montserrat
che e imperativamente necessario rinunciare a tutti i legami del passato per
potersi mettere sul cammino verso Dio.

Il processo di distacco con il suo passato si approfondisce coll’evento del
vegliare le proprie armi. Cosi, prendendo «le armi di Cristo», potra fare piu
tardi I’incontro sacramentale della confessione. Il testo autobiografico
presenta Ignazio che incontra il confessore e si mette d’accordo con lui circa
le sue proprieta, dopo aver fatto una confessione di tre giorni per iscritto!4,

Un grande e forte locus theologicus e, quindi, Monserrat. Li incontra se
stesso spogliato dal suo passato, rinunciando alle armi e facendosi
disponibile ad aprire il suo cuore con una confessione generale di tre
giorni. Che significato puo avere, infine, questa esperienza spirituale per
Ignazio?

Da un punto di vista, il neo-convertito fa un percorso eminentemente
logico e lo compie in modo profondo. Arriva a Monserrat, un luogo di
grande profondita religiosa e si consacra indirettamente alla Madonna,
lasciandole le armi. Poi, davanti al Signore, lascera le «armi» interiori dei
peccati, avendo fatto la confessione. Quindi, uno spogliamento
profondamente interiore, che riguarda i suoi parametri e il progetto di
rinunciare alla sua volonta. Facendo a Loyola una metanoia, ora ha
I’opportunita di fare una vera spogliazione dell’uomo vecchio.

Da un altro punto di vista, la sua spogliazione!*® interiore sembra che
non basti agli occhi di Ignazio. Il testo presenta Ignazio, seguendo

147 Au 17; Acta P. Ignatii, Ml FN 1, 386. Maurizio Costa considera la veglia di
Montserrat la «seconda veglia», dopo quella di Aranzazu, e colloca alcuni elementi che
caratterizzano Ignazio come un uomo attento e molto calcolatore: «In questa seconda
veglia notturna mariana, la devozione a Nostra Signora si evidenzia attraverso diversi
fattori: la scelta del luogo: il santuario di Montserrat, proprio davanti all’altare di Nostra
Signora; la scelta del tempo: la notte tra il 24 e 25 marzo, festa dell’ Annunciazione; la
decisione di collocare la spada e il pugnale all’altare della Madonnay, in IGNAZIO DI
LoyoLA, Autobiografia. Commento di M. CoSTA, 91.

148 Au 17; Acta P. Ignatii, Ml FN 1, 386. Rogelio Garcia Mateo sostiene non soltanto
le influenze di Paolo su Ignazio, ma anche osserva alcuni elementi paolini che si
potrebbero trovare nel percorso ignaziano, per esempio, lo «spogliamento» del suo
passato per prendere «le armi di Cristo», in «San Ignacio de Loyola», 523-544.

14911 suo consegnarsi totale a Dio viene fatto interiormente, ma ha un segno visibile,
indossando il suo desiderato abito, in J.M. MARCH, La veilla de les armes, 38-41.
Ignazio fa una forte esperienza interiore tramite un segno esteriore, inserendosi cosi nel
lungo cammino dei santi che hanno «incarnato» nel visibile la loro interiorita.
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indirettamente 1’esperienza di San Francesco, che si spoglia dei suoi vestiti
e li dona, secondo I’'insegnamento di Gesu, ai poveri:
La vigilia di Nostra Signora di marzo [festa dell'Annunciazione] del 1522, verso notte, in tutta
segretezza ando a cercare un povero e, spogliatosi di tutti i suoi abiti, glieli diede, e lui
indosso la tunica che ormai solo desiderava. Poi ando a prostrarsi davanti all'altare di nostra

Signora e un pd in ginocchio e un po in piedi con il bordone in mano, vi trascorse tutta le
notte?50,

Si potrebbe osservare, infatti, una doppia spogliazione di Ignazio. Una
interiore seguita, in gran secreto, da una esteriore. L aspetto del secreto®
come discrezione fara parte piu tardi di un’ampia analisi, ma per il
momento si dovrebbe specificare intanto la valenza dell’umilta e decenza
da parte di Ignazio. Lui mantiene un profilo umile per due motivi: per non
essere visto dagli altri e per non rovinare il gesto di grande affetto per il
povero e, indirettamente, per ’amore di Cristo.

Ora si vede meglio quanto complessa sia stata la sua esperienza spirituale.
Ignazio desiderava tanto arrivare nella Terra Santa (un progetto che ha
lasciato una grande impronta sulla sua anima), e pensava di indirizzarsi
verso Barcelona, per prendere la nave verso Gerusalemme. Durante la notte,
prima che la gente potesse vederlo lasciare il monastero, Ignazio cambia idea
e prende una strada quasi sconosciuta, chiamata Manresa'®,

150 Au 18; «La vispera de nuestra Sefiora de Marco en la noche, el afio de 22, se fué
lo mas secretamente que pudo a un pobre, y despojandose de todos sus vestidos, los di6
a un pobre, y se vestié de su deseado vestido, y se fué a hincar de rodillas delante el
altar de nuestra Sefiora; y unas veces desta manera, y otras en pie, con su bordon en la
mano, pasé toda la noche», in Acta P. Ignatii, Ml FN I, 386. E interessante osservare
I’importanza della presenza mariana nella vita di Ignazio. Anzi, nei momenti di grandi
cambiamenti interiori o riguardanti la futura Compagnia, egli sempre si avvicinera alla
Madonna, «sopprattutto Ia dove bisogna purificarsi dal peccato», in IGNAZIO DI
LovoLA, Autobiografia. Commento di M. CosTA, 90-91.

151 La volonta di agire, almeno all’inizio, in tanta discrezione, porta a vedere in
Ignazio un uomo molto attento al mondo e al modo in cui il mondo pensa. Il suo
atteggiamento non si rivelera unico (nell’evento di Montserrat), ma si trovera tante volte
sul cammino ignaziano.

152 Manresa, insieme con I’illuminazione di Cardoner, ¢ vista come la «cittd
ignaziana per eccellenza»: «La ciudad de Manresa puede con razén ufanarse de ser la
ciudad ignaciana por antonomasia...», in R. GARCIA-VILLOSLADA, San Ignacio de
Loyola, 207. Da parte sua, Manuel Ruiz Jurado vede Manresa come un citta in cui
Ignazio si transforma da convertito in apostolo (facendo il salto dall’esperienza
personale all’esperienza comunitaria, per certi motivi, potrebbe essere chiamata
«pastorale»), e sostiene che «en Manresa se convirtié Ifigo de Loyola de peregrine en
apostolo [...]. El peregrino solitario, heroico, que sali6 de la casa de Loyola se
transformd en los meses de Manresa en apdstol evangélico para caminar bajo la bandera
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Il testo autobiografico, come di solito, e molto succinto e puntuale,
guando presenta la partenza di Ignazio per Manresa. Sembra che da questo
punto Ignazio comincia progressivamente lasciarsi nelle mani di Dio:
«Parti all'alba per non essere riconosciuto. Non prese la strada che portava
a Barcellona perché vi avrebbe incontrato molte persone che,
conoscendolo, lo avrebbero ossequiato; ma si diresse verso un paese
chiamato Manresa, dove si proponeva di prendere alloggio in un ospizio
per alcuni giorni»'®,

La sua vita cambiera totalmente con il suo ingresso a Manresa. E
interessante osservare come il suo progetto di «estar en un hospital algunos
dias» si trasformera e seguira un periodo di quasi un anno nelle terre di
Manresa.

Avendo gia sperimentato I’ascesi e la penitenza interiore ed esteriore, la
preghiera prolungata, a Manresa avra inizio il lungo periodo della richiesta
d’elemosina. Si vedra cosi come il fatto di chiedere elemosina avrebbe
trasformato la prospettiva circa il suo atteggiamento verso il mondo, vale a
dire, sradichera il suo attacamento al prestigio e alla vanagloria.

3.4. A Manresa

Il luogo privilegiato dell’itinerario umano e spirituale di Ignazio,
chiamato Manresa™*, rimane uno dei piu importanti e profondi della sua
esperienza spirituale.

de Cristo en pobreza y humildad exortando, ayudando a los demas», in M. Ruiz
JURADO, «Montmartre: Entre Manresa 'y Roma», 52.

153 Au 18; «Y en amaneciendo se partié por no ser conocido, y se fué, no el camino
derecho de Barcelona, donde hallaria muchos que le conociensen y le honrasen, mas
desviose a un pueblo, que se dice Manresa, donde determinaba estar en un hospital
algunos dias», in Acta P. Ignatii, MI FN I, 386.

Maurizio Costa fa una vera e profonda ricerca sul motivo di Ignazio di non andare
direttamente a Barcellona. Pare che Papa Adriano VI fosse nella corte di Castiglia
proprio in quei giorni e che, per sicuro, non fosse un fatto sconosciuto da Ignazio, in
IGNAZIO DI LOoYOLA, Autobiografia. Commento di M. CosTA, 95. Il progetto di Ignazio
di andare a Gerusalemme fu preceduto, poi, da un desiderio di preparazione, che, come
si vedra, prolunghera la sua visita a Manresa.

154 Alcuni dati riguardanti a Manresa, situano la citta «en el centro de Catalufia, 30
km al norte de Montserrat», in J. MELLONI, «Manresa», 1192. Tanti autori, tra 1’altro,
situano Manresa nell’apice esperienziale ignaziano, e sostengono con delle parole
diverse, la particolarita di Manresa: «la culla dell’ordine dei gesuiti», in A. HUONDER,
Ignazio di Loyola, 95, e «luogo che brilla di luce particolare», in C. FERRARI, Il
convertito di Loyola, 49.
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Li si  manifesta meglio la trilogia conversione-confessione-
collaborazione, in cui Ignazio risponde alla chiamata di Dio e dove fara
tante esperienze alla scuola dell’ascesi e dell’ascolto.

Si dovrebbe specificare che nel suo progetto di pellegrinaggio a
Gerusalemme, Ignazio non ebbe intenzione di visitare Manresa®®. E
possibile che Ignazio era a conoscenza che Papa Adriano VI sarebbe stato
in quei giorni a Barcellona e li si potevano trovare persone cortezane da lui
conosciute!®. L’episodio di Manresa, presentato nel testo autobiografico,
comincia con il fatto che Ignazio chiedeva elemosine ogni giorno'®’.

Dopo il «pellegrinaggio» nelle montagne, da Monserrat a Manresa,
Ignazio trova I’energia interiore di continuare il suo cammino interiore ¢
proseguire nelle ascesi e nell’abnegazione. Anzi, lo stesso episodio di
Manresa, presenta Ignazio nell’atteggiamento dell’uomo ricercatore di Dio,
che cerca di assumere una vita religiosa e spirituale di alto livello. La
differenza tra 1’Ignazio prima di Pamplona e Ignazio in Manresa, come
luogo di «noviziato spirituale»'®®, viene osservata semplicemente partendo
dai suoi atteggiamenti verso la preghiera e 1’elemosina®®®,

155 Jesus Granero punta sinteticamente non solo sul fatto del lungo tempo che Ignazio
visse a Manresa (per diversi ipotetici motivi), ma anche in alcuni principi che
riguardano la sua forte esperienza spiritual manresana: «Manresa fue una etapa larga y
no prevista en sus proyectos de peregrinar a Tierra Santa. Etapa que se prolong6 casi un
afio: desde el 2 de mayo de 1522 hasta el 19 de febrero del afio siguiente. ... Pero
entraba en los planes de Dios esta etapa, para que alli se cimentasen y se desarrollasen
con su personal experiencia los grandes principios de la Espiritualidad. Podemos
sinterizarlos todos en cuatro o cinco principios capitales: oracion, penitencia, pobreza
absoluta, tentaciones e insidias del mal espiritu, gracias y dones sobrenaturales», in J.M.
GRANERO, Espiridualidad ignaciana, 67. La visione di Granero sembra sottilmente
estremista, siccome sostenne la «pobreza absoluta» di Ignazio. Il testo autobiografico
afferma la volonta di Ignazio di digiunare, ma non in modo «absoluto».

156 Per un approfondimento sull’argomento circa i motivi della sosta di Ignazio a
Manresa, si potrebbe consultare anche la varieta delle possibilita proposte da Maurizio
Costa e Candido de Dalmases, in IGNAZIO DI LOYOLA, Autobiografia. Commento di M.
CosTA, 95 e nello studio di C. DE DALMASES, Il Padre Maestro Ignazio, 64.

157 Au 19; Acta P. Ignatii, M1 FN I, 388. Il fatto di chiedere elemosina si inquadra nel
processo di conversione, facendo questo gesto non tanto per sopravvivere, ma soprattuto
per abbassare la sua vanagloria, umiliandosi.

1%8 J. PLAZAOLA, Guida a itinerari ignaziani, 46. L autore propone Manresa nella sua
complessita e tocca I’importanza della citta nell’esperienza spirituale di Ignazio.

159 Au 18; Acta P. Ignatii, MI FN 1, 388. E interessante osservare la minuziosita dei
dettagli che riguarda la cura del corpo. Ignazio considero appropriato specificare questi
elementi non solo mettendoli in contraddizione con lo spirito del suo mondo, ma anche
integrarli nella prospettiva ascetica della sua situazione manresana.
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Ignazio, quindi, considera il momento di Manresa come un luogo in cui
lui avra I’opportunita di approfondire I’ascesi e le modalita di mortificare il
suo corpo ¢ I’anima.

Prima di analizzare alcuni elementi dell’esperienza manresana, si
dovrebbe specificare che ci sono essenzialmente tre periodi che
caratterizano ’anno vissuto da Ignazio a Manresa'®,

Il primo periodo si inquadra perfettamente nel cammino di Ignazio
cominciato gia da Loyola: le ascesi intrecciate con lunghi momenti di
preghiera che gli davano tanta consolazione!®:,

Ignazio si dedico completamente alla vita spirituale «esteriore», ciog,
fare la penitenza, fare le preghiere, fare I’eclemosina. Quindi, Ignazio cadde
nella tentazione del fare, senza avere cura del suo corpo. Questa esperienza
di penitenza non passo senza effetto. Il testo autobiografico presenta
Ignazio come se avesse avuto un’allucinazione!®?, anche se la chiarezza
contestuale non sia I’elemento di base dell’episodio.

Il fatto chiaro fu che Ignazio visse un periodo di grande prova ascetica,
in cui le penitenze e le mortificazioni furono le modalita con cui egli pensa
di fare un esperienza spirituale.

Il secondo periodo si caratterizza per le tentazioni, prove e momenti in
cui Ignazio ¢ invitato a «sacrificare» tutte le sue sicurezze sull’altare del
fuoco purificante di Dio. Il terzo periodo € una tappa piena di momenti

160 « A grandes trazos, se pueden distinguir tres grandes periodos: una primera fase
eufdrica eremitico-penitente, en la que peregrino se dejo crecer los cabellos y ufias, no
comia carne ni bebia vino y se dedicaba a hacer siete horas de oracion diarias... En una
segunda fase, que se podria calificar de “Noche Oscura”, fue atormentado por una
obsesion de escrupulos, hasta el extremo de llegar a tener tentaciones de suicidio... Y
un tercer periodo de iluminacion o de “invasion mistica™, in J. MELLONI, «Manresa»,
1193. La stessa prospettiva si potrebbe trovare in IGNAzIO DI LOYOLA, Autobiografia.
Commento di M. CosTA, 98-99.

161 «Il primo periodo, di quattro messi, & caratterizzato da una costante e sostanziale
pace e tranquillita interiore, da preghiere prolungate e da penitenze esteriori intense,
senza, pero, una vera conoscenza delle realta interiori e spirituali da parte di Ignazio.
Solo alla fine dei primi quattro mesi affiorano le prime tentazioni e repentine mutazioni
interiori, con alternanza di consolazione e di desolazione», in IGNAZIO DI LOYOLA,
Autobiografia. Commento di M. CoSTA, 98.

162 Questa ipotesi si trova anche nel Commento di Maurizio Costa all’ Autobiografia,
dove I’autore riprende alcuni pareri degli altri studiosi che promuovono la teoria in cui
Ignazio soffri di una allucinazione «causata dalla cattiva e scarsa nutrizione; sarebbe un
po’ come l’effetto delle sue penitenze che gli rovinano per sempre la salute», in
IGNAZIO DI LOYOLA, Autobiografia. Commento di M. CosTA, 102.
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illuminativi, fino al momento di Cardoner, e anche di «tocchi» consolatori,
e pure di una mallatia®®?,

Dopo che si ¢ visto I’atteggiamento di Ignazio e le tappe caratterizzanti
del periodo manresano, si potrebbe osservare alcuni elementi della sua
esperienza spirituale. Dal momento in cui Ignazio mise il piede a Manresa,
egli sapeva molto bene che sarebbe stato soltanto un luogo temporaneo e di
passaggio verso Gerusalemme. Ma questo pensiero non gli impedi di
entrare in contatto con il mondo della citta di Manresa.

Egli continua il suo progetto interiore di stare nell’ospizio®* e di chiedere
elemosina. Il fatto di fare grandi penitenze provoco in Ignazio una visione
molto interpretata da tanti studiosi del testo autobiografico ignaziano.

Per una migliore visione panoramica, si citera il passaggio in cui Ignazio
ebbe la visione del serpente, visione che gli dava molta consolazione
guando si tranformava in contemplazione.

Durante la permanenza nell'ospizio gli accadde spesso, in pieno giorno, di vedere nell'aria,
vicino a sé, una cosa che lo riempiva di consolazione, perché era bellissima, piena di fascino.
Non riusciva a comprendere che genere di cosa fosse: in qualche modo gli sembrava che
avesse forma di serpente, con molti punti che splendevano come occhi, anche se non lo

erano. Nel contemplarla provava molta gioia e consolazione, e quanto piu spesso la vedeva
tanto piu cresceva la consolazione; quando invece essa scompariva ne provava dispiacere165.

Questo episodio dell’esperienza spirituale manresana di Ignazio ha tanto in
comune con il dialogo del serpente con la coppia paradisiaca. Anche Eva senti
una consolazione, una soddisfazione che diventasse come Dio. In questa

163 IGNAZI0 DI LOYOLA, Autobiografia. Commento di M. CosTA, 98.

1641’ 0spizio era un luogo non soltanto per i malati, ma anche per le persone che si
trovavano nella situazione di non avere una proprieta personale. Per cui, Ignazio si
mischia con delle persone particolari della citta di Manresa, ma non solo per il motivo
di avere il contatto con delle persone povere e malate, ma soprattutto per le sue pratiche
esteriori, di poverta e astinenza — si potrebbe dire - «francescane».

165 Au 19; «Estando en este hospital le acaecié muchas veces en dia claro veer una
cosa en el aire junto de si, la qual le daba mucha consolacion, porque era muy hermosa
en grande manera. No devisaba bien la especie de qué cosa era, mas en alguna manera
le parecia que tenia forma de serpiente, y tenia muchas cosas que resplandecian como
0jos, aunque no lo eran. El se deleitaba mucho y consolaba en ver esta cosa; y quanto
méas veces la veia, tanto mas crecia la consolacion; y quando aquella cosa le
desaparecia, le desplacia dello», in Acta P. Ignatii, MI FN I, 388.

L’esperienza della visione rimane una molto discussa, non solo perché proviene da
un periodo molto penitenziale in cui Ignazio visse, ma anche perché la visione fu
ripresa, indirettamente, negli Esercizi Spirituali (Ignazio parla del diavolo che si riveste
nell’angelo di luce, per indagare il penitente con consolazioni false), scritti, in grande
misura, molto probabilmente a Manresa.
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visione, Ignazio ebbe una consolazione interiore che si basa su un piacere
visuale, quasi «estetico»: «porque era muy hermosa en grande manera.

In ogni caso, il periodo manresano fu all’inizio tranquillo, di pace
interiore intrecciata con tante preghiere e serenita. Pero, dopo alcuni mesi,
il suo equilibrio si é trasformato, quasi all'improvviso, in un terribile
combattimento interiore®: «Di che natura & questa vita nuova che ho
intrapreso?»%7,

Questa «tentazione»'®® indiretta non fini solo nella visione del serpente.
La seguente tentazione fu un dialogo «paradisiaco» tra Eva e il serpente,
ma Ignazio ebbe il potere di percepire I’intervento del diavolo come una
vera e propria tentazione:

Pareva che qualcuno gli dicesse dentro l'anima: "Come potrai tu vivere fino a settant'anni
sopportando questo genere di vita?". Ma a tale insinuazione ribatté, pure interiormente, con

grande risolutezza (avvertendo bene che proveniva dal nemico): "Miserabile! Hai forse tu
potere di garantirmi un'ora sola di vita?"169,

Un dialogo molto complesso e forte da parte di Ignazio. Dopo che passo
un periodo «desertico», in cui la penitenza e I’ascesi erano elementi centrali
della sua vita insieme con la preghiera, ora Ignazio esperimenta
I’avvicinamento del diavolo per togliere la sua voglia di fare la volonta di
Dio, anzi, di rinunciare al suo ideale, alla sua «Gerusalemme».

La sua vita di preghiera diventa piu profonda e comincia a diventare piu
di un convertito: un convertito che (si) confessa (di) quello che accade nella
sua anima. Questo processo trova la sua compiutezza non nella
«confessione» con il mondo, in cui manifesta il suo spirito apostolico, ma
davanti a Dio e davanti agli stessi incontri con il confessore nel Sacramento

166 C. pE DALMASES, Il Padre Maestro Ignazio, 67. Ignazio non capi i grandi
cambiamenti che cominciarono farsi sentire nella sua vita. Dopo i cambiamenti operati
da lui dal punto di vista umano, ora egli sente la presenza degli «spiriti» e delle loro
manifestazioni.

167 Au 21; «¢Qué nueva vida es esta, que agora comengamos?», in Acta P. Ignatii, Ml
FN 1, 392.

168 Si potrebbe dire, insieme con Maurizio Costa, che la prima tentazione, anche se
Ignazio ritiene come tale il «dialogo» con il diavolo, potrebbe essere la visione del
«serpente», perché aveva lo scopo di indurre in errore il Pellegrino e di scoraggiarlo, in
IGNAZIO DI LOYOLA, Autobiografia. Commento di M. CosTA, 106.

169 Au 20; «come que si le dixeran dentro del 4nima: “;Y co6mo podras tu suftir esta
vida 70 afos que has de vivir?” Mas a esto le respondi6 también interiormente con
grande fuerca (sintiendo que era del enemigo): “;O miserable! ;puédesme ti prometer
una hora di vida? Y esta fué la primera tentacion que le vino después de lo arriba
dicho», in Acta P. Ignatii, MI FN I, 390.
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della Riconciliazione!’. Si osserva il fatto che la sofferenza di Ignazio si
aumenta e prende la forma degli scrupoli e dell’inquetudine, anche se Dio
cerca di purificarlo!’:

Ma in questa pratica comincio a essere tormentato da molti scrupoli. La confessione generale
fatta a Montserrat era stata, certo, molto accurata, e I'aveva messa tutta per iscritto, come s'e
detto. A volte pero gli sembrava di aver omesso alcune colpe, e questo lo affliggeva molto. Se
ne confessava, anche, eppure non rimaneva soddisfatto. Allora si mise a cercare uomini
spirituali che gli suggerissero un rimedio a questi scrupoli, ma niente gli giovava. Infine, un
teologol72 della cattedrale, predicatore in essa e uomo molto spirituale, un giorno in
confessione gli consiglio di mettere per iscritto tutto cid che riusciva a ricordare. Fece cosi,
ma anche dopo essersi confessato in questo modo riaffioravano ogni volta scrupoli sempre
piu sottili, di maniera che si sentiva molto angustiato. Si rendeva conto che quegli scrupoli gli
recavano grave danno e che doveva disfarsene, ma da solo non ci riuscival7s.

170 Sempre Costa osserva che questo sia il momento in cui Ignazio comincia ad avere
tempi molteplici in cui si avvicina al Sacramento della Riconciliazione, in IGNAZIO DI
LovoLA, Autobiografia. Commento di M. CosTA, 110. Il fatto di avvicinarsi alla
confessione, ha scoperto un altro aspetto dell’esperienza spirituale di Ignazio, cio¢ gli
scrupoli. Da I comincia un altro «viaggio» di purificazione verso la sua «terra santa».

11 R, GARCIA-VILLOSLADA, Sant’Ignazio di Loyola, 244. Lo stesso autore descrive,
nella pagina seguente, le spaventose e forti esperienze accadute, tra tentazioni e penitenze
di Ignazio nel periodo manresano, in un certo paragone con altre storie agiografiche:
«Nella vita di Ifiigo a Manresa troviamo penitenze cosi esagerate e tentazioni tanto
spaventose che, nella biografia di altri santi, le giudicheremmo invenzioni di un biografo
per nulla critico, pie esagerazioni dei tempi medioevali e barocchi”. Queste esperienze, si
vedra pit avanti, hanno lo scopo «desertico», purificativo delle imperfezioni del passato
che Ignazio le portava con se. La vera «confessione» diventa per lui un lungo cammino di
scoperta e di spogliamento abramitico.

1721| testo autobiografico nomina il dominicano loannem Bocotavi come il padre
spirituale di Ignazio, in Acta P. Ignatii, MI FN I, 394. Non si conosce chi fosse questo
«doctor de la Seo», ma nel libro di Ignacio Iparraguirre, nel libro SAN IGNACIO DE
LovoLA, Obras Completas, 101, citando J.M. CoLL, «San Ignacio de Loyola», 313-343,
scrive: «El “doctor de la Seo” con quien el Santo se confes6 fue probablemente un
confesor ocasional a quien el Santo acudié en aquel periodo de oscuridad y lucha. Por
entonces se hospedaba en el convento de los dominicos, uno de los cuales, el P.
Galceran Perelld, era el confesor del Santo».

173 Au 22; «Mas en esto vino a tener muchos trabajos de escrdpulos. Porque, aunque la
confesion general, que habia hecho en Monserrate, habia sido con asaz diligencia, y toda
por escrito, como esta dicho, todavia le parescia a las veces que algunas cosas no habia
confesado, y esto le daba mucha afliccion; porque, aunque confesaba aquello, no quedaba
satisfecho. Y asi empeco a buscar algunos hombres espirituales, que le remediasen destos
escrupulos; mas ninguna cosa le ayudaba. Y en fin un doctor de la Seo, hombre muy
espiritual, que alli predicaba, le dijo un dia en la confesion, que escribiese todo lo que se
podia acordar. Hizolo asi; y después de confesado, todavia le tornaban los escrupulos,
adelgazandose cada vez las cosas, de modo que €l se hallaba muy atribulado; y aunque
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Ignazio, in questo periodo di forti tentazioni manifestati negli scrupoli, si
inquadra perfettamente nella seconda tappa manresana, in cui 1’esperienza
spirituale non e piu caratterizzata dalla pace e dalla serenita, ma dalle
tentazioni e prove che lo provocano terribilmente.

Si osserva come Ignazio trovi la soluzione dei suoi scrupoli nell’incontro
regolato e profondo con il Signore, nel Sacramento della Riconciliazione, e
gustando infatti la «direzione spirituale» del padre domenicano, che nello
stesso periodo risiedeva in quel monastero.

Il periodo di sfida e di dolore interiore, di pianto, di ascesi notturne si
trasforma in preghiera di soccorso, del bisogno profondo di essere cristificato.
Ignazio soffre!’ e gusta la sofferenza nel fatto di non sentire la presenza di
Dio nei momenti forti della sua esperienza di tentazione e di prova.

La desolazione provocata dagli scrupoli prende una forma estrema nel
monastero dei domenicani. Egli si dedicava continuamente alla preghiera
notturna e cerca il soccorso del Signore, ed € disposto a fare: «mostrami tu,
Signore, dove posso trovarlo. Anche se, per averne aiuto, dovessi andar
dietro al fiuto di un cane, lo faro»™.

Tutta la sua forza la mette per questo scopo: avere un certo equilibro
interiore. Dopo aver passato momenti di grande dolore fisico ed interiore,
Ignazio rivive a Manresa la sua «pamplona» in modo estremo. La forte
desolazione prende la forma della volonta di suicidarsi, sentendosi ormai
impotente di superare i momenti di prova e di grande lotta interiore:
«Spesso, travolto da questi pensieri, era assalito da violente tentazioni di
gettarsi da una grande apertura che c'era in quella camera, vicino al posto
dove pregava. Ma, sapendo che & peccato uccidersi, tornava a gridare:
“Signore, non fard mai cosa che ti offenda”»*',

casi conocia que aquellos escrupulos le hacian mucho dafio, que seria bueno quitarse
dellos, mas no lo podia acabar consigo», in Acta P. Ignatii, Ml FN I, 392.4.

17411 tempo della sofferenza torna nella vita di Ignazio anche nel periodo manresano.
La sofferenza diventa di nuovo il «locus theologicus» in cui Ignazio esperimenta non
solo la sua situazione solitaria, quasi disperata, sentendo il «peso» della tentazione, ma
anche la misericordia di Dio.

175 Au 23; «Que aunque sea menester ir en pos de un perrillo para que me dé el
remedio, yo lo haré», in Acta P. Ignatii, MI FN I, 396.

176 Au 24; «Estando en estos pensamientos, le venian muchas veces tentaciones con
grande impetu para echarse de un agujero grande que aquella su cdmara tenia, y estaba
junto del lugar donde hacia oracién. Mas conociendo que era pecado matarse, tornaba a
gritar: “Sefior, no haré cosa que te ofenda”; replicando estas palabras, asi como las
primeras, muchas veces», in Acta P. Ignatii, Ml FN I, 396.
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Ignazio tocca cosi la sua croce e I’apice del periodo di lotta arriva a
provarlo con la tentazione di suicidarsi. La sua esperienza spirituale finora
era stata piena di grandi momenti della vita di un convertito: dei momenti
di tentazione, di preghiera, di desolazione, di avvicinamento a Dio, di
ascesi, di consolazione, ma non la tentazione di suicidarsi. Dio permette
che Ignazio esperimenti anche questa sfida molto forte del suo cammino di
tras-formazione umana e spirituale, di «notte oscura».

Dopo questo momento di profondo «mettere alla prova», Ignazio decise
anche di non confessare piu le cose passate, quindi di rinunciare
all’elemento che provoco la sua tentazione di suicidarsi: «e stabili con
grande chiarezza di non confessare pili nessuna colpa passata»*’’.

La preghiera, continua il testo autobiografico, diventa un punto centrale
della sua esperienza manresana, ma oltre tale elemento indispensabile della
sua vita interiore, Ignazio esperimento la sua «confessione», il fatto di
«impiegare il suo tempo ad aiutare nella vita spirituale alcune persone che
si rivolgevano a lui»*’®,

Dopo aver esperimentato 1’«abisso» della sua sofferenza a Pamplona e a
Loyola, la metanoia, le tentazioni manresane, ora Ignazio ricevera una
grande consolazione, un «premio» che lo avvicina di piu alla volonta di
Dio e al suo progetto di santificazione mediante il carattere pedagogico
dell’intervento del Signore: «In questo periodo Dio si comportava con lui
come fa un maestro di scuola con un bambino: gli insegnava»'°.

Ignazio sperimenta cosi la misericordia di Dio, piu che una pace
consolatrice, tanto desiderata da lui dopo i momenti di impotenza e
tentazioni. Egli si avvicina in modo straordinario al Signore, tramite,
soprattutto, le forti esperienze di tentazione e di prova continua. Egli scopre

177 Au 25; «y asi se determiné con grande claridad de no confesar mas ninguna cosa
de las pasadas», in Acta P. Ignatii, Ml FN [, 398. Il cambiamento del sistema di
pensiero di Ignazio, quello di non confessare nessuna cosa passata, potrebbe essere visto
come un fatto che riguarda la sua maturazione umana e spirituale, accorgendosi della
malvagita dell’ossessione di confessare i peccati gia passati. Quindi, Ignazio riconosce
profondamente, con questa maturazione, la misericordia di Dio e la sua accoglienza
paterna: «La decisione di non confessarsi piu dei peccati passati, la quale lo rendera
libero dagli scrupoli per sempre, e percepita da Ignazio soprattutto come un dono della
misericordia di Dio, che lo ha condotto attraverso un discernimento spirituale nel quale
hanno avuto peso “le lezioni che Dio gli aveva dato”», in IGNAZIO DI LOYOLA,
Autobiografia. Commento di M. CosTA, 110.

178 Au 26; «Ayudar algunas almas, que alli le venian a buscar, en cosas espirituales»,
in Acta P. Ignatii, MI FN 1, 398.

179 Au 27; «En este tiempo le trataba Dios de la misma manera que trata un maestro
de escuela a un nifio, ensefiandole», in Acta P. Ignatii, MI FN 1, 400.
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non solo la «pedagogia» di Dio, lasciandosi cosi condurre nel suo deserto,
ma anche la sua autentica vocazione» cristiana.

Dopo i due periodi, quello di pace e tranquillita e quelle di prove e
tentazioni, segue il terzo periodo, quello di illuminazioni, preghiere e
devozione alla Santa Trinita. Il testo autobiografico presenta cinque
momenti di grande illuminazione vissuti da Ignazio. Per una piu profonda
analisi dell’esperienza spirituale di Ignazio, di questi cinque «locus
theologicus», si considera adeguato vedere individualmente le modalita con
cui egli visse e che effetti ebbe per la sua vita interiore.

Il primo momento parte da un’esperienza di orazione, che arriva pian
piano a un’esperienza della visione della Santa Trinita:

Sentiva profonda devozione verso la santissima Trinita. Ogni giorno rivolgeva la sua
preghiera alle tre Persone, distintamente; poi anche alla santissima Trinita. [..] Un giorno,
mentre sui gradini del convento recitava l'ufficio di nostra Signora, la sua mente comincio ad
essere rapita: era come se vedesse la santissima Trinita sotto figura di tre tasti d'organo18t.

La sua trasformazione spirituale comincia con le preghiere alla
Santissima Trinita e con la visione di tre tasti. Questa visione quasi
«musicale» si inquadra nella sua esperienza taborica di Manresa. D’ora in
poi, la sua focalizzazione cadra di piu sull’importanza dell’autentico
rapporto con la divinita.

L’aspetto importante, che riguarda tutti 1 cinque momenti di
illuminazione di Manresa, rimane la presenza e la specificazione
dell’intelletto. Ignazio vide e senti la presenza della Santissima Trinita
tramite il suo intelletto, che prima stava operando «las cosas del mundo»,
ed ora si indirizza a «gustare le cose internamente». Un cambiamento
radicale che introdurra Ignazio nella scuola della profondita relazionale tra
lui e il suo Signore.

Il secondo momento illuminativo e caratterizzato da una certa gioia di
Ignazio di essere vicino a Dio, contemplando anche «el modo con que Dios
habia criado el mundo». Questo tema lo aiuta ad entrare nella dinamica
della storia della salvezza, integrandosi umilmente sul cammino della
scoperta di sé nella luce divina:

180 |_a crisi di Manresa ha un forte influsso nel trovare I’appropriata via per il suo
cammino di maturazione. Sulla crisi manresana, in un certo senso vista in contrasto con
la crisi di Lutero, si potrebbe analizzare I’articolo di R. GARCIA MATEO, «lIgnacio di
Loyola, Antilutero?», 251-259.

181 Au 28; «Tenia mucha devocion a la santisima Trinidad, y asi hacia cada dia oracion a
las tres personas distintamente. [...]. Y estando un dia rezando en las gradas del mismo
monasterio las Horas de nuestra Sefiora, se le empoco a elevar el entendimiento, como que
via la santisima Trinidad en figura de tres teclas» in Acta P. Ignatii, M1 FN I, 400.
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Una volta gli si rappresento nell'intelletto, insieme con intensa gioia spirituale, il modo con
cui Dio aveva creato il mondo. Gli pareva di vedere una cosa bianca dalla quale uscivano
raggi di luce, ed era Dio che irradiava luce da quella cosa. Ma di questi fatti egli non riusciva a
darsi ragione, e non ricordava esattamente le conoscenze spirituali che in quei momenti Dio
gli imprimeva nell'anima?82,

Con questa seconda visione, Ignazio capi I’importanza del vedere
spiritualmente e approfondire il mistero trinitario. In questo tempo, lui non
gode soltanto delle consolazioni, ma cerca di rimanere umile e obbediente
sul cammino della santita. E molto interessante vedere, con uno sguardo
retrospettivo, il «tocco» di Dio nell’anima di Ignazio e come lui reagisce a
questi eventi particolarissimi. La sua esperienza e le sue visioni non
rimangono soltanto un «vedere» e «immaginare», ma una provocazione del
«magis» nella sua vita interiore.

La terza visione si inquadra di piu in un contesto ecclesiale, anzi, lui
partecipando con grande devozione alla Santa Messa, ebbe
un’illuminazione «visuale» di «raggi bianchi»:

A Manresa dunque, ascoltando un giorno la messa nella chiesa del convento, alla elevazione
del Corpo del Signore vide con gli occhi interiori come dei raggi bianchi che scendevano
dall'alto. Questo fenomeno, dopo tanto tempo, egli non lo sa ricostruire bene; ma cio che

allora comprese, con tutta chiarezza, fu percepire come era presente in quel santissimo
Sacramento Gesu Cristo nostro Signore183,

Si osserva facilmente un «progresso» nelle visioni di Ignazio. Nella terza
visione, Ignazio decise di abbandonare le esigenze che faceva riguardo al
suo corpo. D’ora in poi comincia ad accogliere continuamente di piu il
dono gratuito di Dio, la grazia che non si puo «comprare» con i sforzi
umani, che non si attira facendo grandi e lunghe penitenze. Ignazio arriva a
guesta conclusione dopo una certa maturazione alla scuola educativa divina
e alla luce di un profondo discernimento®,

182 Au 29; «Una vez se le representd en el entendimiento con grande alegria espiritual
el modo con que Dios habia criado el mundo, que le parecia ver una cosa blanca, de la
qual salian algunos rayos, y que della hacia Dios lumbre. Mas estas cosas ni las sabia
explicar, ni se acordaba del todo bien de aquellas noticias espirituales, que en aquellos
tiempos le imprimia Dios en el alma», in Acta P. Ignatii, MI FN I, 402.

183 Au 29; «Asi que, estando en este pueblo en la iglesia del dicho monasterio oyendo
misa un dia, y alcandose el corpus Domini, vio con los 0jos interiores unos como rayos
blanchos que venian de arriba; y aunque esto después de tanto tiempo no lo puede bien
explicar, todavia lo que él vié con el entendimiento claramente fué ver comé estaba en
aquel santisimo sacramento Jesu Cristos nuestro Sefior», in Acta P. Ignatii, M1 FN I, 402.

184 Di nuovo, Maurizio Costa intravvede i periodi e i significati delle visioni di
Ignazio nel periodo manresano. Nella terza visione, Costa considera opportuno fare un
accenno all’aspetto del discernimento, che comincia a diventare piu presente nella vita
spirituale di Ignazio: «la decisione di mitigare gli eccessi nelle penitenze matura
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Ignazio perviene a fondare maggiormente la sua vita nel carattere
ecclesiologico e, soprattuto, in una relazione con Gesu Cristo nel Santissimo
Sacramento. Egli diventa continuamente piu cosciente dell’importanza
cristocentrica nella sua vita e si avvicina constantemente alla Chiesa.

La quarta visione viene «provocata» durante il momento di orazione e si
sviluppa nel modello immaginativo dell’intelletto di Ignazio sull’umanita
di Cristo. Ignazio diventa pian piano piu maturo ed esperto nelle «cosas de
Dios», lasciandosi sorprendere dalla realta divina: «[...] mentre era in
preghiera, gli accadeva di vedere con gli occhi interiori I'umanita di Cristo,
e quello che vedeva era come un corpo bianco, non molto grande né molto
piccolo, ma senza alcuna distinzione di membra»*®®,

Ignazio diventa continuamente piu attaccato alle cose divine ed alle
persone divine, decidendo anche «a morir por ellas». La sua morte dovra,
comunque, essere un'altra: far morire I’'uomo vecchio per poter assaggiare la
Terra Santa e la volonta di Dio, che gli diventa nuovamente piu familiare.

La quinta e I’ultima visione presentata nel racconto autobiografico e la
pil «grande» e la piu emblematica per il processo di maturazione di
Ignazio. Come di solito, la visione e la consolazione appaiono nel momento
di tranquillita interiore e nell’orazione. Cosi sara sempre trovato Ignazio, in
una preghiera continua, in profonda relazione con il Creatore. La
caratteristica del pellegrinaggio appare visibilmente nella quinta visione;
infatti si potrebbe osservare il doppio senso del «pellegrinaggio»: un
cammino geografico in cui Ignazio cerca di raggiungere una chiesa vicina a
Manresa e un cammino interiore, di maturazione e progresso qualitativo
caratterizzato dalla preghiera e dal raccoglimento interiore:

La strada correva lungo il fiume. Tutto assorbito nelle sue devozioni, si sedette un poco con
la faccia rivolta al torrente che scorreva in basso. E mentre stava li seduto, gli si aprirono gli
occhi dell'intelletto: non ebbe una visione, ma conobbe e capi molti principi della vita
interiore, e molte cose divine e umane; con tanta luce che tutto gli appariva come nuovo?8eé,

attraverso un processo di discernimento: le consolazioni divine... e 1’esperienza del
frutto spirituale che le sue conversazioni producono negli altri convergono verso il
medesimo punto della doppia faccia di distacco dalla penitenza e di apertura agli altri»,
in IGNAZIO DI LOYOLA, Autobiografia. Commento di M. CosTA, 138.

185 Au 29; «[...] estando en oracién, veia con los ojos interiores la humanidad de Cristo,
y la figura, que le parecia era como un cuerpo blanco, no muy grande ni muy pequefio,
mas no veia ninguna distincion de miembros», in Acta P. Ignatii, MI FN I, 404.

186 Au 30; «y el camino va junto al rio; y yendo asi en sus devociones, se sentd un
poco con la cara hacia el rio, el qual iba hondo. Y estando alli sentado se le empecaron
abrir los ojos del entendimiento; y no que viese alguna vision, sino entendimiendo y
conocimiento muchas cosas, tanto de cosas espirituales, como de cosas de la fe y de
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La vita di Ignazio si trasformo per sempre con questa illuminazione. La
sua luce «taborica» arrivo finalmente nella sua vita e i suoi sforzi
svaniscono, essendo cosciente dell’impotenza dei progetti umani davanti
alla grazia divina. Gongalves da Camara vede nell’illuminazione di Ignazio
a Cardoner la conferma dell’inizio della futura Compagnia di Gesu'®’.

Jestis Granero, da parte sua, intravvede nell’illuminazione di Cardoner
una sorta di ricevimento delle grazie preternaturali'®. Tuttavia, Cardoner,
pur rimanendo una forte esperienza spirituale e mistica di Ignazio, arrivera
ad avere grande influsso per ’intera Compagnia. Punto d’incontro tra due
«mondi» nella vita di Ignazio, Cardoner funzionera per Sant’Ignazio come
una trasformazione e illuminazione per il suo percorso futuro.

D’ora in poi, Ignazio diventa continuamente piu cosciente della
provvidenza di Dio, cercando di arrivare all’equilibrio tra la sua ascesi e la
grazia divina.

4. Dalla formazione alla missione

Avendo fatto un percorso di formazione e lasciarsi plasmare dalle
esperienze spirituali e accademiche, ora Ignazio considera opportuno
lasciare la Spagna e avviarsi verso la Terra Santa.

Tale linea umana e spirituale provoca in Ignazio una spinta di donare se
stesso al servizio per gli altri, cercando di seguire il cammino che porta alla
terra in cui Gesu visse.

Questa manifestazione del suo interiore di fare per gli altri non é altro
che una forte chiamata al servizio apostolico per diventare contemplativo
nell’azione.

letras; y esto con una ilustracion tan grande, que le parecian todas las cosas nuevas», in
Acta P. Ignatii, MI FN I, 404.6. Ricardo Garcia-Villoslada vede nella quinta visione di
Ignazio una vera illuminazione, una «vetta mistica». Egli cerca anche di fare un
paragone tra Ignazio e Teresa d’Avila, con le sue Moradas: «non fu una visione, fu
un’illuminazione che colmo di luci le sue facolta intellettive, come se una potentissima
aurora boreale inondasse all’improvisso con il suo fulgore la notte oscura della vita
terrena e ultraterrena. Tutto il mondo creato si trasformo in una nuova creazione», in R.
GARCIA-VILLOSLADA, Sant’Ignazio di Loyola, 248.

187 «Y a estas cosas todas se respondera con un negocio que pasé por mi en Manresa.
Era este negoceo huma grande illustracdo do entendimento, em a qual nosso Senhor em
Manresa manifestou a N.P. estas e outras muitas cousas das que ordenou na Companhia.
E tocou-me aqui nella, porque me tinha ya prometido de me contar largamente todo o
processo de sua vida», in Memoriale L. Gonzalez, M1 FN I, 610.

188 J.M. GRANERO, «Posicion de San Ignacio», 253-276.
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4.1. L’incontro con la Terra Santa

Il testo autobiografico presenta Ignazio come se fosse in una situazione
di preparazione per il viaggio in Terra Santa: «Intanto si avvicinava il
tempo in cui si era prefisso di partire alla volta di Gerusalemme. Percio
all'inizio del 1523 si reco a Barcellona per imbarcarsi. Alcuni gli si
offrirono per accompagnarlo, ma egli preferi partire da solo: suo unico
desiderio era avere soltanto Dio come rifugio»*®°.

Si intravvede che I’anima di Ignazio tremava e voleva arrivare ad ogni
costo a Gerusalemme, per questo si potrebbe osservare nel testo che egli ha
gia fissato un termine di partenza per il suo viaggio. Il suo progetto di
cammino geografico diventa un segno di coerenza e perseveranza come
specchio della sua vita interiore, continuamente maturandosi nella scuola
della preghiera e del discernimento®,

Non soltanto la sua «impazienza santa» per raggiungere la Terra Santa
risiedeva nell’anima di Ignazio, ma anche il pensiero di distaccarsi da tutto
e lasciarsi abbracciare dalla volonta e cura divina, abbandonandosi cosi
totalmente nell’imprevedibile del continuo presente.

Ignazio parte trasformato da Barcellona, gia avendo una intensa
esperienza spirituale e mistica, essendo cosciente del suo cammino di
maturazione e delle frecce che deve approfondire!®:.

Le esperienze di Ignazio a Barcellona riguardanti gli scrupoli e i pensieri
ascetici, sono un autentico barometro della sua condizione interiore. Si
intravvedono cosi, dopo il suo arrivo a Barcellona, alcuni elementi che
presenta la sua direzione spirituale. Avendo gia fatto un’esperienza ascetica

189 Au 34-35; «lIbase allegando el tiempo que él tenia pensado para partirse para
Hierusalem. Y asi al principio del afio de 23 se partié para Barcelona para embarcarse.
Y aunque se le ofrecian algunas compafiias, no quiso ir sino solo; que toda su cosa era
tener a solo Dios por refugio», in Acta P. Ignatii, MI FN 1, 408.

190 R, GARCIA-VILLOSLADA, Sant’Ignazio di Loyola, 266.

191 «Manresa fu per lui la culla spirituale; da Ii parte trasformato. Fin ad allora non
conosceva il destino della propria vita. Ora, dopo I’illuminazione di Cardoner ¢ dopo
aver sperimentato su se stesso gli Esercizi spirituali, ha coscienza netta e sicura che la
sua vocazione di questo mondo non puo essere altro che quella di servire Dio con tutte
le sue forze, non tanto con penitenze corporali e nella solitudine eremitica, come aveva
sognato all’inizio della sua conversione, ma nell’apostolato attivo, aiutando le anime
con tutti i mezzi che la santa Chiesa potra offrirgli e che Dio vorra, in ogni circostanza,
ispirargli». Garcia-Villoslada attentamente osserva 1’importanza dell’illuminazione di
Cardoner per il cammino di abbandono di Ignazio e per tutta la sua vita intima e
pubblica, in R. GARCIA-VILLOSLADA, Sant’Ignazio di Loyola, 266.
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e mistica a Pamplona e Manresa, d’ora in poi, recandosi verso la Terra
Santa, si lascera gradualmente nelle mani di Dio'%.

Il testo autobiografico presenta anche un episodio in cui Ignazio rifiuta
praticamente la buona volonta degli altri di essergli accanto in questo
pellegrinaggio. Egli, immaginando che avere qualcuno vicino significa
«tradire» la fede totale in Dio, rifiuta e continua il suo viaggio, nonostante
la sua ignoranza del latino e dell’italiano:

A questo proposito, un giorno alcuni gli raccomandarono, non sapendo egli né I'italiano né il
latino, di prendere con sé un certo compagno che gli sarebbe stato di grande aiuto, e ne
facevano gran lodi. Ribatté che neppure se fosse figlio o fratello del duca di Cardona lo
avrebbe accettato per compagno; egli intendeva esercitarsi in tre virtu: carita, fede,
speranza; prendendo con sé un compagno, se avesse avuto fame, da lui si sarebbe aspettato
l'aiuto, se fosse inciampato, da lui poteva sperare una mano per rialzarsi. Cosi avrebbe posto

la sua fiducia in lui e avrebbe finito per affezionarglisi a motivo di tutte quelle attenzioni. Egli
invece voleva riporre questa fiducia, questo affetto e questa speranza solo in Dio1%3.

E interresante osservare le tre virtl teologali ricordate nel testo
autobiografico, virtu che forniscono una certa energia nella vita spirituale
di Ignazio, anzi un certo stimolo per esperimentare piu intimamente gli
eventi nella luce della providenza che si propone continuamente nella sua
vita con delle creative prospettive.

Il suo distacco cerca di essere totale, come fu anche la sua esperienza
mistica di Manresa, profonda e intima che cambio la sua esistenza per
sempre. Cominciato il processo dell’avvicinamento al Signore, Ignazio
avra subito dei segni dalla Provvidenza divina.

Malgrado la sua salute molto debole e i suoi profondi limiti'%, «aveva
nell'anima una grande certezza che Dio gliene avrebbe dato modo, e questo

192 1gnazio si inquadra in un processo non soltanto di allontanamento e distacco dal
mondo, ma anche in un itinerario di abbandonarsi al progetto nuovo che riguarda la sua
vita spirituale e quella di missione, ossia pubblica.

193 Au 35; «Y asi un dia a unos que le mucho instaban, porque no sabia lengua
italiana ni latina, para que tomase una compafiia, diciéndole quanto le ayudaria, y
loandosela mucho, él dixo que, aunque fuese hijo o hermano del duque de Cardona, no
iria en su compafiia; porque €él deseaba tener tres virtudes; caridad y fe y esperanca; y
Ilevando un compafiero, quando tuviese hambre esperaria ayuda dél; y quando cayese,
que le ayudaria a levantar; y asi también se confiara dél y le ternia aficion por estos
respectos; y que esta confianca y aficion y esperanca la queria tener en solo Dios», in
Acta P. Ignatii, MI FN I, 408.

194 Ignazio visse gia da tanto tempo soltanto delle elemosine. La sua situazione fisica
non € per niente positiva, essendosi sottoposto alle forti prove ascetiche. Per questo, egli
soffre ora a causa delle complicazioni della salute, vedendo in esse un modo di
camminare sulla via umana di Gesu. Si parla in questo caso dei suoi limiti materiali e
intellettuali, ma in un contesto di totale dedizione alla ricerca della volonta divina.



CAP. II: <HECHOS DEL PADRE IGNACIO» 105

gli dava tanta fiducia che, per quante paure o ragioni gli opponessero, non
riuscivano a scuoterlo»'®,

Il viaggio, dunque, da Barcellona a Roma e poi da Venezia a
Gerusalemme via Cipro, fu uno pieno di esperienze che radicarono
maggiormente la vita di Ignazio piu nella prospettiva dell’abbandono
continuo nelle mani di Dio. Soffri tanto di una strana malattia a Venezia, e
poi delle umiliazioni sulla nave verso la Terra Santa ma, nonostante questi
eventi, le frequenti consolazioni rallegrarono 1’anima di Ignazio al punto di
sentirsi non solo sulla giusta via, ma anche «toccato» dalla misericordia
divina, essendo convinto che non sarebbe stato da solo su questo cammino
pellegrinante Gerusalemme: «Mentre era 13, gli apparve Cristo nel modo in
cui di solito gli si manifestava, come si & detto sopra, e lo confortd molto»%,

Il testo presenta Ignazio, dopo il suo arrivo in Terra Santa,
accompagnato dal gruppo dei pellegrini e stimolati tutti verso un certo
raccoglimento interiore rafforzato dal silenzio. Un gesto spirituale che si
trovera spesso nella sua vita, prima di Gerusalemme e ancor piu dopo
I’incontro con la Terra Santa: «Durante tutto questo tempo gli si
manifestava nostro Signore infondendogli grande consolazione e
risolutezza [...] 1l pellegrino alla vista della citta provo grande
consolazione»¥’,

Un punto che sara ripreso d’ora in poi € la consolazione. Essa apparve
nella vita di Ignazio a Loyola, leggendo i libri mondani e santi, e poi
durante il suo pellegrinaggio di trasformazione, uso la consolazione come

195 Au 42; «y tenia una gran certidumbre en su alma, que Dios le habia de dar modo
para ir a Hierusalem; y esta le confirmaba tanto, que ningunas razones y miedos que le
ponian le podian hacer dubdar», in Acta P. Ignatii, MI FN I, 408.

Jesus Granero sostiene anche lui la fragilita di Ignazio e la sua volonta d’integrarsi
nella volonta di Dio, parlando cosi la provvidenza che sostiene continuamente e
sorprendentemente il cammino di Ignazio verso la Terra Santa: «Con curiosas y devotas
peripecias, que no hacen ahora a nuestro propdésito, hizo el peregrino la travesia de
Barcelona a Italia y luego desde Venecia a Jerusalén. A mitad de marzo de 1523 se
embarcé en Barcelona y hasta el 4 de septiembre no lleg6 a la Ciudad Santa. Casi medio
afio, por mar y por tierra, pobre y enfermo, sin saber nunca a punto fijo qué seria
definitivamente de él y cudl seria la ultima meta de su destino», in J.M. GRANERO,
Espiridualidad ignaciana, 130.

19 Au 41; «en el qual estando, le aparesci6 Cristo de la manera que le solia aparescer,
como arriba hemos dicho, y lo conforté mucho», in Acta P. Ign